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Krzysztof Kolumb, poszukujac morskiej drogi do Indii, w 1492 roku
odkryl wyspe polozona w Ameryce Srodkowej, w archipelagu Wielkich An-
tyli. Krajobraz wyspy przypominal Kolumbowi hiszpanska ojczyzne, wiec
wyspa zyskala nazwe Hispaniola. Odkrycie Hiszpan6w mialo ogromne
znaczenie zaréwno z punktu widzenia gospodarczego, jak i geograficzne-
go. Tak rozpoczat sie okres wielkich odkry¢ geograficznych, przypadajacy
na wieki XViXVI, niosacy ze soba euroekspansje gospodarcza, spoleczna,
a takze religijna. Ekspansja kolonialna doprowadzila do rozkwitu handlu,
rozbudowy szlakow wodnych i miast portowych. Kolonie europejskie do-
minowaly w Nowym Swiecie pod wzgledem ekonomicznym i religijnym.
Skutkiem ekspansji byly tez zmiany, obejmujace tradycyjne systemy reli-
gijne rdzennych mieszkancéw Ameryki Lacinskiej. Jak stwierdza Wilady-
staw Kowalak, w Nowym Swiecie ,wyzwolil sie w érodowiskach lokalnych
bardzo skomplikowany zestaw wspoldziatajacych ze soba mechanizméw
o charakterze religijnym, psychicznym, spolecznym i kulturowym, ktore
daly poczatek lawinie nowoczesnych pradéw, przystosowujacych tradycyj-
ne systemy religijne do aktualnych potrzeb ludnos$ci lokalnej”?.

Poczatek misji Ko$ciola na wyspie — ktora w XVIII wieku otrzymala
nazwe Haiti — ukazuje dzieje chrystianizacji jako proces niezwykle trud-
ny, wymagajacy i skomplikowany. Gloszenie Ewangelii wérod rdzennej
ludnoéci Arawakow i Karaibow, a nastepnie afrykanskich niewolnikow
napotykato wiele trudnosci: nowe warunki geograficzne, brak znajomosci
jezyka, a zwlaszcza zetkniecie odmiennych kultur i religii. Historia wyspy
zwigzana jest z europejskimi krolestwami Hiszpanii i Francji. Po odkryciu
wyspy papiez udzielil Koronie Hiszpanskiej przywilej patronatu i gloszenia

1 W. Kowalak, Religie synkretyczne, ,Nurt SVD” 1998, nr 4 (83), s. 3.
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Ewangelii wérod rdzennych grup etnicznych. W zwiazku z czym proces
chrystianizacji na wyspie przybral specyficzny europejski charakter.

Zlotem Hispanioli byly przede wszystkim: trzcina cukrowa (Saccharum
officinarum L.), indygo (Indigofera tinctoria L.) i bawelna (Gossypium
herbaceum L.). Pierwsze lata kolonizacji wyspy nie sprzyjaly rozwojowi
gospodarczemu, co spowodowane bylo wewnetrznymi problemami Kro-
lestwa Hiszpanii. Sytuacja na wyspie zmienila sie po przejeciu jej przez
Francje — jako kolonii pod nazwg Saint-Domingue. Innowacja, sprzyjajaca
rozkwitowi produkcji, bylo rozbudowanie systemu irygacyjnego na plan-
tacjach, ktory umozliwil zwiekszenie produkcji trzciny cukrowej. Wzrost
produkeji spowodowal rowniez zwiekszenie zapotrzebowania na sile ro-
bocza. Negatywna konsekwencja odkrycia Hispanioli bylo doprowadze-
nie do eksterminacji ludnosSci autochtonicznej w ciggu pierwszego wieku
panowania Europejczykow. Czynnik ten, wobec zwiekszania sie potrzeb
produkcji, przyczynit sie do rozwoju handlu zywym towarem, czyli pro-
cesu sprowadzania niewolnikéw z Wybrzeza Niewolniczego.

Francuski zarzadca kolonii odpowiedzialny byl rowniez za ewangeliza-
cje afrykanskich niewolnikow. Ludwik XIV wydat edykt Code Noir, w kto-
rym zawarl regulacje dotyczace traktowania niewolnikow, a takze procesu
ewangelizacji w koloniach. Postanowienia zawarte w edykcie nie zostaly
jednak w pelni wprowadzone w zycie przez nadzorcoéw oraz wiascicieli
plantacji ziemskich. Gloszenie Ewangelii na wyspie charakteryzowalo sie
silnym zabarwieniem kultura europejska, poniewaz Hiszpanie i Francuzi
maja odmienng specyfike poboznosci ludowej. Prace misyjne, zwigzane
z ewangelizacja, napotykaly wiele trudnoéci, gtownie byly to nieznajomos¢
jezyka rdzennych mieszkancow (nastepnie niewolnikéw) oraz odmienna
kultura.

Na Saint-Domingue doszlo do spotkania trzech ,,grup etnokulturowych,
ktore w tej cze$ci Ameryki w szczeg6lny sposob oddzialywaly na siebie”2,
a takze z biegiem lat wzajemnie przenikaly. Do pierwszej grupy nalezy
zaliczy¢ rdzenna ludno$¢ zamieszkujaca Hispaniole, czyli Arawakow i Ka-
raibow. Druga grupa obejmowata konkwistadoréw europejskich — Hisz-
pandw i Francuzow. Trzecia grupa skladala sie z niewolnikéw z grup et-
nicznych, zamieszkujacych tereny Afryki Zachodniej, zwlaszcza obszar
Zatoki Gwinejskiej (Wybrzeze Niewolnicze). Potomkowie tych trzech grup
uksztaltowali ,nowa” tkanke kulturowo-religijnag. Wzajemne kontakty

2 Tenze, Geneza religii synkretycznych w Ameryce Poludniowej, w: A. Was (red.), Werbisci
a badania religiologiczne, Verbinum, Warszawa 2005, s. 1290—130.



Wstep 13

miedzy rdzenng ludno$cia, niewolnikami a kolonizatorami doprowadzilty
do zmian w strukturach spoleczenstw lokalnych, ktore zderzyly sie z no-
wymi wzorami kulturowymi, spolecznymi i religijnymi. Tradycyjne religie
zostaly poddane weryfikacji takze w najglebszych swych tezach. Spolecz-
nosci do$wiadczylty wewnetrznego rozbicia oraz rozpadu podstawowych
wzorcow kulturowych, gdyz rdzenna ludno$¢ oraz afrykanska diaspora nie
sprostaly wymianie ,starych” warto$ci na ,,nowe”.

Niewolnicy jako przedmiot handlu zywym towarem zostali zmuszeni
do zmiany miejsca zamieszkania. W rezultacie doszlo do kontaktu kultu-
rowego, ktory wyzwolil pewne procesy takie jak: dyfuzja, adaptacja badz
asymilacja. Migracja ludnosci przyczynia sie do przekroczenia okreslonych
granic kulturowych, stwarza warunki do zderzenia kultur3, ktére obejmuje
wiele sytuacji, zachodzacych miedzy spotkaniem a konfliktem, toleran-
cja a uprzedzeniem oraz porozumieniem a izolacja. Podczas tego procesu
dochodzi do konfrontacji jednostek o odmiennych cechach kulturowych,
stanowiacych rdzen poszczego6lnych tozsamosci kulturowych4. Taki rodzaj
kontaktu miedzykulturowego ukazuje jednostce wiedze o odmiennosciach
kulturowych, a takze uwypukla bariere jezykowa. Zderzenie kultur wyste-
puje w dwoch przypadkach: migracji i na pograniczu5. W efekcie ta sy-
tuacja wplywa na zmiany spoteczno-kulturowe, w Srodowisku rodzimym
i w spoteczenstwach®.

W szerokim pojeciu terminu ,,migracja zbiorowa”, rozumianego jako
ekspansja, wystepuje bardzo duze prawdopodobienstwo zaistnienia zde-
rzenia kultur. Konfrontacja odmiennych tozsamosci kulturowych przebie-
ga w dwoch fazach: kontaktu i reakcji. Efekt zderzenia kultur wywoluje
u podmiotow potrzebe przedefiniowania zaréwno oceny wlasnej, jak i ob-
cej kultury, przy jednoczesnym wzro$cie wlasnej §wiadomosci tozsamosci
zbiorowej (czy kulturowe;j)7.

3 A. Wysocki, Dialogotwércza funkcja zderzenia kultur. Przypadek kontaktu Polakéw z so-
wieckosciq na ziemiach wschodnich IT RP w latach 1939—1941, ,Annales I — Philosophy
and Sociology” 2016, vol. 41, nr 2, s. 7.

4 Tamze.

5 W naukach spolecznych termin ,pogranicze” funkcjonuje w odniesieniach: pierwsze obej-
muje pojecie geograficznej granicy, drugie zetkniecia kultur, trzecie za$ funkcje zmian w cza-
sie. — Tamze, s. 10. Por. K. Krzysztofek, A. Sadowski, Wstep, w: M. Biefikowska-Ptasznik,
K. Krzysztofek, A. Sadowski (red.), Obywatelstwo i tozsamos$é w spoleczenistwach zrézni-
cowanych kulturowo i na pograniczach, t. 1, Wydawnictwo Uniwersytetu w Bialymstoku,
Biatystok 2006, s. 6—12.

6 A. Wysocki, Dialogotwéreza funkcja zderzenia kultur, s. 10.

7 Tamze, s. 10—11.
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Krzysztof Kwasniewski sugeruje, ze zderzenie tozsamosci narodowych
umozliwia ksztaltowanie sie $wiadomosSci zbiorowej (tozsamosci kulturo-
wej) w zalezno$ci od specyfiki danego narodu8. Andrzej Tarczynski nato-
miast akcentuje, ze zderzenia miedzykulturowego poszerza Swiadomosé
odrebnosci poszczegédlnych grup, co w efekcie umozliwia jednostkom
stwierdzenie wlasnej autoidentyfikacji kulturowej9. Koncepcje zderzenia
kultur wykorzystuje sie m.in do analizy przypadkéw historycznych w za-
kresie socjologii historycznej badz antropologii. Uwzgledniajac powyzsze
stwierdzenia, mozna zastosowac teorie zderzenia kultur do proby opisu
procesu konkwisty na Hispanioli i jego skutkow.

W codziennej rzeczywistoSci kolonii wladze sprawowali konkwista-
dorzy, co doprowadzilo do zainicjonowana procesu zmian o charakterze
religijnym, spolecznym i kulturowym. Z powyzszym problemem laczy sie
rowniez kwestia rasowa, czyli uformowanie sie nowych kreolskich toz-
samoéci w Nowym Swiecie, ktore walczyly o uznanie niezaleznoéci oraz
o prawo do wolnosci. Konkwista zapoczatkowala takze proces akultura-
cji, ktory wynikat z funkcjonujacego w Europie przekonania o wyzszo$ci
chrze$cijanskiej kultury nad innymi. Podbite tereny wlaczano w obreb
krolestwa, narzucajac zwierzchnictwo wladzy, kulture i religie. Konkwi-
stadorzy przejawiali takze postawe prozelityzmu.

Wspolczesne religie synkretyczne sg efektem procesu kolonizacji, ktory
przystosowal afrykanskie tradycyjne systemy religijne do potrzeb koloni-
zowanej ludnoéci. Zjawisko swoistej syntezy miedzyreligijnej trwa nie-
przerwanie od ponad pieciu wiekdw i jeszcze nie uleglo caltkowitemu za-
koniczeniul©. Chrystianizacja w pierwszych dziesiecioleciach na Hispanioli
byta pozbawiona odpowiedniego przygotowania. Skutkowalo to niezrozu-
mieniem i odrzuceniem przez lokalne spolecznosci. Proces ten doprowa-
dzil do nalozenia sie wybranych elementéw chrzescijanskich z afrykanski-
mi wierzeniami, z ktorych nastepnie potomkowie niewolnikow utworzyli
nowe formy religijne.

W ostatnich latach badania, dotyczace kultow afrochrzescijanskich
w obrebie Ameryki Lacinskiej, stanowia szeroki przedmiot zaintereso-
wania. Prowadzone badania pozwalaja na lepsze poznanie fundamentu

8 K. Kwasniewski, Zderzenie kultur. Tozsamo$é a aspekty konfliktéw i tolerancji, PWN, War-
szawa 1982, s. 298.
9  A. Tarczynski, Zderzenie miedzykulturowe jako zjawisko spoteczne, ,,Universitas Gedanen-
sis” 1999, t. 11, nr 1-2, s. 159.
10 'W. Kowalak, Geneza religii synkretycznych w Ameryce Potudniowej, s. 129.
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religijnego, a takze zapozyczanych elementéw religijnych w celu zrozu-
mienia tozsamosci grup, uksztalttowanych podczas wielkich odkry¢ geo-
graficznych. W rejonie Ameryk Lacinskiej i Potudniowej funkcjonuja kul-
ty noszace nazwe religii afrochrzescijanskich, przypisywane do kategorii
nowych ruchéw religijnych. Wérod religii afrochrzescijanskich wyroznia
sie: vodou!! na Haiti, szango na Grenadzie, santerie na Kubie, candomble
i umbanda w Brazylii. Andrzej Szyjewski stwierdza, ze religie afrochrze-
Scijanskie rozwinely sie w diasporach niewolniczych, w ktorych utraco-
no tradycyjne wartos$ci plemienne. Doszto w nich do rozbicia kulturowe-
go, potegowanego twardymi rzadami konkwistadoréow, co doprowadzilo
do wytworzenia sie specyficznego ukladu spolecznego o dwoistym charak-
terze i podziale na Bialy/Czarny oraz Pan/Niewolnik!2. Pomimo prowa-
dzonej chrystianizacji, przez dekady nie doszlo do calkowitego wchloniecia
diaspory niewolniczej przez struktury koScielne. Takze miedzy grupami
niewolnikow zachodzily liczne podziaty spoleczne, a odrebnos¢ kulturowa
kazdej z grup akcentowala wyrazne réznice, powodujac brak zrozumienia.
Trudne warunki zycia w kolonii zainicjowaly wérdd niewolnikow potrzebe
wiary, ktéra zaowocowala nowymi formami religijnymi.

Afrochrzescijanskie religie stanowia polaczenie afrykanskich wierzen
z chrzes$cijanska liturgia. Z katolicyzmu zaczerpnieto oltarz, modlitwy,
znak krzyza, Swiece, krzyz oraz obrazy $wietych, laczac je z afrykanski-
mi bostwami i rytualami. Na Hispanioli ze zderzenia odmiennych kultur
uformowala sie hybrydowa kultura.

Inspiracja do podjecia tej pracy byla proba zrozumienia tematu vodou
powszechnego we wspolczesnej kulturze popularnej. Nalezy rozréznic¢
fakt, iz vodou obecne w popkulturze wywodzi sie z ruchu religijno-magicz-
nego, funkcjonujacego w Stanach Zjednoczonych, bedacego juz wtoérna

11 Termin ,vodou” wywodzi sie z jezyka grupy etnicznej Fon i oznacza ducha, bostwo. W lite-
raturze naukowej i popularnej funkcjonuja rézne formy: voodoo, vodux, vodoun, voudou,
vodou, wudu. Autor tej publikacji uzywac bedzie terminu ,vodou”. Autor uzywa w ksiazce
zapisu vodou, ktéry stosowany jest w ortografii haitanskiej na okreslenie religijnego kul-
tu. Jezyk haitanski jest odmiana kreolskiego, czyli jezyka przez wieki tylko méwionego,
ktory zostal uznany w Konstytucji Haiti z 1987 roku za jezyk panstwowy (jeden z dwoch,
obok francuskiego). Oficjalng ortografie kreolska opublikowano 31 stycznia 1980 roku przez
haitanskie ministerstwo edukacji. B. Gilli, Naissances humaines ou Divines? Analyse de
certains type de naissances attribues au vodu, Haho, Lome 1997, s. 1—4; L. Kolankiewicz,
Voodoo czy wudu?, https://sjp.pwn.pl/poradnia/haslo/voodoo-czy-wudu;10269.html [do-
step: 12.12.2018] ; W.W. Newella, Myths of voodoo worhip and child sacriface in Haiyti,
“The Journal of American Folklore” 1888, nr 1 (1), s. 16—30; A. Pettinger, Form Vaudoux
to Voodoo, “Forum for Modern Language Studies” 2004, nr 4 (40), s. 415—425.

12 A, Szyjewski, Etnologia religii, NOMOS, Krakéw 2008, s. 565.
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forma majacego swoj poczatek na Hispanioli. Religia, kultura oraz zawila
historia afrykanskich niewolnikéw i ich potomkoéw jest punktem wyjécia
do zrozumienia specyfiki wspoélczesnego kultu vodou.

Celem publikacji jest proba weryfikacji réznic i podobienstw miedzy
Swietymi haitanskimi w kulcie vodou a §wietymi chrze$cijanskimi. Pro-
wadzone na potrzeby pracy badania koncentrowaly sie na celach szcze-
golowych, nakreslajacych podstawowe definicje, zwigzane z kategoria
Swietych w Kosciele katolickim, wraz z uwzglednieniem tematyki doty-
czacej religijnosci ludowej i poboznosci ludowej, a takze ukazaniem pro-
cesu chrystianizacji oraz ewangelizacji na Haiti. W weryfikacji gléwnej
tezy badawczej pomocne okazaly sie odpowiedzi na nastepujace pytania
badawcze: Ktoérych $wietych chrzeScijanskich kult rozpowszechniano
na Hispanioli? Jak jest przedstawiany kult tych §wietych w religii vodou?
Czy kult $wietych haitafiskich ma znamiona katolicko$ci? W jakim stopniu
Swieci haitanscy stanowia odzwierciedlenie §wietych chrzescijanskich?
Jak przedstawiani sa $wieci chrzeScijanscy w kulturze vodou? Czy Swieci
haitanscy sa efektem pobozno$ci ludowej czy synkretyzmu religijnego?
Nalezy zatem uznad, ze problem badawczy podjety w pracy jest zagadnie-
niem istotnym zaréwno dla $rodowiska naukowego (teologdéw czy antro-
pologow), jak i szerokiego grona osob zainteresowanych.

Przedmiotem badan w niniejszym opracowaniu beda $wieci chrzesci-
janscy: NajSwietsza Maryja Panna, $w. Piotr, §w. Antoni Pustelnik, $w. Ja-
kub, $w. Patryk i Mojzesz, ktorych odzwierciedlenia odnajdujemy w kulcie
vodou. Analizie poddano Dokumenty Magisterium KoSciola oraz opra-
cowania poruszajgce tematyke Swietych. Wazna role odegraly publikacje
naukowe, ukazujace religijno$¢ Haitanczykow.

Literature przedmiotu i literature pomocnicza stanowig opracowania
z zakresu teologii, historii i antropologii (wiekszo$¢ opracowan w jezy-
kach: francuskim, angielskim i hiszpanskim). W polskim piSmiennictwie
religioznawczym — ukazujacym niektore aspekty religii afrochrzescijan-
skich — na uwage zastluguja opracowania Wladystawa Kowalaka!3 i Leszka
Kolankiewiczal4.

13 'W. Kowalak, Religie synkretyczne, ,Nurt SVD” 1998, nr 4 (83); tenze, Geneza religii syn-
kretycznych w Ameryce Poludniowej, w: A. Was (red.), Werbisci a badania religioznawcze,
Wydawnictwo Verbinum, Warszawa 2015.

14 L. Kolankiewicz, Samba z bogami. Opowies¢ antropologiczna, Wydawnictwo Instytut im.
J. Grotowskiego, Krakow 1995.
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Waznymi publikacjami Zrodlowymi, dotyczacymi haitanskiego vodou,
sg prace amerykanskiego antropologa i afrykanisty Melvilla J. Herskovit-
sa, ktory w 1937 roku wydat ksiazke Life in a Haitian Valley'5 i artykutl
African Gods and Catholic Saints in New World Negro Belief16. Her-
skovits jest jednym z pierwszych antropologow, ktory podjal sie dwuna-
stotygodniowych badan terenowych kultu vodou wsrdd praktykujacych
mieszkancow wyspy. Autor przedstawia calo$ciowe spojrzenie na kult vo-
dou oraz porusza zagadnienie identyfikacji loa ze Swietymi haitanskimi.

Zora Neale Hurston byla amerykanska powiesciopisarka, autorka krot-
kich opowiadan, folklorystka i antropolozka, ktéra w latach 1936-1937,
dzieki wsparciu finansowemu z Fundacji Guggenheima, przeprowadzila
badania terenowe na Jamajce i Haiti, a zbierany material opublikowala
w ksiazce Tell My Horsel7, wydanej po raz pierwszy w 1938 roku. Hurston
opisuje kult vodou jako podréz do mrocznego, mistycznego Swiata, ktory
oferuje zywy i autentyczny obraz ceremonii, zwyczajow i przesadow.

Tematyke kontynuowal antropolog Alfred Métraux, ktory latach
1948-1949 uczestniczyl w badaniach terenowych w Republice Haiti. Efek-
tem badan byla ksigzka La Vodou in Haiti z 1958 roku i kilka artykulow,
w tym jeden przettumaczony na jezyk polski: Opetanie w wodu?8.

Na szczegblng uwage zashuguje ksigzka i dokument filmowy autorstwa
Maye Deren. Antropolozka oraz pionierka amerykanskiej awangardy fil-
mowej w latach 1947-1954 uczestniczyta w rytualach i ceremoniach rada
i petro, w trakcie ktérych obserwowala taniec. W efekcie powstal doku-
ment, a nastepnie ksigzka Taniec nieba i ziemi. Bogowie haitarnskiego
Wudu19. Autorka szczegbélowo opisuje kult vodou, ale marginalnie wspo-
mina o polaczeniu loa i §wietych. W dokumencie filmowym pierwszopla-
nowa role odgrywa taniec. Przed ksigzka w jezyku polskim ukazalo sie

15 M.J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, Markus Wiener Publishers, wyd. 3, Prince-
ton 2011.

16 Tenze, African Gods and Catholic Saints in New World Negro Belief, “American Anthro-
pologist” 1937, nr 4 (39), s. 635-643.

17 Z.N. Hurston, Tell my horse. Voodoo and Life in Haiti and Jamaica, wyd. 3, HarperCollins
Publishers, New York 2009.

18 A, Métraux, ,Le vaudou haitien”, GALLIMARD, Paris 1958; A. Métraux ,,Opetanie w wodu”,
przekl. K. Lawniczak, ,Dialog”, 1987, nr 9, s. 125—137; A. Métraux, Dramatic Elements in
Ritual Possession, przekl. James H. Labadie, “Diogenes” 1955, nr 3, s. 18—36..

19 M. Deren, Taniec nieba i ziemi. Bogowie haitariskiego Wudu, przekt. M. Wisniewska, Z. Za-
gajewski, Wydawnictwo ,A”, Krakéw 2000.
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tlumaczenie artykulu Jak opetata mnie Ezyli, zawierajacego tezy, rozwi-
niete pdzniej w ksigzce20.

Leslie G. Desmangles jest profesorem haitanskiego pochodzenia, zaj-
mujacym sie tematyka religii afrochrze$cijanskich w obszarze Ameryki
Srodkowej. Prace The Face of The Gods. Vodu and Roman Catholicism
in Haiti2! po$wiecil zagadnieniu identyfikacji loa z chrze$cijaniskimi $wie-
tymi. Prezentujac literature, omawiajaca tematyke vodou, nie mozna po-
ming¢ ksigzki Philippe Délisle Le catholicisme en Haiti au XIX siéle. Le
réve d’'une « Bretagne noire » (1860-1915)22. Jest to jedne z nielicznych
opracowan, dotyczacych Kosciola katolickiego na Haiti w okresie po tzw.
schizmie haitanskie;j.

Literatura prezentujaca kult vodou w jezyku polskim jest zaskakujaco
uboga. Nalezy wyr6zni¢ ksigzki historyka Tadeusza Lepkowskiego Haiti:
poczqtki panstwa i narodu?3 i Archipelagu dzieje nietatwe. Obrazy z prze-
sztosci Antyli XV-XX wiek?24, ktory jako pierwszy przedstawil historie
tego panstwa. Nastepnie Barbara Walendowska byta pierwsza etnolozka,
ktoéra podjela sie badan haitanskiego kultu. Napisala rozprawe doktorska
Elementy afrykanskie w religiach synkretycznych Antyli na przykla-
dzie haitariskiego kultu Vodu, pod kierunkiem prof. Marii Frankowskie;j.
Dysertacje obronila w 1971 r. na Wydziale Filozoficzno-Historycznym
Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Byla to pierwsza dy-
sertacja w polskiej literaturze naukowej, dotyczaca problematyki vodou.
W dodatku w 1971 roku zostala wyrézniona Nagroda Polskiego Komitetu
Solidarno$ci z Narodami Azji i Afryki. W 197825 roku ukazala sie drukiem
pod tytutem Afrochrzescijariskie religie Antyli26. Etnolozka opublikowata
jeszcze dwa artykuly o powyzszej tematyce: Haitanski kult vodu. Proces

20 Tenze, Jak opetata mnie Ezyli, przekl. L. Kolankiewicz, M. Tanski, ,,Dialog” 1989, nr 9,
S. 115—125.

21 L.G. Desmangles, The Face of The Gods. Vodu and Roman Catholicism in Haiti, The Uni-
versity of North Carolina Press, Chapel Hill& London 1992.

22 P, Délise, Le catholicisme en Haiti au XIXe siécle. Le réve d’'une «Bretagne noire»
(1860-1915), Karthala, Paris 2003.

23 T. Lepkowski, Haiti: poczqtki panistwa i narodu, PWN, Warszawa 1964.

24 Tenze, Archipelagu dzieje nielatwe. Obrazy z przeszlosci Antyli XV-XX w., ,Wiedza Po-
wszechna”, Warszawa 1964.

25 A. Posner-Zielinski, Barbara Walendowska (1939—2006), w: A. Spiss, J. Swietocha (red.),
Etnografowie i ludoznawcy polscy: sylwetki, szkice biograficzne, t. 4, Polskie Towarzystwo
Ludoznawcze, Wroclaw 2014, s. 282-284.

26 B. Walendowska, Afrochrzescijanskie religie Antyli, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu
im. Adama Mickiewicza, Poznan 1978.
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krystalizacji systemu wierzeniowego?7 i Wspoélne elementy w religiach
synkretycznych Antyli28,

Mozna tez odnalez¢ inne artykuly, przetltumaczone na jezyk polski,
dotyczace tematyki vodou, np. Louisa Marsa Atak opetania przez loa
(przekl. M.Z. Berwid, ,Dialog” 1989, nr 9, s. 106—114).

W Polsce Marian Skrzypek podjal sie tematyki vodou na tamach pol-
skiego czasopisma ,Euhemer”: Wodu — ,peryferyjna” religia Haiti29.
Po dwoch dekadach braku zainteresowania kultem vodou, w roku 2010
ukazalo sie polskie ttumaczenie ksiazki Andreasa GoBlinga Voodoo. Bogo-
wie, czary, rytuaty3O. Niestety, autor nie umiescil bibliografii, co zmniej-
sza warto$¢ naukowa ksigzki. W 2011 roku ks. Andrzej Zwolinski wydat
prace Swiat voodoo3!, w ktorej opisal wszystkie religie afrochrzescijani-
skie, przez co tytut wydaje sie nieadekwatny do zawarto$ci.

Jednak nie ma opracowania w jezyku polskim, bedacego syntetycznym
spojrzeniem na religie vodou, a takze na tematyke haitanskich swietych.
Co wiecej, nie mozna odnalez¢ zadnej wzmianki, aby w najblizszym czasie
mialo ukaza¢ sie thumaczenie ktorego$ z dziel znanych badaczy vodou.

Ksigzka sklada sie z pieciu rozdzialow. W pierwszym rozdziale przed-
stawiono terminologie istotng w podjetym temacie, zwlaszcza te, budzaca
pewne polemiki. Terminy ,religijno$¢ ludowa” i ,poboznosé ludowa” cze-
sto sg stosowane synonimicznie. Funkcjonuja one na plaszczyznie zycia
codziennego, ale uzywa sie ich réwniez w odniesieniu do szczegblnego
aspektu religijno$ci. Przeprowadzong analize w rozdziale oparto na doku-
mentach Magisterium Ko$ciola oraz literaturze przedmiotu.

Kolejna czesé ksigzki dotyczy kultu $wietych wedlug nauczania Ko-
Sciola katolickiego. W nauce Ko$ciola katolickiego szczegdlna czcia ota-
cza sie Swietych i blogostawionych, gdyz stanowig oni uciele$nienie wia-
ry w nierozlaczna wspoélnote calego mistycznego Ciala Chrystusa. Kult
Swietych i blogostawionych ma zabarwienie historyczne, gdyz wzmianki
o postaciach swietych umieszczone sa juz w kalendarzach z pierwszych
wiekow. Kult stanowi pewien wyraz aktywnej wiezi, opartej na przekona-
niu, iz $wieci maja moc wstawiania sie u Boga za swymi ziemskimi bra¢mi

27 Taz, Haitanski kult vodu. Proces krystalizacji systemu wierzeniowego, ,Etnografia Polska”
1979, z. 1 (23), s. 55—80.

28 Taz, Wspélne elementy w religiach synkretycznych Antyli, ,Etnografia Polska” 1972, z. 2
(16), s. 117-132.

29 M. Skrzypek, Wodu — ,peryferyjna” religia Haiti, ,Euhemer” 1984, nr 4, s. 69—82.

30 A. GoBling, Voodoo. Bogowie, czary, rytuat, WAM, Krakéw 2010.

31 A. Zwolinski, Swiat voodoo, WAM, Krakéw 2012.
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i siostrami. Ko$ciol oddaje cze$¢ Swietym poprzez modlitwe, dziela sztuki
(pie$ni czy obrazy), a takze relikwie.

W trzecim rozdziale autor analizuje proces chrystianizacji wyspy.
W pierwszej kolejnosci omowiono historie KosSciota katolickiego w okresie
kolonizacji Haiti, nastepnie za$ jego losy w okresie niepodleglosci. Roz-
dzial konczy obraz wspolczesnego Kosciota w Republice Haiti. Tematyka
niniejszej ksigzki implikuje potrzebe ukazania historycznego ksztaltowa-
nia sie Ko$ciola katolickiego w kontekécie instytucji niewolnictwa, a takze
narodzenia sie haitanskiego spoleczenstwa.

Haitanski panteon duchow stanowi przedmiot analizy w rozdziale
czwartym. Narod haitanski powstal na bazie kilku kultur, ktére spotkaty
sie na wyspie. Wierzenia afrykanskich niewolnikéw okazaly niezwykla zy-
wotnos$¢ i przetrwaly w kulcie vodou. Religia Haiti opiera sie na glebokiej
wierze wyznawcy.

W pigtym rozdziale podjeto probe okreslenia czego efektem jest hai-
tanski kult swietych — synkretyzmu religijnego czy pobozno$ci ludowe;j.
Na poczatku autor przedstawia i analizuje gtéwne nurty badan synkrety-
zmu religijnego w Ameryce Lacinskiej. Nastepnie prowadzi rozwazania,
dotyczace kultu vodou jako religii przezywanej, w ktérej na pierwszym
miejsce stawiane sa wewnetrzne przezycie jednostki. Na koncu rozdzialu
analizie zostaje poddany kult obrazow $wietych chrzescijanskich w odnie-
sieniu do filozofii form symbolicznych Ernsta Cassirera.

Autor podjat sie analizy zagadnienia, zwiazanego z potrzeba wielo-
aspektowego naswietlenia treSciowego bogactwa nauczania KoSciola
o inkulturacji na terenach misyjnych Ameryki Srodkowej. Bibliografia
ksigzki opiera sie na literaturze zrédlowej i przedmiotowej (okolo trzystu
pozycji), wprawdzie niektore pozycje bibliograficzne maja juz dzi$ warto$c
historyczna, to jednak wskazuja, ze Autorka nie kierowala sie poSpiechem,
a inspiracji szukala w dzielach drugorzednych, co tez ubogacito ostatecz-
nie publikacje. Literatura obca i polska zostala ulozona w triade: zrodla,
literatura podstawowa, literatura pomocnicza oraz dodatkowo materialy
internetowe.
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POBOZNOSC LUDOWA
A RELIGIJNOSC LUDOWA

Dyskusja wokét terminu ,religijnos¢ ludowa” wybrzmiewa w polskiej
humanistyce oraz w naukach spolecznych od wielu lat. Wladystaw Piwo-
warski twierdzi, ze samo pojecie religijnosci ludowej nalezy do najbardziej
niejasnych zaréwno co do tresci, jak i zakresu”. Antropologowie oraz etno-
logowie w ostatnich dziesiecioleciach podejmowali sie prob zdefiniowania,
kategoryzowania i opisania terminéw trudnych do jednoznacznego uchwy-
cenia. Wedlug Anny NiedzwiedZ powyzsze proby koncentrowaly sie wobec
charakterystycznych cech ,uksztalttowanych i mozliwych do uchwycenia
w obrebie tzw. modelowego obrazu tradycyjnej kultury chlopskiej na wsi
polskiej schytku wieku XIX i poczatku wieku XX”2. Przemiany religijne
i kulturowe, zachodzace w spoleczenstwach, ukazuja narastajacy pluralizm
Swiatopogladowy, wyrazaja sie m.in. w coraz wyrazniejszej dwubiegunowo-
Sci postaw oraz wieloznaczeniowosci poje¢. Na jednym biegunie znajduja sie
ci, ktorzy poglebiaja swoja religijnos¢ w roéznych jej aspektach, czyli w wy-
miarze praktyk religijnych, moralno$ci, doSwiadczenia religijnego, wiedzy
religijnej, utrwalania wiezi z KoSciolem, a takze poprzez uczestnictwo w roz-
nego rodzaju wspdlnotach religijnych. Drugi biegun stanowia ludzie, ktorzy
stopniowo odchodzg od Koéciola. W tej grupie religijno$¢ wyraznie stabnie
lub jest odsuwana na dalszy plan, jako nieistotna. Badania socjologiczne
wskazuja, ze zarowno dla srodowisk poglebiajacych wiez z Kosciolem, jak

1 W. Piwowarski, Wprowadzenie, w: W. Piwowarski (red.), Religijnos¢ ludowa. Ciggtosé
1 zmiana, Wyd. Wroclawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej, Wroctaw 1983, s. 6.

2 A. Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religii przezywanej, w: B. Fatyga, R. Michalski
(red.), Kultura ludowa. Teorie, praktyki, polityki, Libron, Warszawa 2014, s. 3—27.
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i dla tych, ktorzy zaniechali praktyk religijnych i ,zyja tak, jakby Boga nie
bylo”3, znaczenia nabiera religijnos$¢ ludowa.

Terminy ,,pobozno$¢ ludowa”, ,religijnos¢ ludowa” funkcjonuja zaréw-
no w zyciu codziennym, jak i stosowane sg przez naukowcéw na okreslenie
szczegblnego aspektu religijnosci. Liturgia stanowi precyzyjna nauke teo-
logiczna, ale juz pobozno$é ludowa czy religijno$¢ ludowa jawig sie jako
kategorie niejasne oraz trudne do scharakteryzowania, mimo ze ich pola
dzialania nakladaja sie na siebie. Liturgia wchodzi w bezposérednia rela-
cje z poboznoscia ludowa, gdzie tlem jest religijno$¢ ludowa oraz folklor
religijny. Szczegoblnie pojecie folkloru, odnoszacego sie do aspektu religij-
nosci, nasuwa pewne trudnosci.

Nasuwa sie pytanie, dlaczego akurat religijno$é¢ ludowa? Odpowiedz
brzmi: powyzsza forma religijno$ci umozliwia wierzacym wyrazanie wiary
w zyciu spolecznym, a dla obojetnych religijnie stanowi delikatna, subtel-
na wiez laczacy ich ze wspolnota Kosciola.

1. Poboznos$¢é ludowa

Centralne miejsce w zyciu duchowym Kos$ciota zajmuje liturgia. Jest
ona celem, do ktorego dazy chrze$cijanin, oraz zrédlem, z ktérego po-
chodzi dynamizm wszelkiej dzialalnosSci apostolskiej4. Udzial w litur-
gii nie powinien by¢ jednak jedyna aktywno$cia wiernych, poniewaz
historia wskazuje, ze zycie duchowe na przestrzeni wiekéw zrodzito
wiele form poboznos$ci ludowej, bardziej zrozumiatych dla ludzi pra-
gnacych zblizy¢ sie do Boga. Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny
Sakramentoéw wskazuje na r6znorodne formy chrzescijanskiej ,poboz-
noéci ludowej”s i ich pozytywny wydzwiek, zgodnie z nauka Soboru
Watykanskiego I1°.

3 M. Stepniak, Religijnosé ludowa jako droga przekazu tradycji, ,L6dzkie Studia Teologicz-
ne” 2010, nr 19, S. 266.

4 KL, nr10.

5 P.Ptasznik, T. Dzidek, Z.J. Kijas (red.), Jan Pawel II. Dzieta Zebrane: Listy, Wydawnictwo
M, Krakéw 2007, nr 18 (dalej: Vqa).

6 S, Arszczuk, Jezyk i formy poboznosci ludowej, ,Seminare” 2004, nr 20, s. 163.
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1.1. Definicja

Termin ,,pobozno$¢” pochodzi od greckiego slowa eusebeia, ktérego
lacinskim odpowiednikiem jest pietas?, i oznacza bycie poboznym oraz
okazywanie czci religijnej. W dawnych czasach okreslenia ,bojazliwy” czy
~pobozny” stosowano w odniesieniu do ludzi bogobojnych, gorliwych,
a poboznos$¢ — do wszystkich aspektow zycia czlowieka. Pojecie ,,poboz-
no$¢” charakteryzuje wszelkie przejawy religijno$ci czlowieka wierzace-
go8. Okre$lenia takie jak ,lud”, ,Judowy” sa wieloznaczne, co nasuwa
trudnosci w odpowiednim ich wyja$nieniu. Termin ,lud” oznacza pewna
grupe spoteczna (ludnos¢), ktora ma wspdlng kulture oraz jezyk, rzadziej
uzywany jest w kontekscie thumu bez wspdlnej tozsamosci. Juz Sobot Wa-
tykanski IT okreslit wspolnote wiernych jako lud Bozy, stad termin ,lud”
winien by¢ ujmowany w kontekscie biblijnym, a nie socjologicznym, po-
niewaz stanowi Cialo Mistyczne Chrystusa. Lud Bozy jest przedmiotem
urzeczywistnienia sie KoSciola Chrystusa, dlatego tez kontekst dotyczacy
poboznoéci ludowej i liturgii zwraca szczeg6lna uwage na obecno$c tu i te-
raz (sprecyzowany czas oraz miejsce)9.

Kolejna trudnoéé dotyczy stosowania okreslenia ,pobozno$é” w zesta-
wieniu ze stowem ,Judowa”, gdyz nasuwa sie skojarzenie z naturalnym
elementem, obejmujacym uczuciowy akcent. Poboznosé chrzedcijanska
dotyczy Objawienia, za$ poboznos¢ ludowa oscyluje wokot subiektyw-
nego odbioru tresci religijnych. Odmiennie jest w przypadku pobozno-
Sci liturgicznej, ktéora ma charakter obiektywny, oparty na przepisach
liturgicznych?o.

W Dyrektorium o liturgii i poboznosci ludowej postuzono sie naste-
pujacymi terminami na okreSlenie powyzszej tematyki: poboznoéc¢ lu-
dowa, nabozenstwa, praktyki poboznosci i religijnos¢ ludowa. W jezyku

7 Pietas — oznacza milo$¢ skierowang ku Bogu, cze$¢ boska, poboznosé, szacunek, zyczliwos¢,
laskawo$c¢. Bogustaw Nadolski objasnia pietas jako kult i zwigzki miedzyludzkie; dzialanie
ofiarnicze i wzajemna milo$¢; synonim liturgii oraz milosci spolecznej. — B. Nadolski, Li-
turgika, s. 24; A. Jougan, Stownik koscielny tacitisko-polski, Wydawnictwo Swietego Woj-
ciecha, Poznan 1983, s. 508.

8 R. Pierskala, Gléwne zalozenia teologiczno-pastoralne rzymskiego Dyrektorium, w:
R. Pierskala, T. Smoliniska (red.), Poboznosé¢ ludowa w zyciu liturgiczno-religijnym i w kul-
turze, Wydawnictwo Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego, Opole 2004, s. 49;
por. C. Krakowiak, Idee przewodnie Wstepu do Dyrektorium o Poboznosci ludowej, w:
W. Nowak (red.), Liturgia i poboznos$é¢ ludowa, Wydawnictwo Uniwersytetu Warminsko-
-Mazurskiego, Olsztyn 2003, s. 15.

9 R. Pierskala, Glowne zalozenia teologiczno-pastoralne rzymskiego Dyrektorium, s. 55.

10 B. Nadolski, Liturgika. Sakramenty. Sakramentalia. Blogostawienstwa, t. 3, Pallottinum,
Poznan 1992, s. 298.
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potocznym terminy stosowane s zamiennie, co prowadzi czesto do pro-
bleméw w odpowiednim ujeciu poszczegdlnych zjawisk. Brak jednoznacz-
nej terminologii to ogromna przeszkoda przy rozwazaniach dotyczacych
tematyki poboznosci ludowej. W Dyrektorium o liturgii i poboznosci
ludowej zawezono i opisano najczesciej stosowane terminy, jednak nie
podano ostatecznego rozwigzania tego terminologicznego problemu?!l.

Poboznos¢ ludowa to:

— pobozno$¢ ludu Bozego, obejmujaca kult indywidualny i wspdlnotowy,
ktorej formy w ujeciu chrze$cijaniskim wywodza sie z kultury narodow
lub grup spolecznych, a nie z liturgii;

— pobozno$¢, ktora rodzi sie z Mistycznego Ciala Chrystusa, czyli z ser-
ca Koéciola. Formy poboznos$ci ludowej jednocze$nie daja $wiadectwo
o Jezusie Chrystusie oraz wypehiajg kaplanstwo Chrystusowe!2;

— poboznosé, bedaca funkcja poznania dla pobozno$ci hierarchicznej.
Nie mozna rozdziela¢ liturgii od pobozno$ci, poniewaz sg to dwie formy
duchowosci chrzescijanskiej, ktore powinny sie uzupekniaé i wspolist-
nie¢. Lud Bozy stoi na strazy wiary oraz przekazuje ja nowym pokole-
niom, ale jednocze$nie ma mozliwo$¢ tworzenia nowego wyrazu swojej
religijno$ci, ktora nastepnie wpisuje w dzialania symboliczno-rytualne,
a nie teoretycznel3.

Poboznos¢ ludowa to bardzo bogata rzeczywistos¢, przez co trudno

o jedna konkretna definicje. W Dyrektorium przez termin ,,pobozno$¢ lu-

dowa” rozumie sie zroznicowane manifestacje kultyczne, posiadajace cha-

rakter prywatny badz wspolnotowy. Charakter tych manifestacji wyraza
sie w obrebie wiary chrzescijanskiej, odbiegajacej od liturgii, a wywodzacej
sie z kultury lub ducha poszczegblnych narodéw badz grup spotecznychi4.

Juz papiez Pawel VI akcentowal pozytywna warto$¢ poboznosci ludowej

w zyciu chrze$cijanina, ale réwniez nie uscislit dokladnej terminologii,

gdyz owe pojecia uzywane sa zamienniels.

Peter Lippert przedstawil pobozno$é w nastepujacy sposob: ,mozna
by te poboznosé zdefiniowa¢ jako og6l faktycznie przezywanych gestow

11 Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, Dyrektorium o poboznosci lu-
dowej 1 liturgii. Zasady 1 wskazowki, Pallottinum, Poznan 2003, nr 6 (dalej: DPLIL).

12 DPLIL, nr 85-86.

13 B. Nadolski, Teologiczne zasady odnowy poboznosci ludowej, w: W. Nowak (red.), Liturgia
1 poboznosé ludowa, s. 41.

14 DPLIiL, nr 9.

15 Pawel VI, “Evangelii nuntiandi”. Adhortacja apostolska o ewangelizacji w Swiecie wspot-
czesnym, w: Jan XXIII, Pawet VI, Jan Pawel II. Encykliki. Tekst tacirisko-polski, Pax, War-
szawa 1981, nr 48 (dalej: EN).
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wiary, w takich konkretnych formach i wyborze, jakie odpowiadaja we-
wnetrznym mozliwo$ciom ogoétu wiernych w okreslonej sytuacji KoSciota
(region geograficzny, narod, moment historyczny, warstwa spoleczna).
Cecha poboznosci ludowej jest to, ze nie pokrywa sie ona nigdy bez resz-
ty z koScielnymi tradycjami wiary i ich «oficjalnymi» $rodkami wyrazu
(przede wszystkim liturgii). Z tej strony pobozno$é ludowa wywarta wplyw
na wypowiedzi teologiczne, a takze na oficjalng praktyke modlitewna Ko-
Sciota”16, Uczony rozumie poboznoé¢ ludowa jako pewna forme religij-
nosci, w ktorej dominujg skonkretyzowane modele, charakterystyczne
w danym narodzie czy spolecznosci. Co wiecej, poboznosé¢ ludowa z jedne;j
strony obejmuje elementy katolickie, za$ z drugiej wykracza poza ramy
tejze religijnos$ci, przy czym jednocze$nie na nig oddzialuje.

Z kolei Gilbert Durand opisat pobozno$¢ ludowa jako pewien sposob
ujmowania rzeczywisto$ci pozbawiony obiektywizmu, za$ jej przedmiot
to niewyrazny oraz dwuznaczny no$nik oredzia zbawczego!7. Mozna zgo-
dzié sie, ze poboznos¢ ludowa jest pewnym dwuznacznym no$nikiem tresci
religijnych zaro6wno tych oficjalnych, jak i nie oficjalnych, ale popularnych.

Znany liturgista ksiadz prof. Balthasar Fischer podkresla, ze pobozno$¢
ludowa jest uzupelieniem oraz dopelnieniem celebracji liturgicznych.
Ponadto uznaje poboznos$¢ za wielowiekowego §wiadka religii chrzesci-
janskiej, ktory jest nieustanie obecny w celebracji. Obok oficjalnej litur-
gii w KoSciele istnialy od poczatku takze inne formy kontaktu z Bogiem.
Poboznosé¢ ludowa czesto ozywiala liturgie oraz stanowila jakby bardziej
przystepna ,siostre” w szczegdlnych sytuacjach zyciowych18.

Portugalski teolog Arnold de Pinho negatywnie podchodzi do zagadnie-
nia pobozno$ci ludowej i uznaje ja za ,,przypadkowe wyewoluowanie” prak-
tyk religijnych oraz wynikajacych z tego pewnych postaw moralnych?9.

W poboznosci ludowej wyraznie uwidacznia sie kontekst antropologicz-
ny, w ktorym to silng pozycje maja nabozenstwa ludowe odprawiane w da-
nej wspoélnocie. Czlowiek za pomocg pobozno$ci ma mozliwo$é wyrazenia

16 P, Lippert, Miesigce maryjne, w: W. Beinert (red.), Cze$¢é Maryi dzisiaj. Propozycje pa-
storalne, przekl. M. Weclawski, Wydawnictwo Ksiezy Marianéw, Warszawa 1992, s. 234;
A. Rutkowski, Nabozenstwa maryjne w zyciu Kosciota partykularnego, ,,Studia Koszalin-
sko-Kolobrzeskie” 2013, nr 1—2 (20), s. 219—237.

17 P. Greger, Kult Maryjny w Polsce jako jedna z form poboznosci ludowej, ,Anamnesis”
2003, nr 32 (9), s. 96; W. Nowak, Wprowadzenie, w: W. Nowak (red.), Liturgia i poboznosé
ludowa, s. 7-8.

18 P, Greger, Kult Maryjny w Polsce, s. 95—96.

19 Tamze; por. A. de Pinho, O duszpasterstwo wilasciwe dla religijnosci ludowej, przekt.
L. Balter, ,Communio. Miedzynarodowy Przeglad Teologiczny” 1987, nr 6, s. 121.
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swojej religijnoSci w sposéb spontaniczny i indywidualny. W poboznosci
odnajdziemy szeroki wachlarz postaw, tj. $§wieta, obchody, ryty oraz na-
bozenstwa odpowiednie dla danej grupy spotecznej. Jezyk uzywany w po-
boznos$ci ludowej odbiega od przyjetych przez Kosciol standardow, jest
jednak przystepny dla zwyklego czlowieka. Zycie religijne czlowieka oraz
jego wspolnoty jest mocno polaczone z potrzebami, ktore wplywaja na ich
byt. Spos6b wyrazania pobozno$ci ludowej nie jest czym$ abstrakcyjnym
i oddalonym, tylko przedstawia sie w konkretnych formach uswiecenia
czasu, przestrzeni, przedmiotow lub osob. Religijno$¢ grupy jest pokazy-
wana w ramie kulturowej poszczegolnych spoleczenstw, narodéw wraz
z ich potrzebami, ktdére wyrazaja sie w poboznosci2°.

Wiasciwie uksztaltowana pobozno$é ludowa pozwala chrzescijaninowi
na lepsze poznanie Boga i jego przymiotow, a co wiecej — pozwala czlo-
wiekowi wyksztalci¢ wlaéciwe cnoty, np.: cierpliwo$c, rezygnacje, zyczli-
wos¢ itp.21

1.2. Przedmiot i rodzaj poboznosci ludowej

Trojca Swieta jest pierwszym i najwazniejszym przedmiotem poboz-
nosci ludowej. Chrystus jest najlepszym przykladem poboznos$ci synow-
skiej, nieustajacego dialogu z Ojcem. Zrddla poboznoéci, ze szczegdlnym
uwzglednieniem jej dynamizmu, nalezy doszukiwa¢ sie w Duchu Swietym,
ktory nieustannie jest obecny. Zycie duchowe dokonuje sie za pomoca
dzialania Ducha Swietego na wzoér Chrystusa. To wlasnie Osoba Ducha
Swietego wprowadza czlowieka do Tajemnicy Trojcy Swietej, opartej
na milosci: ,Milo$¢ ta jest miloscig stworcza (Bog Ojciec), miloScig wy-
razajaca wdzieczno$éé (Syn Bozy), wymiana milosci (Duch Swiety). Jest
to milos$¢ nieustanna, dialogiczna ekstatyczna — przekraczajaca siebie.
Bog Ojciec miluje swego Syna, rodzac Go, Syn odwzajemnia sie Ojcu mi-
loscia, najpelniej zna Ojca, wielbi Go, przyjmuje dar obdarowania, jest
Wspdlmilujacym, Oddajacym milo§é, Odpowiadajacym pelni Ojcowskiej
miloéci, Gotowym na wszystko w milo$ci, nawet na to, co najtrudniej-
sze”22, Powyzsze slowa przedstawiajq liturgie Jezusa, w ktorej to Jego
odpowiedz jest forma dziekczynienia, za§ Duch Swiety jest zwieficzeniem
i ukoronowaniem mitosci Ojca i Syna. Milo$¢ to dynamiczny proces, za-
wierajacy w sobie pochodzenie osob, obdarowywanie oraz odpowiedz

20 P. Greger, Kult Maryjny w Polsce, s. 96—97.
21 Por. DPLIL, nr 10; EN, nr 48.
22 B. Nadolski, Teologiczne zasady odnowy poboznosci ludowej, s. 44.
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bedaca odwzajemnieniem. Co wiecej, proces obdarowywania wyraza sie
w przyjmowaniu oraz odpowiedzi. Pobozno$¢ ludowa wyraznie jest ,na-
znaczona charakterem trynitarnym”23. Podmiotem-odbiorcg poboznos$ci
ludowej jest nade wszystko rodzina chrzescijanska oraz bractwa i stowa-
rzyszenia religijne, poniewaz w nich mozna odnalez¢ odpowiednie dyspo-
zycje do pielegnowania pobozno$ci24.

W poboznosci ludowej wazna role pelni prosta forma oraz element po-
wtarzalnoSci pewnych fragmentow, dzieki ktérym wierni moga uzyskaé
wysoki stopien polaczenia z Bogiem. W Dyrektorium podjeto probe spre-
cyzowania terminologicznego problemu odnoszacego sie do pojec: ,nabo-
zenstwo”, ,praktyki pobozne” jako form pobozno$ci ludowe;j.

Dyrektorium nie zawiera pelnego przegladu rozmaitych form poboz-
noSci ludowej z calego Swiata, ale wybiera charakterystyczne oraz istotne
przyklady poboznoéci, na podstawie ktorych pragnie sformutowaé kryteria
ogolne. Efekt bedzie mozna zastosowa¢ do poréwnania z innymi formami
poboznosci, wystepujacymi w obrebie poboznosci katolickie;j.

Jedna z tych form s3 nabozenstwa, pobozne ¢wiczenia (pieux
exercices) czyli publiczne lub prywatne formy poboznoéci chrzeScijan-
skiej, ktore nie naleza do liturgii, ale powinny by¢ wykonywane zgodnie
z jej normami oraz rytem. Kosciol naucza, ze nabozenstwa winny by¢ tak
uporzadkowane, aby zgadzaly sie z liturgia, z niej wyplywaly oraz do niej
prowadzily25. Nabozenstwa powinny by¢ inspirowane liturgig oraz do niej
prowadzi¢ wiernych. Wybrane nabozenstwa sg odprawiane za zgoda Sto-
licy Apostolskiej, inne biskupdw, a jeszcze inne formy pochodza z tradycji
Ko$ciotow lokalnych lub zakonéw. Wszelkie sprawowane nabozenstwa
powinny swoje tre$ci wywodzi¢ z Objawienia Bozego, a takze mie¢ oparcie
na eklezjalnym fundamencie. Odprawiane nabozenstwa winny by¢ zgodne
z nauka KoSciola, poniewaz tresci ukazuja wiernym rzeczywisto$c taski
objawionej przez Boga Ojca w Jezusie Chrystusie20.

Liturgia nie wyczerpuje calej dzialalnosci KoSciola27, poniewaz ,zycie
duchowe nie ogranicza sie do udzialu w samej liturgii”28. Nabozenstwa

23 DPLIL, nr 79.

24 Tamze, nr 67—69.

25 Tamze, nr 7; KL, nr 13; C. Krakowiak, Dyrektorium o poboznosci ludowej. Najwazniejsze
tresci ,,Wstepu”, ,Anamnesis” 2003, nr 2, s. 74.

26 DPLIL, s. 7; por. C. Krakowiak, Dyrektorium o poboznosci ludowej. Najwazniejsze tresci
»Wstepu”, s. 74; C. Krakowiak, Idee przewodnie Wstepu do Dyrektorium o poboznosci
ludowej, s. 20.

27 KL, nro9.

28 KL, nr12.
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to inna forma pobozno$ci, odmienna i nie zaliczana do liturgii, ale aktualna
w zyciu KoSciola, co zostalo rowniez potwierdzone w nauczaniu Koéciola
oraz Papiezy po Soborze Watykanskim II. W poboznosci ludowej szczeg6lne
miejsce zajmuje Tajemnica Mistycznego Ciala KoSciola, a glebie tej tajemni-
cy mozna odkry¢ przez uczestnictwo w liturgii Mszy §w. oraz sakramentach
$w. Uroczyste dzialania liturgiczne przedstawiaja dzielo Odkupienia Zba-
wienia. Jezus Chrystus poprzez Msze §w. oraz sakramenty dziala dla zba-
wienia czlowieka. Nauka Soboru Watykanskiego II podkresla, ze czlowiek
potrzebuje ¢wiczen duchowych. W czasie Wielkiego Postu s3 one potrzebne,
aby wierni mogli oczySci¢ swoje wnetrze. Papiez Pius II stoi na stanowisku,
ze czlowiek powinien odrzuci¢ pobozno$é, przez ktéra moglby zaniedbaé
Ofiare Mszy $w. oraz sakrament6w. Pius XII poleca éwiczenia duchowe, kto6-
re powinny sprzyja¢ owocnemu uczestnictwu w liturgii oraz chronié od nie-
bezpieczenstwa, ,by modlitwy liturgiczne nie spadly do poziomu czczych
obrzedéw”29. Wszelkie ¢wiczenia duchowe, ktére bazuja na pokucie oraz
bojazni Bozej umozliwiaja cztowiekowi uchroni¢ sie od natogéw oraz po-
kus30. Cwiczenia duchowe powinna zainspirowaé¢ poboznoéé prawdziwa —
devotio. Swiety Tomasz z Akwinu okreslal devotio jako gléwny akt cnoty
religijnej, ktory ,,wprowadza wtasciwy lad miedzy ludZzmi i zwraca ich sku-
tecznie ku Bogu, dzieki czemu dobrowolnie i z calego serca poswiecaja sie
wszystkiemu, co dotyczy kultu Bozego”3!. Indywidualna poboznos¢ to nic
innego jak wspolpraca czlowieka z Bogiem.

Wyrézniamy nabozenstwa publiczne, ludowe i indywidualne. Wla-
czone s3 one naturalnym nastepstwem czasu w poszczegdlne okresy li-
turgiczne, podkreslajac charakter przezywanych tresci. Poszczeg6lne
nabozenstwa sg przypisane do okre$lonych miesiecy, np. nabozenstwa
majowe. W nabozenstwach wyrézniamy m.in.: droge krzyzowa, Gorzkie
zale (Wielki Post), rozaniec (szczego6lnie w pazdzierniku), nabozenstwa
majowe, czerwcowe, koronka do Milosierdzia Bozego, godzinki do NMP
(soboty), nabozenstwa o urodzaje, ku czci §wietych (w dni wspomnien) itd.
Wsréd poboznych éwiczen wyr6zniamy: rozmyslanie, rachunek sumienia,
rekolekcje itp.32 Owocem ¢wiczen powinien by¢ kult Boga oraz umitowa-
nie liturgii, zwlaszcza sakramentow, z zachowaniem nalezytego szacunku

29 Tamze, S. 94.
30 MD, s. 41—42.
31 Tamze, S. 42.
32 Tamze, s. 93—94
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do rzeczy $wietych33. Wierny nie powinien zapominac o Spiewach, ktore
s istotnym elementem pobozno$ci ludowej34.

Inna z form pobozno$ci sa praktyki pobozne (dévotions). Tym
terminem okre$la sie rozne praktyki zewnetrzne, tj. teksty modlitw oraz
Spiewow, zwyczaje, stroje, odwiedzanie miejsc $wietych, przestrzeganie
okresow liturgicznych oraz stosowanie sie do lokalnych zwyczajow. Prak-
tyki pobozne maja na celu ozywienie wiary wewnetrznej czlowieka oraz
wskazuja na szczeg6lng wiez, laczaca wiernych z Trojca $wieta, Maryja
oraz $wietymis35.

Praktyki poboznos$ci ludowej sa bardzo wazne w zyciu osoby wierza-
cej oraz wspomagaja rozwoj modlitwy, gdyz sa nieodlacznym elementem
zycia religijnego, poprzez ktore wierni kieruja modlitwe do Boga. Najbar-
dziej znanymi przykladami praktyk poboznych sa: drogi krzyzowe, nowen-
ny, procesje wraz z celebracjami skierowanymi ku czci Maryi lub Swietych,
rozaniec, relikwie §wietych i pielgrzymki. Niemniej praktyki pobozno$ci
nie zastgpia liturgii, tylko rozciagna sie na cale codzienne zycie wiernego,
w ktoérym czlowiek bedzie przezywal swoja religijno$é3o.

1.3. Relacje miedzy liturgia a poboznoscia ludowa

Liturgia i pobozno$¢ ludowa to dwie plaszczyzny rzeczywistosci, ktore
wzajemnie sie uzupelniaja oraz warunkujg3’. Mozna nawet powiedzie¢,
ze stanowig dwa zrodla duchowos$ci chrzescijanskiej. Urzad Nauczy-
cielski Kosciola dazy do harmonijnej zgodnoSci miedzy tymi dwiema
rzeczywisto$ciami3s.

Pierwszenstwo liturgii przejawia sie w celebracjach liturgicznych i sa-
kramentach, poprzez ktore dziala Chrystus, a formy poboznoSci religijnej
sq fakultatywne. Niemniej liturgia potrzebuje poboznosci ludowej wraz
z jej nabozenstwami, poniewaz umacniajg i rozwijaja wiare wyznawcow

33 KL, nr 11.

34 MD, s. 100.

35 DPLIL, s. 17-18; por. C. Krakowiak, Dyrektorium o poboznosci ludowej. Najwazniejsze
tresci ,, Wstepu”, s. 74; tenze, Idee przewodnie do Dyrektorium o poboznosci ludowsej, s. 20.

36 Konferencja Episkopatu USA, Praktyki poboznosci ludowej. Podstawowe pytania i odpo-
wiedzi, ,Salvatoris Mater” 2003, nr 4 (20), S. 341.

37 H.J. Sobeczko, Relacja miedzy poboznosciq ludowaq i liturgiq, w: W. Nowak (red.), Liturgia
1 poboznosé ludowa, s. 48. Wiecej w: P. Viscentin, Liturgia e religiosita popolare due mondi
ancora lontani?, w: Brovelli F. (red.), Liturgia e religiosita popolare. Proposte di analisi
e orientamenti, EDB, Bolonia 1979, s. 217—246; A.N. Terrin, Ricerche sulla religiosita po-
polare, EDB, Bologna, 1979, s. 5.

38 H.J. Sobeczko, Relacja miedzy poboznosciq ludowq i liturgiq, s. 48—49.
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Boga. Z tego powodu owe formy posiadaja prawo do samodzielnego funk-
cjonowania39. Subiektywna pobozno$¢ czlowieka jest potrzebna i koniecz-
na, gdyz jedynie z nig udzial w Ofierze oraz sakramentach bedzie praw-
dziwie owocny. Ponadto ¢wiczenia duchowe sg niezbednym elementem
liturgii, majac mozliwo$¢ ukierunkowaé czlowieka ku uswieceniu oraz
adoracji Boga. Szczere ¢wiczenia duchowe umozliwiaja w czlowieku ,za-
sianie ziarna” prawdziwej poboznoéci. Spiew ludowy oraz adoracja eucha-
rystyczna odgrywaja wazna role w liturgii i dlatego nie nalezy ich stawia¢
na dalszym planie. KoSciol wprowadzil do liturgii w kazdym kraju jego
jezyk narodowy, aby wierni mogli pelniej w niej uczestniczy¢. Kosciol uka-
zuje pozytywny aspekt wspolnotowych nabozenstw, poniewaz stuzba urze-
czywistnia sie takze w diakonii, ktéra jest znakiem miloSci. Zatem zgod-
nie z sugestiag Pawla VI [...] tak ukierunkowana pobozno$¢ ludowa moze
sta¢ sie dla wierzacych prawdziwym spotkaniem z Bogiem”49. Papiez Pius
XII upomina chrze$cijan, aby ,nie zaniedbywali adoracji Naj$wietszego
Sakramentu i poboznych odwiedzin tabernakulum eucharystycznego”41.
Nastepnie Pius XII w Encyklice ,Mediator Dei” eksponuje harmonie mie-
dzy liturgia a poboznos$cia ludowa, dlatego tez nie nalezy doszukiwaé sie
sprzeczno$ci miedzy nabozenstwami ludowymi a liturgia, gdyz ,modlitwa
liturgiczna, jako nabozenstwo publiczne §wietej Oblubienicy Jezusa Chry-
stusa, przewyzsza godnoscia modlitwy prywatne. Ta wyzszo$¢ nie oznacza
bynajmniej, by publiczna i prywatna stuzba mialy sie ze soba nie zgadzac.
Obydwie ozywia jeden i ten sam duch, obydwie sie zlewaja i dopelniaja
wedhug tych stow: wszystko i we wszystkim Chrystus”42 i do jednego zmie-
rzaja celu, azeby Chrystus byt w nas uksztaltowany.

Zwiazek zachodzacy miedzy liturgia, a pobozno$cia uwidacznia sie
w Encyklice na przykladzie hierarchii teologicznej, gdzie najpierw jest
Trbjca Swieta, potem poszczegdlne Osoby Boskie, Matka Boska oraz $wie-
ci. Hierarchia uwidacznia sie w rytmie oraz treSciach roku liturgicznego.
Nabozenstwa ludowe powinny byé przygotowane podobnie jak rok litur-
giczny, czyli najpierw uroczystosci, potem $wieta i wspomnienia poprzez

39 J. Stefanski, Liturgia w odnowie. Z okazji 60-lecia urodzin ks. J. Stefarnskiego, wybor ar-
tykutéw, K. Konecki (oprac.), Prymasowskie Wydawnictwo Gaudentinum, Gniezno 2000,
S. 305—306.

40 EN,s. 38.

41 MD, s. 95; Benedykt XVI, Posynodalna Adhortacja Apostolska ,Sacramentum caritatis”.
O Eucharystii, zrédle i szczycie zycia i misji Ko$ciola, Wydawnictwo Swietego Wojciecha,
Poznan 2007, nr 68 (dalej: S.C.).

42 MD, s. 45.
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tematy powtarzajacego sie cyklu. Nalezy zawsze pamieta¢, ze liturgia
ma pierwszenstwo nad pobozno$ciag ludowa, ale obydwie formy maja
za zadanie realizowac kaplanstwo wiernych43.

1.4. Niebezpieczenstwa zagrazajace poboznosci ludowej

Magisterium Ko$ciola zwraca uwage na zagrozenia i niebezpieczen-
stwa zwigzane z pobozno$cia ludowa. Do najbardziej charakterystycz-
nych zagrozen naleza: niewystarczajaca znajomo$¢ podstaw wiary chrze-
$cijanskiej (najczestsze bledy dotycza osoby i dzialania Ducha Swietego,
znaczenia zbawczego Zmartwychwstania Jezusa oraz znaczenia przynalez-
nosci Ko$ciola), zachwianie relacji odnoszacej sie do kultu §wietych i brak
Swiadomosci dotyczacej roli w zbawezym dzialaniu Chrystusa, a nawet
zaprzestanie korzystania z sakramentow $wietych44. Kolejnym istotnym
bledem jest sklonno$¢ do oddzielania przezy¢ kultycznych od zycia chrze-
Scijanskiego. Podobnie utylitarystyczne rozumienie form poboznos$ci
ludowej jest nieodpowiednie i prowadzi do bledu, na co zwracal uwage
Jan Pawel II i podkreslal, ze uzywanie znakéw, gestow i formul, ktorym
przypisuje sie znaczenie nadzwyczajne do tego stopnia, ze wynajduje sie
nawet gesty spektakularne. W wyjatkowych przypadkach poboznoé¢ lu-
dowa moze by¢ wykorzystana do faworyzowania dzialalno$ci sekt i pro-
wadzié wrecz do zabobon6éw45, magii, fatalizmu lub przemocy46. Réwniez

43 Por. J. Kope¢, Liturgia i poboznosé¢ w Swietle historii, w: W. Nowak (red.), Liturgia i po-
bozno$éé ludowa, s. 37; S.C., nr 68—69.

44 DPLIL, nr 65.

45 Zabobon — termin wywodzi sie od bobobienia. Ludzie nadaja przedmiotom absolutna war-
to$¢ 1w nastepstwie zajmuja one miejsce Boga. Mozna powiedzieé, ze zabobon to pewna ka-
rykatura szczerej religijnoSci ludu. — W. Dyk, ,Zabobon” w nauce, w: J. Chabska, C. Korzec
(red.), Miedzy wiarq a zabobonem, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Szczecinskiego,
Szczecin 2010, s. 87; W. Kopalinski, Stownika mitéw i tradycji kultury, PWN, Warszawa,
1991; J.M. Bochenski, Sto zabobonéw. Krétki stownik zabobonéw, Instytut Literacki, Pa-
ryz 1987, s. 8; por. KKK, nr 2111, 2138; G. Kniaz, Teologiczno-moralna analiza niektorych
wspolczesnych form zabobonu, w: J. Chabska, C. Korzec (red.), Miedzy wiarq a zabobo-
nem, s. 153; H. Juros, Zabobon, w: A. Zuberbier (red.), Stownik teologiczny, t. 2, Ksiegarnia
Sw. Jacka, Katowice 1989, s. 394.

46 Jan Pawel I1, Przemdwienie podczas spotkania z Indianami: Czym jest autentyczna poboz-
no$é, w: P. Ptasznik, M. Mokrzycki, T. Dzidek (red.), Jan Pawet II. Dziela zebrane: Homilie
1 Przeméwienia z pielgrzymek. Ameryka Pétnocna i Potudniowa, Wydawnictwo M, Krakow
20009, s. 687—690; Jan Pawel II, Przemowienia na otwarcie obrad IV Konferencji Ogélnej
Episkopatow Ameryki Laciriskiej (CELAM) Nowa Ewangelizacja, postep czlowieka, kul-
tura chrzescijanska, w: tamze, s. 829—845.
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przesad47 ma swoje miejsce w pobozno$ci ludowej i jest identyfikowany
jako jedno z zagrozen.

Magisterium Ko$ciola wskazuje ewangelizacje jako najlepsza metode
ochrony przed wszelkiego rodzaju bledami, dotykajacymi poboznosci lu-
dowej. Pobozno$¢ powinna by¢ w stalym kontakcie z Ewangelia, ponie-
waz ,bedzie ja to stopniowo uwalnialo od brakéw, bedzie ja oczyszczato
i umacnialo w tym, by w miejsce dwuznacznosci poboznosci ta nabrala
jasnego oblicza stanowigcego wyraz wiary, nadziei i milo$ci”48. Poboz-
no$¢ ludowa bez cigglej ewangelizacji jest narazona na zewnetrzne wplywy
i niebezpieczenstwa.

1.5. Znaczenie poboznosci ludowej

Magisterium KoSciola zwraca szczegdlng uwage na pozytywna warto$¢
poboznoéci ludowej, ktora jest ,rzeczywistoécia zywa w KoSciele i dla Ko-
Sciola”49. Zarowno w liturgii, jak i w poboznosci zZrodlem jest Duch $wiety,
wzorcem — zbawcze misterium Chrystusa, a celem — chwala Boga oraz
zbawienie ludzi. Ko$ci6l wielokrotnie wypowiadat sie z szacunkiem oraz
uznaniem o rozmaitych formach poboznosci ludowej, okreslajac je jako
prawdziwy skarb ludu Bozego. Oprocz tego sprzeciwial sie ludziom, ktorzy
probowali ja ,,ignorowaé, zaniedbywac lub lekcewazy¢”50.

Uszanowanie przez Ko$ciol pozytywnej wartosci poboznosci ludowej
wynika z paru pozytywnych cech: wewnetrzne ukierunkowanie ku sacrum
i transcendencji, przejaw wrodzonej tesknoty za Bogiem i jego przymio-
tami, pomaga w zrodzeniu oraz podtrzymywaniu wewnetrznych cnét
w czlowieku (1j. cierpliwos$é, solidarnos¢ oraz zyczliwosé wobec drugiego
czlowieka, pogodzenie sie z cierpieniem itp.)5L.

Kolejnym czynnikiem, wplywajacym na pozytywna ocene pobozno-
Sci, jest jej tres¢ teologiczna, zawierajaca ,misterium Syna Bozego, ktory
z milo$ci do ludzi stal sie dzieckiem, naszym bratem, narodzonym w bie-
dzie z pokornej Stuzebnicy, i wzbudza ponadto zywa wrazliwo$¢ wobec

47 Przesad — wiara w tajemnicze, nadprzyrodzone zwigzki miedzy zjawiskami, praktyki wy-
nikajace z tej wiary. W jezyku polskim wystepuje rozroznienie, gdzie przesad rozumie sie
jako wierzenia, a zabobon — szczegdlne zachowanie (w kontek$cie ludowym tzw. gusta).
Do przesadu wlicza sie rowniez magie. — A. Litwiszyn, O przesqdzie: studium historyczno-
filozoficzne, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakow 2001, s. 98, 131-133.

48 Por. DPLIL, nr 66; EN, nr 48.

49 DPLIL, nr 61.

50 Tamze, nr 61

51 H.J. Sobeczko, Relacja miedzy poboznosciq ludowq i liturgig, s. 52.
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misterium Meki i Smierci Chrystusa”52. Co wiecej, poboznoéé ludowa roz-
budza wewnetrzne pragnienie chrzescijanina do nawigzania kontaktow
,Z mieszkaficami nieba, z Najéwietsza Maryja Panna i ze Swietymi”53.

Pobozno$¢ ludowa powinno sie pielegnowac i rozwijaé, poniewaz z jej
pomoca przenikaja sie dwie odmienne rzeczywisto$ci: chrzescijanskie
przestanie z kultura danego narodu, tworzac unikalng pobozno$¢ danej
grupy spolecznej. Poprzez te pobozno$c przeslanie chrzeécijaniskie naj-
pierw asymiluje sposoby wyrazu danej kultury, a nastepnie jg chrystiani-
zuje poprzez wykorzystanie tre$ci ewangelicznych oraz tresci dotyczacych
zycia i $mierci, wolnoSci, postannictwa i przeznaczenia czlowieka54.

Wychowanie w rodzinie i przekaz z pokolenia na pokolenie niosa
ze soba tradycje polaczona z nauka chrzesdcijanska, gdzie czasami prze-
nikanie sie tych dwoch rzeczywistosci jest tak glebokie, ze indywidualne
elementy wiary chrze$cijanskiej integruja sie z tozsamo$cia kulturowa da-
nego kraju, np. poboznos¢ Maryjna55.

2. Religijno$¢ ludowa

Religijno$¢ ludowa, podobnie jak sztuka, kultura oraz literatura ludo-
wa, wywodzi swoje tresci z dystansu kulturowego. Dlugotrwala polaryzacja
spoleczna przyczynila sie do utworzenia pewnej przestrzeni kontrastujacej
z kulturami elit. Ta przestrzen obejmuje takze religijno$¢ ludowa, ktora
jest niezmiernie ciekawym zjawiskiem dotyczacym religijno$ci ludzkie;j.

Czlowiek to istota religijna — homo religiosus — ktéra posiada Swiado-
mo$¢ i wolng wole, dzieki czemu moze wej$¢ w relacje z Transcendensem
(Bogiem). Jednak nalezy zauwazy¢, ze ludzie nie sg religijni w jednakowy
sposob, kazdy cztowiek ma inng religijno$¢so.

Badania przeprowadzone nad funkcjonowaniem wierzen reli-
gijnych w kulturze ludzkiej ukazaly pewna regularnos¢, istniejaca

52 Tamze; por. DPLIL, nr 62.

53 H.J. Sobeczko, Relacja miedzy poboznosciq ludowq i liturgig, s. 52.

54 DPLIL, nr 63.

55 Tamze, nr 64; Jan Pawel 11, Przemowienia na otwarcie obrad IV Konferencji Ogélnej Epi-
skopatéw Ameryki Eaciniskiej (CELAM) Nowa Ewangelizacja, postep czlowieka, kultura
chrzescijanska, w: P. Ptasznik, M. Mokrzycki, T. Dzidek, (red.), Jan Pawel II. Dziela zebra-
ne, s. 829—84s5.

56 P.Taras, Religijno$é ludowa w Kosciele katolickim, ,Communio. Miedzynarodowy Przeglad
Teologiczny” 1987, nr 6 (42), s. 14; por. R. Tomicki, Religijnosé ludowa, ,Etnografia Polska”
1981, t. 11, s. 20—30.
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w spoleczenstwach: ,w kazdym spoleczenstwie, niezaleznie od jego poli-

tycznego ustroju i panujacych w nim religii, wystepuje w nim kontinuum

wiary, zwatpien i niewiary”57. Te trzy postawy — wiary, zwatpienia i nie-
wiary — przekladajg sie na tzw. potrojna rzeczywistos$é religijng, w ktorej
mozemy wyr6znic:

1. Religie instytucjonalna, charakteryzujaca sie stalo$cig oraz uniwersal-
noscia; ma miano nauki skodyfikowanej z odpowiednich wartoSci oraz
terminow; posiada odpowiednia administracje i kadre, ktora przeka-
zuje oficjalng nauke;

2. Religie ludowa, przekazujaca tresci wiary oraz ich odniesienie do co-
dziennego zycia; jej specyficzna cecha jest spontaniczno$¢ oraz kul-
turowa oprawa poszczeg6lnych spoleczenstw, np.: kult $wietych czy
pobozno$¢ Maryjna w Polsce. Ta forma religijno$ci powigzana jest z po-
trzebami ludu, przez co staje sie konkretna i uwidacznia sie w uswiece-
niu czasu, przestrzeni, rzeczy oraz osob. Religijno$¢ implikuje zar6wno
osoby wierzace, jak i ludzi watpiacych, dlatego tez pojawia sie tu zjawi-
sko wybidrezosci religijnej. Ludzie przyjmuja jedne prawdy, za$ inne
ignoruja lub odrzucajas8;

3. Religie dysydencka, zwana tez sekciarska, ktora najczeSciej wy-
lania sie w efekcie sporéw, zachodzacych w rzeczywistosci religii
instytucjonalnej59.

Istotng kwestig jest polaczenie wiary z poszczegolnymi dziedzinami
kultury, gdzie pojawia sie problem rozgraniczenia zjawiska nonsensu re-
ligijnego, np. zabobonu, talizmandéw, a tajemnicy religijnej. Wiara moze
wspoOlistnie¢ z kultura, w ktorej bedzie odgrywaé pewne role (np. uza-
sadnia wzory zachowania, normy postepowania, system warto$ci). Wraz
ze wzrostem techniczno-informatycznym spoleczenstwa przed religia
zostaly postawione zupelnie nowe zadania. W nowej rzeczywisto$ci od-
nalazl} sie zmyst religijny ludu, ktory duzo szybciej przystosowuje sie niz
instytucjonalny Ko$cidl. Religijno$¢ ludowa poddaje sie pewnym modyfi-
kacjom, w ktorych stare wierzenia oraz praktyki sa zastepowane nowymi,

57 P. Taras, Religijno$¢ ludowa w Kosciele katolickim, s. 14.

58 Do epoki o$wiecenia wielu katolickich teologdéw odnosilo sie negatywnie do religijnoéci lu-
dowej, poniewaz wiazali ja z religia tzw. ciemnego ludu, w ktérej dominowaly zabobony
i przesady. Dopiero po opublikowaniu przez Pawla VI adhortacji apostolskiej Evangelium
nuntiandi w 1975 roku sytuacja zaczela sie zmieniac. I Miedzynarodowe Sympozjum w Qu-
ebec (1970 roku) uwypuklito znaczenie religijnoéci ludowej. — P. Taras, Religijnosé ludowa
w Kosciele katolickim, s. 18.

59 Tamze, s. 14—16.
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powigzanymi z potrzebami wiernych. Za sprawg religijno$ci ludu na-
rodzil sie m.in. kult $wietych, szczegblnie Matki Boskiej, pielgrzymki,
modlitwy, pie$ni, rézaniec czy droga krzyzowa itp. Z biegiem czasu wy-
mienione elementy pobozno$ci ludu zostaly wlaczone do systemu religii
instytucjonalne;j.

2.1. Religia a zjawisko spoleczne

Religia wchodzi w sklad zjawisk spoteczno-kulturowych oraz stanowi
przedmiot badan réznych dyscyplin naukowych, szczegdlnie teologii oraz
nauk humanistycznych, w tym filozofii, socjologii religii i religioznawstwa.
Religijnos¢, uyjmowana jako zjawisko spoleczne, stanowi szczeg6lna plasz-
czyzng kultury, wyrazona poprzez jezyk, symbole, ryty, zachowanie oraz
utworzone instytucje. Z kolei religijno$¢ ujeta w kategorie centralnego
elementu Swiatopogladu ludzkiego, stanie sie istotnym wymiarem egzy-
stencji czlowieka. Religie przedstawia sie jako zlozone zjawisko, w ktorym
mozna wyrozni¢ aspekt egzystencjalny, spoleczny, kulturowy oraz histo-
ryczny. Warto zwroci¢ uwage szczego6lnie na aspekt egzystencjalny, ktory
obejmuje wewnetrzne, subiektywne przezycia jednostki (zwigzane z uczu-
ciami). W pozostalych aspektach natomiast przejawiaja sie zachowania
zewnetrzne — o charakterze rytualnym oraz moralnym®©°,

Religijnos¢ ujeta w kontekst socjologiczny odnosi sie do rozpatrywa-
nia jej jako zobiektywizowanych postaci spotecznego zachowania, gestow,
zwrotow jezykowych. Wedlug socjologéw religia to ,réznorodne tresci
i formy manifestowania sie podstawowego przekonania, ze sens ludzkie-
go zycia nie wyczerpuje sie w jego biologicznym istnieniu. Przez tresci
rozumie sie zar6wno kulturowo dziedziczone, jak i nabyte na drodze indy-
widualnych poszukiwan i dajace sie zwerbalizowa¢, przekonania na temat
natury czlowieka i §wiata, celu i przeznaczenia, zasad moralnych, zwykle
okre$lanych mianem doktryny, $§wiatopogladu lub ideologii. Natomiast
przez formy rozumie sie praktyczne dzialania wynikajace z przyjetych
przekonan, wyrazajace sie w posiadaniu i manifestowaniu przywigzania
do symboli, w sprawowaniu kultu i przynaleznoéci do wspdlnoty”61. Tak
oto religia jawi sie jako zjawisko, ktore z jednej strony zawiera kontekst

60 R. Jusiak, Kosci6t katolicki wobec wybranych kwestii spotecznych i religijnych w Polsce:
studium socjologiczne, Wydawnictwo KUL, Lublin 20009, s. 119—120.

61 I. Borowik, Religijno$é, w: M. Libiszowska-Zétkowska, J. Marianski (red.), Leksykon so-
¢jologii religii. Zjawiska — badania — teorie, Verbinum, Warszawa 2004, s. 335; por. R. To-
micki, Religijnosé¢ ludowa, s. 55—58.



ROZDZIAL 1

36 POBOZNOSC LUDOWA A RELIGIJNOSC LUDOWA

spoleczny (obejmuje praktycznie kazde Srodowisko), a z drugiej odnosi sie
do najbardziej intymnej sfery zycia czlowieka®2. Termin ,religia” miesci
wiele zlozonych zjawisk i dlatego tez coraz czeSciej w celu lepszego zro-
zumienia go funkcjonuje wraz z przymiotnikiem, np.: religia sekciarska,
ruchy religijne, religia prywatna, religia konwencjonalna, religia instytu-
cjonalna czy religia ludowa®3.

2.2, Kontekst formulowania pojecia ,religijno$ci ludowej”

Pierwszymi badaczami religijno$ci ludowej byli etnologowie. Religij-
nos$¢ ta miala bardzo bogata oraz zr6znicowana rzeczywisto$¢ zewnetrz-
ng form wyrazu kultu religijnego. Religia wyraza sie poprzez szczeg6lne
formy zewnetrzne, w ktérych manifestuje sie wiara. Istotnym elementem
kazdej religii jest doktryna, bedaca pewnym drogowskazem wyznawcy,
zawierajac nakazy i zakazy odnoszace sie do wierzen. Dodatkowo waznym
czynnikiem jest kultura, w ktorej zyje i zostal wychowany wierzacy, ponie-
waz obejmuje ona model myslenia oraz dzialania ludzi, a takze formuluje
ich mentalno$¢ i zachowanie. Kultura réwniez przejawia sie w obrzedach
oraz zwyczajach danej spolecznosci, a nawet moze wplynaé na zmiane
rytualow religijnych. Czlowiek nalezacy do danej spolecznoéci i wyzna-
jacy wspolna religie, zostaje réwniez nosnikiem wspolnego dziedzictwa
kulturowego®4, przejawiajacego sie w tradycji. Sama tradycja jest istot-
nym podlozem religijnosci ludowej. W poboznosci ludowej odnajduje sie
pozytywne odniesienie do dziedzictwa kulturowego, bedacego przekazem
swiary ojcow”. Powszechnie panuje przekonanie, ze przekazywane przez
pokolenia wzory postaw sg istotne oraz nalezy dalej je stosowac. Kultura
tradycyjnego modelu religijnego jest traktowana jako wazna, gdyz wedtug
wiernych stanowi integralng cato$¢ z Boskim planem®5. Tradycja jest ro-
zumiana jako spojenie historycznej madrosci, przejetej od poprzednich
pokolen. Kulturowa tradycja pozwala na cigglo$¢ — skonkretyzowanie
do$wiadczenia przodkéw — oraz jawi sie jako wazne i cenne dziedzictwo
kulturowe danej spoteczno$ci®®. Nalezy zaznaczy¢, ze dziedzictwo religij-

62 R. Jusiak, Kosci6l katolicki, s. 122; wiecej w: S. Gotowska, Religijnosé subiektywna. Stu-
dium socjologiczne na podstawie wywiadoéw narracyjnych, NOMOS, Krakéw 1999.

63 R. Jusiak, Kosciél katolicki, s. 122—123.

64 W sytuacji, gdy przyjmuje sie dziedzictwo kulturowe bez refleksji, moze doj$¢ do pewnych
niebezpieczenstw, tj. skostnienia, zasklepienia, a nawet izolacji na to, co nowe i dobre dla
danej grupy spoteczne;j.

65 R. Jusiak, Ko$ciél katolicki, s. 123—124.

66 Termin ,tradycjonalizm” rozumiany jest jako pewne elementy oddziedziczonej kultury, za-
rowno stare jak i nowe, mieszczace sie w jednej plaszezyznie. — S. Czarnowski, Dziela. Studia
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ne nie jest autonomiczng rzeczywistoscia, poniewaz zaistniato ono w gra-
nicach zachodzacych proceséw oraz zjawisk spotecznych. Dziedzictwo
to podporzadkowuje sie warto$ciowaniu spolecznemu przez czlonkow
danej spolecznos$ci do aktualnego zycia spolecznego i do przyszlosci.

Religijnos¢ jest zjawiskiem historycznym i spolecznym, dlatego tez
mozna wyr6zni¢ kilka jej rodzajow®7. W chrze$cijanistwie pierwszenstwo
wiedzie model literalny, czyli oparty na zyciu oraz dzialalnoSci Jezusa.
W Koéciele mozna tez odnalez¢ inne modele oraz wzorce zycia, ktore
s3 nierozlgcznie zwigzane z konkretnymi osobami beatyfikowanymi oraz
kanonizowanymi. Poprzez wzorce zycia Swietych Ko$ciol pragnie zaakcen-
towac pewne charakterystyczne cechy odnoszace sie do ideatu, jakim jest
Chrystus. Wazna role odgrywaja rowniez specyficzne cechy religijnoSci
srodowisk indywidualnych, czyli wspolnot i narodéw, lecz musza one by¢
zgodne z nauka chrzescijanska.

Gléwnym cecha religijnosci ludowej jest jej wiez z Bogiem, ktora jest
punktem wyjscia. Dalej uwzglednia sie relacje zachodzace miedzy doktry-
na wraz z ustaleniami poszczego6lnych instytucji religijnych a nieoficjalny-
mi zachowaniami kultowymi wierzacych.

Wielki wplyw na ksztaltowanie sie r6znych form religijnosci ludowe;j
wywarlo §redniowiecze. W tym okresie narodzily sie r6znorodne nabozen-
stwa oraz praktyki, inicjowane przez zakony czy ruchy o charakterze religij-
nym. Do powszechnej praktyki przeszlo duzo form powstalych w tamtym
czasie, np. rézaniec i nabozenstwa ku czci Meki Panskiej. W wiekach $red-
nich na znaczeniu zyskalo pielgrzymowanie, szczegélnie do Ziemi Swietej.
Pielgrzymowano réwniez do grobow Apostolow, Swietych, meczennikdw.
Na znaczeniu przybrat kult relikwii czy modlitwy litanijne. W owym cza-
sie doszlo rowniez do rozejScia sie liturgii i pobozno$ci ludowej, o czym
czytamy w Dyrektorium: ,w liturgii nastepuje rozbicie jednoSci kultycznej
— elementy drugorzedne staja sie wazniejsze niz formy istotne, a w poboz-
nosci ludowej, z powodu braku poglebionej katechezy, dewiacje i przesada
zagrazaja poprawnemu wyrazowi kultu chrzescijaniskiego”68. Od Soboru
Trydenckiego (od XVI wieku) zauwaza sie nurt, dazacy do poglebienia
Swiadomosci liturgicznej chrzescijan. Niestety, spowodowalo to jeszcze

z historii mysli i ruchéw spotecznych, N. Assorodobraj i S. Ossowski (oprac.), t. 2, PWN,
Warszawa 1956, s. 168.

67 Mozna wyrdznié chrzescijanstwo wloskie, francuskie, niemieckie, skandynawskie i wschod-
nie — prawoslawne oraz rosyjskie. Kazdy z wymienionych rodzajow chrzescijanstwa
ma wspdlne oraz odrézniajace do elementy. — Tamze, s. 125—126.

68 DPLIL, nr 33.
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mocniej zaakcentowany dualizm miedzy liturgia a pobozno$cia ludowa,
w nastepstwie czego liturgia zostala wprowadzona w okres stagnacji,
za$ pobozno$é ludowa przezywala swoj rozkwit69.

Od oswiecenia dostrzegalne jest rozdzielenie miedzy ,religia ludzi wy-
ksztalconych” a ,religig ludzi prostych”. Wsrod elit rozpowszechnia sie
lekcewazenie i pogarda wzgledem poboznosci ludowej. Zapomina sie
o pozytywnym kontekscie poboznos$ci, dzieki ktorej przetrwala wiara
katolicka oraz stala sie ,skutecznym $rodkiem przeciw racjonalizmowi,
a wewnatrz Kos$ciola przeciw szkodliwym konsekwencjom jansenizmu”7°.
Wplyw na to mialy przede wszystkim misje ludowe i nowe formy praktyk,
np. kult Serca Jezusowego, nabozenstwa pierwszych piatkdéw, a potem
sob6t. W XIX wieku narodzit sie ruch liturgiczny, skierowany na wier-
nych i ich Swiadomy udzial w liturgii. Jednak nie zatrzymal on rozwoju
poboznosci ludowej. W tym czasie ogromna popularnoscia cieszyly sie
sanktuaria (szczeg6lnie maryjne) oraz ruch pielgrzymkowy. W KoSciele
wyraznie akcentuje sie nade wszystko pierwszenstwo liturgii, a nie po-
boznosci ludowe;.

Poboznoé¢ ludowa ma wiele pozytywnych cech oraz czesto jest istot-
nym $wiadkiem obrony wiary chrzeécijanskiej. Cwiczenia duchowe, tj. ro-
zaniec, droga krzyzowa czy procesje pokutne niejednokrotnie kierowaly
chrzescijan do przyjecia sakramentow oraz Eucharystii. Zdarzalo sie na-
tomiast, ze relacja miedzy liturgia a pobozno$cia ludowa tracila stosowny
porzadek, np. w trakcie Mszy §w. odmawiano r6zne modlitwy pobozne,
co w efekcie prowadzilo do zamieszania w §wiadomo$ci wiernych i bled-
nego rozumienia Eucharystii7?.

Dotychczasowa analiza wskazuje, ze religijnos¢ ludowa przedstawia
rzeczywisto$¢ roznorodng, zmienng i zalezng od danego Srodowiska badz
grupy spolecznej. Istotny wplyw ma na nia takze przeszlo$¢ historyczna
danej spotecznosci, w ktorej jest kultywowana. Uwidacznia sie to w eks-
pansji panstw europejskich, podbijajacych nowe ziemie. Wraz z podbo-
jem wprowadzano chrze$cijanstwo, konfrontujac je z istniejagcymi zwy-
czajami i wierzeniami religijnymi grup etnicznych (poganstwo). Tak oto
w efekcie chrzescijanstwo pewna cze$¢ wierzen podbitych ludow wyparto
jako sprzecznych z doktryng oraz moralnoscig chrzescijanska, a pozostale
zaadaptowalo. Wspolczesne lokalne tradycje oraz przekonania ilustruja

69 Tamze, nr 41.
70 Tamze, nr 42.
71 R. Jusiak, Kosciét katolicki, s. 128.
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wplyw elementow chrzescijanskiej obrzedowosci ludowej, ktéra to w da-
nych $§rodowiskach jawi sie jako rzeczywisto$¢ zréznicowana oraz piele-
gnowana jedynie w lokalnych zwyczajach. W szczego6lnych przypadkach
moze stac sie jednak elementem powszechnej pobozno$ci katolikdw.

2.3. Definicje religijnosci ludowej

sReligijnoé¢ ludowa” wiaze sie zaréwno z religia ludowa, jak i tradycja
ludowg, dlatego tez bywa przedmiotem zainteresowania historykow oraz
etnografow. W zakres religijnosci ludowej wchodza wszelkie przezycia re-
ligijne czlowieka, co z kolei stanowi przedmiot zainteresowania psycholo-
gow lub socjologdw. Bezsprzecznie ,religijno$¢ ludowa” wchodzi w zakres
szeroko pojetej religijnosci72.

Termin ten jest takze duzo szerszy od pojecia ,,poboznosé¢ ludowa”. Po-
wszechne i czeste stosowanie terminu ,religijno$¢ ludowa” wzbudza wiele
sporow oraz nieporozumien. Spowodowane jest to czestym uzywaniem
pojecia ,,lud”, ktore jest wieloznaczne i nieprecyzyjne, a takze ze swobod-
nym stosowaniem takich poje¢ jak: ,,poboznosé¢ ludowa”, ,religijnos¢ wiej-
ska”; ,katolicyzm ludowy” na okre$lenie form zycia religijnego73.

Termin ,religijno$¢” stosuje sie na okreslenie postawy jednostki
lub jakie$ grupy spotecznej, ktérych przekonania oparte sa na uznaniu
rzeczywistoSci nadnaturalnej oraz ustosunkowaniu sie wzgledem tej rze-
czywisto$ci, poprzez relacje czlowieka do pozaempirycznej sily, w ktoéra
to istota ludzka wierzy i od ktorej czuje sie zalezna. Podstawowe elemen-
ty religijnos$ci to: wierzenia, kult i realizacja norm moralno-religijnych.
Ksztaltowanie postaw religijnych powigzane jest z wychowaniem, dlate-
go religia ma takze aspekt spoleczny. Religia rozwija sie w danej spo-
lecznosci, w ktorej to implikuje sacrum, odkrywane poprzez wyznaczone
normy w danej wspdlnocie religijnej. Zrodlem tego zjawiska sa wierzenia
religijne, bedace pewnymi wyobrazeniami, przez ktore czlowiek pozna-
je nature rzeczy $wietych. Z czasem wierzenia religijne osiggaja miano
dogmatow religijnych oraz regul, odnoszacych sie do zachowania czlo-
wieka (tu wyroznia sie praktyki religijne, obrzedy). Wierzenia religijne
wraz z symbolami religijnymi oraz wyprowadzone z nich warto$ci rodza

72 A. Potocki, Religijnosé ludowa — wielosé¢ wymiaréw, w: A. Wojtowicz (red.), Kultury re-
ligijne. Perspektywy socjologiczne, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Szczecinskiego,
Warszawa—Tyczyn 2005, s. 161.

73 A. Lankowski, Religijno$é ludowa, w: M. Libiszowska-Zoéttkowska, J. Marianski (red.), Lek-
sykon socjologii religii, s. 344.
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sie w okreslonym systemie spoleczno-kulturowym, a takze wdrazajg roz-
roznienie na dwie rzeczywisto$ci: ziemska (empiryczng) i nadnaturalng
(transcendentng)74.

Zjawisko religijno$ci mozna ujac nastepujaco: ,jest to podzielny i spel-
niony przez ludzi zbior instytucjonalnych wierzen, warto$ci i symboli oraz
zwiazanych z nimi zachowan, ktére wynikaja z rozréznienia rzeczywisto$ci
empirycznej i pozaempirycznej oraz z podporzadkowania, co do znacze-
nia, spraw rzeczywisto$ci pozaempiryczne;j”75.

Pojecia ,lud” i ,Judowy” stosuje sie najczesciej w dwoch roznych kon-
tekstach, ale powigzanych ze sobg: 1) lud ujmowany jako pewien zespot
grup albo klas, ktére maja mniejsze mozliwo$ci czy zasoby materialne,
np. w Ameryce Lacinskiej lub na Wyspach Karaibskich odnosi sie to do lu-
dzi biednych oraz zubozalych; 2) ,lud” rozumiany w kontek$cie narodu,
ale nie obejmujacy kategorii panstwowych tylko zbiorowo$¢ osob, ktore
maja wspolng historie, kulture, styl zycia76. Luis Maldonado twierdzi,
ze jest to problem o charakterze dialektyczno-syntetycznym, ale odnosi
sie do kontekstu alogicznego, gdzie powinno sie zachowa¢ ostroznos¢, aby
unikna¢ wszelkich pomylek i dwuznacznos$ci77. Zaréwno ,lud”, jak i ,lu-
dowy” odnosza sie do tego samego podmiotu oraz ujmuja to, co jest w nim
»~wspolnotowe” i ,,wspolne”. Obydwa znaczenia u podstaw majg zwigzek
semantyczny, historyczny oraz ontologiczny, dotyczacy tych rzeczywisto-
$ci, do ktorych odnosza sie 78.

Bogactwo terminologiczne, zwigzane z pojeciem ,religijno$¢ ludowa”,
spowodowane jest dwoma aspektami jednego problemu. Z jednej strony
aspekt subiektywny przenika sie z obiektywnym wymiarem religijnosci,
a z drugiej strony miesza rodzaje oraz formy religii.

Klasyczni socjologowie tacy jak Max Weber czy Giinther Mensching
w definiowaniu religijnoSci ludowej zakladali z gory przeciwienstwo,

74 R.Jusiak, Kosciot katolicki, s. 110—121; wiecej w: R. Robertson, Gtéwne zagadnienia anali-
zy religii, w: W. Piwowarski (red.), Socjologia religii. Antologia tekstéw, NOMOS, Krakow
1998, s. 164—-165.

75 W. Piowarski, Religijno$é¢ miejska w rejonie uprzemystowionym. Studium socjologiczne,
NOMOS, Warszawa 1977, s. 22.

76 J.C. Scannone, Religijnos$é ludowa, mqdro$é ludu, teologia ludowa, ,Communio. Miedzy-
narodowy Przeglad Teologiczny” 1987, nr 6 (42), s. 34.

77 Tamze, s. 35; szerzej w: L. Maldonado, Religiosidad popular, w: C. Floristan, Y. Tamayo (red.),
Conceptos fundamentales de Pastoral, Ediciones Cristiandad, Madrid 1983, s. 879.

78 Odnosi sie to do zwigzku historycznego, szczegdlnie w Ameryce Lacinskiej czy na Wyspach
Karaibskich, gdzie ludzie proéci i ubodzy sa no$nikiem pamieci historycznej. — J.C. Scan-
none, Religijno$¢ ludowa maqdrosé ludu, teologia ludowa, s. 35—36.
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obrazujac na przykladzie religijnoSci mas oraz religijnos$ci elit. Poprzez
to poréwnanie wskazywali na zaistniale dysproporcje religijne u r6znych
grup, czesto powstale z przyczyn historycznych, ekonomicznych czy po-
litycznych. Max Weber zaznacza, ze ,jesli chce sie w ogole bada¢ wplyw
religii na zycie, to musi sie rozrézni¢ miedzy jej oficjalna nauka, a tym
rodzajem rzeczywistego zachowania, ktore ona faktycznie, moze nawet
wbrew swej woli, premiuje na ziemi lub niebie, nastepnie miedzy religij-
noécig wirtuozerska najbardziej uzdolnionych a religijno$cia mas. Reli-
gijnos¢ wirtuozerska odgrywa swoja role w zyciu codziennym tylko jako
przyklad, jej wymagania sg najwyzsze, ale dla etyki dnia codziennego nie
sq miarodajne”79.

Giinther Mensching przez termin ,religijno$¢ mas” rozumie wiernych
Ko$ciota katolickiego, gdzie elity tworza mysli i przystosowujg je laikom,
stanowigcym ich odbiorcow. Caly proces ma na celu pozyskanie jak naj-
wiekszej liczby wiernych, gdyz ,Kosciol katolicki [...] ma do czynienia
z masami, poniewaz wobec wszystkich pozostaje otwarty i ma wlasnie taka
tendencje, aby przyjmowac do siebie tak wielu jak mozna, a wiec masy”80.
Wyprowadzona teoria Menschinga ukazuje Koéciot w negatywnym kon-
tekécie — jako instytucje, ktorej zalezy jedynie na wyznawcach, szczegdlnie
tych niewyksztalconych. Réwniez religijno$¢ ludowa ma konotacje nega-
tywne, poniewaz przynalezy do warstw biedoty i ludno$ci wiejskiej, ktorej
brak wyksztalcenia, za$ tresci religijne wkomponowuje w codzienne zycie
i czesto nadaje im dodatkowy sens, odbiegajacy od religijnego.

Powyzsze rozwazania socjologow wplynely na formulowanie sie defi-
nicji religijnosci ludowej, gdyz zatozono z gory, ze owa religijnoé¢ odnosi
sie jedynie do prostych ludzi, ktérzy w zyciu codziennym wierza w za-
bobony czy magiczne przedmioty itp. Jozef Majka, definiujac religijnos¢
ludowa, odwoluje sie do Menschingowskiego terminu Volksglaube, przez
ktory rozumie pierwotna forme uniwersalnej religii, w tym upierwotniony
katolicyzm3t.

Z kolei Urs Altermatt przez termin ,religijno$¢ ludowa” rozumie: ,,co-
dzienng religijno$¢ szerszych mas, ktore w jakikolwiek sposob nalezg

79 Cyt. za: W. Piwowarski, Wprowadzenie, w: W. Piwowarski (red.), Religijnosé ludowa. Cig-
glosé i zmiana, Wydawnictwo Wroclawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej, Warszawa 1983,
s. 7; M. Weber, Gospodarka 1 spoteczenistwo, PWN, Warszawa 2002, s. 318—487.

80 (Cyt. za: W. Piwowarski, Wprowadzenie, s. 7—8.

81 J. Majka, Historyczno-kulturowe uwarunkowania katolicyzmu polskiego, ,,Chrzescijanin
w Swiecie” 1980, nr 10 (12), s. 40.



ROZDZIAL 1
42 POBOZNOSC LUDOWA A RELIGIINOSC LUDOWA

do wspdlnoty religijnej”82. Na przyktadzie katolikdw precyzuje swoja
definicje: ,przecietny, codzienny katolicyzm zyciowej religijnosci, ktory
kazdy moze zobaczy¢, odczué i ustysze¢ — wiare ludowa i obrzed, symbole
i $wieta ludu koScielnego”83. Powyzsza definicja wskazuje, ze religijno$é
katolicka jest rozumiana jako zjawisko zaréwno ludzkie, jak i spoleczne,
powigzane z nadnaturalng rzeczywistoScia religijna oraz sacrum. Za-
stosowanie pojecia ,lud koScielny” ma na celu wskazanie na calg grupe
wyznaniowg badz krag wiernych, bez podziatu na warstwy spoteczne84.
Altermatt wydobyl z religijno$ci ludowej pewne elementy, ktére mozna
sklasyfikowac w czterech grupach: 1) pobozno$¢ ludu, m.in. praktyki re-
ligijne oraz zwyczajowe formy pobozno$ci, np. pielgrzymki czy kult $wie-
tych; 2) duchowos¢ ludowa; 3) wyobrazenia religijne oraz poglady ludu;
4) moralne zachowania ludu. Badacz akcentuje, ze codzienna religijno$c
odnosi sie do religijnos$ci przecietnego czlowieka, ktory jej doswiadcza, na-
stepnie przezywa oraz praktykuje. Jest to rodzaj religijno$ci bardziej badz
mniej poglebionej, obecnej w roznych grupach spolecznych. Religijnos$c
ludowa jest zr6znicowana narodowos$ciowo, etnicznie oraz regionalnie
w stosunku do spoleczenstw, grup spotecznych oraz kultur8s.

Czesto badacze akcentuja, ze religijno$¢ ludowa powiazana jest z magia,
czarami badz innymi zabobonami. Nie powinno sie oceniac tej religijnosci
jedynie przez ten pryzmat. Jan Kracik podaje, ze religijnos¢ ,,nie moze by¢
traktowana w poznawczym zalozeniu jak wieczna, tepa i krngbrna uczen-
nica, przyjazniaca sie grzesznie z magia czy zabobonem. Pobozno$¢ taka
bowiem, nie we wszystkim zgodna z oficjalnym kultem i doktryna obec-
na w kazdej wielkiej religii, stanowi fenomen samoistny. [...]. Religijno$¢
ludowa nie stanowila ani prostego odbicia wiary Ko$ciola, ani nie byla
identyczna z przesagdem. Poddawala sie, ale i opierala korektom, wedle
wiasnych praw rozwoju”86. Historykow dzieli sie na dwie grupy naukow-
cow, ktorzy zajmuja sie tematyka religijnoSci ludowej. Pierwsza grupa ba-
daczy okresla religijno$¢ jako illitteratorum — masowa dewocje, z ktorej

82 A, Lankowski, Religijno$é ludowa, w: Leksykon socjologii religii, s. 344—345.

83 Tamze.

84 Tamze; szerzej w: U. Atermatt, Katolicyzm a nowoczesny $wiat, ,Znak”, Krakow 1995.

85 W. Piwowarski, Wprowadzenie, s. 10—11; Por. M. Mitawicki, Pobozno$éé ludowa w pracy
duszpasterskiej na ziemiach polskich, , Teofil” 2005, nr 2 (22), s. 57.

86 J. Kracik, Swiete obrazy wsréd grzesznych Sarmatéw. Ze studiéw nad recepcjq kultowego
dziedzictwa, ,Nasza Przyszlo$¢” 1991, nr 76, s. 142.
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wylaczone jest duchowienstwo oraz najwyzsze warstwy spoleczne. Druga
grupa okresla religijno$¢ jako wiare ludzi prostych bez wyksztalcenia87.

Wedlug Dyrektorium ,trescia religijnosci ludowej jest rzeczywistos$c
uniwersalna. W sercu kazdej osoby, jak rowniez kulturze danego narodu
i poszczegblnych wspdlnot, zawsze jest obecny wymiar religijny. Kazdy
bowiem naréd dazy do wyrazenia calkowitej i jednoczacej transcendencji
oraz pojecia natury, spolecznosci i historii przez srodki kultyczne, w syn-
tezie charakterystycznej dla gtebokiego odczucia ludzkiego i duchowego.
Religijno$¢ ludowa niekoniecznie ma zwigzek z objawieniem chrzescijan-
skim. W wielu regionach, wyrazana w spoleczno$ciach przeniknietych
w rézny sposob elementami chrze$cijanskimi, stwarza fundament pod
«katolicyzm ludowy», w ktérym w spos6b mniej lub bardziej harmonijny
istniejg elementy pochodzace z religijnego sensu, z wlasnej kultury danego
narodu oraz z objawienia chrze$cijanskiego”88. Religijno$¢ ludowa od-
grywa wazna role w zyciu czlowieka, silnie zwigzana jest ze spolecznoscia,
w ktorej wychowat sie.

Pojecie ,katolicyzm ludowy” bardzo czesto uzywane jest przez bada-
czy zamiennie z religijno$cia ludowa, poboznoS$cia ludowa, religijnoscia
masowg czy chrze$cijanistwem ludowym89. Termin ,katolicyzm ludowy”
istnieje dzisiaj jako pojecie obiegowe, ktory przez wieki nabralo wiele zna-
czen90. Katolicyzm mozna badac historycznie (np. katolicyzm $rednio-
wieczny, wspoétezesny), wedhug kryterium narodowosciowego (katolicyzm
polski, katolicyzm francuski), kryterium podzialu klasowego, kryterium
ekologicznego (katolicyzm miejski, wiejski), z punktu demograficzno-za-
wodowego (katolicyzm mezczyzn, kobiet, nauczycieli) i wedlug kryterium
poziomu kultury (katolicyzm ludowy lub spotecznosci zurbanizowanej)91.
Katolicyzm ludowy to jeden wydzielony wariant z calo$ci religii chrzesci-
janskiej, ktory uksztaltowal sie w wyniku réznych uwarunkowan histo-
rycznych. Edward Ciupak wskazuje, ze religijno$¢ jako forma katolicyzmu

87 M. Milawicki, Pobozno$é ludowa w pracy duszpasterskiej na ziemiach polskich, s. 58—59.

88 DPLIL, nr 10.

89 W. Piwowarski, Katolicyzm ludowy, w: A. Szostek (red.), Encyklopedia katolicka, t. 8, Lu-
blin 2000, k. 1208.

90 Od 1054 r. termin ,katolicki” okres$lal chrzeScijanstwo zachodnie oraz lacinskie, a nie
wschodnie. Po Soborze Trydenckim zaczeto stosowaé nazwe ,rzymskokatolicki”, aby roz-
roznia¢ chrzescijanstwo rzymskie od zreformowanego. Wspolcezeénie termin ,katolicyzm”
odnosi sie do KoSciota katolickiego jako modelu juz uksztaltowanej religii z odpowiednia
nauka.

91 E. Ciupak, Katolicyzm ludowy w Polsce: studia socjologiczne, ,Wiedza Powszechna”, War-
szawa 1973, s. 30.
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ma charakter obyczajowy, w ktorym wazna role odgrywa instrumenta-
lizacja i regulacja zachowania w spoleczno$ci. W $§wiadomosci wiernych
ta religijno$¢ skupia sie jedynie na socjomorfizacji $wiata nadnaturalnego,
antropomorfizacji obiektow kultu, akcentowania obrzedowosci i rytuatow
oraz respektowania kodeksu moralno-obyczajowego, panujacego w spo-
tecznosci. W katolicyzmie ludowym uwidaczniaja sie dwa nurty: wyzna-
niowa solidarno$¢ spolecznosci oraz zaadaptowanie dogmatéw KoSciola
do warunkéw codziennego zycia i kultury92. Poprzez to zostaja spelnione
cele, odnoszace sie do sfery egzystencjalno-kulturowe;.

Katolicyzm ludowy cechuje sie: normami i wzorami, selekcja tresci
doktrynalnych oraz dogmatycznych, specyficznym sposobem identyfika-
cji wiernego z ogélnym wzorem katolicyzmu, obowiazujacym stereotypem
moralnym oraz $wiatopogladowym. Intelektualne zglebienie prawdy ob-
jawionej oddala na drugi plan, poniewaz nauce oraz wiedzy nie przypisuje
sie duzej warto$ci i szacunku.

Wedlug Leszka Gajosa katolicyzm ludowy to ,specyficzna forma kato-
licyzmu obecna w «nizszych» warstwach spoleczenstwa”93. Uwzglednia
on dwa znaczenia katolicyzmu ludowego — w kontekscie szerokim odnosi
sie do pewnego zespolu wierzen oraz praktyk wiernych z nizszych warstw
spolecznych, w kontekscie waskim te same tresci stosuje sie do $rodo-
wiska wiejskiego94. Za kwestie sporng uznaje geneze katolicyzmu, gdyz
ciezko okresli¢, czy jest on forma samoistng, czy moze zapozyczeniem.
Za teoria zapozyczenia opowiada sie George M. Foster, ktory uzasadnia,
ze ,w przypadku religii zapozyczenia sg jednokierunkowe, od warstw wyz-
szych «ku dolowi»”95. Przychylny tej tezie jest Kazimierz Dobrowolski,
ktory wskazuje, ze ,wytwory zapozyczone z kultury klas panujacych [...]
zatrzymaly sie w zasadzie dtuzej w kulturze wiejskiej niz w kulturach, z kto6-
rych zostaly przeszczepione”96. Szcezegdlny rozwdj katolicyzmu ludowego
przypada mniej wiecej na druga polowe XIX i poczatek XX wieku. Zwia-
zane to jest z ozywieniem religijnoSci wérdd elit. Ozywienie to szczeg6lnie
wplynelo na nizsze warstwy spoleczenstwa, czego konsekwencja sg zmiany
w postawach religijnych: ,coraz powszechniejsze staja sie stale prakty-
ki religijne zakazane przez KosSciol. Cecha charakterystyczna [...] jest ich

92 Tamze, S. 32.

93 L. Gajos, Katolicyzm ludowy, w: Leksykon socjologii religii, s. 183.

94 Tamze, 183—184.

95 Tamze, s. 184; por. G.M. Foster, What is a folk culture?, “American Anthropology” 1953,
nr 2, s. 159—172.

96 K. Dobrowolski, Studia nad zyciem spotecznym i kulturq, PAN, Wroctaw 1966, s. 111.
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masowos¢, a takze zamilowanie do podniostych uroczystosci z rozbudo-
wanym ceremonialem”97. Nieodlagcznym elementem katolicyzmu ludowe-
go jest kult, majacy okreslone cechy: teatralno$é i widowiskowo$c¢ formy.
Praktyki religijne wypeliane w danej spoleczno$ci konstytuuja unifor-
mizowanag jedno$¢, a takze popieraja kontrole wspolnoty nad jednostka,
ktoéra to nie moze wykazywac sie indywidualnymi zachowaniami, wykra-
czajacymi poza og6lnie przyjeta norme. Kult religijny przybiera ksztaht
paraliturgiczny. Wierny moze uzewnetrznié¢ swoje przezycia religijne po-
przez nastepujace formy: pielgrzymke, procesje, poSwiecenie (np. domu,
inwentarza, $wiec, krzyzy, grobow). Dodatkowa funkcja pelniona przez
kult jest integracja ludzi we wspolnocie98.

Religijno$¢ ludowa mozna ujac¢ jako forme przekazu tradycji, ktdra wia-
Sciwie spelnia swoja role, gdy wypelnia praktyki religijne wraz ze $wia-
domoécia czlowieka. Tradycja religijna w wielu krajach silnie nawigzuje
do tradycji narodowych, patriotycznych, ale poprawnie rozwija sie oraz
trwa jedynie, gdy wierni u§wiadamiajg sobie znaczenie i sens swoich za-
chowan. W przeciwnym zas$ razie religia zmienia sie w magie czy ceremo-
nial. Zachowanie tradycji wymaga ewangelizacji, za pomocg ktorej po-
znajemy treéci wyplywajace z Objawienia, a wyrazane poprzez symbole,
zwyczaje, zachowania. W katolicyzmie ludowym mozna wyréznié kilkana-
Scie modeli, np. model katolicyzmu polskiego99.

Kluczowym elementem wszelkiej religijnosci jest wiara w rzeczywi-
sto$¢ transcendentna, czyli w Boga. Wierni postrzegaja Boga jako pewna
site transcendentna, ktora kieruje §wiatem, a szczego6lnie sitami przyrody
oraz opiekuje sie ludzmil00. Waznym elementem omawianej religijno$ci
jest rytualizm wraz z szczegdlnym uwzglednieniem jego zewnetrznych
aktow, ktére moga przyjac¢ wrecz forme magicznych czynnosci czy prak-
tyk. W religijnosci ludowej dostrzega sie sklonnosci do ulegania przesa-
dom, zabobonom oraz wierze w tajemnicze, a wrecz nadnaturalne zwiazki
miedzy wystepujacymi zjawiskami, a nawet wiare w magiczna moc wy-
powiadanych stow i gestéw. Magiczne zwyczaje, obrzedy oraz wierzenia
powiazane z nimi, stanowig nieodlgczny element codziennego zycia oraz
pracy Anamnesis” (najczesciej jest to praca rolnicza). Polaczony z tym jest

97 J. Kloczkowski, L. Skarbek, Zarys Kosciola katolickiego w Polsce, ,Znak”, Krakow 1986,
S. 270.

98 L. Gajos, Katolicyzm ludowy, s. 184.

99 W. Piwowarski, Socjologia religii, Wydawnictwo KUL, Lublin 1996, s. 266—267.

100 Por. E. Ciupak, Katolicyzm ludowy w Polsce, s. 13.
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specyficzny kult $wietych, wyrazony w postaci figur, obrazow $wietych,
miejsc Swietych.

Religijnos$¢ ludowa przedstawia bardzo zr6znicowany $wiat nadna-
turalny, gdzie odnajduje sie duchy opiekuncze i uzyteczne ($wieci) oraz
te zle i mSciwe. Wierni aktywnie wierza w anioly, Swietych czy demony
lub upiory, przemierzajace $wiat w celu wyrzadzenia szkody. Wlasnie w tej
sferze uzewnetrznia sie przekonanie o mozliwo$ci spotkania czy zobacze-
nia spersonifikowanej postaci-duszy zmarlej osoby. Wierzenia dotyczace
Swiata duchow odwotuja sie do religijnosci, ale juz praktyki bardzo czesto
przejawiaja charakter magiczny. W religijno$ci ludowej bardzo mocny na-
cisk kladzie sie na rozroznienie §wiata duchéw na te dobre i zte duchy?o1.

W religijnoSci ludowej wyrdznia sie nastepujace cechy: masowosé,
uniwersalno$é, ekspansywnosé, hierarchicznosé, sensualizm, rytualizm,
sentymentalizm. Masowo§$¢ przejawia sie w przekonaniu, ze cala wspol-
nota powinna by¢ religijna. Uwidacznia sie tu $wiadome oddzialywanie
na masy, wlaczanie wielu os6b do wspolnoty, ale bez odpowiedniej troski
o ich inicjacje religijng oraz przedstawienie zasad doktryny i moralno-
Sci. W konsekwencji przesuwa sie nacisk na wykonywanie czynnosci re-
ligijnych, a nie wypelnianie regul moralnych. Wplyw Kosciota czy religii
na ludno$¢ uzyskuje sie poprzez oddzialywanie na dane srodowisko lokal-
ne oraz przez dolgczenie instytucji socjalizacyjnych, czyli rodziny, szkoly
itp.102 Znamiennym elementem tej religijnosci jest masowy udzial w zré6z-
nicowanych obrzedach oraz ceremoniach i uroczysto$ciach religijnych.

Sensualizm oraz sentymentalizm sa powszechnymi cechami religijno-
Sci ludowej. Poprzez sensualizm rozumie sie przywiazanie do doznan oraz
wrazen zmystowych, np. pielgrzymki pokutne, posty, biczowania, lezenie
krzyzem czy dotykanie, ewentualnie calowanie figur $wietych. Powyzsze
zachowania mogg uwidocznic¢ sie w skrajnych formach, ktére nie sg ak-
ceptowane przez Ko$cidl katolickilo3. Sentymentalizm to forma przesad-
nego eksponowania uczué w trakcie aktow religijnych, tj. glo$ny placz czy
w $piewie przy modlitwach, a takze emocjonalne wyrazenie przezywanych
doznan religijnych poprzez szloch, wzdychanie czy omdlenial04.

101 R, Jusiak, Ko$ciot katolicki, s. 130.

102 W, Piwowarski, Socjologia religii, s. 273.

103 Przykladowo na Filipinach w Wielki Piatek wierni poddaja sie biczowaniu na znak solidar-
nosci z Jezusem.

104 R, Jusiak, Ko$ciot katolicki, s. 130—131.
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Inng istotng cecha religijnosci jest praktyczne podejécie do sfery du-
chowej, gdzie na pierwszy plan wysuwa sie zasada wzajemnych §wiadczen
(do ut des). Czlowiek wykonuje czynnosci oraz praktyki religijne, ale ocze-
kuje ,,czego$” od Boga (bostwa, sil nadnaturalnych) w postaci rekompen-
saty, doczesnej przychylnoSci, szcze$cia badz zycia wiecznego. Religia cha-
rakteryzuje sie wiec jako pewna podpora oraz ostoda w zyciu codziennym,
a czlowiek dazy do niej odpowiednim zyciem, ofiarami czy odpustami.
Wierny poprzez obrzedy religijne pragnie zapewnié sobie z jednej strony
szczeScie oraz pomys$lnosé w zyciu, a z drugiej blogostawienstwo w podej-
mowanych dzialaniach. Szczeg6lnie to uwidacznia sie w wyspecjalizowa-
nym kulcie $wietych105,

W modelu religijno$ci ludowej funkcjonuje dualizm istnienia, rozumia-
ny jako zycie ziemskie (doczesne) oraz zycie pozagrobowe (niebo, raj).
Wierny osiagnac¢ moze zycie pozagrobowe, jesli nawigze wiez z Bogiem
poprzez roznorodne praktyki religijne. Tradycjonalizm, konserwatyzm,
rygoryzm i gorliwo$¢ sg istotnymi elementami tej religijnoSci. Rowniez
charakter grupowy ma znaczenie, poniewaz wiaze sie on z kontrola spo-
teczng, zwlaszcza duchowienstwa, gdzie istotny wplyw ma na to homoge-
niczno$¢ danej spolecznos$ci. Charakter grupowy najbardziej uwidacznia
sie poprzez akty dobroczynne oraz pomoc sasiedzka. Religijnoé¢ ludo-
wa ujawnia sie przez szczegodlna pobozno$¢, organizacje oraz pelione
funkcje106,

Przedstawione powyzej cechy sa jedynie przykladami, poniewaz po-
boznos¢ ludowa charakteryzuje sie zmiennoscia oraz zaleznoscia od danej
wspolnoty lokalnej i jej przeszloSci historycznej. Nalezy zaznaczyé¢, ze te-
matyka religijno$ci ludowej byta gtownie analizowana w kontekscie religii
chrzescijanskiejlo7. W niektorych kregach zagadnienie religijnosci ludo-
wej wywoluje fale krytyki oraz zastrzezen, a zwigzane jest z panujacym
przekonaniem, iz ,tradycyjna postawa religijna jest prymitywna wiara
w polaczeniu z magig”108 oraz jest nawet identyfikowana z parafianszczy-
zna. Mozna dostrzec uprzedzenia oraz stereotypy, odnoszace sie do tego

105 Przypisuje sie Swietym szczegbdlng moc w rozwiazywaniu okreslonych spraw, np. §w. Antoni
jest uznawany za specjaliste od rzeczy zgubionych.

106 R, Jusiak, Kosciét katolicki, s. 131-132.

107 Inne elementy, odnoszace sie do religijnosci ludowej, mozna odkry¢ przeprowadzajac szcze-
gblowe badania, dotyczgce judaizmu, islamu czy lokalnych kultéw o charakterze religijnym.

108 J, Kuczynski, Postawy $wiatopoglgdowe chtopéw, ,Wiedza Powszechna”, Warszawa 1961,
S. 129.
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rodzaju pobozno$cil©9. Religijnosci ludowej nie powinno sie sprowadzac
tylko do poboznosci ,wiejskiego chlopa” czy obrzadkéw graniczacych
z magia oraz zabobonem?110,

7 powyzszej analizy wynika, ze religijno$¢ ludowa ujmowana jest jako
jedna z form relacji, zachodzacych miedzy rzeczywistoscia transcenden-
tna a jednostka badz dana spoleczno$cia, w ktorej istotnym czynnikiem
jest kultura — zwlaszcza aspekt odnoszacy sie do wartosci, form przezyc
oraz praktyk religijnych, pochodzacych z danej spolecznosci czy ducha
narodu. Forma poboznosci ludowej jest powigzana z religijno$cia, opar-
ta w wiekszym stopniu na dziedzictwie kulturowym niz osobistym wy-
borze!!l. Dawniej spoteczenistwa tradycyjne charakteryzowaly sie homo-
geniczno$cia w kwestii religii czy $wiatopogladu, byly zamkniete oraz
w caloéci regulowaly zycie mieszkancow. Spolecznos$é wiejska zaspokajata
wszelkie potrzeby (réwniez religijne) oraz regulowala zachowania swoich
mieszkancow.

2.4. Ré6znice miedzy religijnos$cia ludowa
a poboznoscia ludowa

Ostatnie dziesieciolecia wskazuja, jak istotne zmiany kulturowe oraz
religijne zaszly w spoleczenstwie. Na pierwszy plan wysuwa sie plura-
lizm $wiatopogladowy, widoczny w dwustronnym podejsciu do religii,
szczegOlnie chrzescijanskiej. Wykrystalizowaly sie dwie grupy spoleczne.
Pierwsza to osoby, ktore poglebiaja swoja religijno$¢ ,,w wymiarze praktyk
religijnych, moralno$ci, doSwiadczenia religijnego, wiedzy religijnej czy
mocniejszej wiezi z Koéciolem poprzez parafie i r6znego rodzaju stowa-
rzyszenia religijne”112. Druga grupa obejmuje ludzi, u ktorych religijnoéc¢
slabnie, przez co odchodza z Ko$ciola. Wsrod tej grupy istotne miejsce
zajmuje religijnos¢ ludowa. Termin ,religijno$¢ ludowa” mieSci w sobie
konotacje spoleczne, gdyz jest to forma religijno$ci, ktora funkcjonuje
w obszarze spolecznym?13. Ponadto Dyrektorium o poboznosci ludowej
i liturgii zaznacza, ze ,treécig «religijno$ci ludowej» jest rzeczywisto$c

109 R, Jusiak, Ko$ciot katolicki, s. 131—132.

110 J, Kracik, Swiete obrazy wsréd grzesznych sarmatéw. Ze studiéw nad recepcjq kultowego
dziedzictwa, ,Nasza Przyszto$¢” 1991, nr 76, s. 142.

111 'W. Piwowarski, W. Zdaniewicz (red.), Z badarn nad religijnosciq polskq, Pallottinum, Po-
znan—Warszawa 1986, s. 251; R. Jusiak, Kosciét katolicki, s. 132—133.

112 M. Stepniak, Religijno$¢ ludowa jako droga przekazu, s. 276—280.

13 'W. Piwowarski, Socjologiczna definicja religii, w: F. Adamski (red.), Socjologia religii. Wy-
bor tekstow, NOMOS, Krakow 1984, s. 67.
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uniwersalna”, cho¢ niekoniecznie chrzescijanska, gdyz ,,w sercu kazdej
osoby, jak rowniez w kulturze kazdego narodu i poszczegdlnych wspol-
not, jest zawsze obecny wymiar religijny”’114. Podsumowujac, religijnosé¢
ludowa to szeroki obszar/rzeczywisto$¢, ktéra czesto nie ma wyraznego
polaczenia z chrze$cijanskim Objawieniem.

Z kolei poboznos$¢ ludowa zostala przez Dyrektorium zdefiniowana
jako ,ro6zne manifestacje kultyczne o charakterze prywatnym lub wsp6l-
notowym, ktére w ramach wiary chrze$cijanskiej sa najczeéciej wyrazane
nie na sposob liturgii, lecz w formach wywodzacych sie z ducha poszcze-
gblnych narodéw lub grup spotecznych i ich kultury”115. Stwierdzenie
»hie na sposoéb liturgii” zwraca szczegolng uwage w definicji ,poboznosci
ludowej”, poniewaz powyzsze stowa uzyte zostaly w odniesieniu do oséb
niepraktykujacych, ktére mimo wszystko s3 wychowane w rodzinie oraz
spoleczenstwie, uksztalttowanym przez kulture chrzescijanska. Pomimo
ze nie praktykuja liturgii, sa jednak uczestnikami praktyk, majacych cha-
rakter zarowno masowy, jak i tradycyjny. Do takich praktyk mozna zali-
czy¢ dzielenie sie oplatkiem w Wigilie badz §wiecenie pokarméw w Wielka
Sobote. Innym problemem jest sens praktykowania tych zwyczajow przez
osoby niewierzace czy niepraktykujace!16,

Zasadnicza roznica miedzy poboznoécia ludowa a religijnoscia ludo-
w3 jest wplyw §rodowiska naturalnego, np. religijnos¢ wiejska lub miej-
ska wraz z jej specyfika. W religijno$ci ludowej duza role przypisuje sie
zwigzkowi miedzy zyciem religijnym a pracami rolnymi oraz kalendarzem
rocznym. Istotna role swego czasu odgrywaly w niej elementy magiczne
obecne w potocznym rozumieniu oraz praktykach, silna wiara w cuda,
a takze objawienia prywatne, ktore czesto nie byly uznawane przez Ko-
Sciol. Powigzany z tym jest rozpowszechniony i rozbudowany kult $wie-
tych, ktorzy byli postrzegani jako obroncy przed silami zla badz natury,
patroni poszczegoblnych dni w kalendarzu, czy jako opiekunowie poszcze-
go6lnych wsil17.

Kolejna réznice stanowi dominacja form zbiorowego uczestnictwa
w praktykach religijnych, za$ formy indywidualne s3 zepchniete na dalszy
tor. W religijnosci ludowej silnie podkreslana jest rola tradycji oraz rodzi-
ny, ktore wchodza w sktad srodowiska socjalizujacego. Religijnosé ludowa

114 DPLIL, nr 10.

115 Tamze, nr 9.

16 M. Stepniak, Religijno$é ludowa jako droga przekazu, s. 278—279.
117 A. Potocki, Religijno$¢ ludowa — wielosé¢ wymiarow, s. 165.
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jako forma przekazu tradycji sprawuje swoja role jedynie w sytuacji, gdy
praktykowaniu zwyczajow religijnych towarzyszy¢ bedzie Swiadomo$c
sprawowanych czynnosci, poniewaz tylko czlowiek, u§wiadamiajacy sobie
sens oraz znaczenie wlasnych zachowan, ma czysta wiare w Objawienie.
W innym przypadku tradycja, powiazana z religijnoscia, moze zmienic¢ sie
najpierw w zabobon, a nastepnie w magie. Dlatego tez religijno$¢ ludowa
wraz z nurtem tradycji powinna nieustanie podlega¢ ewangelizacji, kto-
ra odslania tre$ci wywodzace sie z Objawienia, a czlowiek wowczas nie-
ustanie u§wiadamialby sobie sens oraz znaczenie sprawowanych praktyk
religijnych.

Wazne miejsce w religijno$ci ludowej zajmuje sensualizm, ktory to cze-
sto zostaje przedstawiony w niesymbolicznym traktowaniu przedmiotow
kultu (np. figur czy obrazéw)!18. W religijno$ci ludowej silnie rozbudowa-
ny oraz praktykowany jest takze kult maryjny. Niejednokrotnie praktyka
religijnosci ludowej ogranicza sie do samych aktow kultu, przy jedno-
czesnym braku znajomos$ci obowigzujacych prawd religijnych. Wszelkie
innowacje zostaja postrzegane przez religijnos¢ ludowa jako zagrozenie,
stad kategorycznie je odrzuca sie.

Religijnos¢ ludowa czesto bywa sprowadzana jedynie do powierzchow-
nej demonstracji wszelkich zachowan religijnych. Pobozno$¢ ludowa cha-
rakteryzuje sie wewnetrznym przezyciem prawd objawionych, ktoére na-
stepnie zostaja zamanifestowane, np. w postaci nabozenstw czy piesni.

Inng, istotna r6znicg miedzy tymi dwiema rzeczywistoSciami stanowi
forma $§wietowania, przezywania prawd w zyciu codziennym. Za przyklad
moze postuzy¢ tu coroczne przygotowanie palm na Kurpiowszczyznie, kto-
re ma bardzo wyrazna tradycje religijna. Niemniej corocznie organizowa-
ne tam ,konkursy na najpiekniejsza palme dowodza wysokiego stopnia
instytucjonalizacji tego przedsiewziecia juz bliskiego charakterem wido-
wisku folklorystycznemu”119. Mozna powiedziec, ze nastapito pewne pola-
czenie symboli religijnych z ludowymi. Wspolcze$nie dokonuje sie pewne
selektywizowanie i komercjalizacja wiary, ktore dobrze uwidacznia sie
w religijnoSci ludowej, poniewaz dawniej kalendarz liturgiczny wspol-
gral z agrarnym rokiem. Dzi$ rytm agrarny zastgpiono rytmem kalenda-
rza handlu, ktory coraz bardziej zyskuje na popularnosci. Mozna stwier-
dzi¢, ze doswiadczenie religijne przeksztalca sie w pewne do$wiadczenie

18 Tamze.
119 1. Bukowska-Floreniska, Wspélczesna polska religijno$é ludowa — zachowania, normy oby-
czajowe, praktyki obrzedowe, ,Studia Etnologiczne i Antropologiczne” 1999, t. 3, s. 22.
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rynku, poniewaz np. na parafialnych odpustach tematyka religijna schodzi
na dalszy plan.

3. Folklor religijny

Folklor to nieodlaczny element kultury, w ktérym to przejawiaja sie
rozne aspekty od sztuki po religijnosé. Kazda kultura czy nar6d posiada
swoj wlasny folklor.

3.1. Definicja i cechy

Termin ,folklor” (ang. folklore oznacza wiedza ludu) po raz pierwszy
do nauk humanistycznych zostal wprowadzony przez angielskiego uczo-
nego Williama Thomsa w 1846 roku, ktoéry uzyl tego pojecia na okreslenie
ogolnej ustnej wiedzy ludu, przekazywanej w okreslonych srodowiskach,
ze szczegblnym uwzglednieniem ich zwyczajow, obrzedow, obyczajow, za-
bobonéw oraz przystow!20. Pojecie to bardzo szybko przyjeto sie w mowie
potocznej jako wyraz obiegowy, choé jego interpretacja byta do$¢ dowolna
i najczesciej odnosila sie do kultury ludowej chtopow.

Wspolezesnie folklor definiowany jest jako ,,sktadnik duchowej kultu-
ry ludowej, ktorego istota jest zywe stowo wlaczone w mniej lub bardziej
zrytualizowane sytuacje, zachowanie, muzyke, taniec i ktérego funkcjo-
nowanie oparte jest na spolecznie uzgodnionej wiedzy o $wiecie i syste-
mie wspoélnie wyznawanych warto$ci”121. Folklor pojmuje sie jako jeden
z elementow duchowej kultury ludu, w ktorej to esencja jest nade wszystko
zywe slowo, wpisane w zrytualizowane okoliczno$ci dotyczace zachowa-
nia, muzyKki czy tez tanca. Folklor bazuje na podlozu wspolnych wartosci
oraz norm w danej grupie. Mozna opisac go jako wytwory i przejawy sym-
bolicznej kultury ludowej poszczegdlnych grup.

Stefan Czarnowski bardzo wyraznie podkreslal, iz folkloru ,nie mozna
rozpatrywaé wylgcznie z punktu widzenia historii jego powstania. Folklor
jest tworem zywym, zlozonym z form, symbolow, z dzialania i obycza-
jow, 1 nie bedac czyms$ zorganizowanym, obowigzujacym, koniecznym czy
popartym sankcjami, jest przeciez uznawany, przestrzegany i praktyko-
wany [...]. Kryja sie za nim pojecia, wyobrazenia, obyczaj i formy zycia

120 W, Thoms, Folklor, ,Literatura Ludowa” 1975, nr 6, s. 37—39.
121 J. Bartminski, Folklor, w: Encyklopedia katolicka, t. 5, TN KUL, Lublin 1989, kol. 368.
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spolecznego”122. Przez ten termin rozumie sie dawng oraz dzisiejsza kul-
ture ludowa zaréwno wiejska, jak i miejska. Czes¢ uczonych klasyfikuje
folklor jako tradycje ustna, obecng w spoleczenstwie. Zréznicowane po-
dejscie uczonych do folklorystyki, utrudnia sprecyzowanie jednej definicji,
dodatkowo pojecie folkloru jest nieprecyzyjnel23.

Folklor wspdlczesdnie to pojecie otwarte oraz typologiczne, ale nie klasy-
fikujace, poniewaz nie ma jednej definicji opisujgcej poruszane zjawisko,
w zwigzku z czym brak jednej powszechnie stosowanej metody badawcze;j.
Aspekty definiujace folklor to: tradycyjno$c¢, oralnos¢, teatralnosc oraz
charakter estetyczny.

Oralno$¢, inaczej ustno$é, to przekaz zywej mowy odbywajacy sie jedy-
nie w granicach zasiegu glosu, ucha i oka, przy rozmowie twarza w twarz.
To proces zlozony, sktadajacy sie z wielu czynnikéw: dzwiekowego no-
$nika znaku (intonacja, akcent itp.) jako poczatkowej formy $piewu oraz
muzyki; $rodkéw komunikacji somatycznej (przede wszystkim mimika,
gesty, uklad ciala) jako poczatkowej formy tanca; dialogowosci jako formy
przemienno$ci rél nadawca—odbiorcal24.

Tradycyjnos$é (kolektywno$¢) to podstawowy przymiot folkloru, a zja-
wisko to jako produkt powstaly w grupie, w niej funkcjonujacy jest po-
laczone z jezykiem, bedacym noénikiem wszelkich form gramatycznych
wypowiedzianych przez czlowieka.

Piotr Bogatyriew i Roman Jakobson wskazuja, iz twor folkloru istnie-
je w podobny sposob jak jezyk, tj. powszechny system norm i tendencji,
ktérymi czlowiek postuguje sie w odpowiednich sytuacjach, nadajac im
indywidualna forme. W sklad folkloru wchodza jedynie elementy zaakcep-
towane przez wspolnote, spopularyzowane i stosowane w powszechnym
obiegul25,

Folklor przenikany jest elementami teatralno$ci. Powstale formy za-
wieraja role, skierowane sa do odpowiedniej grupy wiekowej oraz po-
siadajg pewien ,scenariusz” odnoszacy sie albo do codziennych sytuacji,
albo zwigzanych ze Swietami. Wszelkie teksty powstale w obrebie folkloru
nawigzujg do egzystencjalnej sytuacji czlowieka, ktéra nastepnie przed-
stawiona jest w odpowiednim wzorcu spolecznym. Teatralno$¢ zawiera
rowniez aspekt magiczny, ktory uwidacznia sie w formulach zyczeniowych

122 § Czarnowski, Dzieta, s. 92.

123 H. Sobeczko, Liturgia — poboznos¢ ludowa — religijnosé ludowa — folklor religijny, s. 13.
124 J, Bartminski, Folklor, kol. 370.

125 Tamze, kol. 369.
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badz zaméwieniach znachorskich. Z kolei estetyczny charakter folkloru
uwidacznia sie w jego utworach, ktore ukazujg Swiat podobnie jak sztuka,
ktéra postuguje sie ,,zestawem swoistych konwencji”126. W utworze koeg-
zystuja dwie funkcje: poetycka i praktyczna, za$ ich odmienno$¢ obserwa-
tor moze dostrzec w formie jezykowe;.

3.2. Folklor a religia

Relacja folkloru z religig zachodzi na plaszczyznie typologicznej i cze-
Sciowo historycznej, obydwie rzeczywistosci pelnig funkcje stabilizujaca
oraz reguluja pewne zachowania spoleczne. Odnalez¢ w nich mozna tak-
ze wspolny mianownik o tradycyjnym oraz wspolnotowym charakterze.
Folklor i religia funkcjonuja w relacji na plaszczyznach: postawy wobec
Swiata (forma kontemplacyjna) oraz sakralnej sfery rzeczywistosSci (ak-
ceptacja Swiata nadnaturalnego oraz jej powigzania ze $wiatem material-
nym). Przedstawiane koncepcje s3 z jednej strony efektem doswiadczenia
zmyslowego, a z drugiej wierzen, ktorych rezultatem jest akceptacja fun-
damentalnych warto$ci. Rola folkloru i religii w kulturze jest nieréwna
— religia wiedzie w niej prym. Folklor przedstawia subiektywny Swiat,
w ktérym sakralna przestrzen przyjmuje centralng pozycje. W jezyku folk-
loru uzywa sie licznych powtorzen, symboliki, paralelizmoéw i powszech-
nych stereotypow.

Nauki liturgiczne nie ograniczaja sie jedynie do badania samej liturgii
czy form pobozno$ciowych, ale obejmuja rowniez dzialania poprzedzajace
dane $wieta, dotycza zjawisk odbywajacych sie w domu, w danych grupach
spolecznych czy nawet w calych Srodowiskach religijnych. Odnoszg sie
do zwyczajow, powigzanych z obrzedami dorocznymi i kalendarzowymi.
Utwory oraz obrzedy folklorystyczne sg otwarte na przyjecie interpretacji
religijnej i chrzescijanskiej. Podczas okresu Bozonarodzeniowego przed-
miotem badan beda m.in. jaselka, koledy, adwent, zyczenia noworocz-
ne. Natomiast w czasie wielkanocnym beda to post, piesni wielkanocne,
Spiewy oraz formy dyngusowe. W okresie zniw oraz dozynek do przed-
miotu badan zaliczymy $piewy oraz obrzedowos¢ rodzinng. Nie nalezy
zapominac o obrzedach przej$cia, gdzie przedmiotem badan beda naro-
dziny, chrzciny, §lub, pogrzeb czy pie$ni tzw. patnicze (dotyczace Maryi
oraz kultu $wietych). Zdarza sie, iz magiczny element folkloru wzbogaca

126 Tamze, kol. 370.
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fragment modlitwy. Dochodzi roéwniez do reinterpretacji przez folklor re-
ligii, np. socjomorficzne pojmowanie Trojcy Swietej jako rodziny127.

Bardzo czesto wymienione przedmioty sa ubogie oraz naiwne pod
wzgledem formy, ale ich tres$¢ i symbolika jest bogata teologicznie (np. ko-
ledy). Nie da sie jednoznacznie odciaé folkloru od form poboznoéci ludo-
wej czy liturgii, poniewaz $cisle sie uzupelniajg128.

W okresie odkry¢ geograficznych jezuici zaakcentowali pozytywna war-
to$¢ folkloru u ludéw oSciennych. Postulowali oni, iz owe wierzenia mogly
stanowi¢ tzw. ,pozytywny fundament zycia religijnego”129, o ile byly one
zgodne lub zblizone z doktryna KoSciola. Folklor religijny wchodzi w re-
lacje z pobozno$cia, mozna powiedzieé, ze stanowi dla niej pewne tlo czy
podloze.

Terminow ,poboznos$¢ ludowa”, ,religijnos¢ ludowa”, ,katolicyzm
ludowy” lub ,religijno$¢ tradycyjna” uzywa sie zamiennie w literaturze
przedmiotu. Niemniej wszystkie pojecia dotycza jednego problemu, ale
kazdy z nich odnosi sie do innej warstwy badanej rzeczywistos$ci. Pier-
wotnie wszystkie terminy wigzaly sie z religijno$cig wsi. Wspolczes$nie
za$ ich znaczenia rozszerzyly sie i odnosza sie do spoleczenstwa jako masy.
Co wiecej, wspolcze$nie Kosciol ludowy — to nade wszystko Ko$ciol mas.

Piotr Taras w artykule Religijnos¢ ludowa w KoSciele katolickim wy-
raznie zaakcentowal potrojna rzeczywistos$é religijng, w tym religie ludo-
wa. Scharakteryzowal ,;jg jako wcielenie systemu wiary w zycie konkret-
nych ludzi”130. Przejawia sie ona w oprawie kulturowej poszczegolnych
spoleczenstw. Religia ludowa zostaje zabarwiona potrzebami danego spo-
leczenistwa oraz przenika jego zycie. W wyniku tego zostaje skonkretyzo-
wana i wyraza sie w ,u$wieceniu czasu, przedmiotéw, przestrzeni, czyn-
nosci i 0sob. Z tej racji jest tez bardziej rytualna, obrazowa, przezyciowa,
manifestacyjna”131. Czesto na przestrzeni dziejow miedzy religia instytu-
cjonalna a religia ludowa dochodzito do spie¢ i konfliktow. Rowniez w tym
czasie starano sie ,oczySci¢” liturgie z wszelkich nalecialoéci pobozno$ci
ludowej. Niemniej juz od o$wiecenia teologowie odnosili sie krytycznie
do poboznosci ludowej, czestokroé doszukujac sie w niej zabobonoéw oraz
elementéw magicznych.

127 H. Sobeczko, Liturgia — pobozno$¢ ludowa — religijno$é¢ ludowa — folklor religijny, s. 13.
128 Tamze, s. 13—14.

129 J. Bartminski, Folklor, kol. 368.

130 P. Taras, Religijno$é¢ ludowa w Kosciele katolickim, s. 16.

131 Tamze.
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Wspdlczednie rozroznienie religii instytucjonalnej od ludowej ma szan-
se na realizacje, ale nie na utozsamienie, wyrdznia sie duszpasterstwo
elitarne oraz masowe. Wspdlng plaszczyzna duszpasterstwa masowego
oraz religii ludowej stanowi ,tradycyjna oferta nabozenstw, przedsie-
wzieé i symboli: roraty, jaselka, gromnica, gorzkie zale, nabozenstwa
majowe, czerwcowe i pazdziernikowe, procesje i pielgrzymki, nawiedze-
nia wizerunkéw Matki Bozej w diecezji, parafii i rodzinach, nabozenstwa
do Milosierdzia Bozego, po$wiecenie pdl, rézne formy czci zmartych”132.
Natomiast wspolny element duszpasterstwa elitarnego oraz religii insty-
tucjonalnej stanowia r6zne formy katechezy dorostych, ktéra ma swe ko-
rzenie w ruchach liturgicznych oraz ruchu biblijnym, nastepnie w dusz-
pasterstwie Srodowiskowym oraz w katolickich stowarzyszeniach. Bledem
wydaje sie akcentowanie jedynie drugiego spotkania (duszpasterstwa eli-
tarnego), poniewaz w wiekszo$ci adresatami KoSciola jest spoleczenstwo
masowe. Przecenienie duszpasterstwa elitarnego mogloby w konsekwen-
cji doprowadzi¢ do przeciwstawienia sie powszechnemu charakterowi
chrzescijanstwa.

Liturgista Trewiru Balthasar Fischer akcentuje, ze pobozno$¢ ludowa
nie jest ani zjawiskiem marginalnym, ani folklorystycznym. Zacheca on
do zapoznania sie z bogactwem form, wyrostych z liturgii. Historyk liturgii
Josef Andreas Jungmann apelowal, aby nie zamienia¢ nabozenstw Msza
$w., poniewaz moze to doprowadzi¢ do zubozenia zycia KoSciola. W za-
mian historyk zaproponowal pewne przystosowanie nabozenstw do men-
talno$ci wspolczesnego czlowiekal3s.

Religijno$¢ ludowa ma bardzo silne korelacje zaréwno wyznaniowe,
jak i kulturowe. Kardynal Joseph Ratzinger zaznacza, ze w katolicyzmie
sreligijno$¢ ludowa jest pierwsza i podstawowa forma inkulturacji wia-
ry”134, Zwigzki kulturowe przejawiaja sie z cala klarownoscia w ujeciu zja-
wiska inkulturacji, w ktorej dochodzi do spotkania Ewangelii z roznymi
narodami. Jan Pawet IT wielokrotnie sygnalizowal potrzebe dostrzezenia,
a co za tym idzie docenienia i dowarto$ciowania treéci rodzimych danych
narodow: ,,KoSciol prawdziwie odnosi sie z szacunkiem do kultury danego
narodu. Ofiarowujac oredzie ewangeliczne, nie ma on zamiaru niszczenia
ani obalania tego, co jest dobre i piekne. Istotnie, uznaje on wiele wartosci
kulturalnych, a przez moc Ewangelii oczyszcza i wprowadza do kultu

132 A. Potocki, Religijnosé¢ ludowa — wielo$é wymiaréw, s. 172.
133 Tamze.
134 J. Ratzinger, Komentarz teologiczny, ,Salvatoris Mater” 2000, nr 2/3, s. 470.
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chrzescijanskiego pewne elementy obyczajow danego ludu. KosSciél niesie
Chrystusa, nie za$ kulture danego narodu. Ewangelizacja ma na celu prze-
nikniecie i wyniesienie kultury moca Ewangelii”135. W Malawi w 1989 roku
Papiez skierowal nastepujace stowa: ,Wzywam Was dzi$, aby$cie odrzucili
styl zycia niezgodny z tym, co najlepsze w waszych lokalnych tradycjach
i z wiara chrzedcijanska [...]. Wzywam was dzi$, abyscie siegneli w glab
waszych serc. Zwracajcie sie ku bogactwu wilasnych tradycji”136. Sobor
Watykanski II stawia nastepujaca zasade ewangelizacji: ,,dostosowanie sie
w gloszeniu objawionego stowa”137, poniewaz poprzez te dzialanie ,roz-
budza sie w kazdym narodzie zdolno$¢ wyrazania Chrystusowej Nowiny
po swojemu, a zarazem sprzyja sie zywemu obcowaniu Ko$ciola z réznymi
kulturami”138. Stad ,inkulturacja” oznacza ,wcielenie Ewangelii w rodzi-
me kultury oraz wprowadzenie tych kultur w zycie koSciota™139.
Podsumownujac, liturgia w duchowym zyciu Ko$ciola zajmuje kluczo-
we miejsce, ale inne formy chrzescijanskiej poboznosci ludowej ,,stanowia
owocny wklad w zycie KoSciola w zjednoczeniu z Chrystusem 149, Liturgia
i pobozno$¢ sa dwiema formami kultu w KoSciele, ale nie sa rownorzedne.
Niemniej nalezy dazy¢ do wzajemnej ich zgodno$ci, co zostalo podane
w Konsytuacji o liturgii Swietej: ,,usilnie sie zaleca nabozenstwa chrzesci-
janskiego ludu, pod warunkiem, ze sprawuje sie je zgodnie z przepisami
i zasadami KoSciola [...]. Nalezy te nabozenstwa tak uporzadkowac, aby
byly zgodne ze $wieta liturgia, z niej niejako wyplywaly i do niej wiernych
prowadzily. Liturgia bowiem ze swej natury znacznie je przewyzsza”141.

135 Cyt. za: A. Potocki, Religijnosé¢ ludowa — wielo$¢ wymiaréw, s. 173.

136 Tamze, s. 173.

137 Sobor Watykanski IT, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w Swiecie wspélczesnym ,Gau-
dium et spes”, Wydawnictwo Wroclawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej, wyd. II, Wroclaw
2005, nr 44 (dalej: KDK).

138 Tamze.

139 Jan Pawel 11, Encyklika ,,Slavorum apostoli” skierowana do biskupow i kaptanéw, do ro-
dzin zakonnych, do wszystkich wierzqcych chrzescijan w tysiqcsetng rocznice dziela ewan-
gelizacji Swietych Cyryla i Metodego, Libreria Editrice, Watykan 1985, nr 21 (dalej: SA).

140 S, Araszczuk, Jezyk i formy poboznosci ludowej, s. 163; por. KDK, nr 44—45.

141 Sobo6r Watykanski 11, Konstytucja o Liturgii ,Sacrosanctum Concilium”, Wydawnictwo
Wroclawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej, Wroctaw 1997, nr 10, 13 (dalej: KL).
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Kult $wietych i blogostawionych zajmuje wazne miejsce w Kosciele ka-
tolickim i jest obecny od jego samego poczatku, o czym Swiadcza fragmen-
ty Pisma Swietego (por. Dz 7,54—60, Ap 6,9—11; 7,9—11). Jest tez pewnym
wytworem historycznym, ktory znajduje odzwierciedlenie w lekcjonarzach
ewangelicznych z wiekéw VII i VIII, a w kalendarzu rzymskim z VII wieku
umieszczono imiona blisko 60 $wietych. O popularnosci blogostawionych
i Swietych takze dzisiaj $wiadczy m.in. ich obecno$¢ w kulturze popularne;j.
Przykladem niech beda stowa zawarte w utworach takich artystow jak Louis
Armstrong (,,pragne by¢ posrod nich”)!, Billy Joel (,wolalbym $mia¢ sie
z grzesznikami, niz plaka¢ ze §wietymi”)2 oraz ,Swiety uémiechniety” Arki
Noego. W $wiadomosSci ludzi funkcjonuja dwa odmienne wyobrazenia
Swietych. Jedna grupa to $wieci, odmawiajacy sobie wszystkich wygod
zycia. Spedzajacy zycie samotnie, np. na pustyni. Zaliczamy do niej m.in.
zebrakow, pokutnikow czy ascetow. Natomiast w drugiej grupie znaj-
duja sie wierni, ktorzy zrealizowali swoje powolanie otrzymane od Boga
we wspolnotach, np. w rodzinie, zakonie3.

Rozwazania dotyczace $wietoSci stanowia pewna trudnoé¢ dla przeciet-
nego czlowieka, gdyz funkcjonujacy model pochodzi z tradycji KoSciola
pierwszych wiekow oraz dodatkowo ulegl wyidealizowaniu. Sztuka sa-
kralna rowniez wplynela na model $wietych, jako pierwsza przemawiajac
do wiernych Kosciola katolickiego.

1 L. Armstrong, When the Saints Go Marching In, wers: “I want to be among that number”.

2 Billy Joel, Only The Good Die Young, wers: “Lough with the sinners, than cry with the
saints”.

3 L.S. Cunningham, Krétka historia swietych, przekl. G. Grygiel, PAX, Warszawa 2005, s. 5.
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Historia wskazuje, ze kult ten nie zawsze byl rozumiany poprawnie przez
wiernych, czego konsekwencja byly r6zne wypaczenia, ktore z biegiem cza-
su zostaly zniwelowane przez nauke Magisterium Ko$ciota. Kult $wietych
ma uzasadnienie teologiczne, jednak w historii liturgii mozna odnalez¢ dwa
przeciwstawne kierunki dotyczace powyzszego zagadnienia. W pierwszym
podkreslano wartoé¢ kultu $wietych w zyciu wiernych KoSciola, drugi kie-
runek natomiast oponowat za zminimalizowaniem, a nawet wyeliminowa-
niem calkowicie kultu §wietych z nauczania Koéciola, uznajac go jednocze-
$nie za jedng z form poboznosci powstalej w Sredniowieczu4.

Nauka Kosciola katolickiego szczegdlna czcia otacza $wietych i blogosta-
wionych, poniewaz sg oni uciele$nieniem wiary w nierozlaczng wspdlnote
calego Mistycznego Ciala Chrystusa5. W przedsoborowej terminologii
wspolnota Swietych nosita nazwe KosSciola walczacego, cierpiacego oraz
triumfujacego. Kosciol katolicki najpierw poleca Matke Boza przed pozosta-
lymi §wietymi i blogostawionymi. Benedykt XVI zwracal uwage, iz ,,historia
pokazuje, ze prawdziwymi reformatorami zycia Ko$ciota i spoteczenstwa
sa $wieci”®. Papiez wskazywal, ze $wieci i blogostawieni to ,mistrzowie
stowa i $wiadkowie, potrafiacy przeprowadzié trwala i gleboka odnowe, po-
niewaz oni sami zostali doglebnie odnowieni i pozostaja w kontakcie z tym,
co jest prawdziwg nowoscia, a mianowicie z obecnos$cia Boga w Swiecie. Po-
cieszajace jest to, ze w kazdym pokoleniu rodza sie nowi §wieci i kreatywnosé
odnowy towarzyszy stale dziejom KoSciota posrod réznych smutkow i ne-
gatywnych aspektéw historii”7. Swieci oraz blogoslawieni s3 dla wiernych
wzorem do nasladowania, bedac drogowskazem w drodze do Zbawienia.
Swieci chrzeécijanscy sg takze obiektem zainteresowan zaréwno nauk teo-
logicznych (m.in. liturgiki, ascetyki czy mistyki), jak i dziedzin naukowych,
poczawszy od medycyny, psychologii po ikonografie (sztuke sakralng).

1. Kult $wietych

Swieci i blogostawieni zajmuja specjalne miejsce w §wiadomosci wier-
nych chrzesScijanskich, ktorzy czesto zwracaja sie w do nich z prosba

4 H. Misztal, Kult Swietych, ,Tygodnik Katolicki Niedziela” 2010, nr 6, s. 10; por. DPLiL,
nr 208.

KK, nr 50.

6 H. Misztal, Kult $wietych, s. 11.

7 Tamze; zob. DPLIL, nr 208.

(%)
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o wstawiennictwo. Pierwszym, prawdziwym Zrodlem kultu blogostawio-
nych i Swietych jest ,pamigtka Pana”, poniewaz jest jednym z aspektow
misterium paschalnego, w ktérym dochodzi do spotkania miedzy ,,zbaw-
czym dzialaniem Chrystusa i mistycznym dzialaniem Jego KoS$ciota”8.
Wszystkie typy Swietosci uzupekniaja misterium Chrystusa oraz konsty-
tuuja Jego manifestacje. Swieci s3 tez naocznymi $wiadkami zbawczego
dziela Jezusa Chrystusa. Kult $wietych i blogostawionych, kult relikwii
i wizerunkow zalicza sie do zewnetrznej formy wiary, ktora stanowi istotng
cze$¢ nauki Koéciola oraz jest integralng czescia wspolnoty wierzacych9.

1.1. Definicja i przedmiot
Przedmiot kultu $wietych stanowia osoby blogoslawione oraz $wiete.

Rozwazania, odnoszace sie do zagadnienia SwietoSci chrzes$cijanskiej,

sa ,niepojmowalne bez odniesienia jej do tego, ktory jedynie jest Swie-

ty, w zrodlowym sensie tego stowa. Objawial sie w swej SwietoSci Jahwe

w wizji proroka Izajasza, w ktorej Serafiny wolaly w obliczu Boga: «Swiety,

Swiety, Swiety Pan Zastepow. Cala Ziemia pelna jest Jego chwaly» (Iz

6,3)”10. Czlowiek natomiast zostal powolany do uczestnictwa w §wieto$ci

Bogall. Magisterium Ko$ciola oraz liturgia charakteryzuja zatem $wie-

tych w nastepujacy sposob:

« jako $wiadkow historycznych, ktérzy zostali powolani do $wietoSci;

« jako doskonalych uczniéw Chrystusa, ktorzy sa wzorem dla wiernych;

 jako mieszkancow niebieskiego Jeruzalem, ktérzy nieustanie wys$pie-
wuja chwale i milosierdzie Boga;

+ jako poérednikéw oraz przyjaciol wiernych, ktorzy jeszcze sa pielgrzy-
mami na ziemi. Swieci, mimo Ze nie sa obecni juz wéréd wiernych,
to dobrze znaja trudy dnia doczesnego mieszkancow ziemi; staja sie
towarzyszem wiernych poprzez uczestnictwo w modlitwie i opiece;

 jako patron6w Kos$cioléw lokalnych, ktérych czesto byli fundatorami
lub wybitnymi duszpasterzami; patronéw réznych narodéw, stowarzy-
szen i zawodow; patronow w réznych okolicznoéciach12.

8 B. Nadolski, Liturgika, s. 157.

J. Grodzicki, Kosciot dogmatow 1 tradycji, ,,Znaki Czasu”, Warszawa 1963, s. 209; por.
G. Holly, Kult $w. Michata Archaniola na pograniczu polsko-stowacko-ukrairiskim, ,,Pe-
regrinus Cracoviensi” 2012, z. 28, s. 91.

10 'W. Stomka, Wizja Swietosci w dokumentach Soboru Watykariskiego IT, w: M. Chmielewski
(red.), Duchowos$é na progu trzeciego tysiqclecia, ,POLIHYMNIA”, Lublin 1999, s. 88—89.

11 Por. KK, nr 39.

12 DPLIL, nr 211; por. S. Araszczuk, Kult Swietych i blogostawionych w Dyrektorium i poboz-
nosci ludowej i liturgii, ,Anamnesis” 2006, nr 2, s. 66.
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Konstytucja o liturgii Swietej ,Sacrosanctum Concilium”podaje naste-
pujaca charakterystyke Swietych: ,,Ko$ciét rozmiescil w ciagu roku wspo-
mnienia meczennikow i innych $wietych, ktorzy dzieki lasce Bozej doszli
do doskonalo$ci, a osiagnawszy juz wieczne zbawienie, wySpiewuja Bogu
w niebie doskonala chwale i wstawiaja sie za nami. W dniu ich narodzin
dla nieba Kosciot glosi misterium paschalne w $§wietych, ktoérzy z Chry-
stusem wspoélcierpieli i zostali z Nim wspotuwielbieni, przedstawia ich
wiernym jako przyklad, pociagajacy wszystkich przez Chrystusa do Ojca,
a przez ich zastugi wyjednywa Boze dobrodziejstwa”13. Swieci, poprzez
swoje dzialanie na ziemi w postaci czynéw i stow, nieustanie wskazuja
na Chrystusa oraz na Jego obecno$¢ w Nich. Mozna powiedzie¢, ze Swiety
staje sie ,narzedziem” w dloniach Chrystusa, poprzez ktére ma On moz-
liwo$¢ oddzialywania na ludzi zyjacych, dajac im $wiadectwo w postaci
0s6b $wietych i blogostawionych. Przez Swietowanie dni §wietych docho-
dzi do wychwalania obecnosci oraz dzialania Boga w blogostawionych oraz
Swietych, czyli na akcentowaniu szczeg6lnej wiezi, poprzez laske, Boga
z poszczegblnymi Swietymil4.

W Katechizmie Kosciola Katolickiego zostalo szczegdlnie podkreslone,
ze ,w okreslone dni roku liturgicznego Ko$cidl na ziemi wspomina Swie-
tych: przede wszystkim Swieta Boza Rodzicielke, nastepnie Apostolow,
meczennikow i innych $wietych. Ukazuje w ten sposob, ze jest zjednoczony
z liturgia niebieska; wielbi Chrystusa za to, ze dokonat zbawienia w swoich
uwielbionych czlonkach. Ich przyklad jest natchnieniem KoS$ciota w jego
drodze do Ojca”5. W nauce Ko$ciola katolickiego najpierw chwale oddaje
sie Bogu, nastepnie NMP i dopiero potem $§wietym oraz blogostawionym.

Konstytucja ,Sacrosanctum Concilium”w nastepujacy sposob odnosi
sie do zagadnienia Swietych: ,,obchodzac ten roczny cykl misteriow Chry-
stusa, Ko$ciol Swiety ze szczegblng mitoscia oddaje cze$¢ NajSwietszej
Matce Bozej, Maryi, ktéra nierozerwalnym wezlem zwigzana jest ze zbaw-
czym dzielem swojego Syna. W Niej KoSciol podziwia i wyslawia wspanialy
owoc Odkupienia i jakby w przeczystym obrazie z radoscia oglada to, czym
caly pragnie i spodziewa sie by¢”16. Gdy Ko$ciot w ciggu roku liturgiczne-
go wspomina meczennikow i innych $wietych, glosi Misterium Paschal-

13 KL, nr104.

14 B. Nadolski, Miejsce swietych w liturgii a wspolczesny chrystocentryzm, ,Anamnesis”
2005, nr 1, s. 66.

15 Katechizm Kosciola Katolickiego, Pallotinum, Poznan 1994, nr 1195.

16 KL, nr 103.
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ne w tych, , ktérzy wspolcierpieli i zostali wspotuwielbieni z Chrystusem,
przedstawia wiernym ich przyklady, pociagajace wszystkich przez Chry-
stusa do Ojca, a przez ich zasligi wyjednywa dobrodziejstwa Boze”17.
W ,tajemnicy obcowania” uwidocznia sie mito$¢ Boga oraz blizniego, po-
niewaz wszyscy wierni nalezacy do Chrystusa posiadaja Jednego Ducha,
tworza jeden KoSciot oraz sa w Nim zjednoczeni. Poprawne pojecie kultu
Swietych zwigzane jest z nauka o posrednictwie Chrystusa.

Dyrektorium poucza, ze gtowny cel kultu Swietych nade wszystko sta-
nowi: po pierwsze uwielbienie Boga, a po drugie uswiecenie czlowieka.
Powyzsze nadrzedne cele przejawiaja sie w chwale Bozej, umocnieniu
Swieto$ci ludu Bozego, w przykladzie do nasladowania oraz wstawiennic-
twa przed Bogiem'8. Swieci chrzeécijaniscy nie nalezg wylgcznie do echa
przeszloSci, ale stanowig zywa historie Koéciola na wieki. Kult $wietych
to rzeczywisty wyraz, za pomocg ktorego Koéciét uwidacznia swoj escha-
tologiczny charakter. Prawdziwy kult §wietych to uczenie sie czynnej mi-
losci, ktéra owocuje w zyciu chrzeScijanina, a nie tylko powtarzanie ze-
wnetrznych aktow.

1.2. Semantyczne konotacje terminu ,,S§wiety”

Termin ,$wiety” funkcjonuje w mowie potocznej jako pewne okresélenie
cech, ktore przypisuje sie Bogu, béstwu, osobom, rzeczom poswieconym
kultowi czy z nim zwigzanych9 oraz z pewnymi nienaruszalnymi regula-
mi20, Czesto stowo to uzywane jest w nawigzaniu do cech, tj.: cierpliwos¢,
poswiecenie czy zaparcie sie samego siebie21.

Hagios22, sanctus23 i hieros24 sa slowami, ktére ttumaczy sie jako
Swiety. Ich znaczenie semantyczne z biegiem czasu konkretyzowalo sie

17 KKK 1173; por. KL, nr 104; 108; 111.

18 KPK, kan. 1186.

19 Np. éwiete obrazy, Pismo Swiete.

20 Np. $wiete prawa lub zasady.

21 L. Cunningham, Krétka historia $wietych, s. 15.

22 Hagios — z gr. Swiety. Stowo hagios przeniknelo do jezyka chrzescijahiskiego za pomoca Pi-
sma Swietego. W lacinskim przekladzie Septuaginty, hagios bylo terminem réwnoznacznym
z hebrajskim godes (heb. $wietos¢, rzecz $wieta) badz qados (§wiety). Stowa stosowane byly
na okreélenie Boga, ludzi oraz rzeczy. — H. Fros, Pamietajqc o mieszkaricach nieba. Kult
Swietych w dziejach 1 w liturgii, BIBLOS, Tarnéw 1994, s. 23.

23 Sanctus — tac. Swiety. W kulturze grecko-rzymskiej stowo to byto stosowane do rzeczy, oséb
oraz bostw. Uzywano tego wyrazu do wszystkiego, co bylo powigzane z kultem (np. $wigty-
ni, gaju). W ramach ewolucji jezyka stowo zastosowano do wszystkiego, co zwigzane byto
z opieka wladzy. — Tamze, s. 22—23.

24 Hieros pochodzi z jezyka greckiego od slowa iepdg, oznacza Swiety.
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i sprowadzilo do trzech grup znaczeniowych: jezyka obiegowego25, jezyka
Pisma Swietego i nowych pojeé26. W konsekwencji stowo ,$wiety” uzy-
skalo znaczenie moralne, ktore zaczeto postrzegac jako warto$¢ moralna,
umiejscowiona w duszy ludzkiej27.

W Starym Testamencie Bég powoluje lud Izraela do §wietoéci28. Swie-
to$¢ ludu ma sie objawia¢ w przestrzeganiu zewnetrznych przepiséw (Kpt
19,6n) oraz prawa moralnego (Kpt 19,3—14n). Termin ,Swiety” (oraz jego
odpowiedniki) nie sg tu stosowane na okreslenie specjalnej grupy ludzi,
ktorzy maja zestaw cnot29. Z kolei Nowy Testament charakteryzuje sie
odmienna semantyka $wietego, poniewaz slowem tym najpierw okresla
sie Ducha Bozego, a potem Jezusa Chrystusa (Swiety Boga Mk 1,24). Na-
stepnie jako $§wietych postrzega sie anioléw (Lk 9,26), patriarchow (Mt
25,52) wraz z zonami, prorokow (Ek 1,70), a takze wszystkich wiernych,
ktorzy byli uczestnikami ekonomii zbawienia zanim przyszedt Chrystus3©.
W pierwszych wiekach chrzeScijanstwa termin ,,$Swiety” nie byt odnoszony
do indywidualnych cech osoby. Z czasem kontekst tego terminu poszerzyt
sie 1 wlaczyl wen meczennikéw. Nalezy zaznaczy¢ takze, iz bardzo rzadko
epitetem tym postugiwali sie Ojcowie KoSciota. Dopiero Ojcowie Kapadoc-
cy zaczeli uzywaé terminu w swoich dziejach.

Termin sanctus podlegal zmianom przez wieki, zanim uksztaltowato
sie jego ostateczne znaczenie. Nim to nastgpilo w fluktuacji rozdzielily
sie dwa nurty: 1) oficjalne znaczenie ceremonialne3!; 2) sens biblijny,
w ktorym zaznacza sie przynalezno$¢ do Boga. Z czasem obydwa kierunku
weszly na wspdlna droge i polaczyly sie. Meczennicy oraz wybitne oso-
bisto$ci zycia chrze$cijanskiego stworzyly grupe ludzi, ktérym nalezy sie
szacunek oraz cze$¢, gdyz w szczegolny sposob przynaleza oni do Boga.
Z uplywem czasu osoba $wietego zostala identyfikowana z przedmiotem
kultu publicznego, w konsekwencji czego stowo to zostalo terminem tech-
nicznym, stosowanym w nauce Ko$ciola.

Pismo Swiete wskazuje, ze doskonale $wietym jest jedynie Bog. Dlatego
tez to Jemu nalezy sie kult w calym tego stowa znaczeniu (cultus latriae).

25 Jezyk, ktory chrzescijanstwo zastalo w $wiecie poganskim.

26 Tamze, s. 22.

27 Moéw do calej spolecznodci Izraelitow i powiedz im: BadZcie Swietymi, bo Ja jestem $wiety,
Pan, Bog wasz!” Kpt 19,2.

28 Por. Wj. 19,6; Pwt 7,6.

29 H. Fros, Pamietajqc o mieszkarncach nieba, s. 24.

30 Tamze, s. 24—25.

31 Obecne do dnia dzisiejszego w ceremoniale papiezy i patriarchow wschodnich.
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Czlowiek to osoba, ktdra jest uswiecona. Potocznie przyjmuje sie, ze ter-
min ,Swiety” stosowany jest na okreslenie osoby, ktora zyje i dziala wedlug
nauk Boga. Podsumowujac: ,Swietym” bedzie ten czlowiek, ktory podazyt
za Chrystusem. Michal Nowodworski wskazuje: ,,Wielka zachodzi r6znica
miedzy: byé$wietym a byé czczonym jako §wiety, miedzy $wieto$cia wtryum-
fujacym a walczacym Koéciele. Swietoéé w Kosciele walczacym jest po-
dwdjna: za zycia i po $mierci. Za zycia nazywamy Swietym tego, ktory
osobliwie niewinnym i §wietobliwym zyciem sie odznacza, a i po $émierci,
mozemy powiedzie¢ o wielu, ze sg $wietymi, jak na przyklad dzieci zmarle
zaraz po chrzcie $§wietym, ale w znaczeniu ko$cielnym ten tylko moze by¢
nazwanym i czczonym jako $wiety, o kim jest pewno$¢, ze jest w niebie.
Zeby byé éwietym w Koéciele tryumfujacym, dosyé wytrwaé do §mierci
w zachowaniu przykazan (Mt 24, 13; Ap 2, 10), zeby za$ by¢ uznanym
za Swietego w KoSciele walczacym, oprocz szczegblnie Swietego zycia, po-
trzeba znaku po $mierci, ze Bég chce, zeby ten jego sluga byl uznanym
i czczonym na ziemi jako $wiety i te swoja wole objawia”32. Swietych obej-
muje sie kultem, gdyz postrzegani sa przez ludzi jako przyjaciele Boga
lub Jego studzy (cultus duliae)33.

Katolicka terminologia teologiczna ma nastepujace pojecia, odnoszace
sie do $wietoSci: latria34, dulia35 oraz hiperdulia3®. Niniejsze pojecia
zwigzane s3 z problematyka kultu Swietych i odnosza sie do poszczegdl-
nych obszaréw oddawania im czci.

1.3. Formowanie kultu $wietych wedlug typow Swietosci
Naj$wietsza Maryja Panna stoi na piedestale posrod $wietych KoSciola
katolickiego. Najpierw NMP nalezy oddac¢ czes$¢ i uwielbienie, poniewaz
jest dla Chrystusa najblizsza z ludzi oraz zajmuje specjalne miejsce w zbaw-
czym dziele Boga. Sprawowany kult NMP stanowil integralng cze$c liturgii

32 Cyt. za: J. Petry-Mroczkowska, Klopoty ze Swietymi?, ,Znak” 2010, nr 656, w: http://www.
miesiecznik .znak.com.pl/6562010j oanna-petry-mroczkowska-klopoty-ze-swietymi [do-
step: 14.04.2014].

33 M. Bardel, Cud chce jak najlepiej, ale utrudnia wiare. Rozmowa z o. Jackiem Salijem,
»Znak” 2010, nr 656, w: http://www.miesiecznik.znak.com.pl/6562010z-0-jackiem-salijem
-o-kulcie-swietych rozmawia --michal-bardelcud-chce-jak-najlepiej-a-utrudnia-wiare/ [do-
step: 14.04.2014].

34 Lataria (gr. latreia stuzba) — pojecie odnoszace sie do oddawania czci boskiej, adoracja.

35 Dulia (gr. doulos stuga, niewolnik) — pojecie odnoszace sie do kultu $wietych, aniotow,
relikwii oraz innych przedmiotéw.

36 Hiperdulia (gr. hyper nad, duleia stuzba) — pojecie odnoszace sie do specjalnej czci prze-
znaczonej Matce Bozej.
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oraz byl postrzegany jako Liturgia, poniewaz ,Maryja miala swoje miejsce
w KosSciele jako najpelniej odpowiadajgca na Jego uswiecajace dzialanie
ijako reprezentantka uwielbienia, ktore Ko$ciot zanosi Bogu za magnalia
Dei dokonane w historii zbawienia”37. Znaczaca réznica miedzy kultem
NMP a pozostalymi Swietymi opiera sie na intensywnosci jego formy.

Przez wieki w chrzescijanstwie uformowalo sie kilkana$cie typow $wie-
to$ci, ktore opieraja sie na kryteriach, pochodzacych z pierwszych wiekow
Kosciola. Sw. Pawel pisal o mnogoéci typoéw oraz kategoriach $wietosci
w LiScie do Koryntian: ,,Wszystkim za$ objawia sie Duch dla [wspo6lnego]
dobra. Jednemu dany jest przez Ducha dar madrosci stowa, drugiemu
umiejetno$¢ poznawania wedlug tego samego Ducha, innemu jeszcze dar
wiary w tymze Duchu, innemu laska uzdrawiania w jednym Duchu, in-
nemu dar czynienia cudéw, innemu proroctwo, innemu rozpoznawanie
duchoéw, innemu dar jezykéw i wreszcie innemu laska tlumaczenia jezy-
kow. Wszystko za$ sprawia jeden i ten sam Duch, udzielajac kazdemu
tak, jak chce”38. Swieci stanowia widzialny plan Boga, dotyczacy czlowie-
ka. Réznorodno$¢ $wietych $wiadezy o roznorodnosci i bogactwie planu
Boga, poniewaz poszczegblne zywoty przekazuja Swiadectwo przeby-
tej drogi. Kazdy wiek charakteryzuje sie innym typem $wietosci. Okoto
wiekéw VII-VIII ostatecznie dokonal sie podzial na typy Swieto$ci. Nie
jest on ostateczny, poniewaz w kazdym wieku dochodzi do pewnego uzu-
pelienia o nowe wzorce, gdyz zaro6wno ludzko$c, jak i Kosciol podlega
biegowi historii. U poczatku kultu $wietych stoja $wieci starotestamen-
talni, czyli prorocy i patriarchowie oraz §wieci nowotestamentalni — Apo-
stolowie i meczennicy.

Meczennicy39 stanowig istotng warto$¢ wérod kalejdoskopu $wietych
chrzescijanskich, poniewaz to ,,Krew meczennikow jest ziarnem chrzesci-
janstwa”49, Slowo te pierwotnie mialo znaczenie jurydyczne i oznaczalo
sSwiadka. Rowniez w Septuagincie i Nowym Testamencie stowo to funk-
cjonuje jako $wiadek. Sw. Piotr postrzegal siebie jako §wiadka Chrystusa
i jako martyros uczestniczacego w jego cierpieniach. Martyros przeklada
sie jako meczennik, czyli osoba, ktéra poszla na §mier¢ — bedaca $wiad-
kiem z Zmartwychwstalego Chrystusa. Wedlug Ojcéw Kosciola bycie
sSwiadkiem (meczennikiem) to nade wszystko: Swiadectwo wiary, ukazanie

37 B. Nadolski, Liturgia i czas, t. 2, Pallottinum, Poznan 1991, s. 126.
38 1 Kor 12,7-11.

39 Zgr. martys, lac. martyr.

40 B. Nadolski, Liturgia i czas, s. 127.
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siebie jako ucznia oraz naéladowce Chrystusa oraz dzialanie Ducha Swie-
tego41. Klemens Aleksandryjski jest pierwszym, ktory akcentowal w swo-
ich pismach meczenstwo duchowe, porownujac je do sprawiedliwego po-
stepowania oraz przestrzegania przykazan. Poczatkowo kult meczennikow
mial charakter lokalny, za§ obwolanie kogo$ $§wietym bylto spontaniczne.
Do rozszerzenia kultu meczennikéw przystuzyly sie pisma biskupow, pi-
sarzy ko$cielnych oraz wykaz w postaci kalendarza42.

Kolejnym typem sa wyznawcy (lac. confesor). Termin ten najpierw
funkcjonowal w terminologii sadowniczej. W pierwszych wiekach chrze-
Scijanstwa byl zamiennie stosowany z meczennikiem na okreslenie wier-
nego Swiadka Chrystusa. Tertulian pisal, ze wyznawca jest wierny, ktory
cierpial za Chrystusa, np. w wiezieniu badz na zeslaniu, ale nie zostat ska-
zany na $mier¢. Sukcesywnie termin zaczal funkcjonowa¢ na okreslenie
Swietych mezow, tj. ascetdw, mnichow czy znaczacych biskupow. W kon-
sekwencji powyzszy tytul wlaczono do terminologii liturgicznej43.

2, Zagadnienia doktrynalne kultu $wietych

Kult $wietych formowal sie wraz z rozwojem chrzeécijanstwa. Juz
w Ewangelii zapisane sa slowa, ktére mozna uwazaé za fundament kul-
tu $wietych, w ktorych Jezus podkresla role Jana Chrzciciela, ktéry od-
dal zycie pelniac swoja prorocka misje (Mt 11, 7-11). Dzieje Apostolskie
przekazuja informacje, dotyczaca pierwszej chrzescijanskiej martyrologii,
czyli opis meczenstwa §w. Szczepana (Dz 6—7), p6Zzniej Sw. Pawel w Liscie
do Rzymian wyraza sie z ogromng czcig o Abrahamie (Rz 4, 18—22). Ma-
gisterium KoSciola wskazalo zalozenia doktrynalne, dotyczace prawidlo-
wego kultu Swietych.

2.1. Zalozenia teologiczne
Nauka Kosciola podkresla, ze misterium paschalne uwidacznia sie
w Swietych, ,ktorzy wspolcierpieli i zostali wspotuwielbieni z Chrystu-
sem”44, ale wszelkie uroczystosci przeznaczone tym poboznym $wiadkom
nie powinny przestania¢ $wiat. Kosciol to wspdlnota (koinonia-commu-

41 H. Fros, Pamietajqc o mieszkancach nieba, s. 195—-196.
42 Tamze, S. 56—57.

43 Tamze, s. 202.

44 KL, nr 104.
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nio), ktéra nalezy postrzegaé i rozumieé jako Mistyczne Cialo Chrystusa.
Wszelkie relacje i zwiazki, zachodzace miedzy poszczegdlnymi czlonka-
mi Ciala, to nade wszystko podkreslenie relacji z Glowa — Chrystusem.
Sa one dodatkowo droga do przedstawienie wspanialoSci Boga, ktory stal
sie czlowiekiem. Ko$ciol to lud Bozy Nowego Przymierza, majacy swoj
poczatek w Bogu Tréjjedynym. KoSciél zostal powolany do uczestnictwa
w $wietoSci Boga45.

Miejsce kultu Swietych znajduje sie w eschatologicznym napieciu mie-
dzy prawdziwa obecno$cia Boga w czlowieczenstwie Jezusa w Duchu
Swietym, ,dzialajacym w dalszym ciagu przez swojego Ducha w nowym
Ludzie Bozym z jednej strony, a w ostatecznym wypelnieniu sie wspania-
loécia Boga z drugiej strony, gdy Chrystus odda swojemu Ojcu wszelkie
stworzenie i gdy wszyscy zostang zgromadzeni w KoSciele powszechnym
u Ojca”46, Wierny najbardziej jednoczy sie z Bogiem w eucharystycznej
ofierze, ,wchodzac w relacje w Swiete obcowanie z Nim i czczac pamieé
przede wszystkim chwalebnej zawsze Dziewicy Maryi, Swietego Jozefa,
Swietych apostoléw, meczennikow i wszystkich Swietych”47. Bog pragnie
pokazaé czlowiekowi, ze $wieci: sa naocznymi §wiadkami realnej obecno-
Sci Boga; stanowia narzedzie, poprzez ktore Bég moze komunikowa¢ sie
z czlowiekiem oraz da¢ mu eschatologiczng nadzieje; przedstawiaja sie
jako potwierdzenie prawd Ewangelii oraz §wiadkowie Krolestwa Niebie-
skiego; poprzez praktykowanie miloSci braterskiej stanowia umocnienie
jednosci Kosciola.

Swieci to przyjaciele oraz wspoéldziedzice Chrystusa, a jednoczeénie
to bracia w wierze. Dlatego tez czlowiek moze za posrednictwem tych nao-
cznych $wiadkow zwroécic sie do Boga. Kazde §wiadectwo miloSci w odnie-
sieniu do Swietych wywodzi sie z natury Chrystusa. To wlasnie Chrystus
stanowi ,korone wszystkich $wietych”48, za$ przez Niego do Boga, przez
nich uwielbionego, prowadzi jedyna droga otrzymania task.

Kult $wiadkéw Chrystusa w pelni charakteryzuja trzy stowa: veneratio
(czese), imitatio (nasladowanie) oraz invocatio (wezwanie). Stowa te wia-
7 sie ze wstawiennictwem. Powyzsze trzy elementy sq powigzane, a takze

45 B. Nadolski, Liturgia i czas, s. 174.

46 Tamze; por. KK, nr 2.

47 B. Nadolski, Liturgia i czas, s. 174-175.
48 Tamze.
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oddzialuja na siebie. Jednak gwarancje czystego kultu stanowi zachowanie
rownowagi miedzy nimi 49.

2.2, Liturgiczny charakter
Magisterium KoSciola postrzega blogostawionych oraz swietych jako

cze$¢ Bozej wspolnoty. Réwniez w liturgii §wieci sa traktowani jako cze$¢
wspolnoty Kosciola, ktorych warto$é zyskuje poprzez uwielbienie Boga.
W nauce Ko$ciola zawarta jest hierarchia oddawania kultu:

1.

Uwielbienie — latria — to najwyzsza forma szacunku przeznaczona je-
dynie dla Boga. Forma oparta jest na calkowitej ufnosci, szczerej wie-
rze oraz glebokiej nadziei skierowanej w strone Wszechmocnego Boga.
Ten typ kultu kierujemy do Trojcy Przenaj$wietszej, czyli Ojca, Syna
i Ducha Swietego. W Koéciele odzwierciedleniem formy jest Adoracja
Najs$wietszego Sakramentu, w ktoérej akceptuje sie w Chrystusie Pana
oraz Zbawiciela. W formie uwielbienia wyro6znia sie cze$¢ i szczeg6lna
cze$c, ktore skierowane sg do Boga jako poczatku taski, gdyz tylko on
moze obdarzy¢ wiernych laskami. Katechizm wskazuje, ze oddajemy
uwielbienie Bogu poprzez ,ofiare [...] modlitwe ustna, klekanie, pokto-
ny, skladanie rak [...] itp.”59;

. Hyperdulia jest modelem kultu, skierowanym do NMP. Maryi przy-

pada szczegolne miejsce w KoSciele i cieszy sie ona wielkim uznaniem
wsrod wiernych. W roku kalendarzowym NMP przeznaczonych jest
wiele §wigt oraz wspomnien. Zrédlem szczegdlnej czci Maryi jest Bog,
jest ona posredniczka miedzy wiernymi a Bogiem oraz najdoskonalsza
ze wszystkich $wietych. Wierny moze zatem prosié o jej wstawiennic-
two do Boga za nas;

. Dulia — kult czci — to trzecia forma kultu, przeznaczona blogostawionym

oraz Swietym, ktorzy stosujga prawa Ewangelii, wspoldzialaja z laska
Boza oraz sa nasladowcami Maryi. Opierajac swoje zycie na wzorcach
i nauce Ewangelii dostapili oni chwaly niebios, za$ za zycia poprzez
wstawiennictwo dokonywali cudow. Kos$cidl, aby zacheci¢ wiernych
do $wietosci pozwala oddawa¢ kult czci $wietym i blogostawionym,
w postaci modlitwy o wstawiennictwo do Boga, wspomnien w litur-
gii, wizerunkow przedstawiajacych $wietych oraz bycie patronami

49

50

W éredniowieczu zbyt mocno akcentowano odwolywanie sie do wstawiennictwa $wietych,
co mialo odbicie w kulcie relikwii. Dochodzilo do przypadkéw zastepowania szczatkow ciala
elementami, ktore mialy styczno$é ze szczatkami danego $wietego tzw. brandea.

Cyt. za: J. Grodzicki, Kosci6l dogmatow i tradycji, s. 210.
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m.in. ko$cioléw czy parafii. Wierni ,,oddaja cze$¢ Swietym, wzywajac
ich wstawiennictwa za nami do Boga, corocznie obchodzac ich $wieta,
majac w poszanowaniu ich wizerunki i relikwie. Noszac ich imiona,
oddajac pod ich opieke siebie i rzeczy nam drogie, stawiac ich zastugi
w stowach i pie$niach. Wzywajac $wietych, tym samym okazujemy im
cze$¢, wyznajemy bowiem, ze modlitwa ich ma wielka moc”51. Swie-
ci byli normalnymi ludZmi, ktorzy ofiarowali swoje zycie Bogu i juz
na ziemi mogli do$wiadczy¢ radoéci nieba. Tym niemniej to do$wiad-
czenie radosSci nieba bytlo pochodne od Boga, ktory to obdarowal ich
darem laski. Swieci stanowia pewien drogowskaz, wzér dla wiernych,
ktérzy moga nasladowac cechy i cnoty oraz przedstawiaja namacalna
powszechno$¢ zbawienia. Rowniez w dulia wyrdznia sie hierarchie czci:
najpierw oddaje sie cze$¢ $w. Janowi Chrzcicielowi oraz apostotom,
nastepnie meczennikom, wyznawcom, ascetom itd.52
Maryja i Swieci to nade wszystko oredownicy w niebie, ktérzy osia-
gneli pelnie zbawienia i kazda skierowana do nich modlitwa powoduje
ich wstawiennictwo do Boga. Jedynym sprawca cudow jest Bog, ktory
obdarza swoje dzieci laskami. Swieci jawia sie jako oredownicy, wspie-
rajacy swoja modlitwa wiernych. Ich obecno$é¢ w jezyku liturgii $wiad-
czy o eschatologicznym charakterze liturgii. W KoSciele spotyka sie dwie
postawy: Lex orandi, nawigzujaca do prawdziwej nauki Ko$ciola, oraz
lex credenti53, czyli modlitwy ze Swietymi, w ktorych wierny odwotuje
sie oraz prosi o wstawiennictwo $wietych np. ,za ich wstawiennictwem
udziel nam pomocy”54. Prosby skierowane do Boga sa otoczone modli-
twa Swietych. W liturgii mozna odnalez¢é modlitwy przeznaczone jedynie
do $wietych i blogostawionych, ale zawsze znajduja sie one w zalezno$ci
od Boga. Swieto$¢ w tekstach liturgii charakteryzuje sie jako ,,przyjecie sa-
moudzielajacego Boga, przez laske w Duchu Swietym”55, ktéra to nalezy
scharakteryzowac jako linie zstepujaca, czyli dar Bozy. Linig wstepujaca
tymczasem bedzie odpowiedz wiernego. Dodatkowo teksty liturgiczne
eksponuja nasladowanie blogostawionych oraz swietych. Cze$¢ oddawana
Swietym bazuje przede wszystkim na czynnej milo$ci, a nie na wielosci jej
form zewnetrznych56.

51 Tamze.

52 L. Cunningham, Krétka historia Swietych, s. 48.

53 Sentencja Lex orandi, lex credenti - Prawo modlitwy prawem wiary.
54 Kolekta na uroczystos¢ Piotra i Pawla.

55 B. Nadolski, Liturgika i czas, s. 175.

56 Tamze.
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W historii blogostawionych oraz $wietych mozna odnaleZ¢ bogate
wzmianki dotyczace poboznosci ludowej, ktére w pewnych wiekach wym-
knely sie spod kontroli Nauki Magisterium. Kult $wietych, istniejacy
w poboznosci ludowej, nie zawsze byt zgodny z formalnymi wymogami
zycia liturgicznego, a nawet przybieral forme osobnego nurtu, obecnego
w Ko$ciele57. Moze on zatem latwo podlegaé r6znym niebezpieczenstwom
w postaci balwochwalstwa czy magii. Ksigdz Jan Wierusz-Kowalski pisal,
ze ,,sposob odnoszenia sie niektorych wiernych do §wietych, do ich relikwii
i obrazéw byl nieraz przesadny i poganski”58. Nowenny oraz nabozenstwa
sa formami, ktére naleza do najbardziej popularnych oraz ulubionych
form poboznoSci chrzescijanskie;j.

Kult Boga oraz Swietych w zalozeniach teoretycznych rozni sie i zawie-
ra w sobie zwigzek przyczynowo-skutkowy, ale prosci wierni podchodza
do kultu w spos6b praktyczny, szczery oraz prosty. Nie zastanawiajg sie
nad zagadnieniami teologicznymi, a jedynie skupiajg sie na zewnetrznym
przestrzeganiu znanych form.

2.3. Formy kultu $§wietych i blogoslawionych

Kult to nade wszystko wewnetrzna postawa cztowieka wierzacego, ktory
ofiarowuje siebie Bogu. Stanowi on pewng odpowiedz czlowieka na zbaw-
cze dzialanie Boga. Kult mozna interpretowa¢ jako anamneze, w ktorej
na pierwszy plan wysuwa sie eschatologiczna nadzieja.

Wszelkie formy kultu $wietych zostaly wyprowadzone ze wspolno-
ty (koinonia, communio) ,zbawienia w drodze i w ostatecznym celu,
ze wspolnoty Koéciola pielgrzymujacego i KoSciota dokonanego, wypel-
nionego, zrealizowanego”59. Pojecie communio jest podstawowym termi-
nem w zrozumieniu oddawania czci §wietym, poniewaz z mitoSci drugie-
go czlowieka wyplywa oddawanie czci Swietym i blogostawionym. Wiara,
uwidaczniajaca sie w pobozno$ci ludowej, powigzana jest z miloScia wier-
nych w postaci oddawania czci $wietym.

W kulcie wyr6znia sie dwa rodzaje form: wewnetrzna i zewnetrzna.
Do formy zewnetrznej zalicza sie nastepujace postawy: prosbe, podziw,

57 L. Cunningham, Krétka historia swietych, s. 48—49.
58 Cyt. za: J. Grodzicki, Kosciét dogmatéw i tradycji, s. 211.
59 B. Nadolski, Miejsce swietych w liturgii a wspélczesny chrystocentryzm, s. 67.
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dziekczynienie, przeblaganie oraz uwielbienie. Zewnetrzna forme sta-
nowig uzewnetrznione znaki w postaci: stow, obrzedoéw, czynnoéci czy
gestowoo,

Do najstarszej formy kultu $wietych w Kosciele katolickim zalicza sie
cze$¢, oddawang meczennikom, ktérzy wiernie nasladowali Jezusa i od-
dali za Niego swe zycie.

Sredniowiecze bylo epoka wielkich zmian, m.in. w tym czasie naro-
dzilo sie i rozwijalo wiele form poboznosci ludowej, powigzanej z kultem
Swietych. Przede wszystkim powstaly rozne przedstawienia, zawierajace
tre$ci uwzglednione w roku liturgicznym, w tym: narodzenie Jezusa, Jego
meka, Smier¢ oraz zmartwychwstanie. Rozpoczal sie tez proces narodo-
wotworczy wraz z rozwojem jezyka narodowego, w tym szczego6lnie poezji,
znajdujacej szerokie zastosowanie w poboznos$ci ludowej. W konsekwencji
wierni z wiekszym zaangazowaniem i zrozumieniem uczestniczyli w cele-
browaniu misterium Jezusa. Oprocz oficjalnych praktyk liturgicznych,
narodzily sie nabozenstwa alternatywne albo paralele liturgii. Nalezy
tu szczegolnie podkresli¢ nastepujace nowe formy: nieczeste przyjmo-
wanie Komunii §w. zostalo zrekompensowane réznymi formami adoracji
Naj$wietszego Sakramentu czy recytacje Psalterza zamieniono na odma-
wianie r6zanca®1.

W $redniowieczu obrzed blogostawienstw rozwijal sie, ale przejawialo
sie w nim echo wierzen oraz praktyk ludéw przedchrzescijaniskich. Ludowe
formy kultu NMP oraz $wietych zostaja ubogacone poprzez pielgrzymki,
modlitwy litanijne oraz modlitwy za zmarlych. Na fundamencie ludowym
powstaja ,zalazki czasow Swietych”, ktore sa obecne obok rytmu roku li-
turgicznego, pojawiajg sie jarmarki o charakterze $wigtecznym i Swieckim,
tridua, oktawy czy nowenny i nabozenstwa (szczeg6lnie ludowe).

Pobozno$¢ ludowa stanowi nieodlaczny element chrze$cijanistwa, gdyz
»higdy nie istnialo chrzescijanstwo tak czyste i przejrzyste jak jakis gor-
ski potok”62, Zwyczaje religijne nieustannie podlegaja najrézniejszym
wplywom oraz zmianom, ale istotne staje sie ich rozpoznanie w celu
utrwalenie tylko wlasciwych zmian. Zwyczaje stabilizuja zycie jednostki
oraz wspolnoty, a takze angazuja czlowieka w przezycie obrzedu. Czesto
uwarunkowane sa historycznie i kulturowo: ,,w kazdym okresie dziejow

60 S, Araszezuk, Kult Swietych i blogostawionych w Dyrektorium o poboznosci ludowej, s. 65.

61 Tamze, s. 67.

62 A. Rojewski, Blogostawiernistwa zwiqgzane z obchodami ku czei Swietych, ,Liturgia Sacra.
Liturgia — Musica — Ars” 1995, nr 3—4, s. 135—-136.
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Ko$ciota bardzo wazng role pehilo dazenie do przeksztalcania zuzytych
formutl i tworzenie takich, ktore bylyby bardziej dopasowane do potrzeb
czlowieka zyjacego w konkretnej cywilizacji i wigzanie ich z Ewangelig”63,
dlatego zwyczaje ludowe stanowia dla KoSciota problem oraz wyzwanie.

W poboznoéci ludowej szczegdlnego znaczenia nabrat dzien Swietego.
Tego dnia obchodzi sie rocznice upamietnienia danego $wietego wraz
z celebracja Eucharystii, ktora ,stanowi szczeg6lny moment obcowania
ze Swietymi w niebie”04. Kult §wietych powigzany jest z praktyka uroczy-
stego obchodzenia wspomnien S§wietych w ich dzien Smierci. Przez wieki
popularnos¢ kultu swietych rosla, co przyczynilo sie do powstania kalen-
darzy partykularnych oraz lokalnych, w ktorych to wprowadzono porza-
dek chronologiczny.

Dzien Swietego jest zwigzany z potrzeba czlowieka wierzacego. KoSciol,
sprawujac kult §wietych, ,uzewnetrznia prawdziwa forme poboznosci,
ktora zawiera szerokie uwarunkowania kultyczne i liturgiczne czy ludo-
we”05, Powyzsze uwarunkowania stanowig swoisty fundament religijny
— wierni oddaja cze$¢ Bogu i Chrystusowi, ,w ktérego Mistycznym Ciele
$wieci s3 czlonkami wybitnymi”66. Swieci to przede wszystkim nasi ore-
downicy przed Bogiem, to wzér do nasladowania oraz nauczyciele wiary,
co podkresla w liturgii dzien $wietego®7.

Kult relikwii jest jednoznacznie powigzany z kultem $wietych. Poprzez
kult relikwii nalezy rozumie¢ kult ciala 0s6b §wietych albo ich fragmentu
wraz z przedmiotami, bedacymi kiedy$ w posiadaniu lub bliskim zwigzku
z 0soba $wietego©8. Forma ta ma bogatg tradycje i nalezy do form litur-
gicznych, zatwierdzonych przez Magisterium Ko$ciota. W poboznoéci lu-
dowej kult relikwii znalazl szczegbdlne miejsce. Oddawania czci relikwiom
odbywa sie w nastepujacych formach®9: ucalowanie relikwii, zdobienie

63 Tamze, s. 136.

64 R. Jodko, Swieci i blogostawieni w poboznosci ludowej, w: W. Nowak (red.), Liturgia
1 poboznosé ludowa, Wydawnictwo Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego, Olsztyn
2003, s. 218; DPLIL, nr 230; Jan Pawet II, Encyklika ,Ecclesia de Eucharistia” do bisku-
pow, do kaplanéw i diakonéw, do zakonnikéw i zakonnic, do katolikéw Swieckich oraz
do wszystkich ludzi dobrej woli o Eucharystii w zyciu Kosciola, Biblios, Tarnéw 2003,
nr 21—25 (dalej: Ede).

65 R. Jodko, Swieci i blogostawieni w poboznosci ludowej, s. 218.

66 Tamze; DPLIL, nr 231; Ede, nr 24—25.

67 S. Cunningham, Krétka historia $wietych, s. 79—80.

68 J. Grodzicki, Kosciét dogmatéw i tradycji, s. 222.

69 W $redniowieczu kult relikwii by} bardzo rozpowszechniony. Dochodzito do handlowania
wszelkimi przedmiotami, ktére mialy jakakolwiek styczno$é ze Swietym. Czesto wykorzy-
stywano je jako talizmany, majace zapewni¢ ochrone przed chorobami czy kataklizmami.
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ich $wiatlami i kwiatami, udzielanie nimi blogostawienstwa, noszenie ich
w procesji. Wedtug wskazan Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii,
relikwii nie powinno sie wystawia¢ na olttarzu, poniewaz jest on zarezer-
wowany dla Ciala i Krwi Krola meczennikoéw Jezusa Chrystusa70. Reli-
kwie $§wietych moga by¢ umieszczone pod ottarzem, wowczas akcentuja,
ze ,ofiara czlonkéw Ciala Chrystusa bierze poczatek i znaczenie z ofia-
ry Glowy Tego Ciala, a takze sa symbolicznym wyrazem komunii calego
Ko$ciota w jednej Ofierze Chrystusa, KoSciola Powszechnego do dawania
Swiadectwa, nawet za cene wlasnej krwi, wierno$ci swemu Oblubiencowi
i Panu”71. Wszelkie formy czci, oddawane relikwiom, trzeba praktykowac
z godnos$cia, ktora wynika z prawdziwej i szczerej wiary. Nalezy zazna-
czy¢, ze na fundamencie poboznoéci ludowej kult relikwii moze podle-
gat pewnym wypaczeniom w postaci: fantazji, barwnych legend i historii,
zhudy i realizmu, ktore w konsekwencji moga zlac sie w jedng kulturowa
calo$¢é. Tak ubarwiony kult relikwii stanowi dla nie§wiadomego wier-
nego pewne zagrozenie, gdyz moze by¢ podlozem dewiacji, magii oraz
innych naduzy¢72. Relikwie mozna uzna¢ za jedno ze Zrodet zbawienia,
ktoére moze uchroni¢ wiernego przed pokusami, poniewaz ,poprzez cze$¢
oddawang $w. relikwiom mozemy wyjednaé sobie u Boga wiele dobro-
dziejstw. Relikwie s3 dla nas Zrodlami zbawienia, ktorymi splywaja nam
od Boga liczne dobrodziejstwa. Ciala $wietych i groby meczennikéw od-
pedzaja napasci szatanskie i sprowadzaja nieraz uzdrowienia z najupo-
rczywszych chor6b”73. Uzyskane przez wiernego $wiadectwo, modlacego
sie przy relikwiach doprowadza do wzmocnienia ich kultu. Pomiedzy re-
likwiami znajduja sie takie przedmioty, ktérym nalezy sie podziw i czeS¢.
Pochodza one czesto tez z odleglych miejsc i dawnych czaséw. Dlatego,
aby zapobiec naduzyciom w tej materii, nalezy zadbac o autentyczno$¢, in-
formowac wiernych o godnosci ciala ludzkiego, a co z tym zwigzane o nie-

Relikwie postrzegano w kategoriach cudownosci, ale nie poprzez pryzmat wiary. Zdarzalo
sie, ze najwieksze miasta §redniowieczne rywalizowaly o relikwie Swietych, np. Tours dla
$w. Marcina, St. Gilles dla $w. Idziego. Zasobnoé¢ w relikwie (fakt oryginalno$ci relikwii
schodzil na drugi plan) wigzala sie z pielgrzymami, ktérzy masowo przybywali dla oddania
im poklonu i modlitwy, oraz dochodem. — M. Plezia, Wstep, w: J. de Voragine, Zlota legen-
da, przekt. J. Pleziowa, Wydawnictwo Zielona Sowa, Warszawa 1983, s. 18.

70 S. Araszczuk, Kult Swietych i blogostawionych w Dyrektorium o poboznosci ludowsej, s. 69;
por. DPLIL, nr 237.

71 8. Araszczuk, Kult Swietych 1 blogostawionych w Dyrektorium o poboznosci ludowej,
s. 68—69.

72 J. Grodzicki, Kosciét dogmatéw 1 tradycji, s. 223.

73 Tamze, s. 224.
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dzieleniu relikwii na mate elementy, poniewaz cialu nalezy sie szacunek
i godnos¢. Niewskazane jest, aby wierny kolekcjonowal w swym domu
relikwie jako prywatny ich zbi6ér74. Kodeks Prawa Kanonicznego poucza,
ze handel relikwiami jest niegodny, ,,a wszelkie ich przenoszenie wymaga
zgody Stolicy Apostolskiej”75. Relikwie obok hostii s istotna warto$cia
w Kodciele katolickim. W sytuacji, gdy ich znaczenie zostaje przewarto-
Sciowane i stajg sie one przedmiotem balwochwalczego kultu, wowczas
dochodzi do naduzycia, gdyz sprawowanie ich kultu odciaga wzrok i wiare
od naleznej czci Bogu.

Teologiczny kontekst obrzedu blogostawienstw nakresla czytanie Sto-
wa Bozego, gdyz przed wiernymi sa przedstawieni §wieci Starego i Nowego
Przymierza. Kazdy $wiety, z ktérym zwiazane jest blogostawienstwo, uczyt
sie zawierzy¢ Panu7. Czesto czytania sa nakierowane na jakas$ czynno$c,
zostaje przez to wskazana teologiczna warto$¢ Jego osoby. Modlitwa wier-
nych (modlitwa wspolna — prosby) i modlitwa blogostawienstw sa nastep-
nymi elementami, Iaczacymi Swietych z blogostawiefistwami.

Swiete wizerunki to kolejna z form kultu §wietych. Nalezy do nieodlgcz-
nej nauki Ko$ciola. Wspolczesdnie ciezko sobie wyobrazi¢ brak wizerunkéw
NMP, swietych czy anioléw w Koéciolach lub kaplicach. Terminem ,$wiete
wizerunki” okre§la sie obrazy, figury, ptaskorzezby lub inne przedstawie-
nia postaci NMP, éwietych i blogostawionych. Swiete wizerunki sa waz-
nym elementem w poboznos$ci ludowej, poniewaz chrzescijanie modla sie
do nich zaré6wno w Kosciele, jak i w swoich domach. Czesto zdarza sie,
ze wierni przed $wietym wizerunkiem skladaja kwiaty, Swiece czy drogie
ozdoby. Dodatkowo poprzez rézne formy wyrazaja dla nich czesé, np. no-
sza Swiete wizerunki w procesjach, umieszczaja je w niszach lub kaplicz-
kach na wsiach77. Zajmuja ponadto szczeg6lne miejsce w poboznoS$ci
ludowej, gdzie odzwierciedlaja jej wlasna kulture, czyli realistyczne przed-
stawienia, proste do rozpoznania postacie Swietych oraz fragmenty z ich
ludzkiego zycia, np.: narodziny, za$lubiny, cierpienie, praca lub $mier¢.
Magisterium Ko$ciola przestrzega jednak, aby czuwac nad sztukg ludowa,
ktorej zagraza oleografia78. W nauce KoSciota Swiete wizerunki sg istotna
warto$cia, poniewaz odzwierciedlajg ikonograficzny jezyk oredzia ewan-

74 DPLIL, nr 237.

75 KPK, k. 1190.

76~ A. Rojewski, Blogostawienistwa zwiqzane z obchodami ku czci $wietych, s. 136.

77 8. Araszczuk, Kult Swietych 1 blogostawionych w Dyrektorium o poboznosci ludowej,
S. 69—70.

78 Tamze; por. DPLIL, nr 240—242.
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gelicznego, w ktérym obraz i Objawienie wzajemnie przenikaja sie. Swie-
te wizerunki sg znakami, gdzie treSci ,,oznaczaja Chrystusa, ktory zostal
w nich uwielbiony”79, oraz pamiatka po $wietych braciach, z ktérymi wier-
ni s3 polaczeni, szczegolnie w trakcie celebracji sakramentéw. Swiete wi-
zerunki to rowniez pomoc w modlitwie oraz forma katechezy80.

Swiete wizerunki w katolicyzmie nie sprawuja wylacznie funkcji
0zdob czy ilustracji, lecz sa przedmiotem kultu publicznego i prywat-
nego. Nauka Kosciola przyznaje im moc uswiecajacg, co jasno zostato
zawarte w Katechizmie: ,cze$¢ obrazow Swietych zjednywa nam laske
positkujaca, a nieraz nawet laske nadzwyczajng”81. W $redniowieczu
kult wizerunkéw rozszerzyl sie i nabral na znaczeniu. Wraz z popularno-
Scia tego kultu wystapily tez pewne zagrozenia, ktére wplynely na dalszy
jego rozwoj82.

Wizerunki Swiete zajmujg wazne miejsce w poboznoéci ludowej, ponie-
waz sg one odzwierciedleniem jej wlasnej kultury w sposob realistyczny.
Swieci uwiecznieni na wizerunkach sa w latwy sposéb rozpoznawalni dla
wiernego, a wpisane w tlo istotne momenty zycia ludzkiego (narodziny,
za$lubiny, cierpienie czy $émier¢) umozliwiaja czlowiekowi identyfikacje
z przedstawiong rzeczywistoscia.

Procesja to kultyczny wyraz, majacy charakter uniwersalny, w ktorym
szczegblnej warto$ci nabiera znaczenie religijne i spoleczne, zachodzi
bowiem relacja miedzy liturgia a poboznos$cia ludowa. Pierwotnie pro-
cesja byla rozumiana jako manifestacja wiary ludu, miala takze charak-
ter nade wszystko kulturowy. Procesje sa narazone na zaklécenia ze-
wnetrzne, za$ przezycia wewnetrzne odchodza wowczas na drugi plan.
Moze stac sie takze pewnym spektaklem czy tez parada folklorystyczna,
podczas ktorej jej tresc teologiczna zostanie pominieta, a pozostanie je-
dynie kontekst ludyczny. Aby ustrzec sie tych niebezpieczenstw, nalezy

79 DPLIL, nr 240.

80 S, Araszczuk, Kult $wietych i blogostawionych w Dyrektorium o poboznosci ludowej, s. 69.

81 Cyt. za: J. Grodzicki, Kosciét dogmatéw i tradycji, s. 226.

82 Kult wizerunk6w nabral na znaczeniu okoto IV wieku po Ch. Na przetomie wiekow VIII i IX
nastapil spor dotyczacy Swietych wizerunkéw, znany pod nazwa ikonoklazm. Nastepstwem
bylo zwotanie II Soboru Nicejskiego (787 roku), na ktérym potwierdzono prawowierno$é
éwietych wizerunkéw, poniewaz przekazuja nauke Pisma Swietego, zachecaja do szczerej
poboznosci oraz $wieci ukazani na obrazach sg prawdziwymi ludZmi, a nie mistycznymi czy
wymyS$lonymi bohaterami. — S. Cunningham, Krétka historia Swietych, s. 77—79. Szerzej:
Jan Damascenski, Mowa obronna przeciw tym, ktorzy odrzucajq Swiete obrazy (contra
imagnum caluminum caluminicates I), przekl. M. Dylewska, t. 36/37, Vox Patrum, Lublin

S. 397-515.
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uswiadamia¢ chrzedcijanom teologiczny, liturgiczny i antropologiczny
charakter proces;ji83.

3. Charakterystyka wybranych swietych

Kompozycje hagiograficzne stanowig przejaw glebokiej refleksji inte-
lektualnej, ktorej korzenie siegaja nauki Pisma Swietego i Magisterium
Kosciola. W nauce, przekazywanej w formie sztuki, nade wszystko nie
ma miejsca na przypadkowo$¢, poniewaz w przedstawieniach dochodzi
do polaczenia tresci wywodzacych sie z czasow wezesnochrzescijanskich
oraz nauki KoSciola, powiazanej z pobozno$cig ludowa, jawiacej sie jako
zywy element wiary czlowieka. W wizerunku naczelne miejsce zajmuje
NMP, $wiety badz blogostawiony, ktéry pelni funkcje nauczyciela istot-
nych tresci, dotyczacych moralnosci, etyki i religii.

Wyrédznié mozna dwa rodzaje wizerunkow $wietych: symboliczny84
i narracyjny85. Cecha lgczaca obydwa rodzaje wizerunkow jest to, ze od-
biorca nie koncentruje sie jedynie na wzrokowym odbiorze tresci dziela.
Niewatpliwie poprawne rozpoznanie poszczeg6lnych Swietych oraz prze-
kazu dziela jest trudng kwestig86, ktorg znaczaco ulatwiaja wkompono-
wane w dzielo atrybuty87, bedace pewnym kluczem, za pomoca ktorego
wyrazone zostajg istotne wydarzenia z zycia $wietego, jego pracy duszpa-
sterskiej czy tez dzialalno$ci spolecznej i charytatywne;j.

Wspolczesnie nauka, dotyczaca symboliki hagiograficznej, rozwi-
nela sie i objela r6zne kompozycje, co w konsekwencji doprowadzito
do przemiany atrybutu w symbol. Atrybuty jako symbole hagiograficzne

83 8. Araszczuk, Kult Swietych i blogostawionych w Dyrektorium o poboznosci ludowej, s. 70;
por. DPLIL, nr 245—246.

84 Symboliczny wizerunek $wietych to przedstawienia, w ktérych postugiwano sie znakiem,
atrybutem, przedstawiajacym historia bezpoérednio powiazang z $wietym.

85 W narracyjnym ujeciu $wietych przede wszystkim akcentuje sie dzieje zycia oraz konkretne
wydarzenia odnoszace sie do Swietego.

86 J. Marecki, L. Rotter, Wstep: Swieci spoglgdajq z obrazéw... Leksykon atrybutéw i symboli
hagiograficznych, w: J. Marecki, L. Rotter, Jak czytaé¢ wizerunki Swietych?, Universitas,
Krakoéw 20009, s. 14; por. A. Vecchi, II culto delle immagini nelle stampe popolarri, Olschki,
Firenze 1968, s. 7.

87 Atrybuty byly stosowane juz w starozytno$ci. Gléwna rolg oraz znaczeniem atrybutu jest
przekazanie treéci dydaktycznych, ktore utrwalily sie za pomoca literatury hagiograficznej
w $redniowieczu.
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sa klasyfikowane jako formalne88 oraz tematyczne89. Nastepnym istot-
nym elementem przy rozpoznawaniu postaci na kompozycjach hagio-
graficznych jest stroj, w ktorym przedstawiono postaé Swietego. Kazda
z kompozycji, kazdy z atrybutéw niesie ze soba przeslanie, istotng tre$c
duchowa, historyczna czy pouczenie moralne. Symbolika hagiograficzna
moze przemowi¢ do wspolczesnego czlowieka, jesli ten na nowo odkryje
zapomniany nieco jezyk symboli. Rzezby, obrazy oraz inne zabytki sztuki
malarskiej, na ktorych przedstawieni sg blogoslawieni i §wieci, otaczaja
czlowieka na kazdym kroku. Znaczna cze$¢ kompozycji hagiograficznych
dla przecietnego czlowieka stanowi zbior elementow, ktore sg dla niego
czesto niezrozumiale. Wskazujac obraz w KoSciele badz kaplicy przeciet-
nemu czlowiekowi i zadajac pytanie: kto jest przedstawiony na tym malo-
widle? — najczeSciej uslyszymy: ,$wiety” badz ,,nie wiem”90.

3.1. NajSwietsza Maryja Panna

Maryja pochodzila z krélewskiego rodu Dawida, z pokolenia Judy9!.
Byla corka Anny i Joachima, ktorzy przez wiele lat nie mogli doczekaé
sie potomstwa. Zlozyli przed Bogiem przysiege, w ktorej obiecali, ze je-
zeli beda mie¢ potomka, to oddadza go na stuzbe do Swiatyni Pana. Bog
wyshuchat ich prosby i wyslatl aniola, aby ukazal sie Annie oraz oznajmit
jej, ze urodzi dziecko, ktore bedzie wielbione przez ludzi na calym $wie-
cie. Temu dziecku nadadza imie Maryja. Gdy NMP miata okolo trzech lat,
zostala oddana na wychowanie do niewiast, ktore ustugiwaly w §wiatyni.

88 W podziale formalnym wyrézniamy nastepujace atrybuty: uniwersalne, ogblne i indywidua-
Ine. Charakterystycznym uniwersalnym atrybutem sa: aureola lub nimb, obtoki lub aniok.
Atrybuty og6lne pokazuja $wietego jako przedstawiciela konkretnej drogi do osiagniecia
$wietoSci, np. zwdj lub ksiega. Atrybuty indywidualne wskazujg na precyzyjna identyfikacje
osoby $wietego. Kategoria ta moze mie¢ podtoze historyczne, np. zwigzane z zyciem $wiete-
go; powiazane z legendami (§w. Barbara z piorunem, poniewaz ojciec zostal nim porazony),
badz etymologiczne, np. atrybutem $w. Dominika jest pies, poniewaz nawigzuje on do okre-
§lenia tac. Domini canis — pies Panski. — J. Marecki, L. Rotter, Wstep: Swieci spogladajq
z obrazéw..., s. 15-17.

89 Podzial tematyczny jest duzo szerszy od formalnego. Wyrdznia sie nastepujace atrybuty
tematyczne: trynitarze (np. oko opatrznoéci, Tréjca Swieta), chrystologiczne (Dziecigtko
Jezus, Jezus, korona cierniowa), mariologiczne (Zwiastowanie NMP, pieta), angelologiczne
(aniol, diabel), antropologiczne (chorzy, diakoni), astronomiczne, przyrodnicze, geograficz-
ne, liturgiczne, architektoniczne, kostiumologiczne i inne. — Tamze, s. 17—21.

90 Odpowiedz taka nie jest regula. Istnieje grupa Swietych, ktérzy sa bardzo popularni i zali-
czamy do nich m.in.: Apostoléw (Piotra, Pawta), Antoniego z Padwy, Franciszka z Asyzu czy
Barbare.

91 J.R. Porter, Jezus Chrystus: Czlowiek i Bég, przekl. M. Stopa, ,Swiat Ksiazki”, Warszawa
2007, s. 78-79.
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O dziecinstwie Maryi mowig gléwnie: Protoewangelia Jakuba oraz Zlota
Legenda%92. NMP jest wybrang przez Boga matka Jezusa Chrystusa. Jej
osoba jest obecna w Ewangelii oraz w Dziejach Apostolskich, od momentu
Zwiastowania do Zeslania Ducha Swietego. Maryja byla jedna z najbliz-
szych osoéb Jezusa jako §wiadek Jego narodzin oraz Smierci.

Kult NMP powinno rozumie¢ sie w sensie largo, gdyz Scisly i prawdziwy
kult przynalezy sie jedynie Bogu (cultus latriae). Tajemnica $wietych ob-
cowania jest elementem wpisujacym sie w przestrzen szeroko pojmowane-
go kultu chrzescijanskiego, dlatego tez poprawne jest rozumienie i méwie-
nie o czci oddawanej Maryi jako cultus hyperdulia. Juz w Pi$mie Swietym
nalezy szukaé podloza kultu NMP, gtownie w Ewangeliach i Apokalipsie93.
Kult Maryi przybiera forme liturgiczng94 oraz pozaliturgiczna9s, ktore
sa normowane odpowiednimi dokumentami Kosciola. Szczeg6lnymi miej-
scami sprawowania kultu NMP sg sanktuaria maryjne, rozprzestrzenione
na calym $wicie. Kult maryjny uksztaltowal przez wieki takze specyficzna
pobozno$é oraz duchowo$é maryjng96. Kult NMP jest rezultatem Jej ma-
cierzynstwa jako Matki Syna Bozego. Stad nalezna cze$¢ Maryi implikowa-
na jest z Jej godnosci oraz woli Boga. Mozna jednak odnalez¢ pewne cechy
wspolne kultu $§wietych z kultem NMP. Przypisuje sie jej takze szczegdlne
wstawiennictwo, dlatego KosSciol nadal jej nastepujace tytulty: Wspomozy-
cielki, Oredowniczki, Posredniczki oraz Pomocnicy97. Przez caly rok litur-
giczny wiele dni poswiecono NMP. Spos$rod nich wybrano $wieta: Matki
Bozej Bolesnej i Matki Bozej Czestochowskiej, poniewaz w dalszej czesci
rozprawy ich kwestia zostanie poruszona w kontekscie religii vodou.

92 J. Baldock, Kobiety w Biblii, Bellona, Warszawa 2008, s. 218—219.

93 Wiecej w: Lk 1,26; 1,42—45; 1,48; 2,35; J 2,1-12; 1,19—27; Mk 3,32—32; Mt 2,11 i w Ap
12,1—18.

94 Liturgiczna forma kultu NMP ma teologiczna podstawe kultu liturgicznego Maryi, okre-
$lonego przez Sobor Watykanski IT w KL (103) i KK (52—-54). Wyr6znié mozna nastepujace
formy czci: rézaniec, Aniot Parnski, zbidr mszy i nabozenstw, obecnos¢ w roku liturgicz-
nym. — S. Napiorkowski, Kult — Maryja, w: Encyklopedia katolicka, t. 12, TN KUL, Lublin
2008, kol. 33—36; Nauczycielka i Matka. Adhortacja Pawta VI ,Marialis cultus” na temat
rozwoju nalezycie pojetego kultu maryjnego. Tekst i komentarze, TN KUL, Lublin 1991
(dalej: MC).

95 Pozaliturgiczny kult NMP stanowi uzupehienie kultu liturgicznego, a zakorzeniony jest
w Pi$mie Swietym, Tradycji i praktykach pierwotnego Koéciola. Formy kultu pozaliturgicz-
nego NMP to: medaliki z wizerunkiem Maryi, patronat nad miastami, KoSciotami. — S. Na-
piorkowski, Kult — Maryja, kol. 37.

96 E. Kasjaniuk, Maryja, w: Encyklopedia katolicka, t. 12, Lublin 2008, kol. 1; por. MC.

97 LG, nr 62. Por. Z. Janiec, Kult Maryi w Polsce na przestrzeni dziejéw. Zarys problematyki,
Wydawnictwo Diecezjalne, Sandomierz 2013, s. 7-8.
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Przez stulecia w Ko$ciele obchodzono dwa $wieta dla uczczenia cier-
pien Naj$wietszej Maryi Panny: pierwsze w pigtek przed Niedziela Palmo-
wa — Matki Bozej Bolesnej, oraz drugie, przypadajace na 15 wrze$nia, czyli
Siedmiu Bolesci Maryi. Swieto Matki Bozej Bolesnej zostalo wprowadzone
w roku 1423 w diecezji kolonskiej i otrzymato nazwe Wspolcierpienie Maryi
dla zado$¢uczynienia za gwalty, jakich dokonywali na ko$ciotach katolic-
kich husyci. Na poczatku bylo ono obchodzone w pigtek po trzeciej niedzieli
wielkanocnej. Papiez Benedykt XIIT w roku 1727 rozszerzyl $§wieto na caly
Koéciot oraz przenibst date na pigtek przed Niedziela Palmowa. Swieto Sied-
miu Bole$ci Maryi ma inny charakter, poniewaz czci Maryje jako Matke
Boza Bolesna i Krolowa Meczennikow nie tyle w aspekcie chrystologicznym,
co historycznym, wspominajac istotne sceny z zycia Maryi98. Od roku 1667
Swieto to w niektorych diecezjach zaczeto obchodzi¢, a w roku 1814 Pius VII
rozszerzyl $wieto na caly Koéciol oraz ustalil obchody na trzecia niedziele
wrze$nia. Pius X ostatecznie ustalil date Swieta na 15 wrzesnia. Obydwa
Swieta sg paralelne do Swigt Meki Panskiej, a co wiecej — mozna je uznac
za ich odpowiednik. Pierwsze bowiem $wieto jest bezpos$rednio polaczone
z Wielkim Tygodniem, a drugie odnosi sie do Podwyzszenia Krzyza Swiete-
go. Sobor Watykanski IT dokonal zmiany kalendarza koécielnego, w zwiazku
z czym pierwsze z opisanych $wiat zostalo zniesione.

Swieto Matki Boskiej Bolesnej jest zakorzenione w stowach proroka
Symeona: ,,Oto Ten przeznaczony jest na upadek [...] A Twoja dusze miecz
przeniknie, aby na jaw wyszly zamysly serc wielu” (Lk 2, 34a, 35), ktory
podczas ofiarowania Jezusa w $wiatyni, zapowiedzial cierpienie. ,Maryja
jako najpokorniejsza i najwierniejsza Shuzebnica Paniska, miala szczeg6lny
udzial w dziele zbawczym Chrystusa, wiodacym przez krzyz”99. W XIV
wieku rozpoczeto odprawianie nabozenstwa do Bole$ci Maryi. Wizerun-
ki NMP Bolesnej przedstawiaja serce przebite mieczami, ktore tradycja
intepretuje w nawigzaniu do Pisma Swietego i nastepujacych wydarzen:
proroctwo Symeona (Ek 2, 34—35), ucieczka do Egiptu (Mt 2, 13—14), zgu-
bienie Jezusa (Lk 2, 43—45), spotkanie z Jezusem na Drodze Krzyzowej
(Ewangelie o nim nie wspominaja), ukrzyzowanie i Smieré¢ Jezusa (Mt 27,
32-50; Mk 15, 20b—37; Lk 23, 26—46; J 19, 17—30), zdjecie Jezusa z krzyza
(Mk 15, 42—47; Lk 23, 50—54; J 19, 38—42), zlozenie Jezusa do grobu (Mt
27, 57-61; Mk 15, 42—47; Lk 23, 50—54; J 19, 38—42)100,

98 U. Janicka-Krzywda, Patron — Atrybut — Symbol, Pallottinum, Poznan 1993, s. 65.

99 Tamze.

100 Najswietsza Maryja Panna Bolesna, w: http://brewiarz.pl/czytelnia/swieci/09-15a.php3
[dostep: 03.05.218].
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Sanktuaria NMP stanowia specjalny przejaw poboznoS$ci maryjnej oraz
s silnymi oérodkami wplywajacymi na religijno$¢ wiernych, gdyz odwie-
dzaja je rzesze chrzescijan. ,Znaczenia sanktuariéw dla kultury religijnej
i narodowej trudno przecenié. Sg one miejscami, gdzie skupia sie dzialanie
i $Swiadomo$¢ religijna wiernych. Stanowig wazki czynnik jednoSci spo-
tecznej w okresie zanikania tradycyjnych wiezi miedzyludzkich, ksztattuja
wlasciwe postawy kulturowe — ogniskujac to, co najbardziej warto$ciowe
w regionie, mie$cie, gminie. Sg wreszcie i by¢ powinny uzewnetrznieniem
dojrzalej poboznos$ci maryjnej, uczac teologicznej prawdy o Matce Bozej,
prowadzacej do Chrystusa — per Mariam ad Jesum”101,

NMP jest patronka Ko$ciota powszechnego oraz zakon6w: dominika-
noéow, paulinoéw, pijarow, Siostr Narodzenia NMP, Franciszkanek Maryi,
Shuzebnic Maryi Niepokalanej i wielu innych. Maryja jest patronke wielu
panstw, w tym: Ameryki Potudniowej, Polski, Belgii, Hiszpanii, Stanow
Zjednoczonych, a takze wielu miast m.in. Czestochowy i Barcelony02,
Maryja patronuje takze diecezjom i archidiecezjom, studentom, asyScie
kos$cielnej i procesyjnej, matkom, motocyklistom, piernikarzom, pannom
oraz szkolom chrze$cijaniskim. NMP jest ponadto oredowniczka w czasie
burzy na morzu. Posta¢ Maryi umieszczono w herbie wielu miast zaré6wno
w Polsce, jak i na Swieciel03.

Matka Boska Bolesna przedstawiana jest na obrazach przewaznie w po-
zycji siedzacejlo4, czasem stojacejlo5, z jednym badz siedmioma miecza-
milo6, ulokowanymi w serculo7.

Na przestrzeni wiekow przedstawienia NMP zdobywaly coraz wiek-
sza popularno$¢, z czym powigzane s liczne sanktuaria oraz kierunka-
mi pielgrzymowania. Maryja stanowi czesto inspiracje ikonografii chrze-
Scijanskiej. Przedstawienia maryjne siegaja poczatku chrze$cijanstwa,

101 A, Datko, Kult maryjny — jego tradycja i znaczenie, ,Przeglad Powszechny” 1982, nr 1—2,
s. 59—60.

102 S, Napiorkowski, Kult — Maryja, kol. 37.

103 U. Janicka-Krzywda, Patron — Atrybut — Symbol, s. 69.

104 Symbolika pozycji siedzacej oznacza wewnetrzne odprezenie, podczas ktorego czlowiek
shucha i rozmy$la. — D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijanskiej, przekt. W. Zakrzewska,
P. Pachciak, R. Turzynski, PAX, Warszawa 1990, s. 20.

105 Pozycja stojaca oznacza w symbolice chrzeScijanskiej szacunek, gotowosé do przyjecia oraz
wypelnienia stuzby. — Tamze, s. 20.

106 Miecz jest symbolem duchowym, ktéry oznacza Stowo Boze jako zbawienie. Miecz pojawia
sie w wielu miejscach w Biblii jako znak wojny oraz $émierci, symbol wojownika (np. Ap 6,4),
przestroga oraz jako Stowo Boze (Hbr 4,12). Siedem mieczy stanowi nawiazanie do cierpien
Matki Boga, uczestniczacej w dziele zbawienia podjetym przez Jezusa. — Tamze, s. 468;
U. Janicka-Krzywda, Patron — Atrybut — Symbol, s. 66.

107 Serce (lac. cor) w Piémie Swietym jest symbolem powtarzajacym sie wielokrotnie w znacze-
niu przeno$nym. — Tamze, s. 358; D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, s. 360—-361.
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a najstarsze wyobrazenia pochodzg z IT wieku. Maryja, po Jezusie Chry-
stusie, jest najczesciej przedstawiang postaciag w sztuce chrzeScijanskie;j.
Na przestrzeni wiekow uksztaltowaly sie rozmaite maryjne typy ikonogra-
ficzne, ktorych glowna inspiracja jest Biblia, ale takze apokryfy oraz le-
gendy. Dodatkowo odzwierciedlaja sie w nich odbicia prawd wiary chrze-
Scijanskiej, takie jak dogmat o Wcieleniu oraz prady duchowe, religijne
i artystyczne. Wiele wizerunkéw NMP posiada cechy charakterystyczne
dla danego okresu, kregu kulturowego czy wyznania. Obrazy i rzezby,
przedstawiajgce Maryje, mozna sklasyfikowaé¢ w kilkunastu rodzajach108,
jednak na potrzeby niniejszej pracy omdwione zostang Matka Boska Bo-
lesna i Matka Boska Czestochowska.

Ikonografia chrze$cijaniska przez wieki ukazywala Matke Boska Bole-
sng — Materdolrosa (tac.) w r6znych formach. Najpierw obrazy przedsta-
wialy Maryje pod krzyzem Chrystusa wraz z S$w. Janem i Sw. Magdalena.
Nastepnie przyjela sie forma piety (okoto XIV wieku), gdzie NMP trzymala
na kolanach zmarlego Jezusa. Ostatni wizerunek koncentruje sie wokot
obrazu NMP Bolesnej, ktorej serce badz piers$ przebija jeden lub siedem
mieczy. Obrazy przedstawiajace Matke Boza Bolesng wpisuja sie w typ
ikonograficzny noszacy nazwe Hodegetria (czyli ,Wskazujaca Droge”),
aczkolwiek nawigzujacy rowniez do ikon maryjnych typu Eleusa09.

Szczegbdlnym rodzajem kultu jest Kult Matki Boskiej Czestochow-
skiej. Jawi sie on jako bardzo bogaty przejaw czci, ktérym otoczono Cu-
downy Wizerunek Matki Chrystusa. Do form kultu zaliczamy: zwyczaj

108 Przedstawienia wizerunku Maryi to: Swieta Rodzina; Maria karmigca (Maria lactans) —
Maria karmiaca piersia Dzieciagtko; Orantka — kobieta modlaca sie z podniesionymi rekami
(czesty motyw ikon wschodnich); Sacra Conversazione — Matka Boska tronujaca z Dzie-
cigtkiem, otoczona stojacymi postaciami Swietych; Pieta — oplakujaca Jezusa, trzymajac
na kolanach jego cialo po $mierci na krzyzu; Eleusa — formalnie podobne do przedstawienia
Hodegetrii, lecz Maryja policzkiem przytula sie do policzka Jezusa; Immaculata — Nie-
pokalane Poczecie Najswietszej Maryi Panny (motyw ikonograficzny utozsamiajacy postaé
Marii z Niewiasta z Apokalipsy §w. Jana); Bacherniotissa — nazwa pochodzi od miejsca,
gdzie znaleziono tego typu przedstawienie, ukazuje Matke Boska z Emmanuelem w meda-
lionie, ktéry Maryja ma na piersi, badz jest przez nia trzymany; Nikopia — ukazanie Matki
Boskiej zwycieskiej, czesty motyw w ikonach i figurkach drewnianych matego rozmiaru;
Mater Misericordie — typ ikonograficzny, wyksztalcony w XIII wieku i propagowany przez
zakony cysterséw i dominikanow (Maria stojaca z rozwartymi ramionami, odziana w sze-
roki plaszez, pod ktérym chronig sie male ludzkie postaci, zazwyczaj fundatorzy dziela).
— B. Iwaszkiewicz-Wronowska, Maryja. Ikonografia, w: Encyklopedia katolicka, t. 12, TN
KUL, Lublin 2008, kol. 58-60.

109 J. Sprutta, Ikona Matki Bozej Bolesnej (Nieustajqcej Pomocy): historia i teologia, ,Salva-
toris Mater” 2011, nr 13, s. 205; P. Boutry, Duchowo$é maryjna, przekl. M. Galuszka, w:
Encyklopedia Religii Swiata. Historia, t. 1, Dialog, Warszawa 2002, s. 669.
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pokazywania obrazu pielgrzymom podczas nabozenstw, ozdabianie go
bizuterig, nakladanie koron czy sukienek oraz liczne pozycje w literaturze,
malarstwie, ktore wskazuja na jego nadprzyrodzona obecnos$¢ oraz dzia-
lanie w zyciu religijnym wiernych. Wyrazem oddawanej czci Matce Bozej
Czestochowskiej sa ponadto liczne modlitwy oraz pie$ni. Obraz Maryi zo-
stal sprowadzony do Czestochowy przez ksiecia Wladystawa Opolczyka,
w 1382 roku 119, Paulini w 1638 roku uzyskali pozwolenie od Stolicy Apo-
stolskiej na uroczyste obchodzenia $wieta ,,Przeniesienia obrazu na Jasna
Gore 111,

Hrabia Wejhard 9 listopada 1655 roku udal sie na Jasng Goére wraz
z trzema tysigcami zolierzy i zazadat kapitulacji, ale przeor klasztoru,
o. Augustyn Kordecki, odmowit. Rozpoczelo sie oblezenie klasztoru.
O. Kordecki mial do dyspozycji tylko 160 zohierzy i 70 zakonnikow. Jed-
nak noca 27 grudnia odpedzil okupantow spod Jasnej Gory. Pomimo kilku
nastepnych prob, nie udalo sie zdoby¢ klasztoru!!2.

Biskup chelmski Krzysztof Jan Szembek w imieniu nuncjusza Hiero-
nima Grimaldi, w asyScie biskupa wilenskiego Konstantego Kazimierza
Brzostowskiego oraz wiernych, 8 wrzesnia 1717 roku dokonal na Jasnej
Gorze pierwszej w Rzeczypospolitej koronacji obrazu. Klemens XI po-
blogostawil przekazane na obraz zlote diademy dla Maryi i Dziecigtka
Jezus!13.

W pazdzierniku 1909 roku papieskie korony, perlowa suknia i koro-
na Matki Bozej zostaly ukradzione. Papiez Pius X ofiarowal nowe korony
i wyznaczyt biskupa kujawsko-kaliskiego Stanistawa Zdzitowieckiego, aby
ukoronowal obraz. Uroczystosci odbyly sie 22 maja 1910 roku.

Kult liturgiczny NMP Czestochowskiej zostal oficjalnie zatwierdzony
przez Watykan i ustanowiono na 26 sierpnia dzien obchodow. Episkopat
Polski od 1946 roku podjal wiele inicjatyw duszpasterskich, skupionych
wokol sanktuarium na Jasnej Gorze. Kardynal Stefan Wyszynski przy-
czynil sie do poglebienia kultu Pani z Jasnej Gory, podejmujac liczne

110 Ksigze Opolezyk sprowadzit zakon paulindéw z Wegier do Czestochowy, ktorym 23 czerwca
1382 roku oddat koéci6l. Obraz jasnogorski jest wierna kopia obrazu pierwotnego, ktory
ulegl catkowitemu zniszczeniu w 1430 roku. W tym samym roku zlodzieje husyccy napadli
na ko$ciol i uszkodzili obraz, tnac szabla twarz Maryi.

11 W, Zalewski, Swieci na kazdy dzieri, Wydawnictwo Salezjaniskie, Warszawa 2007, s. 17.

12 Historia i kult obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej, w: http://nowaewangelizacja.
com.pl/aktualnosci/ 201 5/historia-i-kult-obrazu-matki-bozej-czestochowskiej [dostep:
12.04.2018].

113 H.T. Kupiszewska, Podobizny i kopie Obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej, w: J. Majdecki
(red.), Jasnogérski ottarz Ojczyzny, ,Odpowiedzialnos¢ i Czyn”, Warszawa 1998, s. 41.
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inicjatywy: Jasnogérskie Sluby Narodu Polskiego, peregrynacja Obrazu
Matki Boskiej Czestochowskiej, Wielka Nowenna (prowadzona w latach
1957—1965 poprzedzala Jubileusz Tysigclecia Chrztu Polski, uroczyste
jej rozpoczecie mialo miejsce na Jasnej Gorze 3 maja 1957 roku), czuwa-
nia soborowe, Milenijny Akt Oddania Polski (dokonany na Jasnej Gorze
3 maja 1966 roku), szesciolecie wdziecznos$ci przed Jubileuszem 600-lecia
Jasnej Gory. Fundamentem szczeg6lnej czci Naj$wietszej Maryi Panny
jest Jej wyjatkowa godnosé jako Matki Boga — Czlowieka Jezusa Chry-
stusa, Jej osobista $wietos¢, a takze uprzywilejowane miejsce oraz rola
w historii zbawienial14.

Wizerunek Matki Bozej Czestochowskiej wpisuje sie w typ ikonogra-
fii Hodegetrii. Na obrazie zostala przedstawiona jako centralna posta¢
»W poélpostaci frontalnie do widza, z lekkim zwr6ceniem glowy w prawo,
z prawa reka ukazana sko$nie na wysokosci piersi, a lewa z ledwo wi-
docznymi koncami palcow podtrzymuje siedzace na niej Dziecigtko”115.
NMP ubrana jest w suknie oraz plaszcz (maforion), otulajacy rowniez
jej glowe, w kolorze ciemnogranatowym ozdobiony ztocistymi liliamit6,
Plaszcz jest podszyty materialem w kolorze czerwonym?!7. Nad glowa
uwieczniona jest zlota szeScioramienna gwiazda. Maryja przedstawiona
na obrazie posiada pociggla twarz o waskim dtugim nosie i malych ustach,
a wokot glowy roztaczaja sie pasma wlosow, sptywajacych po policzkach.
Znamienng role w prezentacji postaci odgrywa $wiatlocien, gdyz twarz
zostala oSwietlona z prawej gérnej strony, co w efekcie uwydatnilo maje-
statyczno$é i dostojenstwo postaci. Ekspresje wizerunku wzmacnia uka-
zanie jej oczu z rozblyskami $wiatla wokot teczowek, ktore jednoczesnie

114 J, Nalakowski, E. Bilska, Kult Matki Bozej Jasnogorskiej poza granicami Polski, ,,Peregri-
nus Cracoviensis” 1996, z. 3, s. 193.

115 J.S. Rudzinski, Jasnogérska Hodegetria, ,Tygodnik Katolicki Niedziela”, w: http://www.
niedziela.pl/art.ykul/69675/nd/Jasnogorska-Hodegetria [dostep: 03.04.2017].

16 W ikonografii chrze$cijanskie kolor granatowy jest symbolem zycia Bozego, nieSmiertelno-
$ci, doskonalo$ci. W obrazie czarnej Madonny ciemny granat wskazuje na dziewictwo oraz
nieskalano$¢ Maryi, natomiast plaszez podszyty karminowa podszewka nawigzuje do Bo-
zego macierzynstwa. — W. Kopalinski, Stownik symboli, ,Wiedza Powszechna”, Warszawa
1990, S. 100—101.

117 Kolor czerwony to znak bezgranicznej mitos$ci Boga, bedacej ostatecznym zrédlem zaré6wno
dziela stworzenia, jak i odkupienia catego $wiata. Czerwien w ikonografii akcentuje réwniez
boska i krolewska godno$é Jezusa oraz cierpienie Jego ludzkiej natury. — W. Kopalinski,
Stownik symboli, s. 55-58; 1. Jazykowa, Swiat ikony, Wydawnictwo Ksiezy Marianow,
Warszawa 1998, s. 31—33; C. Zielinski, Sztuka sakralna, Ksiegarnia Sw. Wojciecha, Poznan
1960, s. 472; por. N. Pa$, Czytanie Czestochowskiej Ikony, Wydawnictwo Benedyktynow
TYNIEC, Krakow 2007.
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spogladaja na odbiorce wyrazajac smutek, a takze refleksyjna zadume.
Charakterystyczna cecha postaci sa ciete blizny na jej obliczu, ulokowane
»na szyi (szes¢ ciec), z ktorych dwa sa dobrze widoczne, a cztery nieco sta-
biej, natomiast trzy gtéwne blizny widnieja wyraznie na prawym policzku
Maryi. Dwie z nich biegna réwnolegle rozszerzajac sie w kierunku szyi,
a trzecia przebiega na linii nosa przecinajac je poprzecznie. Rany na szyi,
jak rowniez dwie dtugie linie blizn z policzka w swym koficowym odcinku
sq mato widoczne, gdyz przysltaniaja je czeSciowo ozdobne elementy wo-
tywne w postaci sukienek. Ciecia te s3 namalowane, wyzlobione specjal-
nym rylcem i wypelione ciemnoczerwonym barwnikiem. Upamietniaja
rabunkowy napad na Jasng Gore w 1430 i w czasie dokonanej w Krakowie
renowacji Obrazu w 1434 z niewiadomych powodéw zostaly w ten sposob
wyeksponowane”118, W tradycji bizantynskiej ,ikony Maryi (zalicza sie
do nich takze Czestochowski Obraz) byly utrzymane w tonacji czerwonej,
poniewaz ten kolor — barwy ognia — uchodzil za najszlachetniejszy. Nie-
ktorzy kaznodzieje wyjasniali ciemny kolor twarzy méwiac, iz NajSwiet-
sza Panna nie byla ani biala, ani czarna, poniewaz te kolory oznaczalyby
niedoskonalo$¢. Ciemna karnacja Jej oblicza mowi za$ o tym, iz jest ona
polaczeniem wszystkich barw i wszystkie one maja udziat w pieknosci Bo-
zej Matki. Nie ulega watpliwosci, ze sposob przedstawiania i kolor twarzy
zmienial sie i zalezal takze od stylu i Srodkéw wyrazu”119. Relacja Maryi
z Bogiem Ojcem ukazana zostala poprzez zlote $wiatlo aureoli i delikatne
Swiatla w oczach i na ustach120,

Dzieciatko zwrbcone jest twarza w strone NMP, prawa dlon unosi
w gedcie blogostawienstwa, a lewa jest ulozona na wysokosci kolan oraz
trzyma ksiege, ktéra ma zielonobrunatng oprawe, a na niej pie¢ zlotych
rombowych oku¢. Spojrzenie kieruje na bok, przed siebie. Dziecko ubrane
jest w czerwona tunike, pokryta ornamentami w postaci trzech rodzajow
zlotych rozet, utworzonych z palmetek i lilii. Twarz dziecka jest otulona

18 S, Rozen, Miejsce 1 obraz, w: K. Kunz (red.), Tys wielkq chlubg naszego narodu, Wydaw-
nictwo Zakonu Paulinéw, Czestochowa-Jasna Gora 1991, s. 269—276; por. A. Niedzwiedz,
Obraz i postaé. Znaczenie wizerunku Matki Boskiej Czestochowskiej, Wydawnictwo Uni-
wersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2005, s. 79—82.

119 R. Rostkowski, Obraz Mojej Matki. Studium ikonograficzno-historyczne podobizny cze-
stochowskiego wizerunku, ,Studia Teologiczne: Bialystok, Drohiczyn, Lomza” 1999, nr 17,
s.163.

120 Z}oty kolor oznacza jasna chwale Boga, a takze jawi sie jako znak czystosci oraz bliskiej
wiezi NMP z Bogiem. — R. Rostkowski, Obraz Mojej Matki, s. 161; W. Kopalinski, Stownik
symboli, s. 495—498.
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lokami wlosow. Charakterystyczne cechy twarzy to maly nos oraz usta.
Twarz przybiera majestatyczny wyraz, pelen smutku oraz powagil21.

3.2. Swiety Piotr Apostol

Ewangelia podaje, ze Szymon (Symeon) byl synem Jana (Jony) oraz
bratem Andrzeja. Pochodzil z Betsaidy nad Jeziorem Genezaret. Pelnil
zawdd rybaka w Kafarnaum w Galilei. Kiedy Piotr przystapil do grona
ucznidéw Pana Jezusa, byt juz czlowiekiem zonatym oraz mieszkal w Kafar-
naum u tesciowej, ktoéra zostala uzdrowiona przez Chrystusa (MKk 1, 29—-31;
Lk 4, 38—39)122, Szymon otrzymal nowe imie od Jezusa — Piotr. Byl za-
ufanym uczniem Chrystusa. Podczas Przemienienia towarzyszyl Jezusowi
wraz z Janem i Jakubem (Mt 17, 1-8; Mk 9, 1—7; Lk 9, 28—36), byt §wiad-
kiem uzdrowienia corki Jaira (Mt 9, 23—26; MKk 5, 35—43; £k 8, 49—56)
oraz krwawej modlitwy w Getsemani (Mt 26, 37—44; Mk 14, 33—40; £k 22,
41—46). Wsrod apostolow Piotr jest wymieniany jako pierwszy (Mt 10, 2;
Mk 3, 16; Lk 6, 14; Dz. Ap. 1, 13). Kiedy Jezus zapytal Apostotow, za kogo
uwazaja Go ludzie, otrzymal na to rézne odpowiedzi. Kiedy za$ rzucil im
pytanie: ,A wy za kogo Mnie uwazacie?” — uslyszal z ust Piotra wyznanie:
» Ty jestes Mesjasz, Syn Boga zywego”. Otrzymal za to w nagrode obietnice
prymatu nad Ko$ciolem Chrystusa: ,,Blogostawiony jeste$, Szymonie, synu
Jony. Albowiem cialo i krew nie objawily ci tego, lecz Ojciec moj, ktory jest
w niebie. Ot6z i Ja tobie powiadam: Ty jeste$ Piotr (czyli skala), i na tej
skale zbuduje Ko$ciél mdj, a bramy piekielne go nie przemoga. I tobie
dam klucze krélestwa niebieskiego; cokolwiek zwigzesz na ziemi, bedzie
zwigzane w niebie, a co rozwiagzesz na ziemi, bedzie rozwigzane w niebie”
(Mt 16, 18—19)123. Piotr uznal Jezusa za Mesjasza jako pierwszy Apostot
(Mt 16,16, Mar 8,29, Lk 9,20, Jan 6,69). Natomiast Jezus przepowiedzial
Piotrowi, ze po swoim pojmaniu ten wyprze sie Go trzykrotnie, potwier-
dzenie tych sléw znajduje sie w Ewangelii.

W Dziejach Apostolskich przedstawiona jest dzialalno$é Piotra w Je-
rozolimie (Dz 2, 14—41, 3—5), Samarii (Dz 8, 14—24), Liddzie, Jaffie (Dz
9, 32—43) oraz w Cezarei Palestynskiej, gdzie ochrzcil pierwszych pogan:
rzymskiego setnika Korneliusza wraz rodzing oraz z domownikami (Dz

121 J .S, Rudzinski, Jasnogérska Hodegetria, https://www.niedziela.pl/artykul/2495/Jasno-
gorska-Hodegetria [dostep: 10.11.2018].

122 http://www.brewiarz.katolik.pl/czytelnia/swieci/06-29.php3 [dostep: 02.04.2018 r.].

123 Tamze; M. Wojciechowski, Piotr, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 8, PWN, Warszawa
2003, s. 128; S. Halas, Piotr Apostol, w: Encyklopedia katolicka, t. 15, TN KUL, Lublin,
2011, kol. 628-629; G. Ferguson, Sings and Symbols in Chrystian art, s. 133.
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10, 1—-48). To istotny moment, kiedy pierwsi ludzie ,,z pogan” (nie-Zydzi)
zostali chrze$cijanami. Na rozkaz Heroda Agryppy, za dzialalno$¢ zostat
aresztowany (44 roku). Dzieje Apostolskie podaja, ze z wiezienia wypu-
Scil go aniol (Dz 12, 1—17). Nastepnie udal sie do Jerozolimy. Dzieje Apo-
stolskie podaja rowniez, ze bral udzial w Soborze Jerozolimskim okoto
49 roku, gdzie sprzeciwil sie narzucaniu poganom obyczajéw zydowskich
(Dz 15, 7—11) z wyjatkiem ,,powstrzymywania sie od ofiar skladanych boz-
kom, od krwi, od tego, co uduszone, i od nierzadu” (Dz 15:28). Nowy Te-
stament przekazuje, ze Piotr przebywal w Antiochii okolo roku 50. Wow-
czas doszlo do konfliktu miedzy nim a Pawlem z Tarsu (Ga 2, 11—14)124.
Nauczal w Koryncie i w péinocnych prowincjach Azji Mniejszej!25.

Piotr poni6st §mier¢ meczenska w Rzymie za panowania cesarza Ne-
rona okolo 64 roku, umierajac na krzyzu, jak mu to zapowiedzial Chry-
stus (J 21, 18—19). O pobycie Piotra w Rzymie i jego $mierci pisali m.in.:
sw. Klemens Rzymski (+ okolo 97), $éw. Ignacy z Antiochii (+ okolo 117),
$w. Dionizy z Koryntu (+ 160) oraz $w. Ireneusz (+ 202)126,

Kult $éw. Piotra w KoSciele katolickim rozpoczat sie po jego Smierci
i zwigzany jest z jego relikwiami. Liczne sa sanktuaria pod jego patro-
natem, z ktorych najslynniejsze to wybudowana na jego grobie Bazylika
$w. Piotra w Rzymie. Za panowania cesarza Waleriana relikwie Sw. Piotra
zostaly przeniesione do katakumb przy via Appia, ktére nastepnie sta-
lo sie miejscem kultu. 29 czerwca rozpoczeto uroczyscie obchodzi¢ dzien
wspomnienia liturgicznego Apostoléw Piotra i Pawla27. Od wczesnego
chrze$cijanistwa kult Piotra i Pawla jest w KoSciele laczony, o czym $wiad-
czg nazwy licznych kosciotow, np. Koséciél pod wezwaniem $w. Piotra
i Pawla w Krakowie. Gdy czas prze$§ladowan chrzescijan minal, relikwie
Swietego powroécily do Watykanu. Papiez Damazy I w dniu wspomnienia
Sw. Piotra i Pawla organizowal uroczyste procesje z Bazyliki Sw. Piotra az
do katakumb, gdzie nastepnie odbywalo sie nabozenstwo. W tradycji ka-
tolickiej Swiety uznawany jest za pierwszego papieza (lata 30 do 64 n.e.).

124 Przyczyny konfliktu nalezy szuka¢ w decyzji Piotra, ktéry mial wyswieci¢c Ewodiusza
na pierwszego biskupa tego miasta.

125 Posrednio wskazuje o tym 2 Kor 1,13 oraz potwierdza $§wiadectwo biskupa korynckiego Dio-
nizego, ktory zyt okolo 170 roku. — Por. M. Wojciechowski, Piotr, k. 1290.

126 http://www.brewiarz.katolik.pl/czytelnia/swieci/06-29.php3 [dostep: 02.04.2018].

127 S, Halas, Piotr Apostol, kol. 632.
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Apostolowi poswiecone sa nowenny i modlitwy, np. Nowenna do Swietych
Apostolow Piotra i Pawta128,

Swiety Piotr jest patronem papiezy, piekarzy, rzeznikéw, szklarzy, sto-
larzy, szewcow, zegarmistrzow, Slusarzy, kowali, zdunow, murarzy, ka-
mieniarzy, rybakéw, sprzedawcéw ryb, marynarzy, zeglarzy, rozbitkéw
morskich, pokutnikéw, przystepujacych do spowiedzi oraz dziewic, ope-
tanych, cierpiacych na goraczke. Atrybutami Piotra sa: aniol, dwa klu-
czel29 symbolizujace klucze Krolestwa Bozego, kogut!30, krzyz131, ksiega,
16d7132, zwdj, rybal33, sieci, skala — stanowigce aluzje do wydarzen w jego
zyciul3d4,

W ikonografii §éw. Piotr przedstawiany jest najczesciej jako mezczyzna
w starszym wieku, siwiejacy oraz posiadajacy gesta brode ,,z charaktery-
styczna lysing, nawigzujaca ksztaltem do tonsury”135, ktory ubrany jest
albo w biskupie szaty, trzymajac atrybuty godnosci papieskiej136, albo
w tunice i palium. Od IV wieku ustalit sie typ ikonograficzny sw. Piotra
— szerokie rysy twarzy, lysina lub lok nad czolem, krotka, gesta brodat37.
0d XII wieku postaé Swietego przedstawiana jest jako siedzacy na tronie.

Wsrod malowidel i rzezb $w. Piotra ,pojawiaja sie sceny narracyjne
zaczerpniete z Ewangelii, Dziejow Apostolskich, apokryféw i lokalnych

128 7. Patubska, Piotr Apostol. Kult, w: Encyklopedia katolicka, t. 15, TN KUL, Lublin, 2011,
kol. 629—630.

129 W Piémie Swietym klucze s3 czestym znakiem, ktéry oznacza wladze i zarzadzanie. —
D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, s. 398—401.

130 Kogut ma bogata symbolike — jego cechy to: wojowniczo$é, wrazliwoé¢ na Swiatto. Kogut
oznacza Chrystusa budziciela dusz, inteligencje, czujnosé, $wiatto Chrystusa, upadek i skru-
che éw. Piotra, walke oraz zycie. — U. Janicka-Krzywda, Patron — atrybut — symbol, s. 189;
D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, s. 235—237.

131 Krzyz jest naczelnym symbolem w nauce KoSciola, a gtéwne znaczenie odnosi sie do od-
kupienia, ktérego dokonal Chrystusa na krzyzu. Krzyz to takze znak zgody na Wole Boza.
W szerszym znaczeniu odnosi sie do lgcznoéci Boga z czlowiekiem — pozioma to linia czlo-
wieka, pionowa — linia Boga. — D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijanskiej, s. 13-17.

132 },0d7 (statek) posiada dwa znaczenia. Pierwsze odnosi sie do Ko$ciola jako statku, ktory
plynie po wodzie, aby glosi¢c Ewangelie na $wiecie; drugie znaczenie wskazuje na droge
powrotna do wieczno$ci. — Tamze, s. 425—427.

133 G. Ferguson, Sings and Symbols in Chrystian art, s. 18.

134 A. Kramiszewski, Piotr Apostol. W ikonografii, w: Encyklopedia katolicka, t. 15, TN KUL,
Lublin 2011, kol. 632—-633.

135 Fresk z okolo 1430 roku, kruzganki klasztoru Augustianéw w Krakowie. — Tamze.

136 7 para zlotych kluczy w dioni, z ksigzka lub zwojem, z laska lub mieczem, z potrdjnym
krzyzem, z kogutem, z ryba, z odwréconym krzyzem lacinskim, a czasami jest przedsta-
wiany tak jak wedlug podania go ukrzyzowano: z glowa w dol. Czerwony plaszcz wskazuje
na bezgraniczng mito$¢ do Chrystusa, gotowo$¢ po$wiecenia zycia w Jego stuzbie, gotowosé
meczehstwa za wiare.

137 Medalion z brazu — Watykan, mozaika w S. Clemente.
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legend, w sumie kilkadziesiat tematow, ktoére funkcjonuja w wyborze
w cyklach ikonograficznych jako samodzielne przedstawienia; oddzielny
znaczacy nurt przedstawieniowy tworza alegorie o charakterze doktrynal-
nym i eklezjalnym oraz wizerunki reprezentujace Piotra”138. W przedsta-
wieniach kolegium apostolskiego, zawsze zajmuje najwazniejsze miejsce
wérod uczniéw i jest ukazywany po prawej stronie Chrystusa. Sw. Piotr
czesto bywa takze ,,przedmiotem wizji wielu §wietych: Jana z Mathy, Igna-
cego Loyoli [...]"139. W przedstawieniach czesto laczy sie postaé §w. Piotra
z $w. Pawlem, poniewaz obydwaj stanowia swoiste uosobienie Kosciola.
Ich wspolne ikonografie pojawiaja sie od okolo IV wieku.

3.3. Swiety Antoni Pustelnik

Antoni nazywany Opatem, Pustelnikiem i Wiekszym. Urodzit sie w Ke-
man kolo Herakleopolis, w §rodkowym Egipcie okolo roku 251. Zmarl
17 stycznia 356 roku w Gornej Tebaidzie. Swiety wychowywat sie w za-
moznej i religijnej rodzinie. Po $émierci rodzicow zaopiekowat sie mtod-
sza siostra, nastepnie, kierujac sie naukami Ewangelii, zadbal o siostre,
a reszte odziedziczonego majatku oddat ubogim i potrzebujacym. Prze-
niost sie po tym na pustkowie i kontemplowal nauki zawarte w PiSmie
Swietym!140, Poddawal sie postom i umartwianiom, dorabial ciezka praca
fizyczna. Wéréd mieszkancow okolicznych wsi zyskal przydomek theofiés,
czyli mily Bogu. Okolo roku 276 zamieszkal na Pustyni Libijskiej, nastep-
nie przeniost sie do zrujnowanej fortecy Pispir niedaleko Afroditopolis.
Spedzil dwadziescia lat w samotnoSci i bezustannie kuszony przez szatana,
umacniany w walce z nim przez wizje nadprzyrodzone”14t. Wokot pustelni
Swietego zaczeli gromadzi¢ sie eremici, dla ktérych byt ojcem duchowym,
a takze wzorem zycia. Podania przekazuja, ze wyganial zlego ducha z lu-
dzi i uzdrawial. W 311 roku przeniost sie do Aleksandrii, aby wesprzec
przesladowanych chrzescijan. W jesieni zycia kierowal sie $cisla asceza.
Zachowaly sie listy Swietego, ktore pisal m.in. do cesarza Konstantyna
Wielkiego i jego synéw Konstancjusza I i Konstansa II oraz do mnichow,
zawierajace gldwnie nauki moralnel42.

138 A. Kramiszewski, Piotr Apostol. W ikonografii, kol. 632.

139 Tamze, kol. 634.

140 1,. Malunowiczéwna, Antoni Pustelnik, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, TN KUL, Lublin
1973, kol. 663; Antoni Pustelnik, w: H. Fros, F. Sowa (red.), Ksiega imion i Swietych, WAM,
Krakéw 1997, k. 211.

141 1, Malunowiczéwna, Antoni Pustelnik, kol. 663.

142 Tamze, kol. 663—664; U. Janicka-Krzywda, Patron — atrybut — symbol, s. 28.
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Kult Antoniego rozwijal sie lacznie z jego wplywem na chrzescijanska
asceze. W Kosciele grekokatolickim kult Antoniego Pustelnika rozwinat sie
okolo V wieku, w Kosciele Zachodnim natomiast rozkwit kultu przypadt
w $redniowieczu, cieszac sie szczegdlng popularnoscia wérod rycerstwa.
Swietego ,wzywano podczas zarazy i w chorobach zakaznych, byl ore-
downikiem w czasie pozaréw i uchodzil za patrona zwierzat domowych,
zwlaszcza $win; pod jego wezwaniem wzniesiono wiele szpitali i schronisk
dla zebrakdw [...] ku jego czci po$wiecano ogien, wode oraz krzyzyki zw.
Egipskimi”143. W roku 561 cesarz Justynian I przenidst uroczy$cie jego
relikwie do Aleksandrii. W roku 635 przeniesiono je do Konstantynopola.
W wieku XII krzyzowcy zabrali je stamtad do Francji do Monte-Saint-Di-
dier, a nastepnie okolo roku 1491 do Saint Julien kolo Arles. 17 stycznia
obchodzimy wspomnienie $wietego w KoSciele.

Antoni zw. Wiekszym jest patronem zakonu antoninéw, dzwonnikéw,
chorych, hodowcow trzody chlewnej, koszykarzy, rzeznikow, szczotkarzy
i ubogich. Jest rowniez oredownikiem w czasie pozaréw!44. Atrybutami
$w. Antoniego sa krzyz egipski, ksiegal45, dzwonkil40, lew oraz $winia.

W ikonografii Swiety jest przedstawiany jako patron chorych, u boku
$w. Adriana, Rocha oraz Sebastianal47, jako eremita, z broda badz mnich
w kapturze z pastoralem opata, krzyzem w formie litery T, z kropidlem,
z dzwoneczkiem. Czesto spotykane sg w sztuce przedstawienia jego walk
na pustyni z demonami oraz spotkanie ze $w. Pawlem z Teb148,

3.4. Swiety Jakub Starszy
Jakub pochodzit z Galilei, byl synem Zebedeusza (Mt 4,21) oraz Salome
(Mt 15,40; 27,56; por. Mk 16,1)149. Jezus powotal dwoch braci: ,[Jezus]
ujrzal innych dwoch braci, Jakuba syna Zebedeusza i brata jego, Jana,

143 L. Malunowiczéwna, Antoni Pustelnik, kol. 664.

144 Tamze; U. Janicka-Krzywda, Patron — atrybut — symbol, s. 28—29.

145 Ksiega jest symbolem madrosci i wiedzy. Pismo Swiete stanowi symbol Stowa Bozego, ktére
zostalo przekazane ludzkoéci. — D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, s. 404—406.

146 Dzwonki oraz dzwony sa spokrewnione z instrumentami muzycznymi, ktore znane sg od cza-
sow starozytnych. Znaczenie dzwonkow opiera sie ,,na tym, ze sa glosem Boga”. — Tamze,
s. 397—-398.

147 Na przyklad obraz w koSciele St. Riquier we Francji.

148 F. Makinia, Antoni Pustelnik. Ikonografia, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, TN KUL, Lublin
1973, kol. 664.

149 Paragraf o $w. Jakubie zostat opublikowany w artykule: E.M. Maczka, Swiety Jakub Starszy
w haitariskim kulcie vodou, w: K. Parzych-Blakiewicz, E.M. Maczka (red.), Swiety Jakub
Apostol (Wiekszy) w wierze, poboznosci, teologii i sztuce — perspektywa uniwersalna i lo-
kalna, SQL, Olsztyn 2019, s. 135—144.
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jak z ojcem Zebedeuszem naprawiali w lodzi swe sieci. Ich tez powolal.
A oni natychmiast zostawili 16dzZ i ojca, i poszli za Nim” (Mt 4,21). Sw.
Lukasz precyzuje te wiadomosé: ,bracia zdumieni cudownym potowem,
spowodowanym stowem Jezusa, poszli za Nim” (Ek 5,10)15°. Dolgczyli tym
samym do grona uczniéw Jezusa. Apostol uzyskal przydomek ,Starszy”
lub ,Wiekszy” by¢ moze dlatego, ze byl starszym bratem Ewangelisty Jana
badz jako przeciwstawienie do Jakuba ,,Mniejszego”.

Piotr, Jakub oraz Jan zostali najblizszymi towarzyszami Jezusa i wsrod
Apostolow jest wymieniany na drugim miejscu po Piotrze (Mk 3,14),
trzecim, po Piotrze i Andrzeju (Mt 10,2; £k 6,13), badZ po Piotrze i Janie
(Dz 1,13)151. Jakub uczestniczyl w waznych wydarzeniach z zycia Jezu-
sa: wskrzeszeniu Lazarza (Mt 5,37; Lk 8,51), przy uzdrowieniu teSciowej
$w. Piotra (Mk 1,29) oraz przy Przemienieniu Panskim (M 17,1nn.). Takie
uznanie ze strony Jezusa budzilo niezadowolenie wérdéd innych Aposto-
low, zwlaszcza gdy matka, widzac ich wysoka pozycje, poprosila Jezusa
o szczegoblne przywileje dla nich: ,Wtedy podeszla do Niego matka synow
Zebedeusza ze swoimi synami i oddajac Mu poklon o co$ Go prosita. On
ja zapytal: «Czego pragniesz?» Rzekla Mu: «Powiedz, zeby ci dwaj moi
synowie zasiedli w Twoim krolestwie jeden po prawej, a drugi po lewej
Twej stronie». Odpowiadajac Jezus rzekl: «Nie wiecie, o co prosicie. Czy
mozecie pi¢ kielich, ktory Ja mam pi¢?» Odpowiedzieli Mu: «Mozemy».
On rzekl do nich: «Kielich méj pi¢ bedziecie. Nie do mnie nalezy jednak
dac miejsce po mojej stronie prawej i lewej, ale [dostanie sie ono] tym, dla
ktorych moj Ojciec je przygotowal»” (Mt 20,20—24). Sw. Marek w Ewan-
gelii przedstawil te scene z innej strony — bracia upomnieli sie o przywilej,
nie matka (10,35—41). Z fragmentoéw zawartych w Ewangeliach mozna
wywnioskowac, ze synowie Zebedeusza mieli gwaltowne charaktery, przez
co zyskali przydomek ,Boanerges” — ,Synowie gromu” (Mk 3,17n.)152.
Po zmartwychwstaniu Jezusa, Jakub jest raz wspomniany razem z inny-
mi uczniami w Wieczerniku (Dz 1,13). Tradycja przekazuje, ze $w. Jakub
Wiekszy po Zestaniu Ducha Swietego przybyl do Hiszpanii, zeby glosié
Dobrg Nowine. Powr6cit do Jerozolimy, aby stana¢ na czele KoSciola jako
biskup. W 44 roku zginal §miercia meczenska na rozkaz Heroda Agryppy.

150 M. Starowieyski, Legenda $w. Jakuba Wiekszego Apostola, ,Warszawskie Studia Teologicz-
ne” 1995, nr 8, s. 40.

151 Tamze.

152 H. Paprocki, Jakub zw. Wiekszym, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 3, Dialog, Warszawa
2002, s. 128; R. Bartnicki, K. Kuzmak, Jakub Starszy Apostol, w: Encyklopedia katolicka,
t. 7, TN KUL, Lublin 1997, kol. 708.
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Kult $w. Jakuba w Ko$ciele powszechnym w ciggu wiekéw zyskiwal
na popularnoéci, o czym niewatpliwie §wiadczy przynaleznosé do ,,gro-
na apostolskiego, bardzo czczonego od samego poczatku chrze$cijanstwa
[...]. Cze$¢ oddawana $wietemu jest obecna zaréwno w oficjalnym na-
uczaniu Koéciola, jak i w poboznosci ludowej”153. W popularyzacji po-
staci $w. Jakuba istotne znaczenie miala hiszpanska tradycja, poniewaz
dzialal ewangelicznie na Polwyspie Iberyjskim, tam dokonala sie jego
translacja ciala, tam tez w Composteli zostat odnaleziony jego gréb. Kult
Sw. Jakuba rozwinal sie okoto IX wieku przy sanktuarium w Santiago de
Compostela’54. Na szlakach pielgrzymkowych zalozono liczne bractwa
pod patronatem Swietego, do znanych naleza: w Barcelonie, Walencji czy
Bolonii. W roku 1159 w Imoli patnicy zalozyli bractwo, ktére nastepnie
erygowano w 1160 roku. Celem naczelnym bractwa bylo ,,poglebienie zy-
cia duchowego czlonkéw oraz podtrzymywanie kultu Jakuba, organizujac
uroczyste obchody jego $wieta polaczone z akcjami milosierdzia na rzecz
ubogich, z ktorymi zasiadano do stoléw; do waznych obowiazkoéw bractwa
nalezala modlitwa za zmarlych oraz udzial w uroczystosciach pogrzebo-
wych zmarlych czlonkdéw”155. Bractwo zostalo zatwierdzone przez papieza
Urbana III w 1185 roku i istnialo do XVIII wieku. Wsp6lna cecha bractw
jakubowych bylo zapewnienie schronienia pielgrzymom oraz prowadze-
nie szpitali miejskich. Ciekawe jest, ze Militia Sancti Jacobi otrzymata
w roku 1175 od Aleksandra III zatwierdzenie oraz przywileje papieskie,
ktoére w czasach odkry¢ geograficznych zostaly pomnozone. Hadrian IV
w Konstytucji ,Dum Intra” z 4 maja 1522 roku oddal pod zwierzchnic-
two cystersow oraz augustiandéw-eremitow hiszpanskie oraz portugalskie
militie, ktére nastepnie uczestniczyly w misyjnej dzialalnosci Koéciota
na kontynencie afrykanskim!56. Znane zgromadzenia tego patrona to:
zakon $w. Jakuba z Altopascio, zw. Magione di Altopascio oraz komenda-
tariuszki §w. Jakuba, bedace klauzurowym zakonem zenskim, odlamem
rycerskiego zakonul57.

O waznosci postaci $w. Jakuba $§wiadczy jego obecno$c w liturgii Koscio-
la, ,ktéra nadawala jej znaczenie teologiczne i stuzyta rozpowszechnieniu

153 J. Kuchta, Kult Swietego Jakuba Apostota. Tradycja i wspélczesnosé, Brzeska Oficyna Wy-
dawnicza, Brzesko 2017, s. 32.

154 Tamze, s. 28—29.

155 R. Bartnicki, K. Kuzmak, Jakub Starszy Apostot, k. 708.

156 Tamze.

157 M. Daniluk, Jakub Starszy Apostol. Zakony, w: Encyklopedia katolicka, t. 7, TN KUL,
Lublin 1997, kol. 709.
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kultu na caly Ko$ciol”158. Wspomnienie $wietych Apostolow ma specjalne
miejsce w hierarchii liturgicznej, za$ Jakub jest wspominany na trzecim
miejscu, zaraz po Swietach Panskich i maryjnych. Dzien wspomnienia
Swietego ma charakter uniwersalny, poniewaz nalezal do grona apo-
stolskiego159. Tradycja wschodnia wspomina dzien $w. Jakuba 25 lipca,
co powigzane jest z tradycja translacji ciata z Jerozolimy do Hiszpaniit60,
Po Soborze Trydenckim ustanowiono, ze wspomnienie §w. Jakuba stano-
wi $wieto klasy drugiej, ktore zawiera wlasne oracje, psalmy i antyfony.
Z kolei Sobér Watykanski IT uznal, ze wspomnienie Swietego jest na ,row-
ni z innymi wspomnieniami apostolow, z wyjatkiem obchodu dnia $wie-
tych Piotra i Pawta, ktérym przystuguje ranga uroczysto$ci”161. Informacje
o Swietym, zawarte w mszale, nie poruszaja kwestii tradycji hiszpanskiej,
ale skupiaja sie wokot tradycji biblijnej oraz meczenskiej Smierci. Papiez
Leon XIII uznal autentyczno$é relikwii $w. Jakuba w 1884 roku162, Li-
turgia Godzin, zatwierdzona przez Sobor Watykanski II, zawiera oficjum
ku czci $w. Jakuba.

Swiety Jakub jest patronem Portugalii i Hiszpanii, pielgrzyméw, ro-
botnikéw, aptekarzy, farmaceutéw, kapelusznikéw, woskarzy, kowali ro-
biacych tancuchy. Rolnicy wzywaja jego wstawiennictwa jako opiekuna
jablek i ziemioplodéw; przez jego posrednictwo zanoszone sa modlitwy
o pogodel03, Atrybutami Jakuba s3: buklak noszony na kijul4, kij piel-
grzyma, muszla165, ksiega i miecz.

Ikonografia §w. Jakuba w ciggu wiekdw zostala uformowana przez wie-
le czynnikéw. Jeden z najbardziej wplywowych wiazal sie ze szlakiem piel-
grzymkowym do Santiago de Compostela, gdyz ,,byl nie tylko najbardziej
uczeszczang drogg patnicza w Sredniowiecznej Europie, ale takze wazna

158 J. Kuchta, Kult Swietego Jakuba Apostota. Tradycja i wspélczesnosé, s. 37.

159 H. Wasowicz, Kult $w. Jakuba Apostola w Polsce do potowy XVI wieku w Swietle ksiqg
liturgicznych, w: R. Knapinski (red.), Kult Sw. Jakuba Wigkszego Apostota w Europie $rod-
kowo-wschodniej, TN KUL, Lublin 20009, s. 25.

160 W tradycji wschodniej wspomina sie $w. Jakuba 17 grudnia.

161 J, Kuchta, Kult $wietego Jakuba Apostota. Tradycja i wspélczesno$é, s. 41.

162 M. Daniluk, Jakub Starszy Apostol. Zakony, kol. 709.

163 U. Janicka-Krzywda, Patron — atrybut — symbol, s. 45.

164 Symbol kija oznacza jurysdykcje oraz autorytet oparty na dobroci. — Tamze, s. 171.

165 Muszla jest symbolem, ktory na stale wpisat sie w tradycje jakubowa. Symbol z biegiem
czasu polaczyl sie z pielgrzymka. Muszla byla tez symbolem przynaleznosci osoby ja noszacej
do wspdlnoty $w. Jakuba. — J. Kuchta, Kult Swietego Jakuba Apostota. Tradycja i wspol-
czesno$é, s. 49.
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infiltracji kultury, w tym sztuk plastycznych”166, Nie zachowaly sie zadne
Swiadectwa biblijne, dotyczace wygladu $w. Jakuba. Tak oto w ,tradycji
chrze$cijanskiej dochodzi do pewnej rozbieznosci, jesli chodzi o ikono-
graficzne przedstawienie Jakuba Starszego. Tradycja Ko$ciola wschod-
niego prezentuje $wietego jedynie pos$rod innych Apostotow. Jakub Star-
szy najczeSciej bywa umieszczony po prawej stronie Jezusa jako czwarty
lub piaty w kolejnoéci, obok Tomasza i Szymona. Swiety pojawia sie po-
nadto na poszczego6lnych ikonach, choéby w ukazaniu triumfalnego wjaz-
du Jezusa do Jerozolimy. Przedstawienie Swietego znalezé mozna takze
na ikonach prezentujacych wydarzenia ewangeliczne, takie jak na przy-
klad Przemienienie Panskie, na ktérym Jakub widoczny jest obok Piotra
i Jana. W scenach niemajacych swojego bezpos$redniego wzorca w Pismie
Swietym, Jakub pojawia sie w ikonach przedstawiajacych Zaéniecie Naj-
Swietszej Maryi Panny (ikona Koimrsis) jako jeden z grona dwunastu.
Indywidualne przedstawienie Jakuba Starszego w tradycji wschodniej
jest bardzo rzadkie”167. W Ko$ciele wschodnim ikonografia odnoszaca sie
do Swietego stanowi bardzo bogata przestrzen, gdyz wystepuja w niej wy-
obrazenia indywidualne, grupowe prezentacyjne oraz narracyjne'68, Swie-
ty jest takze przedstawiany jako apostol, rycerz oraz pielgrzym. Wezesne
wizerunki przedstawiaja go jako mezczyzne z broda w starszym wieku,
ubranego w toge, o golych stopach oraz trzymajacego w dloniach ksie-
ge badz zw6j169. Zmiana wyobrazenia postaci Jakuba nastgpita okoto XI
wieku, gldwnie w obszarze Hiszpanii, gdzie rozpowszechnilo sie przed-
stawienie Swietego ,jako chrzeécijariskiego rycerza, pogromce Mauréw
(Matamoros) — w zbroi, na koniu, z lancg lub sztandarem w dloni; typ ten
rozpowszechnil sie w sztuce baroku”170, Czesto Swietego przedstawiano
na bialym koniu.

Kolejna zmiana przedstawien $w. Jakuba nastapila w XIII wieku. Wow-
czas ukazywano postaé ,jako pielgrzyma z kijem i torba u boku oraz mu-
szla (§redniowieczny talizman pielgrzyméw) na kapeluszu lub plaszczu

166 R, Knapinski, Od Apostota do Patrona pielgrzymoéw. Ikonografia $w. Jakuba w sztuce
polskiej, s. 241.

167 J. Kuchta, Kult $wietego Jakuba Apostola. Tradycja i wspblczesnosé, s. 47.

168 Tamze, s. 48; por. J.G. Kazimierczak, Swiety Jakub w opowiesciach apokryficznych,
w: A. Jackowski, F. Mroz (red.), Wplyw swietego roku Jakubowego na rozwdj kultu i drogi
Sw. Jakuba, ,,Czuwajmy”, Krakéw 2011, 69—78.

169 Np. mozaiki z VI wieku w Rawennie, Kaplica Arcybiskupia. Por. M. Jacniacka, Jakub Star-
szy. Ikonografia, w: Encyklopedia katolicka, t. 7, TN KUL, Lublin 1997, kol.710.

170 H. Paprocki, Jakub zw. Wiekszym, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 3, Dialog, Warszawa
2002, S. 128—-1209.
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[...]. Przedstawiano go takze w gronie innych apostoléw”171. W malowi-
dlach grupowych posta¢ $§w. Jakuba znajdowala sie miedzy Apostotami,
ale stojac po prawej stronie Jezusa. Czesto przedstawiano Swietego jako
czlonka Swietej Rodziny badz towarzyszacego NMP. Wizerunki cykliczne
poruszaly sceny z zycia §w. Jakuba oraz ,translacji jego zwlok do Hiszpa-
nii, np. powolanie Jakuba przez Chrystusa, Chrystus wysyla Jakuba glosi¢
kazania, Jakub przed Herodem Agryppa, Chrzest Jozjasza, przeniesienie
zwlok Jakuba do Santiago de Compostela”72,

3.5. Swiety Patryk

Swiety Patryk pochodzil z rzymskiej Brytanii i byl synem Kapurniusza,
urzednika z wioski Bannavem Taberniae. Rodzice nadali mu celtyckie imie
Sucat. W wieku 16 lat uprowadzono go do Irlandii, skad po szeSciu latach
uciekl. Udal sie do Galii, gdzie ksztalcil sie na studiach teologicznych. Byt
uczniem $w. Germana z Auxerre. Edukacje zakonczyl, przyjmujac Swiece-
nia kaplanskie. Po $wieceniach przez pewien czas przebywal w Italii oraz
w koloniach mnisich na wyspach Morza Tyrrenskiegol73. W tym czasie
zmarl w Irlandii biskup $w. Palladiusz74.

W 432 roku otrzymat sakre biskupig i zostat skierowany do Irlandii.
Wyspa byla krajem w wiekszos$ci zamieszkanym przez pogan, ktorzy gru-
powali sie w szczepy i rody. Duzym szacunkiem wsrod ludnos$ci cieszyli
sie kaplani. Patryk zastal tam male grupy chrzescijan, ale stanowily one
tylko pojedyncze wyspy w morzu poganstwa. Irlandia zarzadzali naczel-
nicy szczepdéw, a kaplanéw poganskich ludnoéé darzyla szacunkiem. Sw.
Patryk swoja dzialalno$¢ ewangeliczna prowadzit w péInocnej i zachodniej
Irlandii, zwlaszcza w Armagh, gdzie pdzniej zalozy} stolice przyszlych pry-
masow. Zorganizowal ponadto struktury koscielne oraz zalozyl opactwa,
ktore z biegiem czasu staly sie centrum dzialalno$ci misyjnej oraz organi-
zacji ko$cielnej. Do tamtejszej liturgii wprowadzil obrzadek, jaki wowczas
byl powszechnie przyjety w Galii (we Francji). W pracy misyjnej wspo-
mogl Patryka $w. Kieran. Legenda podaje, ze $w. Patryk wreczyl Kierano-
wi dzwon, ktérym zwolywal mnichéw i wiernych na wspolne modlitwy.
Zwyczaj dzwonienia z czasem zostal rozpowszechniony przez mnichow
irlandzkich po calej Europie. W dodatku Swiety rozpropagowal zwyczaj

171 Tamze.

172 M. Jacniacka, Jakub Starszy Apostot. Tkonografia, k. 711.

173 R. Prejs, Patryk, w: Encyklopedia katolicka, t. 15, TN KUL, Lublin 2011, kol. 63.
174 Wyslany tam na misje przez papieza $w. Celestyna I.
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usznej spowiedzi. Swiety zmart w zaciszu klasztornym, oddany modlitwie
oraz ascezie, 17 marca 461 roku w Armagh (wspoétczeénie Ulster, pélnocna
Irlandia), ktore stalo sie stolica prymaséw irlandzkich.

Poczatek kultu $w. Patryka w Kosciele katolickim jest niejasny i przy-
puszcza sie, ze powstal spontanicznie, po jego $mierci, gdyz ,,podtrzymy-
wany przez autobiografie Confessio, szerzyl sie dzieki wplywom i ko$cielnej
polityce biskupstwa Armagh, gdzie przypuszczalnie byl pochowany”175.
Od roku 650 cze$é relikwii Patryka znajduje sie we Francji — w ko$ciele
w Peronie. Kult rozpowszechnil sie najpierw na calg Francje, a nastepnie
na Normandéw, ktorzy okupowali Irlandie. W roku 1186 relikwie $w. Patry-
ka zostaly zlozone w Katerze w Down. W wiekach XVI-XVIII kult Swie-
tego zostal przeniesiony na nowo okryte ziemie — Ameryke Pélnocng oraz
Australie. Wspomnienie liturgiczne obchodzi sie 17 marca. Pielgrzymki or-
ganizowane od XII wieku do relikwii §w. Patryka przybieraja charakter po-
kutno-ekspiacyjny, a odbywaja sie w okresie od czerwca do 15 sierpnial76.

Sw. Patryk jest patronem Irlandii, Nigerii, archidiecezji nowojorskiej,
bostonskiej, dusz czyScowych, gornikéw, kowali, fryzjerow, upadlych
na duchu oraz bednarzy.

Sw. Patryk jest przedstawiany z nastepujacymi atrybutami: liéé ko-
niczyny, za pomoca ktérego wyjasnial misterium Troéjey Swietej, oraz
waz177 badz weze pod stopa, oznaczajace poganstwo, wypychane z wie-
rzen irlandzkich178.

Ikonografie $w. Patryka sa najpopularniejsze w Irlandii. Jednymi z naj-
starszych przedstawien Swietego s3 sceny na irlandzkim krzyzu kamien-
nym z Clonmacnois. Posta¢ Swietego najczeéciej przedstawiana jest w sza-
tach biskupich z mirg, pastoralem, krzyzem z podwdjna poprzeczng belka
iprawa reka, oznaczajaca gest blogoslawienstwa oraz z ksiega'79. Do popu-
larnych scen z zycia Swietego naleza: chrzest nawréconych chrzeécijani8o,

175 R. Prejs, Patryk, k. 64.

176 Tamze, k. 64—65.

177 ' Waz w symbolice chrzescijanskiej jest waznym elementem, pojawia sie juz w Ksiedze Rodza-
ju(Rdz 3,14) i Nowym Testamencie (J 3.14n). Jest przedstawieniem szatana, jego mocy oraz
zwierzchnikow, obraz grzechu, podstepu, zepsucia i klamstwa. Niemniej Ojcowie Koéciota
w zmianie skory weza dostrzegali mozliwoé¢ dla chrze$cijanina, kt6ry za sprawa postu i mo-
dlitwy oraz zaparcia siebie, mogl rozpoczaé nowe zycie w Chrystusie. — D. Forstner, Swiat
symboliki chrzescijanskiej, s. 306.

178 M. Siodtowska, Patryk. Ikonografia, w: Encyklopedia katolicka, t. 15, TN KUL, Lublin 2011,
kol. 65.

179 Figura $w. Patryka z XVIwieku, znajdujaca sie w Hohenstadt, koto Reutlingen. — Tamze, k. 65.

180 Fresk z XV wieku, znajdujacy sie w sanktuarium S. Patrizio, Colzate koto Bergamo.
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uzdrowienie chorego lub nauczanie krolow. W scenach zbiorowych przed-
stawiany jest razem ze $w. Brigida Irlandzka oraz éw. Kolumbanem.

3.6. Mojzesz

Mojzesz — prorok oraz wodz Izraela z pokolenia Lewego. Imie Moj-
zesz oznaczy ,ocalony z wody”. To centralna posta¢ biblijnego Piecioksie-
gu (Tory), a w szczegdlnos$ci Ksiegi Wyjsciat8t, Wedlug Biblii urodzit sie
w Egipcie w czasie, gdy obowiazywal nakaz zabijania wszystkich noworod-
kow izraelskich plei meskiej. Matka, aby uchroni¢ go przed Smiercia, ukry-
ta Mojzesza w koszyku nad brzegiem Nilu. Zostal uratowany przez corke
faraona. Jako mlody chlopak, bedac $wiadkiem przemocy wobec Hebraj-
czyka, zabit przesladowce — Egipcjanina. Gdy zabdjstwo wyszlo na jaw,
uciekl z Egiptu i ukrywal sie w kraju Madian. Tam pomagajac w wypasaniu
owiec czlowiekowi o imieniu Jetro, poslubil Jego corke Sefore. Pewnego
dnia, szukajac zagubionej owcy, ukazal mu sie Bég w postaci gorejacego
krzewu o imieniu ,JESTEM, KTORY JESTEM 182, B6g nakazal Mojze-
szowi wyprowadzi¢ Izraelitow z Egiptu i osiedli¢ ich w Ziemi Obiecanej
Kanaan ,mlekiem i miodem” plynacej. Mojzesz nie od razu zaakceptowat
zadania, ktore wyznaczyl mu Bog. Brat Mojzesza, Aron réwniez uzyskat
od Boga wazng funkcje, posredniczenia miedzy ludZmi a Stworca. Dodat-
kowo Bog obdarzyt Mojzesza moca czynienia cudow, np. laske pasterska
zamienil w weza183, wode w krew, jego reka pokryla sie tragdem, a nastep-
nie ozdrowiala. Stworca za posrednictwem Mojzesza zeslal na Egipcjan
dziesieé plag, z ktérych ostatnia byla najbardziej bolesna, gdyz dotyczyta
Smierci wszystkich pierworodnych synéw Egipcjan, w tym réwniez syna
faraona. Po tym zdarzeniu faraon, zezwolil Izraelitom na opuszczenie
Egiptu. Niemniej trudno bylo mu zaakceptowaé¢ utrate niewolnikow,
w zwigzku z czym kazat ich sprowadzi¢, ale B6g dokonal cudu — Morze
Czerwone rozstapilo sie przed wedrujacymi Izraelitami, a po ich przejsciu
zalalo Egipcjan.

Pozywieniem Izraelitbw na pustyni byla manna z nieba oraz cudowna
woda ze skaly. Kiedy dotarli do gory Synaj, Mojzesz wszedl na gore, gdzie
Pan Bog dal mu dwie kamienne tablice z dziesiecioma przykazaniami. Gdy

181 A, Tronin, Mojzesz, w: Encyklopedia katolicka, t. 13, TN KUL, Lublin 2009, kol. 51.

182 Wj 1—22.

183 Bog daje Mojzeszowi moc zamieniania laski w weza. W Egipcie waz zdobil tiare faraonow
oraz nawiazywal do ich polityki. Wtadza, ktora Mojzesz otrzymal nad laska (wezem), mogla
doskonale symbolizowaé jego przewage nad faraonem. Por. Wj 4, 3—5.
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Mojzesz zszedt z gory, dowiedziat sie, ze Izraelici odlali sobie zlotego cielca
i oddawali mu cze$¢ boska, woéwczas wpadl w gniew i potlukl obie tablice
u podnoza gory. W akcie skruchy lud ponownie udat sie na gore Synaj, gdzie
Mojzesz otrzymal ponownie tablice z Dekalogiem. Mojzesz byl wiernym stuga
Boga. Wskutek niepostuszenstwa Izraelitow, wedrowat przez pustynie 40 lat.

Przemierzajac pustynie, Izraelici musieli obej$¢ Edom, przez co stracili
cierpliwo$¢ i zawolali przeciw Bogu oraz Mojzeszowi: ,,Czemu wyprowadzi-
liScie nas z Egiptu, bySmy tu na pustyni pomarli? Nie ma chleba ani wody,
a uprzykrzyl sie nam juz ten pokarm mizerny” (Lb 21,5)184. W zwigzku z tym
Bog zeslal weze, ktore kasaly Hebrajczykow za ich brak wdziecznosci, tak
ze wielu pomarlo. Wowczas Mojzesz wstawit sie za ludem w celu oddale-
nia wezow. Za Bozym nakazem sporzadzil miedzianego weza i umiescil go
na wysokim palu. Kazdy ukaszony Izraelita, ktory spojrzal na tego weza, zo-
stal uzdrowiony. Dlaczego B6g wybrat podobizne weza, aby uzdrowié Izrae-
litow? Chrystus powie po6zniej, ze ,jak Mojzesz wywyzszyl weza na pustyni,
tak trzeba, by wywyzszono Syna Czlowieczego, aby kazdy, kto w Niego wie-
rzy, mial zycie wieczne” (J 3,14—15). Inaczej mowiac, tajemnica pustynnego
miedzianego weza wiaze sie z tajemnica Krzyza. Mojzesz nie wprowadzil
Izraelitow do Ziemi Obiecanej, natomiast Jego nastepca zostal Jozue. Moj-
zesz umart w wieku 120 lat. Pochowany zostal w krainie Moab185.

Kult Mojzesza w KoSciele katolickim oparty jest na przekazie ze Starego
Testamentu.

Wizerunki Mojzesza przedstawiaja go z dwoma promienistymi roga-
mi, ktére mozna interpretowa¢ jako rogi madrosci. Stanowig one symbol
dwojakiego ujecia istoty madros$ci: boskiej oraz ludzkiej. Rogi to zobrazo-
wane ,rolki z pergaminu zawierajace tekst Piecioksiegu — Tifilim, ktore
umieszczone w futerale kaplana na czas modlow przytwierdzat do glowy
i lewego przedramienia”186, Innymi atrybutami wystepujacymi na obra-
zach Mojzesza s trzy promieniste kreski (symbol gorejacego krzewu) oraz
dwie tablice z tekstem przykazan Bozych187.

Wezesna sztuka ukazuje Mojzesza jako mlodego mezczyzne z krotka
broda badz w ogble bez zarostu, ubranego w tunike i paliusz!88. Na nie-

184 Slowa ,,pokarm mizerny” w jezyku hebrajskim maja negatywny wydzwiek i wskazuja na lek-
cewazenie oraz pogarde.

185 A. Tronin, Mojzesz, kol. 51-52; G. Ferguson, Sings and Symbols in Christian art, s. 57—61.

186 U. Janicka-Krzywda, Patron — atrybut — symbol, s. 16.

187 Tamze, s. 16, 122.

188 Np. fresk z ITI wieku w Dura Europos i w rzymskich katakumbach z IV wieku, mozaiki w ko-
$ciele Santa Maria Maggiore w Rzymie z V wieku oraz San Vitale w Rawennie z VI wieku.
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ktoérych przedstawieniach Mojzesz trzyma w dloni r6zdzke magiczna.
W ikonografii pojedyncze sceny oraz cykle z zycia Mojzesza przedstawia-
no od czaséw wezesnochrze$cijaniskich w malarstwie katakumbowym?189.
W sztuce zachodniej byl przedstawiany jako stary, brodaty mezczyzna
(w kregu bizantyjskim przewazal typ mlodzieniczy), typ prawodawczy,
od XII wieku natomiast niekiedy z rogami na czole, gdzie jego glownym
atrybutem sa tablice Dekalogu. Od wiekow XII-XIII monumentalna
posta¢ Mojzesza pojawiala sie w rzedzie prorokoéw w portalach wielkich
katedr francuskich19°. Istotnym arcydzielem jest rzezbiarskie wyobraze-
nia Mojzesza na tzw. Studni Mojzesza w Kartuzji w Champmol k. Dijon
(1396—1404, C. Sluter), a takze przedstawienie na nagrobku papieza Ju-
liusza IT w koSciele San Pietro in Vincoli w Rzymie191.

W malarstwie ,pojedyncze sceny z zycia i legendy Mojzesza mozna po-
dzieli¢ na kilka grup: 1) od spuszczenia nowonarodzonego Mojzesza na Nil
do wizji ognistego krzewu; 2) epizod od wyjscia z Egiptu do przej$cia przez
Morze Czerwone; 3) wydarzenia w czasie marszu przez pustynie i na gore
Synaj; zblizenie sie do Ziemi Obiecanej — $§mier¢ Mojzesza™192. Jednym
z nowozytnych cykloéw poswieconych Mojzeszowi sa freski na Scianie Ka-
plicy Sykstynskiej193.

Podsumowujac, kult $§wietych i blogostawionych od poczatku Koécio-
la zajmowal istotne miejsce posrod chrzeScijanskich praktyk religijnych.
Kult jest mocno osadzony w Pi§mie Swietym. Pomimo Ze na przestrzeni
wiekow kult przybierat r6zne formy, a czasem nie brakowalo w nich row-
niez pewnych naduzy¢, to zawsze byl obecny oraz ceniony przez wiernych.
Ko$cidl, stojac na strazy czci oddawanej §wietym, wprowadzit dyscypline
w formach kultycznych zaréwno liturgicznych, jak i ludowych.

Magisterium Ko$ciola naucza, ze $wieci i blogostawieni to historyczni
Swiadkowie, ktorzy zostali powolani do §wietosci. Chrzescijanscy $wieci
i blogostawieni to wzoér ewangelicznego zycia i §wiadkowie paschalnego
przejécia Jezusa.

— J. Daranowska-tLukaszewska, Mojzesz. Ikonografia, w: Encyklopedia katolicka, t. 13, TN
KUL, Lublin, 2009, kol. 53.

189 D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, s. 314.

190 Reims, Laon, Notre-Dame w Paryzu.

191 Autorstwa Michata Aniota.

192 J. Daranowska-tukaszewska, Mojzesz. Ikonografia, kol. 53.

193 Tworcey dziela: S. Botticelli, D. Ghirlandaio, L. Signorelli, Perugino, Pinturicchio.
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Historia ewangelizacji Ameryki Lacinskiej stanowi zagadnienie inte-
resujace, trudne, a nawet momentami kontrowersyjne, bowiem gloszenie
Dobrej Nowiny oraz réwnoczesne organizowanie struktur koscielnych
odbywalo sie w wyniku zlozonego procesu ksztaltowania sie kolonialnego
spoleczeristwa w obszarze Morza Karaibskiego, nastepnie Ameryk Srod-
kowej i Poludniowe;j. Proces organizowania struktur koScielnych lgczyt
sie z konfliktami o charakterze politycznym, ekonomicznym, a takze ra-
sowym, co utrudnialo stworzenie poprawnej struktury?.

Odkrycie nowego $wiata przypadlo na 5 grudnia 1492 roku, kiedy
Krzysztof Kolumb przybil do brzegu wyspy, ktéra nazwano Hispaniola
(z hiszp. Espatiola — Mala Hiszpania)2. Gléwnym celem wyprawy bylo
odkrycie z16z zlota, ktore stanowilo 6wcze$nie cenny towar3. W pierwszej
fazie kolonizacji, za rzadoéw Korony hiszpanskiej wyspa nie byla atrak-
cyjnym oSrodkiem rozwoju gospodarczego czy rolniczego. Pierwszymi

1 T. Szyszka, Zmagania ewangelizacyjne w Ameryce Lacinskiej okresu kolonialnego, w:
M.F. Gawrycki (red.), Dzieje kultury latynoamerykanskiej, PWN, Warszawa 2009, s. 121.

2 Kolumb 12 grudnia 1492 roku umiescit na wzniesieniu krzyz, ktory stanowit symbol objecia
przez kréla Hiszpanii panowania nad wyspa oraz patronat chrzescijanski. — T. Eepkowski,
Archipelagu dzieje nietatwe. Obrazy z przesztosci Antyli XV-XX w., ,Wiedza Powszechna”,
Warszawa 1964, s. 32—33.

3 Haiti stanowi druga, co do wielkoSci wyspe w basenie Morza Karaibskiego oraz posia-
da szczegblna atrakcyjnoéc geograficzna. — T. Lepkowski, Archipelagu dzieje nielatwe,
S. 56—57.
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osadnikami na wyspie byli przewaznie bukanierzy4 oraz flibustierzy5,
ktorzy trudnili sie gtownie handlem i hodowla. Pod koniec XVII wieku
na czesci wyspy utworzono takze kolonie francuska. Dopiero w XVII wie-
ku osadnictwo przesunelo sie z wybrzeza péinocnego w kierunku potu-
dniowym, gdzie przy brzegach oraz w nizinach rozpoczeto karczowanie
lasow pod pola uprawne. Pierwszy etap tworzenia kolonii koncentrowat
sie wokol upraw o charakterze konsumpcyjnym (wyzywieniowym), z na-
ciskiem na kakao (Theobroma L.) i tyton (Nicotiana L.). W malych oraz
Srednich posiadlosciach, rozpoczeto produkcje przemystowa trzciny cu-
krowej (Saccharum officinarum L.) oraz indygo (Indigofera L.). Rozw{j
ekonomiczny wyspy byl mozliwy dzieki przeobrazeniom w czesci fran-
cuskiej, ktora w ciggu kilkudziesieciu lat rozwinela sie jako dynamicz-
ny o$rodek rolnictwa. Doprowadzilo to w XVIII wieku do wykreowania
z Hispanioli najbogatszej wyspy w Archipelagu Wielkich Antyli. Rozwoj
gospodarczy wyspy zainicjowal masowy proces sprowadzania niewolni-
kow z Afryki Zachodniejo.

Zloto, za ktérym pierwotnie przybyli konkwistadorzy na Hispanio-
le, zostalo zastapione przez ro§liny: trzcine cukrowa, drzewa i krzewy
kakaowe, indygo oraz bawelne (Gossypium L.). Nowym zlotem antylskim
zostala trzcina cukrowa, dzieki ktorej rozwinela sie prezna gospodarka
rolnicza. Druga polowa XVIII wieku charakteryzuje sie zasiedleniem
ostatnich niezagospodarowanych nizin oraz terenéow gorzystych. Na wy-
spie rozwinela sie sie¢ komunikacyjna miedzy miastami a portami oraz
rozbudowala lokalna administracja. Cukier jako produkt zostal gléwnym
towarem eksportowym do Europy, przez co rozwinal sie na ogromna skale
import niewolnikéw. Na dalszy plan zeszla produkcja indygo oraz kakao?.

Francuska cze$¢ Hispanioli rozwinela sie i przybrala posta¢ metropo-
lii, w przeciwienstwie do hiszpanskiej czeSci wyspy, gdzie kolonia ledwie
wegetowala. Wyspa stala sie terenem, oferujacym mozliwosci szybkiego

4 Bukanierzy — termin wywodzi sie z jezyka francuskiego, od stowa boucaniers, spoteczno$é
te tworzyli zbiegli marynarze, przestepcy oraz dezerterzy, pochodzacy z Francji, Anglii oraz
Holandii. — Bukanierzy, w: Encyklopedia PWN, http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/buka-
nierzy;3881780.html [dostep: 02.04.2018].

5 Flibustierzy — termin uzywany zamiennie z bukanierami. Stowo wywodzi sie z holender-
skiego vrijbueter (wolny towca tupé6w). Flibustierami nazywano piratow regionu Karaibéw
z XVII wieku. — Flibustierzy, w: Encyklopedia PWN, https://encyklopedia.pwn.pl/haslo/fli-
bustierzy;4008268.html [dostep: 02.04.2018].

6 Nastgpit wzrost ekonomicznej roli osadnikow francuskich (tzw. habitants) oraz ich inwe-
stycji. — T. Lepkowski, Archipelagu dzieje nietatwe, s. 50—53.

7 Tamze, s. 53—54.
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wzbogacenia sie. Przybywalo plantacji, na ktérych gléwnym przedmiotem
upraw byly trzcina cukrowa i bawela. Jednocze$nie na wyspie powstawa-
ly struktury administracji rzadowej i koScielne;.

Dzialalno$é misyjna w Ameryce Srodkowej mozna podzielié¢ na trzy
znaczace okresy: kolonialny, niepodlegloSciowy oraz nowozytny. Ewan-
gelie rozpowszechniano w Ameryce Srodkowej wlaénie w tych trzech
etapach, obarczonych pewnymi trudnosciami. Okres niewolnictwa byly
to pierwsze dekady ewangelizacji niewolnikow z Afryki Zachodniej. Druga
faza obejmowala okres burzliwej niepodleglosci, natomiast faza trzecia,
bedaca etapem wysiltku reewangelizacji haitanskiego Kosciola, rozpoczela
sie w stuleciu XIX.
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Ryec. 1. Haiti.
Zrodlo: Z. Stezycki, Atlas Hierarchicus: Descriptio geograpjica et statistica insu-
per notate historicae ecclesiae catholicae, ST.Gabriel-Verlag, Wieden 1992, s. 45

1. Dzialalnos¢ misyjna Kosciola na Hispanioli — okres
kolonialny

Dzialalnoé¢ KoSciola w swej naturze ma charakter misyjny, wyplywa-
jacy ze slow Jezusa: ,IdZcie i nauczajcie wszystkie narody” (Mt 28,19).
Glownym celem dzialalnos$ci misyjnej nade wszystko jest gloszenie Ewan-
gelii jako Dobrej Nowiny wérod ludow oraz grup etnicznych, do ktorych
nie dotarla wczes$nie;j.

Czas wielkich odkry¢ geograficznych, a nastepnie proces koloniza-
cji znaczaco wplynal na rozszerzenie sie wiary chrzescijanskiej na caly
owczesny Swiat. Na kolonialnej mapie $wiata przodowaly dwie potegi
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— Portugalia i Hiszpania, ktdre postrzegano rowniez jako obroncéw wiary
chrzeécijanskiej. W Sredniowieczu Papiez byl uwazany za wladce calego
Swiata, w tym i pogan. Aleksander VI w bulli Inter Caetera Divinea ofi-
cjalnie dokonal rozdzialu ziem pozaeuropejskich miedzy krolow Hiszpanii
i Portugalii. Zrodzilo to prawo patronatu, ktérego sedno stanowily naste-
pujace zalozenie: wladcy Portugalii i Hiszpanii maja prawo do zwierzch-
nictwa nad swoimi koloniami zar6wno pod wzgledem politycznym, jak
i ko$cielnym. Przed okresem kolonialnym gloszenie Dobrej Nowiny byto
nazywane krzewieniem wiary. Dopiero dzialalno$¢ zakonnikow w No-
wym Swiecie oraz samo mianowanie ich do pelnienia postugi w koloniach
spowodowalo utworzenie nowej nazwy — misji. Terminu ,misja” po raz
pierwszy uzylt Ignacy Loyola w nawigzaniu do zakonnikdéw, pracujacych
w koloniach pozaeuropejskich. Dlatego tez pojecie to jest nierozerwalnie
polaczone z czasem kolonialnym i mie$ci w sobie aspekt wyslania przez
wladze. Misjonarz to osoba zwigzana z KoSciolem, od ktorego otrzymat on
prawo do przekazywania Ewangelii i gloszenia wiary8. Okres kolonialny
na Hispanioli obejmuje lata 1492 (odkrycie wyspy) —1804, w ktérym za-
konczyta sie rewolucja i powolano niezalezna Republike Haiti. Hispaniola
przez caly okres kolonizacji byla zalezna od dwoch europejskich magna-
tow: Korony hiszpanskiej i Francji.

1.1. Poczatek misji

Nowo przybyli osadnicy zalozyli na wyspie osade Navidad oraz port San
Nicolas (wspoélcze$nie Mole-Saint-Nicolas)9. Rozpoczecie pracy misyjnej
na Hispanioli wigze sie z postacia wikariusza apostolskiego, benedykty-
na Pere Boila, ktory przybyl na wyspe wraz z dwunastoma misjonarzami
podczas drugiej wyprawy Kolumba w 1493 roku. Boil 6 grudnia 1493 roku
odprawil pierwsza Msze §w. Nastepnie zakonnicy zostali skierowani
do utworzonych osad w kolonii. Od 1502 roku rozpoczela sie konkwista
skierowana wobec buntownikoéw, ktorzy odrzucili zwierzchnictwo Hisz-
pandw. Gubernator Indii Zachodnich (taka nazwe nadano od XV wieku

8  D.J. Bosch, Oblicza misji chrzescijanskiej: zmiany paradygmatu w teologii misji, przekt.
R. Mercz, K. Wigzowski, M. Wilkosz, Credo, Katowice 2010, s. 245—246.

9 Po powrocie Kastylijczycy zastali zniszczong osade, a pozostalg zaloga w liczbie okolo trzy-
dziestu ludzi — martwa. Koloni$ci wdrozyli plan zagospodarowania pénocnej czesci wyspy.
Zalozono nowa osade, ktora ponownie zostala zakatowana przez Arawakoéw-Taino. Atak
zostat odparty przez Kastylijczykow. Kolumb zaczal postrzega¢ Arawakoéw-Taino jako nie-
wolnikéw, ktdrzy nie mieli statusu cztowieka wolnego. — T. Lepkowski, Archipelagu dzieje
nielatwe, s. 32—34; por. R. Caddeo, Giornale di bordo di Cristoforo Colombo (1492-1493),
Mondadori, Milano 1939, s. 196—197.
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nowo odkrytym ziemiom) Nicolas de Ovado!© wydal w roku 1503 instruk-
cje nadzwyczajna, ktorej tre$c¢ dotyczyla ewangelizacji Indian zamieszku-
jacych Hispaniole Instrukcja wprowadzata system repartimiento, ktory
zakladal przyznawanie hiszpanskim osadnikom stu lub wielokrotnosci stu
Indian i korzystanie z ich stuzby wedlug wlasnego uznania. Prawo to bylo
bezwzglednie egzekwowane, co w konsekwencji doprowadzito do wynisz-
czenia struktur spolecznych Indian. W instrukeji zawarto takze szczego-
lowe wytyczne w sprawie utworzenia wiosek dla rdzennych mieszkancow,
w ktorych mialyby zosta¢ wybudowane szkoly oraz koScioty!. W roku 1505
prace misyjna na wyspie rozpoczal zakon franciszkanéw, ktory podjat sie
pracy ewangelizacyjnej z rdzenng ludnoscia. W 1509 roku na wyspie zalo-
zono pierwszy klasztor dominikanéw, ktorego przelozonym zostal ojciec
Peter Fordone. Misjonarz, peten zapatu i wiedzy, byt oddany misji ewan-
gelizacyjnej Indian przez 20 lat postugi. Druga wazna postacia, takze z za-
konu dominikanéw, byt Bartolomé de Las Casas!2, ktéry przybyl na wyspe
w 1502 roku. Dominikanie sprawowali postuge duszpasterska w czesSci
zachodniej i poludniowej kolonii, a przez pewien czas byli odpowiedzialni
za Swiecenia kaplanow. Liczba misjonarzy jednak byla niewystarczajaca
w stosunku do potrzeb ewangelizacyjnych.

W roku 1681 przybyl na wyspe zakon kapucynow w celu prowadzenia
pracy misyjnej w poinocnej czesci kolonii. W roku 1704 na Hispaniole
sprowadzono zakon jezuitow oraz siostry ze Zgromadzenia Notre Dame.
Zakon jezuitow dlugo nie poprowadzil prac ewangelizacyjnych, gdyz osad-
nicy wysuneli oskarzenie jakoby misjonarze mieli podburza¢ i spiskowac
przeciw Francji.

W okresie kolonialnym Slowo Boze bylo gloszone przez duchownych,
gléwnie wywodzacych sie z zakonéw: benedyktynéw, dominikanéw i fran-
ciszkandéw. Praca ewangelizacyjna byla utrudniona i niejednokrotnie

10 Nicol4s de Ovando y C4ceres — brat zakonu Rycerzy Alcantary, gubernator Indii Zachodnich.
W 1502 roku przybyl do Nowego Swiata. — I. Biezuiska-Matowist, M. Malowist, Niewolnic-
two, ,,Czytelnik”, Warszawa 1987, s. 332—333.

11 A, Kurek, Haiti, w okresie kolonialnym, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, TN KUL, Lublin
1993, kol. 493.

12 Bartolomé de Las Casas — urodzony w 1474 roku w Sewilli, zmarly w 1566 w Madrycie. Przy-
byl na Hispaniole, aby zarzadza¢ po ojcu encomienda, czyli posiadlo$cig z niewolnikami.
Uznawany jest za prekursora misjologii. Jedno z najbardziej znanych jego dziet to Krétka
historia o wyniszczeniu Indian, Warszawa 1995. Wiecej: M. Daniluk, Las Casas, w: Ency-
klopedia katolicka, t. 10, TN KUL, Lublin 2004, kol. 508-510; J. Meier, The Beginnings of
the Catholic Church in the Caribbean, w: A. Lampe (red.), Christianity in the Caribbean.
Essays on Church History, University of the West Indiana Press, Barbados—Jamaica—Tri-
nidad and Tabago 2001, s. 9—11.
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podporzadkowana panstwu jako gldbwnemu administratorowi wszelkich
dzialalnoSci zar6wno prawnych, jak i religijnych. KoSciol mial ogromny
wklad w rozwoj kultury i szkolnictwa na wyspie. Zakonnicy zorganizowali
na wyspie szkolnictwo od poziomu podstawowego13.

1.2. Ksztaltowanie struktur koscielnych

Yaguara byla pierwsza erygowana diecezja w roku 1504, ktéra podlega-
ta pod zwierzchnictwo arcybiskupa Sewilli. Stad tez wiekszo$¢ duchowien-
stwa, przybywajaca na Hispaniole, pochodzita wlasnie z tego miasta. Roz-
woj kolonii przebiegal w szybkim tempie, wobec czego papiez Juliusz II
w 1511 roku wydal dekret, w ktorym podzielil wyspe na trzy diecezje, w tym
Santo Domingo Concepcion de la Veha — La Vegal4. Nastepnie papiez
Klemens VII w roku 1546 podnidst Santo Domingo (6wczesna nazwa wy-
spy) do godnosci metropolii, ktéra otrzymala jurysdykcje nad obszarem
calych Antyli oraz czeScig kontynentu Ameryki Poludniowej, przylegla
do Morza Karaibskiego, a takze Meksykul5.

1.3. Upadek kolonii hiszpanskiej na wyspie

Przelom wiekéw XVI i XVII z dzisiejszej perspektywy przedstawia sie
jako etap wojen handlowych, ktére mocno odcisnely pietno na antylskim
monopolu Korony hiszpanskiej. Anglicy, Holendrzy oraz Francuzi zapra-
gneli rozszerzy¢ swoje wplywy na Nowy Swiat, uzyskaé dostep do szlakow
handlowych, zlota, terenow uprawnych oraz do punktéw strategicznych
i portow na nowych kontynentach. Rozgrywki o ziemie (kolonie) nie ogra-
niczaly sie jedynie do débr materialnych, ale byly prowadzone ,slowem
i mieczem o wlasny (i najlepszy) wizerunek Boga, o wlasny (i najdosko-
nalszy) Koécidl, o wlasng (i niezawodng) droge do zbawienia duszy”16.
Historia Ko$ciola kolonialnego Scisle polaczona byla z polityka i organi-
zacja struktur panstwa. Czestokro¢ sytuacja KoSciola w znacznej mierze
zalezala od decyzji politykow.

13 S. Turbanski, Ameryka Eacinska. Kosciét katolicki, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, TN
KUL, Lublin 1993, kol. 425—428.

14 T. Rey, Our lady of class struggle. The Cult of the Virgin Mary in Haiti, African World
Press, Trenton NJ 1999, s. 28; A. Kurek, Haiti, w okresie kolonialnym, kol. 493; por. J. Ver-
schueren, Panorama d’Haiti. Le pays et la Mission, t. 2, P. Lethielleux, Paris 1948, s. 190.

15 T.Rey, Ourlady of class struggle, s. 28; S. Turbanski, Ameryka Eaciniska. Kosciol katolicki,
kol. 426.

16 T, Lepkowski, Archipelagu dzieje nietatwe, s. 53.
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Dla rdzennych mieszkancéw wyspy XVI wiek byl czasem trudnym
i ciezkim, poniewaz kolonizatorzy doslownie eksploatowali Indian jako
tanig sile robocza, doprowadzajac do ich wyginiecia. Gospodarka kolonii
Nowego Swiata balansowala miedzy kopalniami zlota, hodowls i rolnic-
twem, ktére koncentrowalo sie wokét produkeji roslin konsumpcyjnych.
Nalezy zaznaczy¢, ze produkcja byla ukierunkowana jedynie na wlasny
uzytek, nie eksportowano produktéw do Europy, ktére wigzalyby sie
z przychodem dla Korony. Kolonizatorzy ,zasiedlili — i to rzadko — polu-
dniowa tylko i wschodnig cze$¢ wyspy, a zachodnie polacie pozostawaly
bezpanskie i dzikie”!7. Jednym stowem wyspa byla slabo zaludniona,
co nie sprzyjalo tworzeniu duzych, wydajnych plantacji. W roku 1517 Krol
Karol V wydal pozwolenie na sprowadzenie z Afryki niewolnikow (do pra-
cy na plantacjach), jednak nie przyczynilo sie to do wzrostu gospodarczego
na wyspiets,

Istotnym problemem kolonii bylo nieodpowiednie zarzadzanie, kto-
re spowodowato zast6j gospodarki. Produkcja plantacyjna na wyspie nie
miala wspdlnego celu w postaci jednej dominujacej uprawy. Co wiecej,
kolonia nie miala odpowiedniego kapitalu, zwlaszcza w postaci sily ro-
boczej. W efekcie gospodarka Hispanioli zostala wprowadzona w bierny
i apatyczny stan, poniewaz Korona hiszpanska nastawila sie na uzyskanie
zyskow bez inwestycji. Doprowadzilo to do trudnosci w kwestii komuni-
kacji miedzy metropolia a kolonig19.

W XVII wieku Hispaniola zostala obrana jako cel podboju przez fran-
cuskich korsarzy. W 1628 roku francuscy piraci pojawili sie na wsypie Tor-
tue, skad w nastepnych latach rozpoczeli inwazje na Hispaniole. Tortue
stala sie punktem wypadowym dla piratow, ktorzy pladrowali hiszpanskie
okrety na Morzu Karaibskim. Sukcesywnie korsarze wyparli Hiszpanow
z zachodniej czeSci wyspy.

W 1644 roku francuscy osadnicy zalozyli miasto Port-de-Paix2°. Z ko-
lei w roku 1664 powolano Francuska Kompanie Wschodnioindyjska21,
majaca na celu sprowadzenie i sprzedawanie czarnych niewolnikow,

17 Tamze, S. 49.

18 A. GoBling, Voodoo, s. 26—28.

19 Dochody Korony z kolonii przeznaczano na liczne prowadzone wojny. Pierwsze bankructwo
bylo gloszone przez Filipa IT w 1557 roku, a nastepne w latach 1560, 1575 i 1596.

20 W niniejszym punkcie autor zarysowal w skrocie spor Korony z Francja i Anglia, poniewaz
nie stanowi to gldwnego tematu tego rozdziatu.

21 Francuska Kompania Wschodnioindyjska (fr. Compagnie des Indes orientales) — kompania
handlowa powolana w roku 1664. Powstala pod patronatem kréla Francji Ludwika XIV.
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przeznaczonych do pracy na plantacjach Hispanioli. W 1665 roku Lu-
dwik XIV powolal w zachodniej czedci wyspy francuskiego gubernatora,
ktory nadzorowal dobrze prosperujace plantacje. Rownoczesnie do pracy
na plantacjach sprowadzano niewolnikow z Afryki. Alfred Métraux podaje,
ze w roku 1681 w kolonii znajdowato sie 2000 niewolnikéw22. Zachodnia
cze$¢ wyspy, bedaca pod kontrolg Francji, znaczaco lepiej od hiszpanskiej
czeSci zarzadzana oraz dofinansowana, przezywala rozkwit. Spér o Hispa-
niole miedzy Francja a Korong hiszpanska zakonczyl sie w 1697 roku23
trwalym podzialem wyspy.

Zycie na wyspie nie wigzalo sie wylacznie z gospodarka, ale wazne
miejsce zajmowala sfera kulturowa i religijna. W XVI wieku powstale
na Hispanioli miasta stanowily centra administracyjne, kulturowe, han-
dlowe, obejmujace liczne fortyfikacje. Z Europy przybywali misjonarze,
ktorzy wybudowali liczne KoScioly oraz inne obiekty kultu religijnego24.

2. Ewangelizacja Hispanioli

Korona hiszpanska w czasie wielkich odkry¢ geograficznych ugrunto-
wala na arenie miedzynarodowej swa dominujacg pozycje, tworzac impe-
rium hiszpanskie w Ameryce. Wspomniany juz podzial nowo odkrytych
ziem, dokonany w roku 1493 przez Papieza Aleksandra VI miedzy Krolow
Hiszpanii i Portugali, zatwierdzono rok po6zniej w Traktacie z Tordesillas.
Wydawane od 1493 roku przez kolejnych papiezy liczne bulle, nakladaly
obowiazek chrystianizacji ludow zamieszkujacych nowo odkryte tereny.
Krol Hiszpanii zostal oblozony obowigzkiem i uprawnieniami ewange-
lizacyjnymi, na terenie kolonii, zapoczatkowujac dlugi i zlozony proces
obejmujacy najpierw autochtonéw (Indian), a nastepnie niewolnikow.
W ten oto sposéb Korona zyskala serie istotnych praw, wczeéniej przy-
naleznych wylacznie Ko$ciolowi katolickiemu: organizacje zycia KoSciola
w koloniach, decydowanie o zasadnosci lokalizacji koéciotow oraz katedr,
lokacje misjonarzy czy wysuwanie kandydatoéw do okre$lonych funkcji
koscielnych.

22 W roku 1739 we francuskiej kolonii znajdowato sie 117 400 niewolnikéw, a w roku 1791 okolo
480 tys. Afrykandw. — A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 8

23 A. G6Bling, Voodoo, s. 28—29.

24 Tamze, s. 28; T. Lepkowskim, Archipelagu dzieje nielatwe, s. 50—51; A. Métraux, Voodoo
in Haiti, s. 8.
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Czynnik religijny dla konkwistadoréw stanowil szczegdlna warto$¢,
a wiara byla fundamentem $wiatopogladu, ktéry dodawat otuchy i odwagi,
jednoczesnie motywujac do dzialania. Krzysztof Kolumb byl przeswiad-
czony o interwencji Boga i Maryi, dzieki przewodnictwu ktérych odkryt
nowe ziemie. Jednym z celdow jego wypraw bylo takze krzewienie wiary
chrze$cijanskiej. W koloniach, oprocz konkwistadorow, wazne funkcje
pekili rowniez duchowni: zakonnicy i ksieza, ktorzy przyjeli obowigzek
ewangelizacji Indian i niewolnikéw, a takze sprawowali duchowa opieke
nad Hiszpanami.

Proces ewangelizacyjny wkomponowal sie w powstajacy system kolo-
nialny oraz dzialalno$¢ kolonizacyjna, prowadzona przez Europejczykow.
Dzielo ewangelizacyjne mocno zespolono z kolonialnymi systemami go-
spodarczymi: repartimiento i encomienda, ktore opieraly sie na taniej sile
roboczej rdzennych mieszkancow.

Hispaniola stanowi punkt wyj$cia dla organizujacego sie Kosciota ko-
lonialnego calej Ameryki Lacinskiej. Do protagonistow ewangelizacyjnego
dziela na wyspie nalezeli przedstawiciele Korony hiszpanskiej i Francji,
zakony, ksieza oraz osoby $wieckie. Proces ewangelizacji Hispanioli moz-
na podzieli¢ na dwa etapy: pierwszy dotyczy Indian, drugi — niewolnikow
afrykanskich.

2.1. Ewangelizacja Indian

W pierwszym okresie kolonizacji wyspy proces ewangelizacji rozpo-
czal sie od autochtondw, ktorzy dzielili sie na dwie grupy etniczne: Ara-
wakow?25 i Karaibow (Karibowie)26. Charakteryzowali sie oni miedziano-
brazowym odcieniem skory, kruczoczarnymi wltosami, $érednim wzrostem
i walecznym charakterem. Krzysztof Kolumb opisal Indian zamieszkuja-
cych wyspe w nastepujacy sposob: ,Nie posiadaja zelaza ani stali, ani broni
i nie umieja sie nig postugiwac. A przeciez sa to ludzie pieknie zbudowani
irodli, sg jednak niestychanie trwozliwi. Cala ich bronig sg trzciny $cinane
w chwili, kiedy sypia ziarno, na ich szerszym koncu przymocowuja kawa-
ek zaostrzonego mocno drewna; ale nie maja odwagi sie nimi postugiwac.

25 Arawakowie s3 grupa etniczna, ktéra jako pierwsza podbila ten wyspiarski kraj. Pod nazwa
~Arawakowie” rozumie sie zlozong grupe plemion, ktérej spoiwem laczacym jest przede
wszystkim jezyk. — T. Lepkowski, Archipelagu dzieje nielatwe, s. 19—25; por. B. de Las
Casas, Krétka historia o wyniszczeniu Indian, ,W drodze”, Warszawa 1956, s. 120; D. Bel-
legarde, La nation Haitianne, Editeur J. De Gigord, Paris 1938, s. 46.

26 Karaibowie to grupa przybyla do Antyli z dorzecza Orinoko i Amazonki. — T. Lepkowski,
Archipelagu dzieje nietatwe, s. 27—31.
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[...] Nie maja zadnej religii ani balwochwalstwa. Wierza jedynie, ze w nie-
bie mieszka wszelka moc, wszelkie dobro; wierza niezbicie, ze ja z moimi
okretami i moi ludzie zstapiliSmy z nieba [...] Tak tedy Zbawiciel dat owo
zwyciestwo Naszym Najjasniejszym Krolowi i Krolowej oraz ich krole-
stwom, rozstawionym dzieki tej sprawie tak waznej, ze cate chrzescijan-
stwo powinno sie radowac i uroczyscie to obchodzi¢, aby zlozy¢ dziekezy-
nienie Trojcy Przenaj$wietszej w licznych uroczystych modlach nie tyle
z powodu chwaly, ktora przez to spadnie na nie przez nawrocenie wielkiej
liczby ludow na nasza Swieta wiare, ale rowniez z powodu bogactw mate-
rialnych”27. Proces ewangelizacji na Hispanioli nierozerwalnie polaczony
jest trzystopniowym systemem gospodarczym, opartym na pracy Indian.
Pierwszy requerimiento zostal wprowadzony za po$rednictwem Kolumba.
W tym okresie konkwistadorzy glosili Dobra Nowine oraz nowo obowia-
zujgce prawa napotkanym grupom Indian, je$li odmawiano ich przyjecia,
najezdzcy stosowali site w celu wdrozenia nowych zasad?28.

Korona hiszpanska wprowadzila ,,system uzywania i rozdzielania sity
niewolniczej, zwany repartimiento (od repartir — rozdzielac¢)”29, opar-
ty na podziale ziemi i ,tymczasowym przydzielaniu kazdemu koloniscie
Indian (w liczbie stu lub wielokrotnosci stu), do wykonywania na jego
rzecz darmowej pracy”3° oraz przymusowej ewangelizacji. W wyniku
tej struktury tworzono grupy Indian-niewolnikéw, ktoérych zabierano
ze znanych im ziem i przymuszano do pracy. Niewatpliwie przychylne
temu systemowi byly rozporzadzenia krolewskie, zawierajace pozwolenia
na wykonywanie ciezkiej, niewolniczej pracy przez Indian, postrzeganych
jako tubylcow i kanibali, a uzasadnieniem takiego postepowania byto po-
czucie wyzszoSci wiary katolickiej nad poganami. Autochtoni nie zatra-
cili jednak ducha walki i przeciwstawili sie konkwistadorom, wzniecajac
bunty. Pierwszy mial miejsce jeszcze za Kolumba3!. Korona hiszpanska
20 grudnia 1503 roku wydala rozporzadzanie, ktore zawieralo instruk-
cje zmiany z systemu repartimento na encomiende (z j. hiszp. Encomen-

27 Cyt. za: M. Agnosiewicz, Ewangelizacja Indian, w: http://www.racjonalista.pl/kk.
php/s,900 [dostep 12.12.2016].

28 S, Turbanski, Ameryka Péinocna. Kosciél katolicki, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, TN
KUL, Lublin 1997, kol. 426; J. Meier, The Beginnings of the Catholic Church in the Carib-
bean, s. 25—28.

29  F. Kubiaczyk, Kontrola sity roboczej w gospodarce kolonialnej Ameryki hiszpanskiej:
encomienda, repartimiento 1 niewolnictwo, ,Studia Europaea Gnesnensia” 2011, nr 4,
S. 24-25.

30 Tamze.

31 Tamze; S. Turbanski, Ameryka Laciniska. Koscié? katolicki, k. 426.
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dar — powierzaé, nadac¢). Encomienda oparta byla na zrzeszaniu Indian
w zorganizowanych wioskach, ktore podlegaly patronom (encomendero).
W obowigzku patrona mieécila sie ochrona, edukacja oraz ewangelizacja
Indian. Encomienda indianska charakteryzowala sie,wbrew zalozeniom,
przymusem pracy i trybutem krajowcéw. W rzeczywisto$ci antylskiej w la-
tach 1503—1521 system ten w znacznej mierze ,naruszal wolno$¢ osobista
Indian, przez co oznaczal ich faktyczne niewolnictwo”32. Konkwistadorzy
skupiali sie znacznie bardziej na eksploatacji oraz ewangelizacji rdzen-
nych mieszkancow nizich ochronie. Teoretycznym zalozeniem encomien-
dy bylo sprawowanie opieki nad Indianami, przy jednoczesnym zakazie
zmuszania ich do ciezkiej i niewolniczej pracy. W praktyce jednak systemy
encomienda i repartimento wspolistnialy razem, niczym nie réznily sie
i nie wykluczaly sie.

Swiat Indian cechowaly zréznicowane warunki pod wzgledem topogra-
ficznym, klimatycznym, a takze kulturowym. Niemniej ,,znacznie wieksza
trudnos$cia byla praca w konfliktogennych warunkach spoleczenstwa kolo-
nialnego, czyli na plaszczyZznie napie¢ miedzy $wiatem bialych a autochto-
nami oraz misjonarzami a przedstawicielami wladzy Swieckiej”33. Mozna
tu przywola¢ przyktad dominikanow, ktoérzy podjeli sie trudéw gloszenia
Ewangelii na Santo Domingo, ale szybko odczuli bezkompromisowo$¢
praw konkwisty. Zakonnicy zrozumieli, ze przemawianie do pojedynczych
konkwistadoréw nic nie zmieni, jedynie konkretny i zdecydowany sprze-
ciw wobec wszelkich naduzy¢ wzgledem Indian moze przynie$¢ efekty.
W 1511 roku podczas czwartej niedzieli adwentu Antonio de Montesinos
obwiescil dosadne tresci, wskazujace na negatywna postawe Hiszpanéw
wobec Indian. Kazanie wywolalo dyskusje, ktora trwala przez nastepne
lata. Postawa dominikanéw ,byla swoistego rodzaju protestem przeciw
status quo konkwisty, a zarazem poszukiwaniem mozliwoSci ewangeliza-
cji bez gwaltu i przymusu”34. Pierwsze lata ewangelizacji Indian, beda-
ce procesem konwersji na chrze$cijanstwo rdzennych mieszkancow, byty
trudne z dwoch glownych powoddéw: bariery zwigzanej z kwestiami jezy-
kowymi (nieznajomo$¢ jezyka Indian) oraz traktowania krajowcoéw jako
gorszego gatunku ludzi i wykazywania wyzszosci ,,bialego czlowieka”35.

32 F. Kubiaczyk, Kontrola sity roboczej w gospodarce kolonialnej Ameryki hiszpariskiej: en-
comienda, repartimiento 1 niewolnictwo, s. 25.

33 T. Szyszka, Zmagania ewangelizacyjne w Ameryce, s. 124.

34 Tamze.

35 J.Verschueren, Panorama d’Haiti. Le pays et la Mission, s. 189.
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Przez caly XVI wiek dyskutowano o ewangelizacji i poszanowaniu god-
nosci Indian, a w roku 1550 w Valladolid przeprowadzono polemike do-
tyczace kwestii, czy rdzenna ludno$¢ moze by¢ stawiana na réwni z Hisz-
panami, zwlaszcza w odniesieniu do postepu cywilizacyjnego. Dopiero
w 1681 roku wydano wazne dzielo Zbior praw Indian (Recopilacion de
Leyes de las Indias), wyraznie wskazujacy przymioty ludzkie i chrze$ci-
janskie Indian36.

Chrystianizacja Indian przebiegala bez nalezytego przygotowania
do masowych nawrdcen. Synody i dokumenty KosSciota apelowaly, aby
rdzennych mieszkancow katechumenowac przez co najmniej rok, ale
w praktyce nie bylo to przestrzegane3’. W tym okresie wielu wybitnych
misjonarzy pracowalo z Indianami i czynnie walczyto o ich godne prawo
do zycia. Nalezeli do nich m.in.: D. de Betanzos, Antoni z Montesino oraz
Bartolomé de Las Casas.

2.2. Ewangelizacja niewolnikéw

Ewangelizacja nie byla procesem latwym, poniewaz przepas¢ réznic
kulturowych sprawiala wiele trudnoéci. Duchowni w Nowym Swiecie zmu-
szeni byli wypracowaé nowe metody duszpasterskie i edukacyjne, umozli-
wiajgce niewolnikom zrozumienie przekazywanej wiedzy religijne;j.

Nowy Swiat odkryty przez Kolumba w efekcie nadat instytucji niewol-
nictwa charakter eksploatacyjny38. Pierwotnie konkwistadorzy przybyli
na nowe ziemie w poszukiwaniu zlota, jednak to rolnictwo, a zwlaszcza
uprawa trzciny cukrowej pozwalala tworzy¢ fortuny. Od XVI wieku w Eu-
ropie wzmoglo sie zapotrzebowanie na cukier, co znacznie przyczynito
sie do rozwoju plantacji trzciny cukrowej. Pierwotnie system kolonial-
ny oparto na przymusowej pracy autochtonow, co nie przynosito jednak
oczekiwanych rezultatéw. Znaczacym utrudnieniem byla duza umieral-
no$¢ Indian, gdyz ludnoé¢ nie byla uodporniona na europejskie choroby
i dziesigtkowana przez wyczerpujaca prace. Utrzymanie indianskiego nie-
wolnika znacznie zawyzalo cene, a byla to istotna kwestia przekladajaca
sie na zyski z produkcji. Na przelomie wiekow XV i XVI rozpoczeto proces
sprowadzania do pracy na plantacjach Hispanioli niewolnikéw z Afryki.

36 Szerzej w: S. Grzybowski, Wielka historia Swiata. Narodziny $wiata nowozytnego
1453-1505, t. 6, ,Swiat Ksigzki”, Warszawa 2005.

37 S. Turbanski, Ameryka Péinocna. Kosciét katolicki, kol. 425—426.

38 Niewolnictwo stanowi rodzaj pracy zaleznej, gdzie czlowiek jest podporzadkowany innym
osobom czy grupie ludzi. Wystepowalo w kulturach m.in.: Egiptu, Grecji, Afryki czy Europy,
cho¢ jego formy byly rézne na przestrzeni wiekéw i podlegaly pewnym modyfikacjom.
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Od tego momentu system kolonialny na Antylach oraz w calej Ameryce
Lacinskiej oparty zostal na pracy czarnych niewolnikow.

Niewolnicy afrykanscy39 odmiennie niz Indianie charakteryzowali sie
znacznie wieksza odporno$cia na choroby oraz silg. Kronikarz Herrera
w nastepujacy sposdb ujal powyzsza kwestie: ,Praca jednego Murzyna
rowna jest pracy czterech Indian”40. Istotny jest tez fakt, ze europejscy
osadnicy przybyli na Hispaniole nie chcieli zaja¢ sie fizyczna praca. Eks-
ploatacyjna forma niewolnictwa polaczyla sie zhandlem transatlantyckim
oraz przyczynila do wyludnienia kontynentu afrykanskiego. Poczatkowo
w eksporcie niewolnikow przodowaly nastepujace kraje: Francja, Portu-
galia i Wielka Brytania. Od XVII wieku na mapie historii Europy nastapily
liczne zmiany o charakterze politycznym i ekonomicznym, a potega Koro-
ny hiszpanskiej oraz portugalskiej podupadla, umozliwiajac przejecie ich
wplywow przez Francje, Holandie oraz Anglie.

Handel niewolnikami do Nowego Swiata to najwieksza migracja in-
terkontynentalna, ktéra odbyla sie do XIX wieku. Miedzykontynentalny
handel zywym towarem trwal prawie 400 lat. Niewolnicy stali sie fun-
damentem gospodarki atlantyckiej, gdyz ,.bez afrykanskich niewolnikow
Ameryka Laciniska w okresie kolonialnym nie moglaby istnie¢”41. Rownie
klarownie ujal to jezuita Antoni Vieira: ,bez Angoli [niewolnikow z Afryki]
istnienie i funkcjonowanie Ameryki Lacinskiej byloby wprost niemozli-
we”42, Handel zywym towarem wyksztalcil sie jako integralny element
systemu kolonialnego.

Misjonarze przekazywali wiedze religijna rdzennej ludnoéci i niewol-
nikom w do$é ograniczonym zakresie. Opowiadali o zyciu §wietych i NMP
oraz objasniali katolickie symbole. Niewolnicy natomiast wlaczyli je do ich
wlasnego rozbitego systemu symboli i rytualéw. Hiszpanie w trakcie ewan-
gelizacji rozpowszechnili tez kult maryjny.

2.2.1. Koéciol a kwestia niewolnictwa
Dokumenty ko$cielne z 6wczesnych czaséw wskazuja na wyraznie
krytyczna postawe wzgledem systemu niewolnictwa. Papieze apelowali

39 Na ziemi afrykanskiej instytucja niewolnictwa byta obecna jeszcze przed epoka wielkich
odkry¢ geograficznych i miata charakter bardziej spoleczny niz ekonomiczny.

40 J. Biezunska-Malowist, M. Matowist, Niewolnictwo, s. 337.

41 M. Piatek, Ewangelizacja czarnych niewolnikéw, s. 109.

42 Tamze.
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do konkwistadoréw o poszanowanie godnosci ludzkiej rdzennych miesz-
kanicow Nowego Swiata43.

Bulla Pawla III Sublimis Deus z 1537 roku stanowila pierwszy istotny
dokument, w ktorym Biskup Rzymu przyznal rdzennym mieszkancom
Nowego Swiata godno$¢ osoby ludzkiej: ,na mocy danej nam wladzy apo-
stolskiej o§wiadczamy, ze Indianie i wszystkie ludy odkryte w przyszlo$ci
przez chrze$cijan, pomimo ze nie znaja wiary w Chrystusa, sa obdarzeni
wolno$cig i nie moga w zaden sposob byc¢ jej pozbawieni. Wszelkie usta-
wodawstwo przeciwne powyzszym orzeczeniom nie posiada wigzacej mo-
cy”44. W kolejnej bulli Cupientes z 1542 roku Papiez Pawel III, potwierdzit
nauke zawarta we weze$niejszym dokumencie. Nastepni papieze: Urban
VIII45, Benedykt XIV46 i Grzegorz XIV potwierdzili stanowisko Ko$ciola,
dotyczace niewolnictwa.

W rzeczywisto$ci kolonialnej niewolnictwo bylto jednak powszechnie
praktykowane, a z czasem znaczaco przybieralo na sile. System kolonial-
ny od poczatku istnienia oparto na instytucji niewolnictwa, stad radykal-
na zmiana nie byla mozliwa. Ko$ciol nie pozostal bezradny w tej kwestii,
»przyjal funkcje mediatora miedzy kolonizatorami a niewolnikami. Starat
sie ulzy¢ doli niewolnikow w istniejacym statusie quo”47. Pozycja Ko-
Sciola wzgledem niewolnictwa Indian znaczaco réznila sie od podejscia
do Afrykanéw. Wielu misjonarzy i ksiezy glosno postulowalo za obrona
wolnosci rdzennych mieszkancéw. Sprzyjal temu fakt, ze ,Indianie posia-
dali w wysokim stopniu wolno$¢ i ziemia nalezala do nich”48. Natomiast
wzgledem niewolnikéw z Afryki Ko$cidl przyjal postawe znacznie mniej
stanowcza i oczywista. Niesprzyjajacym czynnikiem w tej kwestii bylo
»zniewalanie” Afrykanéw z dala od nadzoru Kosciola, co znaczaco utrud-
nialo proces ewangelizacji. Kolejnym przeciwnikiem zdecydowanej obro-
ny niewolnictwa, byla tzw. teologia niewolnictwa, ktéra skupiala sie wokot
dwdch zagadnien: praktyki niewolnictwa oraz koncepcji opartej na inter-
pretacji biblijnej oraz filozoficznej49. Zdecydowany brak wyczerpujacej
egzegezy biblijnej spowodowal nieprawidlowg interpretacje wybranych

43 M. Piatek, Ewangelizacja czarnych niewolnikéw, s. 110.

44 Tamze, 111.

45 Urban VIII wydal bulle Commissum Nobis z 1639 roku.

46 Benedykt XIV wydal bulle Immensa pastorum z 1741 roku.

47 M. Piatek, Ewangelizacja czarnych niewolnikéw, s. 111.

48 Tamze.

49 Owa koncepcja opiera teze na interpretacji z Pisma Swietego. W Starym Testamencie po-
jawia sie zagadnienie niewolnictwa babilonskiego i egipskiego. Zyd mogl by¢ wlaécicie-
lem na czas okreslony niewolnika innego wyznania. W Nowym Testamencie nie ma tak
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fragmentow Pisma Swietego, powodujac pozniejsze niejasnoéci. Na kar-
tach historii jako zdecydowani obronicy czarnych niewolnikow zapisali sie
dwaj ojcowie kapucyni — Epifanoi de Moirans5° i Francisco de Jaca5!.

2.2.2. Nauka przekazywana niewolnikom

Slowo Boze stanowi pierwszy element ewangelizacji, z ktérego w na-
stepstwie narodzi sie wiara. Sakramenty s widzialnym znakiem przekaza-
nia laski Bozej wiernemu, towarzyszacym mu przez cale zycie. Sakramenty
te znalazly tez odpowiednie odwolania do 6wczes$nie panujacego prawa
w Czarnym Kodeksie52.

W procesie ewangelizacji niewolnikow i Indian skoncentrowano sie
wokot dwoch sakramentow: chrztu i malzenstwa, ktore nie zawsze bylo
poprzedzane odpowiednig nauka Ko$ciola. Dodatkowymi trudno$ciami,
zwigzanymi z odpowiednim przygotowaniem niewolnikow do przyjecia
sakramentow, byl system kolonialny, odmienne warunki kulturowe, a tak-
ze bariera jezykowa.

Sakrament chrztu, nadany przez Jezusa Chrystusa, wlacza wierzace-
go do wspolnoty Ko$ciola oraz umozliwia mu zbawienie53. W czasach
konkwisty do$¢ problematyczng kwestia w odniesieniu do religii byla
przestrzen dotyczaca ubdstwa katechumenatu i sakramentu chrztu udzie-
lanego niewolnikowi. Ludwik XIV oglosil w Czarnym Kodeksie nastepu-
jaca zasade: ,,wszyscy niewolnicy, ktorzy beda przebywali na naszych wy-
spach, zostang ochrzczeni i uSwiadomieni w zakresie religii katolickiej”54,
w praktyce jednak proces katechumenatu i chrztu byt doé¢ powierzchow-
ny. Zalecano kapitanom, aby na statkach w trakcie morskiej podrdézy, ksie-

oczywistej wzmianki, niemniej $w. Pawel w Listach przekonywal niewolnikow, aby byli po-
stuszni panom.

50 Epifanoi de Moirans nadzorowal misje w Wenezueli. Byl przeciwnikiem systemu nie-
wolnictwa i swoje poglady przedstawil w kazaniach oraz Servi liberi seu naturalis man-
cipiorum liberrtatis iusta defensio. — 1. Gutierrez Azopardo, Fray Francisco Josde
De Jaca y fray Epifanio de Moirans avolicionistase impugnadores de la trata negre-
ra en el siglo XVII, w: http://www.africafundacion.org/africal+ D2009/documentos/Jaca.
pdf [dostep: 04.04.2018].

51 Francisco de Jaca pracowat w Kolumbii i Wenezueli. Nauke zawart w ksiazce Resolucion-
sobrela libertad de los negros en estado de paganos y despues y cristianos. — Tamze.

52 Czarny Kodeks (Code Noir) — zbiér praw przyjetych za panowania kréla Ludwika XIV
w 1685 roku, ktory mial na celu zahamowanie okruciefistwa w koloniach wzgledem
niewolnikow.

53 Nauka Soboru Florenckiego z 1442 roku potwierdzila teze, ze poza KoSciolem nie
ma zbawienia.

54 L.F. Hoffman, Le Vodou sous la Colonie et pendant les Guerres de I'Indépendance, “Con-
jonction. Revue Franco-Italienne” 1987, nr 137, s. 109.
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za katechumenowali niewolnikow. W rzeczywisto$ci najczesciej wygladato
to nastepujaco: ,gdy zebrano pewng ilo$¢ [niewolnikoéw], prowadzono ich
do kosciola, przy czym nie wiedzieli oni, dokad ida. Ksigdz chrzcitich, cho-
ciaz nie wiedzieli, co sie z nimi dzieje i tak oto stali sie chrzeScijanami”55.
Historyk Hugh Thomas w The Slave Trade podaje, ze ,,na poczatku XVII
stulecia przyjal sie zwyczaj chrzczenia afrykanskich niewolnikéw przed
podroéza [...] z reguly niewolnicy nie otrzymywali przed t3 ceremonia zad-
nych pouczen i wielu — zapewne wiekszos¢é — w ogole nic wezeéniej nie
wiedzialo o istnieniu jakiego$ chrze$cijanskiego Boga. Chrzest ten byl wiec
tylko czezym rytuatem”56. Sakrament zostal pozbawiony odpowiedniego
przygotowania i skupial uwage Afrykanow, gléwnie na formie zewnetrz-
nej, bez glebszej refleks;ji.

Problematyka ewangelizacji i chrztu oscyluje wokol zagadnien, do-
tyczacych wolnosci, przygotowania (nauki podstawowych prawd wiary)
i kwestii ekonomicznych. W obszarze chrzest—wolnos¢ cztowieka powstato
wiele trudnosci. Konkwistadorzy zgadzali sie na sakrament, jednak nie
uznawali ochrzczonego niewolnika za osobe wolna. To jedna z przyczyn
utrudniajacych prawidlowa ewangelizacje Afrykanoéw. W Nowym Swiecie
wyksztalcily sie dwa stanowiska wobec tego problemu. Pierwsze oparto
na zakazie udzielania chrztu niewolnikom i §wiadomym przyzwoleniu
na praktykowanie poganskich kultow57, drugie dotyczylo mozliwoSci
udzielenia chrztu, jednak bez prawa do wolno$ci58.

Odpowiednie przygotowanie jest niezbedne do zrozumienia istoty sa-
kramentu, tym niemniej w praktyce bylo ono pomijane. Kolonizatorzy
zglaszali che¢ ochrzczenia niewolnikéw, jednak wladze kolonii stawialy
warunek — bez katechumenatu, gdyz ,,poglebienie chrzescijanskiego zycia
wsrod czarnych niewolnikéw bylo uwazane za zagrozenie dla kolonialne-
go systemu”59. Misjonarze w Nowym Swiecie apelowali o odpowiednie

55 Tamze, s. 110; J. Meier, The Beginnings of the Catholic Church in the Caribbean, s. 42—49.

56 Dylemat religijny w kolonialnej Brazylii, w: https://wol.jw.org/pl/wol/d/r12/lp-p/
102002646 [dostep: 03.04.2018].

57 Owa praktyka byla stosowana na Antylach Brytyjskich. Przyjete stanowisko w konsekwencji
zrodzilo wiele trudnosci, chociazby brak mozliwo$ci uzasadnienia kolonizacji z przyczyn
religijnych.

58 Zwolennicy tego stanowiska argumentowali, ze niewolnik juz w Starym Swiecie zostat znie-
wolony. —M. Piatek, Ewangelizacja czarnych niewolnikéw, s. 117.

59 W rzeczywistosci kolonialnej panowato nastepujace przekonanie: ,czarnych niewolnikow
nie mozna dopuszcza¢ do glebszego poznania. Bezpieczefistwo biatych, ktorzy sa tutaj
mniejszo$cia i otoczeni ze wszystkich stron czarnymi, domaga sie, aby ci ostatni pozostawali
w jak najwiekszej ciemnocie i ignorancji”. — Tamze.
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przygotowanie do sakramentu, aby unikna¢ sytuacji, w ktorej chrzest byt
rozumiany wylacznie jako magiczny ryt. Brak wyjasnienia podstawowych
prawd wiary katolickiej prowadzil do skupienia uwagi tylko na formie
zewnetrznej. Negatywny wklad w staby rozwdj ewangelizacji i brak zro-
zumienia sakramentu chrztu wniesli rowniez ksieza, ktorzy nie byli odpo-
wiednio przygotowani do gloszenia Stowa Bozego oraz czesto podporzad-
kowywali sie wlascicielom plantacji.

Na zaniedbanie w sferze odpowiedniego przygotowania wplyneta réw-
niez kwestia ekonomiczna, poniewaz ,celem niewolnika w Ameryce La-
cinskiej byta praca i przynoszenie taniego dochodu”®9. Z kolei udzielanie
sakramentu jeszcze na terenie Afryki powiazane bylo ponownie z kwe-
stiag ekonomiczna, gdyz wladze krélewskie pobieraly odpowiedni podatek
od handlarzy za kazdego ochrzczonego niewolnika, ktéremu wypalano
znak krzyza badz herbu. Transport niewolnikow wigzal sie takze z duzym
ryzykiem, gdyz podro6z byla daleka i niebezpieczna, przez co niepewna.
Chrzest jeszcze na kontynencie afrykanskim mial na celu zgrupowanie
niewolnikow w jedno spoleczenstwo, polaczone za sprawa wspolnego je-
zyka (zaleznego od kolonii), wiary oraz pracy®1.

7 czasem sakrament przybrat swoisty charakter wér6d niewolnikow
na Santo Domingo, gdyz traktowali chrzest jako szczeg6lne wyrdznienie.
Niewolnicy ochrzczeni uczeszczali na Msze $w., jednak nie rozumieli isto-
ty religii. Ich wiedza odnosila sie nade wszystko do osoby ksiedza oraz
wizerunkow przedstawiajacych $wietych. Niewolnicy ,wierzyli, ogélnie
mowiac, w moc, w magiczng szlachetno$¢; mieszajac z ta wiara wszystkie
dziwactwa balwochwalczych kultow”62, Wiedze religijng zastgpila wiara
w magie, ktora stala sie nieodlacznym elementem zrozumienia Swiata,
w ktérym zyl niewolnik.

Malzenstwo stanowi szczego6lna forme miloSci miedzy kobieta i mezczy-
zn3a, majaca na celu postuge skierowana ku dobru spoleczenstwa. W cza-
sach konkwisty malzenstwo udzielane niewolnikom czesto sprowadzalo
sakrament do formalnos$ci albo nagrody, co spowodowalo umniejszenie
jego roli. W srodowiskach plantatoréw rodzina niewolnicza byla nieszano-
wana i traktowana przedmiotowo. Co wiecej, jesli z Czarnego Kontynentu
w transporcie niewolnikow znajdowala sie rodzina, wowczas w Nowym

60 Tamze, s. 118.
61 Tamze, s. 118-119.
62 L.F. Hoffman, Le Vodou sous la Colonie et pendant les Guerres de I'Indépendance, s. 111.
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Swiecie rozdzielano ja i sprzedawano w ,.cze$ciach”63. Separowano takze
rodzicow od dzieci. Zycie niewolnika koncentrowalo sie wokoél jednego
gléwnego celu — pracy. Malzenstwo zostato ogolocone z podstawowych
pojec wpisujacych sie w nie, czyli miloSci, wiernosci malzenskiej, rodzin-
nego ciepla oraz wychowania. Pozbawienie tych waznych elementéw
niewolniczych rodzin mialo uchronié panéw od potencjalnych niebezpie-
czenstw, zwigzanych z duchem niepodlegloSciowym. Glownym walorem
malzenstw byla rola prokreacyjna, gdyz w dzieciach widziano potencjat
przyszlej sity do pracy®4.

Kwestie dotyczace malzenstwa niewolnikoéw zostaly uregulowane
w Czarnym Kodeksie, a dokladniej w artykulach 8—13. Wyraznie zaak-
centowano w nich, ze malzenstwo moglo by¢ zawarte wylacznie miedzy
niewolnikami wyznania chrzescijafiskiego, po wcze$niejszym uzyskaniu
zgody od wiladciciela®5. Artykul 8 Czarnego Kodeksu okreslal te kwestie
nastepujaco: ,Oglaszamy, ze nasi poddani wyznania innego niz rzymsko-
katolickie beda w przyszlosci niezdolni do zawierania waznych zwigzkow
malzenskich”66. Ksieza mieli kategoryczny zakaz udzielania sakramentu
malzenstwa bez uzyskania zgody wta$ciciela, cho¢ artykut 11 zawierat ad-
notacje (dotyczaca bezposrednio osoby wtasciciela) o zakazie wymuszania
swojej woli wzgledem malzefistwa na niewolnikach®7. W kodeksie za-
znaczono, ze dzieci z niewolniczego malzenstwa réwniez odziedzicza ten
status, a naleze¢ beda do panéw kobiety (artykul 12).

Z tematyka malzefistwa mocno zwiazane bylo zagadnienie dotyczace
wolnoSci. Prowadzono szerokie dyskusje, czy niewolnik z chwilg zawar-
cia malzeristwa powinien uzyskaé wolno$¢, czy nie. W Nowym Swiecie
stosowano dwa odmienne prawodawstwa — francuskie i portugalskie.
Prawodawstwo francuskie bylo do$¢ bezkompromisowe i mocno sprzeci-
wialo sie zawieraniu malzenstw miedzy tzw. bialymi a czarnymi. Uwazano,

63 Wérdd niewolnikoéw wiecej byto mezezyzn niz kobiet, okoto 2/3. MezczyZzni pracowali
glownie na plantacjach badZ w kopalniach, natomiast kobiety zajmowaly sie domowymi
obowigzkami.

64 M. Piatek, Ewangelizacja czarnych niewolnikéw, s. 123.

65 Ludwik X1V, Edykt kréla, czyli Czarny kodeks na temat niewolnikéw wysp Ameryki (édit
du rot, ou Code Noir sur les esclaves des iles de lamerique), w: A. Klimaszewska, M. Mosa-
kowski (red.), Code noir. U zrédet ordonansu Ludwika XIV w sprawie niewolnikéw, Arche,
Gdansk 2013, art. 10.

66 B. Nadiye, Francafrique. Stosunki francusko-afrykanskie — wezoraj i dzi§, Wydawnictwo
Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego, Olsztyn 2010, s. 206.

67  Zabraniamy rowniez panom stosowania jakichkolwiek ograniczenn wobec niewolnikow
w celu sklonienia ich do zawarcia malzenstwa wbrew ich woli”. — B. Nadiye, Francafrique.
Stosunki fancusko-afrykanskie — wezoraj i dzis, s. 208.
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ze kolonizatorzy (biali) stali wyzej w hierarchii spolecznej od ludzi o czar-
nym kolorze skoéry. Konkubinaty mieszane odgbrnie karano. W Anty-
lach francuskich, gdy niewolnica zyla w konkubinacie z konkwistadorem
i z tego zwigzku narodzilo sie dziecko, bytlo ono przenoszone do specjal-
nego przytulku, z ktérego nie moglo by¢ wykupione.

Interesujaco w Kodeksie rozwiazano kwestie malzenstw niewolnika
z osoba stanu wolnego. W sytuacji, gdy mezczyzna niewolnik poslubil ko-
biete stanu wolnego, to dzieci (zaréwno chlopcy, jak i dziewczynki) dzie-
dziczyly status osoby wolnej po matce. Jednak jesli ojciec posiadat status
osoby wolnej, a zona byla niewolnica, to dzieci dziedziczyly status niewol-
nika po matce (art. 13).

Instytucja malzenstwa wsrdd niewolnikéw nie byla popularna, a wiek-
szo$¢ dzieci pochodzila z nieformalnych zwigzkéw. Niewolnice czesto byty
brane jako konkubiny przez swoich panoéw. Niewolnicze dzieci w znacz-
nej czesci nie znaly swoich ojcow, najczesciej wsrod spotecznosci wielkich
plantacji®8.

W tak trudnej sytuacji ewangelizacja niewolniczej rodziny byla nie-
zmiernie zlozona, a dodatkowo kolonialny system sprzeciwial sie ksztal-
towaniu modelu chrzescijanskiej rodziny. Ko$ciét wychodzil z inicjatywa,
aby zaistniala sytuacje naprawic¢. W Bahii przygotowano dokument, w kto6-
rym zawarto: ,wedlug prawa naturalnego i Bozego niewolnicy maja prawo
do sakramentu malzenstwa tak z wolnymi, jak i zniewolonymi. Zaden pan
nie moze im tego zabroni¢”69. W kwestii malzenistwa najwiecej do powie-
dzenia mial zdecydowanie system kolonialny, ktéoremu rodzina niewolni-
cza zostala calkowicie podlegla. Sama praktyka sakramentu malzenstwa
dostata poddana wyselekcjonowaniu tak, aby wpisac sie w panujacy wzor.

Ewangelizacja czarnych niewolnikow w Ameryce Lacinskiej stanowi
skomplikowane zagadnienie, ktore nalezy rozwazac z réoznych plaszczyzn
oraz w kontekscie 6wczesnych czasow. Kaplani probowali przekaza¢ Stowo
Boze niewolnikom i na przekor przeszkodom Dobra Nowina do pewnego
stopnia zostala przekazana zar6wno czarnym niewolnikom, jak i rdzennej
ludnoéci.

Bez watpienia dzialalno$¢é ewangelizacyjna tamtego okresu ma swoje
niezaprzeczalne sukcesy — wybudowano wiele ko$ciotow, gloszono nauki
Koéciola oraz utworzono fundament pod struktury rodzacego sie na tym

68 M. Piatek, Ewangelizacja czarnych niewolnikéw, s. 124.
69 Cyt. za: tamze, s. 123
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obszarze KoSciola. Wielu misjonarzy 6wczesnych czaséw stawalo w obro-
nie praw niewolnikéw, stanowigc wzor, o ktorym nie mozna zapomniec.

W ewangelizacji niewolnikow najwazniejszym sakramentem pozo-
stawal chrzest, ktory stal sie symbolem wiary chrzescijanskiej, gdyz byt
powszechnie dostepny. Spowiedz czy Eucharystia w pracach ewangeli-
zacyjnych byly sprowadzone na dalszy plan. Sakrament namaszczenia
chorych dla niewolnika byt czyms niezmiernie rzadkim. W poczatkowym
okresie ksztaltowania sie sytemu kolonialnego sakrament kaplanstwa dla
niewolnikow byl niemozliwy. Sakramenty tak naprawde nie tworzyly jed-
nosci i kontynuacji, w ktorej zawarta byla prawda dotyczaca Jezusa Chry-
stusa. Traktowano je odrebnie i czesto w formie nagrody dla niewolnika.
W znacznej mierze pozbawiano ich znaczenia, skupiajac sie na formie ze-
wnetrznej, widoczne;j.

System niewolniczy i prawo patronackie nie sprzyjalo ewangelizacji nie-
wolnikéw i Indian. Koéciél w Nowym Swiecie nie mial autonomii, ewan-
gelizowal, lecz nie przeciwstawial sie instytucji niewolnictwa. Dodatkowo
ksieza pracujacy na misjach czesto sami nie byli wzorem do nasladowania,
zyli niezgodnie z powolaniem i powielali wz6r zachowania kolonizatoréw.

2.3. Wplyw wladzy Swieckiej i misjonarzy na proces
ewangelizacji

Ewangelizacja Nowego Swiata jawila sie jako pewne wyzwanie dla Stoli-
cy Apostolskiej z powodu zaangazowania w rozstrzygniecie wewnetrznych
sporow Europy. Niepokoj budzila m.in. kwestia, zwigzana z protestan-
tyzmem i islamem. Ponadto papiestwo nie rozporzadzalo odpowiednimi
Srodkami, aby moc przewodzi¢ procesowi ewangelizacji w odleglych cze-
Sciach §wiata. Postanowiono nawigzac $cisla wspolprace KosSciola z wladza
Swiecka, ktéra w konsekwencji otrzymala misyjny obowiazek gloszenia
Ewangelii podczas kolonizacji nowo odkrytych terenéw. Istotny jest fakt,
ze wklad wladz Swieckich w proces ewangelizacji znacznie przyczynit sie
do rozszerzenia chrze$cijanstwa na Afryke, Ameryke, nastepnie Azje i Ocea-
nie. W efekcie Portugalia i Hiszpania otrzymaly patronat misyjny, skla-
dajacy sie z konkretnych obowigzkéw oraz uprawnien. Prawo patronatu
misyjnego to ,przekazanie wladzy Swieckiej przywilejow papieskich odno-
$nie do ewangelizacji ad gentes, w swoich podstawach ksztaltuje sie jako
prawo do pokrywania wszystkich wydatkow ko$cielnych, jak rowniez pra-
wo do wystawiania kandydatur na stanowiska koScielne, np. proboszczow,
biskupow, przelozonych itp. Przywileje, zwlaszcza prawo dziesieciny,
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stanowily profity, jakie wladcy otrzymywali w zamian za calo$ciowe pro-
wadzenie akcji misyjnej”70. Jednym ze skutkow patronatu misyjnego byto
Scisle powigzanie ewangelizacji z systemem niewolniczym, na ktérym
oparta zostala 6wczesna gospodarka71.

Papiez Mikolaj V w roku 1454 oglosit bulle Romanos Pontifex, w ktorej
zezwolil §wieckim wladzom na gloszenie Ewangelii: ,,papiez rzymski, ktory
dba o zbawienie wszystkich mieszkancow ziemi, zastanawia sie, jak powie-
rzone sobie owce doprowadzi¢ do zbawienia. Jak nam i Bogu sie wydaje,
zostanie to osiggniete latwiej, jezeli troske o zbawienie przekazemy kro-
lom i ksigzetom. Im zalecamy, aby w najbardziej odleglych krajach, tam,
gdzie objeli rzady, szerzyli wiare”72. Korona hiszpanska otrzymata patro-
nat misyjny na mocy buli Inter coetera (tzw. bulla darowizny) z 3 maja
1493 roku. Bulla Pils fidelium z 25 lipca 1493 roku powierzyla tytul wi-
kariusza Indii ojcowi Boilowi, ktéry mial rozporzadzac kwestiami ducho-
wymi. Wazng bulla byla Inter coetera II (bulla podzialu) z 28 czerwca
1493 roku, w ktorej jednoznacznie uregulowano przestrzen odkry¢ miedzy
Hiszpania a Portugalia. Dodatkowo zmodyfikowano traktat z 1494 roku
z Tordesillas. Nastepnie Aleksander VII w bulli Eximiae devotionis po-
twierdzil tre$¢ Inter coetera oraz nadat Koronie hiszpanskiej przywileje,
jakie posiadala Portugalia. W Dudum siquide (nazywana rozszerzeniem
donacji) Hiszpania otrzymala zwierzchnictwo nad Indiami Zachodnimi
jako jedyna wladza $wiecka73. 3 lipca 1508 roku opublikowano bulle Uni-
versalis Ecclesiae, w ktorej zawarto ostateczne potwierdzenie prawa pa-
tronackiego, stanowiace zrédlo oraz fundament prawny organizowanego
Ko$ciota katolickiego w Ameryce, takze ,patronat krolewski zostal przyje-
ty jako powszechny patronat dla krolow Hiszpanii”74. Krolowie otrzymali
obowiazek sprowadzania oraz utrzymania misjonarzy, a takze erygowania
diecezji, budowania kosSciolow oraz katedr75.

Patronat misyjny byl dla Portugalii i Hiszpanii swego rodzaju wyrdznie-
niem i uprzywilejowaniem w dziele ewangelizacji, lecz takze przysparzat
wiele trudnosci. Rzad $wiecki dysponowal ogromnym wplywem na sam
proces misyjny, co uwidaczniato sie w kandydaturach do episkopatu badz
innych waznych stanowiskach ko$cielnych, a takze w wyborze samych

70 L. Fas, Patronat misyjny, ,.NURT SVD” 2004, nr 38 (105), s. 11—12.

71 M. Piatek, Ewangelizacja czarnych niewolnikéw, s. 113.

72 Tamze.

73 Portugalia oraz inne kraje zostaly wykluczone z mozliwosci podbojow Indii Zachodnich.
74 L. Fas, Patronat misyjny, s. 19.

75 Tamze.
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misjonarzy, ktorzy mieli podjaé sie gloszenia Ewangelii. Inna trudno$¢
zwigzana byla z wznoszeniem ko$ciolow oraz kaplic, budowanych przez
wiadze i wla$cicieli plantacji7®. Ksiezy traktowano jako urzednikéw pan-
stwowych, a biskupi stanowili nieliczna grupe, ktéra nie mogta wspottwo-
rzy¢ jednos$ci powstajacego KoSciola. Misjonarze, po przybyciu do Nowe-
go Swiata, zauwazyli ,[...] religijne opuszczenie ludnosci. Obserwuja brak
ducha religijnego tak w zyciu indywidualnym, jak i wsp6lnotowym”77.
Patronat misyjny odcisnal takze negatywne pietno na ewangelizacji czar-
nych niewolnikéw.

Misjonarze, pracujacy w koloniach, wskazywali na zla postawe koloni-
zatoréw, ktorzy znacznie komplikujg dzieto ewangelizacji78. Trudnos$ci
przysparzalo takze pewne ,u$pienie sumienia”, na co znamienny wplyw
miala instytucja niewolnictwa, ktora zmienila mentalno$¢ é6wcezesnych
ludzi. Niewolnictwo stalo sie kwestig powszechng, normalng. Aprobata
systemu kolonialnego, zbudowanego wla$nie na instytucji niewolnictwa,
wplynela negatywnie na dzielo ewangelizacji. Misjonarze postugiwali sie
podwdjnym nauczaniem, innym w stosunku do kolonizatoréw i innym
wobec niewolnikow. Nastgpil dualizm ewangelizacyjny, uwidoczniany
w kazaniach gloszonych przez misjonarzy: plantatorom gloszono, ze czeka
na nich pieklo oraz bunt niewolnikéw, czasem nie dawano rozgrzeszenia
lub przyznawano ekskomunike; nauka gloszona czarnym niewolnikom
natomiast dotyczyla postuszenstwa wlascicielom i naklaniala do naslado-
wania Jezusa Chrystusa?9.

3. Od kolonii francuskiej do pierwszego niepodleglego
panstwa w Ameryce Lacinskiej

Najwazniejsza kolonia francuska w regionie Ameryki Srodkowej okaza-
la sie zalozona w 1664 roku w zachodniej czeSci hiszpanskiej wyspy kolo-
nia Saint-Domingue, ktéra od XVIII wieku przerodzita sie w najbogatsza
karaibska kolonia, eksportujaca cukier produkowany z trzciny cukrowe;j.
Jest to czas rozkwitu gospodarczego i kulturowego wyspy. W tym okresie
na znaczeniu nabiera kult vodou, ktéry rozwijal sie wér6d niewolnikow.

76 Jesli kociot byl fundowany przez wlascicieli plantacji, to stawiano go na prywatnym terenie.
77 M. Piatek, Ewangelizacja czarnych niewolnikéw, s. 115.

78 Tamze.

79 Tamze, s. 115—116.
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3.1. Saint Dominque — kolonia francuska

Ludwik IV oraz Wilhelm III Oranski 20 wrzeénia 1697 roku zawarli
traktat Rijswijk, koficzacy wojne Francji z Ligg Augsburskg8°. W powyz-
szym traktacie Korona hiszpanska uznala prawo Francji do jednej trzeciej
San Domingo, stajac sie oficjalna kolonia francuska w obszarze Morza
Karaibskiego, otrzymujaca nowa nazwe Saint-Dominque.

Wiek XVIII to czas ,antylskiego cudu gospodarczego” dla Saint-Do-
minque, ktéra stala sie jedng z najbogatszych kolonii w Nowym Swiecie.
Produkowano i eksportowano z niej na masowg skale: cukier, kawe, ka-
kao, indygo oraz bawelne. Rozkwit gospodarczy kolonii nie bylby mozliwy
bez odpowiedniej sily roboczej, w postaci niewolnikow sprowadzanych
z Afryki. Tadeusz Lepkowski podaje, ze przywieziono ,,od konica XVII wie-
ku do poczatku lat osiemdziesigtych XVIII wieku 800 tys. Murzynow”81,
Natomiast Alfred Métraux szacuje, ze do francuskiej kolonii sprowadzono
okolo 900 tys. niewolnikow82, ktérych nabywano na wybrzezach Afryki
Zachodniej. Dlatego tez ,,czesto mowilo sie na Antylach o synach Gwinei,
przy czym pod terminem Gwinea rozumiano ciag krajow od Senegambii
i dzisiejszej Gwinei az po obecng Gwinee Hiszpanska i Gabon”83. W XVIII
wieku handel niewolnikami miat charakter masowy, bedacy odpowiedzia
na zapotrzebowanie sily roboczej na plantacjach. Co ciekawe, handel nie-
wolnikami nie mial odgornie okreslonych praw, zapisanych w ordynan-
sach czy kodeksach. Skoncentrowany byl wokoél woli wlasciciela, ktory
rozporzadzal niewolnikami.

Sytuacja zmienila sie za sprawa Ludwika XIV, ktéry promulgowatl
1685 roku Code noire — Czarny Kodeks, bedacy wykladnia norm praw-
nych dla niewolnikow i ich wiascicieli. Od tej chwili kwestie prawne byly
regulowane przez absolutnego monarche Ludwika XIV. Cytujac Marka
Mosakowskiego, Code noire nie stanowil lekcji milosierdzia. Mial przede
wszystkim na celu dobro panstwa, w domysle za$ zwiekszenie konkuren-
cyjnoéci francuskiej gospodarki kolonialnej. Wyjecie niewolnika spod
arbitralnej jurysdykcji pana i poddanie go nie mniej arbitralnej, choé
bardziej taskawej jurysdykeji absolutnego monarchy, czy tez nalozenie

80 Liga Augsburska lub Wielka Koalicja — sojusz zalozony w roku 1686 w Augsburgu miedzy
cesarzem Leopoldem I Habsburgiem a ksigzetami z poludniowych Niemiec. W okresie p6z-
niejszym do Ligi dolaczyly m.in.: Holandia, Hiszpania, Szwecja i Anglia. Wielka Koalicja
prowadzila wojny z Francja w latach 1688-1697, uwienczone pokojem w Rijswijk.

81 T, Lepkowski, Archipelagu dzieje nietatwe, s. 95.

82 A, Métraux, Voodoo in Haiti, s. 8.

83 Tamze, s. 96.
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na pana obowigzku bardziej humanitarnego traktowania niewolnika
wigzalo sie bowiem z pragnieniem Ludwika XIV, aby racjonalnie wyko-
rzystac site robocza, zwiekszy¢ efektywnos¢ francuskich plantacji trzciny
cukrowej lub indygo, czy zabezpieczy¢ monopol Francji na te produkty
i pokona¢ gospodarczo Anglie i Hiszpanie. Code noir mial zatem glow-
nie charakter ekonomiczny, nie za$ etyczny wymiar”84. Ponadto Czarny
Kodeks, byl jednym z najistotniejszych aktow prawnych 6wezesnej epoki,
w ktorym zawarto przepisy ,,w calo$ci stosowane wobec czarnych i bialych
przedstawicieli populacji, obejmujacej zakresem regulacji kwestie spo-
leczne, wyznaniowe i patrymonialne pomiedzy tymi grupami, co miato
zasadnicze znaczenie na obszarze kolonii, gdzie populacja niewolnikow
znaczaco przewyzszala liczbe Europejczykow, a praca tych pierwszych
stanowila dzwignie ekonomii oraz powazna inwestycje kapitatowq”85.
Dodatkowo Kodeks regulowal kwestie religijne i wyraznie akcentowal,
ze kazdego niewolnika nalezy najpierw ochrzci¢, a nastepnie zapoznac
z wiarg katolickg86.

Zezwolenie wydane jeszcze przez Ludwika XII na sprowadzanie oraz
handel niewolnikami we francuskich koloniach, powiazane jest z ,wpro-
wadzeniem kultu prawdziwego Boga wérod Afrykanczykow, wyrwania ich
z mroku balwochwalstwa, sprawienia, ze do $mierci wytrwaja w religii
chrze$cijanskiej, ktora zostang objeci”87. Kolonizatorzy francuscy nie na-
lezeli do mocno praktykujacych katolikow, przez co nie stanowili dobrego
przykladu dla ochrzczonych niewolnikow.

W chrystianizacji Afrykanow plantatorzy nade wszystko upatrywali
korzy$¢, polegajaca z jednej strony na przystosowaniu do warunkéw panu-
jacych w Nowym Swiecie, a z drugiej na zachecie do przyjecia postawy ule-
glej wzgledem pana. Koloni$ci dopatrzyli sie jednak wraz z uptywem czasu
w ,religii katolickiej jedynie §wiadomos$ci rownosci, ktora stanowila zagro-
zenie dla posiadania niewolniko6w”88, przez co utrudniali kaptanom gleb-
sze krzewienie wiary. Panowie zgadzali sie na sakrament malzenstwa jedy-

84 M. Mosakowski, Filozofia francuskiego Oswiecenia a niewolnictwo, w: A. Klimaszewska,
M. Mosakowski (red.), Code noir. U zrédet ordonansu Ludwika XIV w sprawie niewolni-
kow, s. 12—13.

85 A. Klimaszewska, Ordonans Ludwika XIV w sprawie niewolnikéw, w: A. Klimaszewska,
M. Mosakowski (red.), Code noir. U Zrédet ordonansu Ludwika XIV w sprawie niewolni-
kow, s. 35.

86 Ludwik X1V, Edykt kréla, czyli Czarny kodeks na temat niewolnikéw wsyp Ameryki (édit
du roti, ou Code Noir sur les esclaves des iles de 'amerique), art. 2, s. 97.

87 L.F. Hoffman, Le Vodou sous la Colonie et pendant les Guerres de I'Indépendance, s. 110.

88 Tamze.
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nie w drodze wyjatku, poniewaz wigzalo sie to z trudno$ciami (w sytuacji,
gdy dochodzi¢ mialo do sprzedazy niewolnika) oraz zagrozeniem, polega-
jacym na pojawieniu sie wsrod Afrykanow idei wyzwolenczych.

Girod de Chantrans pisal: ,obawiano sie, ze niewolnik poprzez stan
malzenski zapragnie asymilowac sie z Bialymi, tak wiec powinien szano-
wac wszystkie obyczaje, ale nigdy nie powinien o$mieli¢ sie je naslado-
wac”89, Afrykanie z ochotg poddawali sie chrztowi, gdyz nastepnie mogli
uczestniczy¢ w zyciu plantacji. Pod grozba surowej kary niewolnikom za-
broniono praktykowania innych religii, zwlaszcza rodzimych. Taka po-
wierzchowna przynalezno$¢ do nowej wiary nie wystarczata niewolnikom,
ktorzy szukali pocieszenia wéréd bostw afrykanskich. Duchowny Charles
-Francois de Constance, przewodniczacy misji kapucynéw na Karaibach,
w roku 1777 wydal dokument Reglement de discipline pour les négres
adressé aux curés des Iles francaises de 'Amértique (,,Regula dyscypli-
ny dla Murzynow skierowana do kaptanéw francuskich wysp Ameryki”).
Wydanie dokumentu miato na celu przyblizenie katechizmu ludno$ci nie-
wolniczej oraz wskazania dyscyplinarne. W dokumencie zawarto przykla-
dy dyscypliny. Niewolnik, ktérego pan oskarza o zmowe lub odprawianie
potajemnie praktyk religijnych innych niz katolickie, mial przejs$¢ kleczac
pod brama kos$ciola. Czas trwania pokuty byl wyznaczany od trzech do sze-
Sciu miesiecy, w kazda niedziele. Jesli niewolnik podejrzany byt o zbrod-
nie, np. zabdjstwa przez otrucie, wowczas zostal skazany na $§mieré90.

Dokument pos$wiadcza praktykowanie wsrod niewolnikow kultu vo-
dou. Od XVIII wieku vodou zyskalo na znaczeniu wéréd niewolnikow,
zwlaszcza przez zgromadzenia nazywane calenda9l. W kolonii tamtej
epoki sytuacja spoleczna byta trudna, gdyz zmagano sie z konfliktami,
w tym na tle rasowym92, ucieczkami niewolnikoéw z plantacji93. Glow-

89 Tamze.

90 T. Rey, Our Lady of class, s. 41.

91 Niewolnicy w nocy organizowali zgromadzenia — calenda. Wydzwiek nocnych zgroma-
dzen zaniepokoil rzad, ktory w konsekwencji wydat zakazy regulujace mozliwoé¢ zgroma-
dzen. Afrykanin, ktory chcial wzig¢ udzial w calenda, musial uzyska¢ zgode pana i powré-
ci¢ na plantacje do godziny 9 wieczorem. — J. Fouchard, The Haitian Maroons. Liberty
of Death, przekl. A. Faulkner Watts, Edward W. Blyden Press, New York 1981, s. 13—-53;
A. GoBling, Voodoo, s. 39.

92 W 1789 roku kolonie Saint-Dominque zamieszkiwalo w przybliZeniu 20 tys. Europejczy-
koéw oraz liczaca okolo 28 tys. spoleczno$é kolorowych wyzwolenicow, ktorej szeregi nie-
ustanie rosly. Wladza kolonii wprowadzila przepisy, szczegdtowo opisujace zasady zycia
wyzwolencow.

93 Uciekinierzy z plantacji zyskali nazwe marronow i gromadzili sie gtownie w gorach. Wsrod
marron6éw narodzili sie pierwsi charyzmatyczni przywodey vodou, ktorzy nawolywali
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ny o$rodek handlu zamorskiego bezsprzecznie stanowila Péinoc, gdzie
przebywalo najwiecej Francuzéw. W 1751 roku przeniesiono stolice ko-
lonii do Port-au-Prince, w zwigzku z czym Zachodni Departament zyskat
na znaczeniu. Departament Poludniowy byl najbiedniejszym i najmnie;j
zasiedlonym. Powyzsze przestanki wplynely na wybuch rewolucji, ktéra
znaczaco odmienila kolonie94.

3.2. Rewolucja haitanska 1791—-1804

W roku 1790 kulminacyjny punkt osiagnal konflikt o podtozu raso-
wym, ktorego efektem byl wybuch powstania Mulatow przeciw koloni-
zatorom, w poludniowej czeSci wyspy. Kreole nade wszystko postulo-
wali zrownanie swych praw z bialymi. Powstanie sttumiono w zarodku,
a w poludniowej czeéci kolonii doszto do morderstwa prefekta apostol-
skiego Ojca Viriot.

Mulaci poprzez swoja walke o prawa, zainspirowali niewolnikow, kto-
rzy w nocy z 22 na 23 sierpnia 1791 roku w pélmocnym dystrykcie roz-
niecili zywiotowy bunt przeciw panom. W czerwcu 1793 roku w miescie
Cap-Francais doszlo do konfrontacji miedzy zwolennikami i przeciwni-
kami systemu kolonialnego. Po wygranej wojnie miedzy zwolennikami
i przeciwnikami ancien régime’u, komisarz L.F. Sonthonnax, w ramach
podziekowania, zniost niewolnictwo w kolonii. Uzyskanie praw obywa-
telskich dato impuls wyzwolencom do konfrontacji z oddziatami hiszpan-
skimi oraz brytyjskimi, ktére wkroczyly na wyspe w 1794 roku. Rewolucja
zakonczyla sie w 1798 roku, a wladze na wyspie uzyskali czarni miesz-
kancy. Na polnocy przewodniczyl Francgois Toussaint-Louvertur, na potu-
dniu André Rigaud. W latach 1800—-1801 Toussaint-Louvertur zjednoczyt
wyspe, lacznie z czesécia hiszpanska, ustanowil konstytucje, a nastepnie
rozluznit relacje z Francja%5. W roku 1800 Toussaint-Louvertur uznal ka-
tolicyzm jako religie panstwowa. Stolica Apostolska mianowala nowego
Biskupa Santo Dominque, ale nie zaakceptowal tej nominacji Toussaint-
-Louvertur. W 1802 roku gen. Leclerc przywrdcil dawng jurysdykcje
Cap-Haitien oraz Port-au-Prince. Stolica Apostolska wyznaczyla na nowe-
go prefekta ojca Corneille Brelle. W roku 1804 cesarz Haiti — Jean-Jacques

do wyzwolenia z niewolnictwa. — J. Fouchard, The Haitian Maroons. Liberty of Death,
s. 113—130; A. G6Bling, Voodoo, s. 43.

94 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 8-9.

95 Rozluznienie relacji Saint-Dominque z Francja doprowadzito do interwencji zbrojne;j.



3. Od kolonii francuskiej do pierwszego niepodlegltego panstwa

w Ameryce Lacinskiej 125

Dessalines9¢ oglosil niepodleglo$é, nastepnie nadat indianiska nazwe pan-
stwu — Haiti.

W czasie rewolucji haitanskiej istotne znaczenie przypisywano vodou,
ktory stal sie swoistg ideologia niewolnikow. Kult vodou mial juz wéréd
niewolnikow silng pozycje oraz uksztaltowana strukture. Vodou podczas
walk o niepodleglo$¢ mialo imponujacy, a takze inspirujacy potencjal,
ktory wspomogl Haitanczykow w uzyskaniu niepodleglosci. Toussaint-
-Louvertur dostrzeg} polityczne znaczenie vodou, ktére nastepnie wyko-
rzystal. Jednak, wraz z utworzeniem nowego rzadu, vodou stalo sie zagro-
zeniem dla stabilno$ci panstwa, wobec czego podjeto kroki zmierzajace
do podporzadkowania kultu97. Jak zauwaza Jean Price-Mars, ,z zazdro-
sng troska przywddcy, w czasie zwyciestwa, wypowiedzieli wojne przod-
kom”98. Léon-Francois Hoffman w nastepujgcy sposob uzasadnia taki
obroét sprawy: ,po pierwsze, religia katolicka powigzana jest z cywiliza-
cja, po drugie obawiano sie, ze vodou moze zainspirowa¢ nowe powstanie
przeciw obecnej wladzy”99. Natomiast Remy Bastien podaje jeszcze jed-
no uzasadnienie: ,katolicyzm by} postrzegany jako niezbedny instrument
ewolucji, poniewaz jego duchowienstwo mozna bylo przekona¢ do dziata-
nia zgodnie z polityka krajowg”100.

Koscidt kolonialny stracit dominujaca pozycje i znaczenie. Wérod
czynnikow radykalnego upadku Ko$ciola haitanskiego znajduja sie: brak
dobrej organizacji, niespojna polityka wewnetrzna wérod biskupow, zla
opinia duchowienstwa wsrod niewolnikoéw01, Duchowienstwo sklanialo
niewolnikdéw do po$wiecenia czasu na nauke religii, co powodowalo na-
piecie w relacji plantator — ksiadz, wywolujac powszechne niezadowole-
nie i traktujac katolicyzm jako ,niepotrzebny, ucigzliwy i kosztowny”102,
Kosciol katolicki w czasie poprzedzajacym rewolucje stal sie jednym z ce-
16w atakow, jak podaje Rey, ,,do konca XVIII wieku KosSci6l zostat uznany

96 Jean-Jacques Dessalines — urodzony 20 wrze$nia 1758 roku, zmarl 17 pazdziernika
1806 roku. Haitanski polityk, wywodzacy sie z niskich warstw spolecznych. 22 wrze$nia
1804 zostal ogloszony cesarzem Haiti i przybral imie Jakub I.

97 T. Rey, Our Lady of Class Struggle, s. 44.

98 J. Price-Mars, Ainsi parla l'oncle, Essais D’Ethnographie (Series on Haitian Classics), Hope
Outreach Productions, Port St. Locie, Florida 2016, s. 231.

99 L.F. Hoffman, Haiti: couleurs, croyances, créole, H. Deschamps, Montreal 1990, s. 125.

100 R. Curlander, H. Bastien, Religion and Politics in Haiti, Institute for Cross-Cultural Rese-
arch, Washington 1966, s. 50.

101 Duchowienstwo kolonialne przejawiato postawe niemoralna, ktéra w konsekwencji podwa-
zyta wiarygodno$é przekazu przez nich nauki Kosciola.

102 T, Rey, Our Lady of Class Struggle, s. 42.
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za cmentarz w barbarzynskich zbrodniach popelionych wobec niewol-
niczych mas”103,

Z kolei byly niewolnik Pompée Valentin, pézniejszy minister stanu
za panowania krola Henry Christophe, w nastepujacy sposob relacjonuje:
skaplani byli platnymi instrumentami, zatrudnianymi przez kolonistow,
aby trzymali nas w stanie oporu, aby nas wyrzucié; Ci kaptani nieustannie
opowiadali nam w kazaniach, ze biali byli lepszej natury niz my; Uczyli
nas o szacunku, uleglo$ci [...] uformowali nas w niewolnikéw i zmusili,
aby$my poparli te wiezy”104. Wérod niewolnikow, wzrastala negatywna
propaganda przeciw Ko$ciolowi sprzyjajaca agresywnej walce o wyzwole-
nie. Duchowienstwo podczas rewolucji podzielilo sie w swoich szeregach.
Pierwsza grupa sprzyjala niewolnikom105, druga natomiast opowiada-
la sie po stronie kolonizatoréow. Niewolnicy, okazujac swdj gniew, palili
i grabili Ko$cioly w calej kolonii. Po powstaniu w 1791 roku, w obliczu ro-
snacego niebezpieczenstwa, kaplani francuscy opuscili Saint-Dominque.
Rewolucja haitanska zakonczyla pierwszy etap ewangelizacji wyspy.

3.3. Schizma haitanska 1804—-1860

Jean-Jacques Dessalines!©6 1 stycznia 1804 roku w Gonaives prokla-
mowal niepodleglo$¢ Haiti, nastepnie 22 wrzeénia tegoz roku oglosil sie
cesarzem Jakubem I. Nowo mianowany cesarz wydal nakaz egzekucji
wszystkich obywateli francuskich, bez wzgledu na ple¢ i wiek. Szacuje sie,
ze zamordowano od 3 do 5 tys. ludzi. Nastepnie cesarz ustanowil 1 stycznia
1804 roku nowg konstytucje, w ktorej zawart postanowienie o supremacji
monarchy nad Ko$ciotem, co w nastepstwie spowodowalo zerwanie jed-
nosci ze Stolica Apostolska, ktéra w odpowiedzi ,,odrzucila uznanie Haiti
za republike i odmoéwila wystania kaptanow do kraju, co doprowadzilo
do otwartej schizmy miedzy panstwem haitanskim a Rzymem, ktore trwato
piecdziesiat sze$c¢ lat”107. Dotychczasowy prefekt apostolski Jean-Baptiste
-Joseph Brelle108 7 pazdziernika 1804 roku przyjat od cesarza Jakuba I
godnos¢ arcybiskupa Haiti.

103 Tamyze, S. 43.

104 Tamze.

105 Zdarzaly sie jednak sytuacje, podczas ktorych ksiadz czy siostra zakonna przechodzili
na strone niewolnikéw i zyskiwali status renegata.

106 Jean-Jacques Dessalines w czasie rewolucji uzyskat opinie zolnierza brutalnego i bezwzgled-
nego, ktory dopuszczal sie mordéw na misjonarzach.

107 1. Desmangles, The face of the Gods, s. 43.

108 Jean-Baptiste-Joseph Brelle — francuski duchowny, kapucyn, pemil w kolonii funkcje pre-
fekta apostolskiego Cap-Francais w latach 1802-1804.
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Po $mierci Jakuba I arcybiskup Brelle popart gen. Henri Christophe-
ra w walce o wladze. Arcybiskup byl takze sygnatariuszem konstytucji
z 1811 roku. Nastepnie po proklamacji Krolestwa Haiti, krol Henrie I Chri-
stopher mianowal prefekta apostolskiego Jeana-Baptiste-Josepha Brelle
kardynalem09. Christopher deklarowal, ze religia panstwowa Haiti jest
katolicyzm, o czym $§wiadczyto wyslanie grupy seminarzystéw do Watyka-
nu. Chcial on w ten sposéb nawigzaé porozumienie ze Stolica Apostolska,
niemniej starania byly bezskuteczne. Haiti pozostawalo w odosobnieniu
dyplomatycznym, a takze ekonomicznym. Christopher powotal arcybi-
skupstwo Cap-Haitien oraz biskupstwa Port-au-Prince i Les Cayes. Sytu-
acja duchowienstwa na Haiti byla w stanie tragicznym, gdyz na p6inocy
wyspy bylo zaledwie trzech kaptanow, w tym kardynal. W 1820 roku Chri-
stopher popemil samobojstwo110, W panistwie doszlo do roztamu, a w po-
tludniowej czeéci wyspy polityczng przewage zyskat Aleksandre Petion. Re-
ligia katolicka w czasie pierwszych szesnastu lat niepodleglo$ci panstwa
zostala oslabiona, a w konsekwencji jej praktykowanie przez wiernych
bylo sporadyczne.

Czlowiekiem, ktory ponownie zjednoczyt narod byt Jean-Pierre Boyer,
rzadzacy w latach 1818—-1843. Uznal on katolicyzm jako religie panstwowa
i dazyl do porozumienia z Rzymem. KosSciol haitanski potrzebowal misjo-
narzy. Leslie G. Desmangles zauwaza, ze ,Francja nie chciala przeciwsta-
wic sie papiezowi i wysta¢ duchowienstwa na Haiti. Pozbawieni wsparcia
ze strony Watykanu, bardzo potrzebowali ksiezy. Panstwo zostalo zmuszo-
ne do wprowadzenia nowych regulacji odnoszacych sie do Ko$ciota. Mto-
dzi Haitanczycy zostali przywroceni do stanu kaplanstwa, a nastepnie wy-
Swieceni przez panstwo”111, Niemniej Boyer podjat sie proby naklonienia
arcybiskupa Valery z Santo-Domingo, aby przeniést sie do Port-au-Prince,
gdzie nastepnie pomdglby zjednoczy¢ wyspe. Jednak arcybiskup odmowil,
a napiecie relacji Watykan — Haiti wzmocnilo sie. W odwecie, Boyer oglo-
sit ustawe z 24 lipca 1824 roku, w ktorej stwierdzil, ze ,,caly Ko$ci6l nalezy
do panstwa” wraz z wlasno$ciami ziemskimi!12. Boyer przedlozyl takze
pewne obietnice protestantom oraz masonerii13. W odpowiedzi Watykan

109 T. Rey, Our Lady of Class Struggle, s. 46.

110 Tamze.

11 1,.G. Desmangles, The face of the Gods, s. 43.

112 A, Green, The Catholic Church in Haiti: Political and Social Change, Michigan State Uni-
versity Press 1993, s. 86.

13 Brak porozumienia miedzy Watykanem a Boyerem doprowadzil do znaczacego oslabie-
nia pozycji KoSciota w panstwie. Na popularnosci zyskiwaly misje protestanckie, w tym
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wyslal serie delegacji na Haiti, aby rozpocza¢ negocjacje dotyczace kon-
kordatu. Prefekt apostolski Tisserent wydal w 1844 roku dekret, w ktorym
zaznaczyl, ze masoni mogg uczestniczy¢ w nabozenstwach katolickich jako
obserwatorzy. Dokument stanowil odpowiedz na powstajace ruchy he-
retyckie, ktore zyskiwaly na popularnosci. Ponadto wydanie dokumentu
przez duchownego w okresie schizmy $§wiadczy o dalszym wplywie katoli-
cyzm wérdd elit, mimo ubdstwa ortodoksyjnego.

Tradycja katolicka chylila sie ku upadkowi przez blisko dwa pokolenia,
co wplynelo trwale na rzeczywisto$¢ religijng Haitanczykow, gdyz ,,dhu-
ga separacja z Rzymem pozwolila vodou rozpowszechni¢ sie i zakorzenic
w ramach spoleczenstwa”14. W wyniku oslabienia wplywu religii kato-
lickiej w przestrzeni spolecznej oraz sprzeciwu ze strony wladzy, vodou
zyskalo ponownie silng pozycje. Od czasu rewolucji vodou takze przeszlo
transformacje, ktéra umozliwita wlasnie haitanska schizma. Zdaniem
Laguerre, niezorganizowana struktura Ko$ciola pozwolila kultowi ugrun-
towa¢ pozycje w spoleczenstwie jako religia mas. Innymi slowy, vodou
dostosowalo sie do okolicznosci!?5.

Brak duchowienstwa umozliwil ponadto przyswojenie i adaptowanie
przez vodou tresci katolickich. Mozna powiedzie¢, ze popularne symbole
katolickie oraz rytualy byly wybioérczo filtrowane i laczone z praktykami
w vodou. Jak stwierdza Leslie G. Desmangles, ,,im dtuzej trwala schizma,
tym bardziej kolejne pokolenia Haitanczykow odchodzily od nauk Ko$cio-
la, az do chwili roku 1860, kiedy bylo juz za p6zno, gdyz religia haitan-
ska stala sie dziwnym polgczeniem kultu vodou i katolickich wierzefi”116,
W okresie trwania schizmy, wobec braku duchowienistwa na wsiach na-
uczali tzw. pe-savan (pseudo-ksieza), ktorzy pehili role duszpasterzy
ludno$ci praktykujacej kult vodou. Przed schizma pe-savan byli zwigzani
z Ko$ciolem — cze$¢ z nich byla zakrystianami lub katechetami. Mieli oni
fragmentaryczng wiedze, dotyczaca sakramentéw (chrzest, I Komunia
i malzenstwo), modlitw i pie$ni lacinskich, a takze ich francuskiego odpo-
wiednika. W pewnym momencie pe-savan zostal uznawany jako poséred-
nik katolicki, ktéry musi uczestniczy¢ w trakcie rytuatu vodou. W trakcie
ceremonii kaptan vodou wypowiadat inwokacje do duch6w, nastepnie glos

baptySci, metodyéci, Adwenty$ci Dnia Sibdmego oraz masoneria, zwlaszcza wérdd elit rza-
dzacych. W konsekwencji rozpoczeli proces powolnego przejmowania wlasnoéci Kosciola
na wyspie. — T. Rey, Our Lady of Class Struggle, s. 49.

114 Tamze.

115 M. Laguerre, Voodoo and Political in Haiti, Palgrave Macmillan, New York 1981, s. 46.

16 1,.G. Desmangles, The Face of the Gods, s. 43.
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przekazywal pe-savan, ktory wypowiadal dziekczynienie. Katolickie sa-
kramenty oraz elementy liturgii wlaczone do kultu traca czeéc¢ religijnego
znaczenia, ktore maja jedynie we wlasciwym kontekscie!17.

Przez caly okres trwania schizmy przywodcy panstwowi zabiegali o po-
rozumienie ze Stolica Apostolska. Jedynie Faustin Soulouque, ktory do-
szedl do wladzy w latach 1847-1859, jawnie popieral vodou, co w kon-
sekwencji doprowadzito do dalszej ekspansji kultu wsrod spoteczenstwa.
Za panowania Soulouque pozycja vodou wzrastala, o czym Swiadczy fakt,
ze ceremonie odprawiano nawet na ulicach, a urzednicy panstwowi dekla-
rowali przynalezno$¢ do kultu. W rezultacie vodou w ciggu kilkunastu lat
osiggneto miano religii panstwowej!18,

W ostatnich dwoch dziesiecioleciach schizmy problemem byta jakos¢
przekazywania wiedzy katolickiej, a nie brak ksiezy. Duchowny Cabon po-
dal, ze ,francuscy ksieza przybywajg na wyspe w latach 1815-1850, z fran-
cuskich Antyli, Stanow Zjednoczonych czy biskupstw Francji [...] W efek-
cie ksieza sprawowali realna kontrole nad nowymi kaplanami z Europy
i odmawiali uznania wielu z nich”119. Negocjacje konkordatowe trwaly
bardzo dlugo i odbywaly sie za panowania Boyera, Charlsa Hérarda oraz
Fabre Geffrarda, a takze papiezy Grzegorza XVIi Piusa IX. W ciggu 26 lat
pertraktacji Watykan wyslal siedem misji dyplomatycznych na Haiti.

3.4. Zawarcie konkordatu

Delegatem papieza Piusa IX 28 marca 1860 roku zawarl traktat z pel-
nomocnikiem prezydenta!20. Podpisany dokument przekazano do Sena-
tu, ktory dokonat jego analizy, a nastepnie ratyfikowal we wrzeéniu tegoz
roku!21,

Konkordat zawieral przede wszystkim deklaracje, iz ,katolicyzm jest re-
ligia wiekszo$ci Haitanczykow i wskazuje, ze KoSciolowi przystuguja pra-
wa, ktore sa mu wlasciwe”122, Umowa zawierala rowniez wiele ustepstw
i przywilejow. W artykule 2 konkordatu ustalono powstanie arcybiskup-
stwa w Port-au-Prince oraz w przyszlosci biskupéw sufraganow.

17 A, Métraux, Voodoo in Haiti, s. 332—333.

18 Tamze, s. 50.

119 T. Rey, Our Lady of Class Struggle, s. 49—50.

120 Negocjacje dotyczace konkordatu trwaly cztery miesiace.

121 Historyk Alfred Cabo wskazywal, ze projekt umowy miedzy Watykanem a Haiti z 1860 roku
nawiazuje do postanowien, proponowanych w dokumencie z 1842 roku. Projekty z lat 1834
11836 w znacznej mierze byly wzorowane na konkordacie francuskim.

122 P Délise, La Catholisime en Haiti en XIX siécle, s. 21.
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Stolica Apostolska przyznala prezydentowi szczegélny przywilej, pole-
gajacy na prawie wyboru biskupow, ale o nominacji biskupiej ostatecznie
decydowal papiez. Kolejne ustepstwa zawarte w dokumencie dotyczyly
proboszczow, ktorzy zostali zobligowani do uzyskania zgody od prezy-
denta, zanim obejma parafie, oraz wszystkich ksiezy, rowniez zobowigza-
nych do zlozenia przysiegi postuszenstwa oraz wiernosci, najpierw prezy-
dentowi, potem panstwu!23. Duchowni w miejsce tych ustepstw zyskali
beneficjum dla biskupstw w postaci subwencji panstwal24. Dodatkowo,
po uzyskaniu zgody od rzadu, Kos$ciol mogl budowaé niezbedne instytucje
religijnel25,

Podpisanie konkordatu zyskalo poklask wsréd opinii publicznej,
a zwlaszcza elit i politykéw. Swiadezy o tym postawa ministra edukacji
publicznej i kultéw, Elie Dubois. Wierzyl on, ze ,dzieki porozumieniu
z papiezem powstanie wyksztalcone duchowienstwo haitanskie, co pozwo-
li zakonczy¢ dzielo cywilizacyjne zapoczatkowane przez rzad”126. Nowa
struktura ko$cielna miala wspomoc panstwo w walce z vodou, ktére bylo
popularne wérod mieszkancow wsi. Elity nazywaly ich ,czcicielami przy-
wiezionego z Afryki fetyszu, ktorym brakuje kontaktu z wyslannikami
Chrystusa”. Konkordat mial jeszcze jedno istotne znaczenie dla panstwa.
Stanowil bowiem site rozwoju gospodarczego. W uroczystym przemowie-
niu Izby Reprezentantéw do prezydenta w 1863 roku, postowie stwierdzili:
»wszelkie poniesione wydatki za zgoda panstwa na budowe coraz liczniej-
szych ko$cioldw na obszarach wiejskich zrekompensuje w znacznym stop-
niu dobrobyt, jaki odczuje rolnictwo w krotkim czasie”27. W 1864 roku
analogiczny przekaz zostal zawarty w Dzienniku Urzedowym, po przyby-
ciu pierwszego arcybiskupa do Port-au-Prince: ,jakze szczesliwy i pamiet-
ny jest dzien dla Republiki Haiti! KoScidt haitanski ma odtad glowe, przy-
wodce zjednoczonego z KoSciolem macierzystym, Ko$ciolem rzymskim!
Ufajmy, ze pod tagodnym i poteznym wplywem religii katolickiej kraj
nasz bedzie kroczyl ku cywilizacji, ze wyksztalcenie stanie sie powszechne

123 Tamze, s. 21—22; B. Kumor, Haiti, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, TN KUL, Lublin 1993,
kol. 494.

124 Subwencja panstwa to nieodptatna oraz bezzwrotna pomoc finansowa, udzielana przez pan-
stwo okre§lonym podmiotom.

125 P. Délise, La Catholisime en Haiti en XIX siecle, s. 21—22; por. A. Cabon, Notes sur Uhi-
stoire religieuse d’Haiti, Editeur(s): Port-au-Prince: Petit séminaire collége Saint-Martial,
Port-au-Prince 1933, s. 466—489.

126 Tamze.

127 Tamze, S. 22.
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i ze handel oraz przemyst beda sie nieustannie rozwija¢”128. Porozumie-
nie zawarte miedzy papiezem a prezydentem, istotnie wplynelo na zycie
religijne wiernych, a takze na rolnictwo, produkcje oraz handel.

3.5. Kos$ciol na Haiti po 1860 roku

Papiez Pius IX 3 pazdziernika 1861 roku erygowal na Haiti metropo-
lie Port-au-Prince, ktéra obejmowala nastepujace diecezje: Cap Haitien,
Les Cayes, Port-de-Paix, Les Gonaives. Powyzszym diecezjom przyznano
kapituly katedralne, wraz z uposazeniem ze strony panstwa. W 1864 roku
powolano pierwszego metropolite Port-au-Prince — Martiala Testarda du
Cosquer, ktory byt realizatorem bulli papieskiej. Metropolita du Cosquer
sprowadzil réwniez 24 ksiezy z Francji, aby rozpocza¢ proces rechrystia-
nizacji panstwal29.

Port-de-Paix
1028 Cap-Haitien
1874
Gonaives
Golfe des 1928
MER des Gonaives
CARAIBES
nﬁﬁ?\eong

o Canal du Sud Port-au-Prince
1864

Cayes 1893

[ | 30[(111

Ryec. 2. Podzial Haiti na diecezje.
Zrodlo: P. Délise, La Catholisime en Haiti en XIX siécle, s. 23

128 Tamze, s. 22—23.
129 Proces rechrystianizacji nie nalezal do tatwych, gdyz w 1885 roku na blisko 960 tys. miesz-
kancow przypadalo zaledwie 85 ksiezy.
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Sytuacja KosSciola w kraju nalezala do ekstremalnie trudnych. Od me-
tropolity Martiala Testarda du Cosque spodziewano sie, iz ustanowi ko-
Sciol na Haiti o solidnej i okreslonej podstawie zgodnie z konkordatem,
gdzie pehilby role mediatora w czestych konfliktach spotecznych i po-
litycznych. Panstwo byloby w stanie utrzymaé pokoj i porzadek, gdyby
zostalo poddane duchowym wytycznym KoS$ciola. Konkordat umozliwit
kontrolowanie wlasnych finanséw, zarzadzanie sakramentami, a takze
system edukacyjny, shuzac w ten sposob interesom elity. Bunt przeciwko
Geffrardowi automatycznie zakwestionowal konkordat i Ko$ciol, ktory
ledwie powstal, wkroczyt w ere niestabilnosci i konfliktéw z kolejnymi
rzadami, upodabniajac sytuacje do przes§ladowan KoSciota30.

Po podpisaniu konkordatu Kos$ciot stanal wobec licznych wyzwan: od-
budowy struktur ko$cielnych na Haiti, a takze walki z kultem vodou, ktory
po rewolucji haitanskiej zyskal znaczne poparcie wsrdd ludnoéci. Dodat-
kowa trudnos$¢ wynikala z faktu, iz Stolica Apostolska zawiesila kapta-
now w obowiazkach. Po upadku Geffrada, usamodzielnieni kaplani stuzyli
ré6znym grupom politycznym w kilku czeSciach kraju. Ojciec Buscail byl
jednym z nich, stuzyl on Soulouque i jego armii w pélnocnej czesci kraju.
W 1867 roku kraj zostat podzielony na trzy sekcje, z ktorych kazda byla
zarzadzana przez rozne grupy: jedna na pétnocy, druga w St. Marc i trzecia
w Port-au-Prince. Ko$ciol obawial sie, ze Soulouque wraz ze zwolenni-
kami powrdca do wladzy. W opinii Soulouque konkordat byt instrumen-
tem mulatoéw, reprezentowanych przez rzad Geffrarda. Martial Testard
du Cosquer o$wiadczyl w liScie, ze ponowne pojawienie sie ,afrykanskich
przesadow jest mozliwe”131. Pismo wikariusza generalnego Jeana Marie
Guilloux z 1868 roku, w ktorym podzegal przeciw ojcu Buscaila, wzmoc-
nilo watpliwo$ci, ktore istnialty wewnatrz Ko$ciola z przyczyn konkordatu.
Inni kaplani, tacy jak ojciec Degerine, proboszcz parafii Gonaives, odwa-
zyli sie publicznie skrytykowa¢ rozwdj wydarzen politycznych w tym kra-
ju. Rzad uwazal, ze KoSci6l byl zaangazowany w te sytuacje od samego
poczatku. O. Buscail jako kapelan wojskowy stanowil ogromna pomoc
podczas wojny przeciwko chlopom na péinocy, jednak po triumfie armii
Soulouque jawnie mu sie przeciwstawil. Soulouque sprzeciw o. Buscaila

130 1. Hurbon, The Catholic Church and the State in Haiti, 1804—1915, w: A. Lampe (red.),
Christianity the Caribbean. Essays on Church History, University of the West Indies Press,
Barbados-Jamaica 2001, s. 167; J. Verschueren, Panorama d’Haiti. Le pays et la Mission,
t. 2, P. Lethielleux, Paris 1948, s. 248-150.

131 L. Hurbon, The Catholic Church and the State in Haiti, 1804-1915, s. 168.
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zinterpretowal jako publiczne poparcie dla rebeliantéw. Minister spraw
religijnych Demesvar Delorme skrytykowat Ko$cidl, nazywajac go ,,nowa
wladza kontrolowana przez zagranicznych kaplanow, ktory byl w stanie
zaprzeczy¢ planom panstwa”132. 10 sierpnia 1867 r. napisal do wikariusza
generalnego list, w ktory stwierdzil, ze ksiadz nie powinien angazowac sie
w polityke oraz ze ksiadz, ktéry nie ma zaufania glowy panstwa, nie moze
pracowac na Haiti. 3 grudnia 1867 roku wikariusz generalny opublikowat
dokument dotyczacy konkordatu, w ktorym skrytykowal oskarzenia rzadu
wobec Ko$ciota. Konflikt miedzy KoSciolem a panstwem przybral na sile.
Po upadku Geffrarda wladze katolickie uznaly, ze swobodny rozwdj anty-
religijnych idei na Haiti jest Zrodlem konfliktu z haitafiskim panstwem,
zwlaszcza z powodu rozwoju masonerii w miastach. Wedlug Ko$ciola zja-
wisko to bylo zwigzane z rewolucja francuska. Tarcia miedzy arcybisku-
pem a niektérymi kaplanami nalezy umiesci¢ w kontekécie wzajemnych,
uzasadnionych podejrzen miedzy Kosciotem a panstwem. Poskutkowalo
ono zawieszeniem niektorych z nich w oficjalnej dzialalno$ci Kosciola.
Arcybiskup o$wiadczyl, ze konkordat uznaje wladze duchowa Ko$ciola,
podczas gdy rzad oczekuje, aby Ko$ci6l byl narzedziem wladzy polityczne;.
Zawieszeni kaplani nadal dzialali. Udalo im sie oczerni¢ lojalnych ksiezy.
Na przyklad, jesli arcybiskup nie byl sprzymierzencem jezuitow, zostal
oznaczony jako przywodca opozycji. Bedac w krzyzowym ogniu, Martial
Testard du Cosquer cierpial na paranoje przed $§miercia: w jednym z ostat-
nich listéw do kardynala Antonieli z Rzymu, 10 maja 1869 roku, wspo-
mniat o spisku przeciwko jego zyciu i poprosil kardynala, aby przestuchat
zawieszonych ksiezy. Wydawalo sie, ze rzad haitanski wkrotce zniesie
konkordat. Rzad nie tylko wspolpracowal z zawieszonymi kaptanami (jak
w przypadku ojca Buscaila), ale chcial zakonczy¢ wsparcie finansowe dla
ksiezy i arcybiskupdw. Po pertraktacjach zainicjowana zostala wspélpraca
miedzy KoSciolem a panstwem w celu przywrocenia porzadku na Haiti.
Konsekwencja rokowan arcybiskupa uznano za urzednika rzadowego. Wi-
kariusz generalny Gugloux wystat list do duchowienistwa i narodu, krytyku-
jac decyzje Soulouque oraz bronil autonomii KoSciota jako sity duchowe;j.
Nalezy zaznaczy¢, ze Kosciol haitanski nie dawal pierwszenstwa mulatom
ani czarnym przywddcom politycznym, gdyz byl przeciwko wszelkiemu ru-
chowi rewolucyjnemu, ktory kwestionowal zalozenia Watykanu. Laénnec
Hurbon zaznacza, ze ,Ko$ciol, oparty na konkordacie, stanowczo bronit

132 Tamze.
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autonomii. W tym konteks$cie niezdolno$¢ panstwa do przestrzegania ar-
tykulow konkordatu byla postrzegana jako akt przesladowania Koéciola,
gdyz skoncentrowal on swoje wysitki na obronie praw i przywilejow, ktore
nie byly szanowane przez panstwo haitanskie i na ktore wplynely nowo-
czesne swobody rewolucji francuskiej33.

W okresie rzadow Geffrarda parlament odmowil przejecia przez Ko-
Sciot bezplatnej administracji parafii, w zwigzku z czym w roku 1863 zostat
rozwigzany. Podczas administracji Soulouque problem pojawil sie ponow-
nie i uwazano, ze podatki koscielne sa zbyt wysokie dla ludzi. Rzad podjat
sie opracowania nowej konstytucji, w ktorej zawarto artykul 33 dotyczacy
regulacji terytorialnych, w tym zarys parafii i biskupstw. Kilka miesiecy
poZniej rzad oSwiadcezyl, ze ksieza, ktorzy nie zadali Swiadectw cywilnych
od parafian, musieli by¢ ukarani. Ko$ciot o§wiadczenie to odebral jako wy-
razny akt przesladowan, ze kaptani mogli zostaé¢ postawieni przed sadem.
Co wiecej, pojawily sie pogloski o ustanowieniu narodowego duchowien-
stwa oraz panstwo postanowilo kontrolowac akty religijne.

Zachowane przekazy duchownych przedstawiaja obraz vodou w bardzo
negatywnym $wietle. Ojciec Athénedore wskazuje na szkodliwo$é ,,prze-
sadnych prostackich praktyk [vodou]”134. Na problem zabobonnosci
mieszkancow i praktykowania kultu wskazywal takze w 1861 roku gene-
ralny wikary diecezji Port-au-Prince. Z kolei ojciec Ayminin, relacjono-
wal, ze ,bebny i tafice przeszkadzaja w nawracaniu nieSwiadomych mas
[...] najgorszy jest taniec vodou, prawdziwie piekielny wynalazek, podczas
ktoérego mezczyzna i kobieta [...] oddaja sie publicznie najbardziej bez-
wstydnym odruchom”35. Panujace wowczas surowe wychowanie ukie-
runkowalo duchownych, ze wszelkie tance i rozrywki stanowig zlo w samej
swej istocie. Inne przekazy ksiezy poruszaly kwestie skladania ofiar z ludzi
podczas obrzedéw vodou!36. Wiekszo$¢ informacji, ktoérymi postugiwali
sie ksieza, nie byly relacjami oséb pierwszych. Dostepne publikacje o te-
matyce vodou czy Haiti mialy charakter pejoratywny i stanowily przekaz
0sob trzecich. Ponadto sytuacje na Haiti czesto poréwnywano do Afryki.

133 Tamze, S. 170.

134 P. Délise, La Catholisime en Haiti en XIX siécle, s. 84.

135 Tamze.

136 Qjciec Rupin opisywal w liScie z 1872 roku, ze w gorach nad Port-au-Prince wyznawcy vo-
dou zlozyli w ofierze dwoje dzieci podczas rytuatu ku czci wezowego bostwa. Wspolezeénie
zaroéwno historycy, jak i etnolodzy dyskutuja nad zasadnoScia powyzszego zarzutu. Istotny
wydaje sie fakt, ze na korzy$¢ Kosciota wplywalo tez pewne lekcewazenie skolonizowanych
ludéw. — Por. L. Hurbon, Le barbare imaginaire, du Cerf, Paris 1988, s. 274—277.
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Pod koniec wieku rozszerzyt sie poglad, charakteryzujacy vodou jako bar-
barzynska religia. Natomiast jej wyznawcow postrzegano jako czarnych
potomkow niewolnikow, ktérzy sa zabobonni i niezdolni do zarzadzania
wlasnym krajem. Temat vodou poruszany byl rowniez przez haitanskie-
go autora Trouillota!37 w 1885 roku, ktorego praca przypomina forme
opracowania etnograficznego. W opracowaniu tym autor opisuje kult weza
oraz wskazuje na jego ,,bezbozne pomieszanie, jakiego dopuszcza sie sekta
vodou z kultem katolickim”138. Trouillot w swoim wywodzie, postuluje,
ze ,vodou zniknie pod wplywem czynnej i madrej propagandy religijnej,
podczas gdy uprawianie czarow [...], zbrodnie popeliane pod plaszczy-
kiem vodou to sprawa wtadz §wieckich”139. Skomplikowana zalezno$é vo-
dou i katolicyzmu skomentowal w 1886 roku sekretarz stanu w Minister-
stwie Edukacji Roche-Grellier. Wskazywal on, iz w czasach kolonialnych
nie zostaly podjete odpowiednie $rodki, aby wykorzeni¢ u niewolnikow
przesady przywiezione z Afryki. Dodatkowo stanagl w opozycji do wceze-
Sniejszych autorow i twierdzil, ze kult vodou nie jest az tak mocno popu-
larny wérod mieszkancow i to kwestia czasu, zanim wiara chrzescijanska
go zdominuje!40.

Z czasem duchowienstwo dostrzeglo, iz nastapilo pomieszanie obrzad-
ku chrzescijanskiego z praktykami vodou. Pierwszymi nieSwiadomymi
sygnalami podzielil sie w 1861 roku ojciec Pascal, ktory przedstawial Hai-
tanczykow jako ,,majacych wielkie nabozenstwo dla swiec”, gdyz zapala-
li je przed obrazami $wietych. Ponadto Spencer Saint-John wskazywal
na wyznawcow vodou, ktorzy w swoich Swigtyniach zawieszaja wizerunki
Matki Boskiej i $wietych, a nastepnie odprawiaja swoje rytuaty4!. Du-
chowni zaobserwowali wsrdd nawrdconej ludnoéci, iz weale nie odstapili
od praktyk vodou, o czym $wiadcza stowa brata Damascene: ,[nawroce-
ni] uczestnicy tanca vodou, bez oporéw ida do spowiedzi w nastepnych
dniach, by potem z podniesiona glowa przystapi¢ do stolu panskiego”142.
Poczatkowo duchowienstwo moglo nie zauwazy¢, ze nauka przekazywana
wiernym zostala znieksztalcona i zaadaptowana wedlug zapotrzebowania

137 D. Trouillot, Equisse ethnogphique. Le Vaudoux. Apercu historique et evolution, Impr.
E. Ethéart, Port-au-Prince 1885.

138 Cyt. za: P. Delise, La Catholisime en Haiti en XIX siécle, s. 91; zob. D. Trouillot, Equisse
ethnogphique. Le Vaudoux. Apercu historique et evolution, s. 9—10.

139 Cyt. za: P. Délise, La Catholisime en Haiti en XIX siécle, s. 90.

140 J, Verschueren, Panorama d’Haiti. Le pays et la Mission, s. 249—255.

141 S, Saint-John, Haiti au la République noire, przekl. J. West, LEN POD, Paris 1886, s. 187.

142 P, Délise, La Catholisime en Haiti en XIX siécle, s. 92.
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ludu. Wobec panujacej powszechnie negatywnej opinii dotyczacej kultu
vodou, duchowienstwo nie moglo pozostac bierne.

Biskup Frangois Marie Kersuzen w roku 1896 wydat list duszpaster-
ski, poruszajac palacy problem vodou i jego zasiegu. W tresci listu biskup
Cap-Haitien akcentowal, ze chrzescijanie jawnie praktykuja vodou oraz
skladaja cze$¢ demonom, co jest niedopuszczalne. Dodatkowo Kersuzen
dokonal waznego rozroznienia miedzy zabobonami odnoszacymi sie do ta-
lizmandéw i amuletéw a praktykowaniem ceremonii, skierowanych ku drze-
wom czy kamieniom. Biskup apelowal rowniez do dzierzacych wladze, aby
pilnowali przestrzegania wiary katolickiej oraz Swiecili przykladem. Nauke
z listu duszpasterskiego biskup Kersuzen powtérzyl ponownie w sierpniu
1896 roku, cho¢ poczynil dokladniejsze rozréznienie miedzy zabobonem
a balwochwalstwem. Pod terminem ,balwochwalstwo” duchowny rozu-
mial dwa rodzaje praktyk. Pierwsze mialy charakter incydentalny43,
a drugi rodzaj to praktyki odziedziczonel44. Podczas wystapienia biskup
nawolywal wiernych, aby tworzyli grupy, ktore nastepnie powiadamialyby
ksiezy o dzialalnoS$ci bokoréw'45 badz wiernych, praktykujacych obydwie
religie jednocze$nie. W roku 1897 Kersuzen opublikowat statut synodal-
ny, w ktérym zawarl nastepujace wytyczne: bokor nie mogl zostaé ojcem
chrzestnym oraz praktycy vodou, aby przystapi¢ do sakramentéw, musza
zniszczy¢ publicznie wszelkie przejawy kultu. Dodatkowo biskup rozpo-
czal serie wykladow w wiekszych miastach Haiti, ktorych nadrzednym ce-
lem byto przedstawienie vodou jako kultu sprzecznego z wiara w jednego
Boga. Podczas wystapien Kersuzen przywolywal wazne postacie z histo-
rii panstwa, cho¢by Toussaint Louvertura, ktory takze przeciwstawiat sie
temu kultowi. Mozna powiedzie¢, ze biskup rozpoczal swoistg ,krucjate”
przeciw vodou, ktéra w krotkim czasie spotkala sie ze stowami krytyki.
Duchowienstwo na Haiti sadzilo, ze biskup Kersuzen wykazuje sie bra-
kiem ostrozno$ci w przemowach i dazy do wywolania wojny religijnej!46.

Odmienng postawe wzgledem kultu vodou i jego wyznawcédw przyjal
biskup Les Cayes — Morice. W roku 1896 opublikowatl on list pasterski,
w ktorym poruszyl zagadnienie zabobonow, skrytykowal ,szatanskie
praktyki” i zganil obrzedy, jako diaboliczna wersje imitacji Najswietszego

143 Np. obrzed pod przewodnictwem papa-loa.

144 Przykladem mozna by¢ kult marassa — boskich blizniat.

145 W kulcie vodou nazwa bokor okresla sie czarownika, ktéry praktykuje czarna magie.

146 W opinii publicznej kampania zostala odebrana jako nieszczera oraz przypisywano jej,
ze wplynela na negatywny wizerunek czarnej republiki.
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Sakramentu. Jednocze$nie Biskup Morice nie nawolywal wiernych do kru-
cjaty i tworzenia malych grup o charakterze bojowek.

W 1899 roku biskup Kersuzen oglosil pouczenie pasterskie, w ktorym
zadeklarowal, ze praktykowanie kultu prowadzi wiernych do morderstw
oraz rozwigzlo$ci, w zwiazku z czym chrzescijanie powinni stawi¢ opor
vodou. Statut synodalny, opublikowany w 1906 roku w Port-au-Prince,
zawieral uchwaly o nastepujacej treéci: osoby publiczne praktykujace vo-
dou nie uzyskaja chrzescijanskiego pochéwku; osoby przed nawroceniem,
ktore uczestniczyly w praktykach, bede musialy odczekaé rok z przystapie-
niem do I Komunii §w. Nie wszystkie uchwaty synodalne byly tak radykal-
ne. Przykladem jest biskup Les Cayes, ktory zezwolil wiernym uczestni-
czy¢ wucztach po obrzedzie!47. W 1911 roku w Les Cayes doszlo do pozaru.
Biskup Morice obarczyt wing za pozar przedstawicieli vodou, ktorzy noc
przed pozarem oddawali sie balwochwalczym praktykom, a nastepnie
wzywat chrzescijan do udzialu w procesji przeblagalneji48. Deklaracja bi-
skupa Les Cayes ponownie rozniecila kampanie przeciw vodou.

W 1900 roku sytuacja KoSciola zostala ,,znormalizowana” — ponad 150
kaplanéw pracowato w 70 parafiach, ustanowiono nowe diecezje, a zgro-
madzenia zakonne zostaly odpowiedzialne za najwazniejsze szkoly49.
W 1913 roku porozumienie osiggniete przez panstwo zezwolilo na admi-
nistrowanie ko$ciolami na wsi pod nadzorem proboszcza. Ko$ciolowi nie
udato sie jednak zwiekszy¢ liczby malzenstw kosScielnych, a liczba nie§lub-
nych dzieci nie zmniejszyla sie. Innym problemem, o ktérym wspominali
biskupi w swoich raportach, byl ,przesad”, przez co rozumiano prakty-
ki vodou.

Arcybiskup w 1911 roku zwroécil sie do duchowienstwa z proéba o zbiera-
nie informacji, dotyczacych opisu Swigtyn vodou, liczby zaangazowanych
wiernych w praktykowanie obrzedu, przebiegu kultu zmarlych i sugestie,
jak mozna z nim skutecznie walczy¢. Biskupi Port-au-Prince, Les Cayes
i Cap-Haitien wspolnie sporzadzili o§wiadczenie, ktore opublikowano
w 1912 roku. W treéci oswiadczenia zawarli nacisk na zwalczanie vodou
jako zabobonu oraz sygnalizowali, ze rozwdj gospodarczy bedzie zahamo-
wany wlasnie przez praktykowanie tego szatanskiego kultu. Skierowano

147 Uczta po ceremonii vodou nazywana byla ,odbijaniem pitki”. Wierny chrze$cijanski mogt
w niej uczestniczyé wylacznie, gdy dary w postaci zywnosci dla zmarlych byly niewidzialne.

148 P, Délise, La Catholisime en Haiti en XIX siécle, s. 95.

149 L. Hurbon, The Catholic Church and the State in Haiti, 1804—1915, s. 172.
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rowniez wniosek do wladz swieckich, aby bardziej zaangazowaly sie w wal-
ke z kultem150.

Drugie istotne wyzwanie, wobec ktorego stanal Kosciét pokonkordato-
wy, wigzalo sie z nieprzestrzeganiem nauki Magisterium Ko$ciola. Niewat-
pliwie Haiti zmagala sie z brakami w szeregach duchowienistwa, co w na-
stepstwie wplynelo na postawe praktykowania wérod mieszkancow?is?.
W pierwszym dwudziestoleciu XIX wieku biskup Cayes zaobserwowal,
ze w miastach wiekszo$¢ dzieci chodzi do szkoly i przystepuje do komunii
Sw., rowniez wiele z nich daje Swiadectwo w postaci spowiedzi §w. raz
w miesigcu. Sytuacja na wsi wyglada znacznie gorzej, gdyz tylko okoto 5%
chodzilo tam do szkoly i przystepowalo do komunii §w. Natomiast 95%
dzieci nigdy nie chodzilo do szkoly, nie przystapilo do I Komunii §w., lecz
uczestniczylo w obrzedach vodou.

Sakrament malzenstwal52 wsrdd wiernych chrzescijanskich nie nalezat
do popularnych, poniewaz mieli oni wlasne normy spoleczne, wywodza-
ce sie z afrykanskiej tradycji. W okresie niewolnictwa malzenstwo bylo
sakramentem znanym i uwazanym za elitarny, jednak nie dostepny dla
kazdego. Europejczycy nie dawali dobrego przykladu czesto sami nie za-
wierajac malzenstw, przez co nie stanowili wzoru i punktu odniesienia dla
Haitanczykow. Na Haiti popularna byta poligamia, o ktorej pisal podroznik
Eugéne Aubin: ,,Co sie tyczy malzenstw, Murzyni zachowuja dawne zwy-
czaje z czasOw niewolnictwa; rzadko zakladaja jedna prawowitg rodzine.
Mie¢ wiele zon to oznaka bogactwa i wladzy; wodzowie i hungani!53 maja
rodziny po trosze wszedzie w okolicy, a dziewczeta ol$nione ich $wiet-
nym statusem, wykazuja wielka gorliwos¢, by im dostarczaé ciggle nowych
dzieci”154. Rozbiezno$¢ miedzy moralnym dyskursem KoSciola a realiami
czarnej republiki bezpos$rednio dotyczy sakramentu malzenstwa. W vodou

150 Pdlnocna diecezja ponownie przyjela decydujaca role w walce z vodou. Od 1908 roku roz-
poczal swoja dzialalnos$é Bulletin paroissial de Notre-Dame du Cap-Haitien, na tamach
ktorego prowadzono kampanie przeciw vodou.

151 Proboszcz La Vallée, ksiadz Bonnaud, mial w parafii 32 tys. ochrzczonych w dziecinstwie
katolikow, ale jedynie 3 tys. byto nawr6conych i uczestniczyto we Mszy Sw.

152 Przyjmowanie sakrament6w na przelomie wiekoéw XVIII i XIX nie nalezaly do popularnych
iistotnych dla Haitaficzykéw. W 1872 roku w parafii Jean Rabel na 382 dzieci ochrzczono
zaledwie troje. Na terenie diecezji Cap-Haitien zanotowano wzrost zawieranych malzenstw
z 700 w latach 1872—-1886, do 1200 w 1894 roku. Czesto sakrament malzenstwa byl zawie-
rany na tozu Smierci badZz w starszym wieku. — P. Délise, La Catholisime en Haiti en XIX
siecle, s. 147-148.

153 Hungan to nazwa stosowana na meskiego kaptana w kulcie vodou.

154 P, Délise, La Catholisime en Haiti en XIX siécle, s. 149.
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wierni zawieraja mistyczne zwigzki z loa. Natomiast w chrze$cijanstwie
mogli obawiac¢ sie moralnych konsekwencji tego sakramentu.

Na Haiti wystepowal system poligamiczny placage!55. W panstwie pa-
nowalto powszechne przekonanie, ze wielozenstwo Swiadczy o majetnosci
mezczyzny. Dla kleru pokonkordatowego wprowadzenie nauki Ko$ciola
o malzenstwie i jego znaczeniu bylo niewatpliwie wyzwaniem, obarczo-
nym wieloma zakorzenionymi w przesztosci przeszkodami. Duchowni sy-
gnalizowali, ze wierni nie potrafig zrozumie¢ dyskursu moralnego, przeka-
zywanego przez nauke Kosciola. Wierni nie maja ponadto poczucia winy
oraz nie do kofica sa w stanie poja¢ znaczenie spowiedzi $wietej!50. Ojciec
Deslandes uznal, ze ,,zasady moralne [...] nie stanowig przekonan w umy-
stach ludzi [Haitanczykow]”157.

Pomimo dzialalno$ci misjonarzy, nie udalo sie zredukowac i ostabié po-
wigzania miedzy katolicyzmem a vodou. Kaptani vodou podczas ceremo-
nii wykorzystywali chrze$cijaniskie symbole i nadali im nowe znaczenie.
Kler konkordatowy skupial sie na ogole problemu, a nie rozpoczal swojej
dzialalno$ci remisyjnej od rodziny jako najmniejszej jednostki spoteczne;j,
w ktorej ksztaltuje sie Swiatopoglad. Fakt ten zauwazyl Eugene Aubin pod-
kreslajac, iz wlasnie w rodzinie jest usadowiony fundament haitanskiego
kultu. Ojciec stanowi glowe rodziny, jest tez kaptanem rodziny, ktory od-
daje cze$¢ zmartym oraz duchowi opiekunowi. Dodatkowo relacja miedzy
vodou a katolicyzmem przybrala tak silng wiez, ze ksieza nie mogli glosié¢
nauk chrzescijanskich bez rownoczesnego umocnienia kultu. Duchowien-
stwo konkordatowe pod koniec XIX wieku skoncentrowato sie na popula-
ryzacji nabozenstw do Matki Bozej. Co ciekawe, kult Matki Bozej w doé¢
szybkim czasie rozprzestrzenit sie158. Duchowienstwu pokonkordatowe-
mu nie udato sie odtworzy¢ na Haiti struktur chrzescijanstwa na wzor
europejski. Niemniej religia oraz ksieza w lokalnym kregu kulturowym

155 Plagage to system wystepujacy we francuskich i hiszpanskich koloniach wlatach 1764-1803;
jest to forma zwigzku miedzy mezczyzna a kobieta, podobna na ksztalt malzenstwa, bez
sankcji religijnych. Partnerka w tym ukladzie miala znacznie mniejsze prawa. — https://
en.oxforddictionaries.com/definition/pla%C3%A7age [dostep: 13.06.2017].

156 Qjciec Deslandes przekazal, ze nawrocone kobiety prosza ksiedza wielokrotnie o rozgrze-
szenie, nie rozeznawszy dobrze grzech6w, natomiast inni potrafia spowiadac sie z grzechow
ciezkich z uémiechem na ustach.

157 Cyt. za: P. Délise, La Catholisime en Haiti en XIX siécle, s. 150.

158 W 1883 roku w kosciele $w. Franciszka w Port-au-Prince po$wiecono ottarz Matce Bozej
Nieustajacej Pomocy. W ciggu najblizszych tygodni wybuchla epidemia ospy, na ktéra zmar-
la duza liczba ludno$ci. Wierni wzieli udzial w procesji do kaplicy, podczas ktorej niesli
obraz Maryi Dziewicy, po procesji nabozenstwo zyskalo znacznie na popularnoSci. Szerzej
w: P. Délise, La Catholisime en Haiti an XIX siécle, s. 154—155.
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zajmowali wysoka pozycje, o czym $wiadczy zaadoptowanie przez vodou
wielu symboli i obrzedow chrzescijanskich, ktore postrzegane byly przez
mieszkancow jako prestizowe. Haitanczycy uwazali, ze ksieza po $mierci
dalej maja swoje nadnaturalne moce. Dzielo rechrystianizacji zostalo ze-
rwane, za sprawg gwattownych zmian rewolucyjnych oraz oddzialywania
masonerii.

W latach 1870—1874 wladze na Haiti objal Nissage Saget, ktory posta-
nowil zerwaé konkordat ze Stolicag Apostolskg. Nastepnie ustanowil nowa
konstytucje, w ktorej to prezydentowi powierzano tworzenie oraz obsade
wszelkich urzedow koscielnych159.

Prezydent Lysius Salomon, ktory sprawowal wladze wlatach 1879—1888,
ponownie powrdcil do konkordatu ze Stolica Apostolska z roku 1860.

4. Haiti w drodze ku wolnosci

Wiek XX stanowi dla Republiki Haiti czas pelen wyzwan i trudnoSci.
Kraj zmagal sie z wieloma rezimami politycznymi, ktore negatywnie wply-
nely na kondycje panstwa. Dodatkowe trudnosci nasuwaly przebyte ka-
tastrofy naturalne, w tym huragany i trzesienia ziemi, ktore tez odbily
sie na kondycji gospodarczo-ekonomicznej kraju. Kos$ciot katolicki oraz
wierni zostali poddani wielu prébom i trudno$ciom. Podczas ostatnich
dziesiecioleci dochodzilo do licznych przesladowan katolikow.

4.1. Ponowne zniewolenie, czyli okupacja przez Stany
Zjednoczone
Panstwo Haiti w pierwszej dekadzie XX wieku mialo niestabilng sytua-
cje polityczng oraz liczne dhugi wobec Stanéw Zjednoczonych160, Niemiec
i Francjit6l. Ponadto w 1915 roku Jean Vilbrun Guillaume Sam dokonat
zamachu stanu na prezydenta Davilmara,zabijajac go i przejmujac po nim
wladze. Prezydent Stanéw Zjednoczonych Woodrow Wilson zdecydowat

159 B. Kumor, Haiti, kol. 494.

160 W roku 1910 Haiti uzyskalo pozyczke za zgoda prezydenta Wiliama Horwarda Tafta, ktora
miala pomdc w sptaceniu miedzynarodowego dtugu. Haiti byto w kregu zainteresowan Sta-
néw Zjednoczonych, gdyz jawilo sie jako potencjalna baza morska.

161 Porozumienie francusko-haitanskie z roku 1824 zawierato zgode na uzyskanie niepodlegto-
$ci, pod warunkiem wyplacenia przez rzad Haiti odpowiedniego odszkodowania. Na poczat-
ku XX wieku kupcy niemieccy pos§lubiali Haitanki, aby zyska¢ mozliwo$é zakupu gruntu oraz
wdrozy¢ sie w lokalng spotecznoéé. Owezesne prawo zabranialo cudzoziemcom nabywaé
ziemie. Wzrostu wplywu Niemiec na Haiti obawialy sie Stany Zjednoczone.
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wysta¢ na Haiti wsparcie militarne. Oficjalnie jako cel misji deklarowa-
no przywrodcenie porzadku oraz utrzymanie stabilno$ci politycznej oraz
gospodarczej w rejonie Karaib6w162, W rzeczywisto$ci Stany Zjednoczo-
ne dopuscily sie okupacji Haiti w latach 1914-1934, ktorej intencja byla
ochrona aktywéw USA w tym obszarze oraz uniemozliwienie potencjal-
nej inwazji Niemcom. Polityka Stanéw Zjednoczonych wzgledem Ameryki
Srodkowej stanowi interesujacy fragment historii. Po ogloszeniu Doktryny
Monroe, Administracja USA uznala obszar obydwu Ameryk za ,strefe bez-
posrednich strategicznych intereséw”163. Haiti czeSciowo byto wykluczone
z tej strefy, gdyz ster wladzy dzierzyli potomkowie czarnych niewolnikow
i kolorowych wolnych164,

Pierwszym wyraznym dzialaniem Stanéw w trakcie okupacji byto
zainkasowanie w tzw. bezpieczne przechowanie 500 tys. dolaréw z Hai-
tanskiego Banku Narodowego, co dalo agresorowi rzeczywista kontrole
nad finansami panstwal05. Konflikt zakonczono traktatem z 1915 roku
miedzy Haiti a Stanami Zjednoczonymi, w ktérym to postanowiono przy-
zna¢ USA calkowitg kontrole w zakresie ekonomicznym nad Haiti oraz
prawo do interwencji, gdy uzna to za konieczne. Dodatkowo powolano
zandarmerie (Gandarmerie d’Haiti), w sklad ktorej wchodzili zolnierze
amerykanscy i haitanscy, bedacy pod zwierzchnictwem US Marines. Sta-
ny Zjednoczone zainicjowaly wybory prezydenckie w 1915 roku, podczas
ktorych wybrano proamerykanskiego kandydata Philippe Sudré Darti-
guenavel66, Administracja Wilsona podjeta probe zmiany haitanskiej
konstytucji w 1917 roku, w ktorej probowano zawrzeé klauzule, dotyczace
whasnoéci gruntéw nabywanych przez cudzoziemcéw167. Nowa konstytu-
cja jednak nie zostala zatwierdzona, a rzad Haiti podjal probe opracowa-
nia nowej antyamerykanskiej konstytucji. Administracja Stanéw wywarla

162 Por, H. Schmidt, The United States Occupation of Haiti, Rutgers University Press 1971.

163 K. Derwich, Polityka administracyjna Ronalda Reagana wobec Ameryki Srodkowej,
,~Ameryka Laciniska” 2003, nr 2 (40), s. 61.

164 Stany Zjednoczone uznaly Haiti dopiero w 1862 roku.

165 F. Blancpain, Un Siecle de Relations Financieres Entre Haiti et la France (1825-1922),
“L’Harattan”, Paris 2001, s. 166—167,171.

166 Nowy prezydent nie stanowil bezposredniego wyboru Haitanczykow, co zwiekszylo wérod
ludnoéci niepoko;.

167 Od czasu rewolucji haitanskiej w konsytucji zawarto artykul, ze cudzoziemcy nie mogg po-
siadaé prawa do gruntéw. Prawo to mialo na celu wstrzymanie zagranicznej kontroli nad
panstwem.
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skuteczny wplyw na prezydenta Dartiguenave, ktory rozwiazal ten pro-
blem legislacyjny168,

Pie¢ nastepnych lat dla Haiti byl czasem nielatwym, dochodzilo
do licznych przypadkow podpalen, zastraszania, torturowania, a nawet
morderstw dokonywanych przez zandarmerie haitanskg!69. Dodatkowo
zastosowano polityke segregacji rasowej, cenzure prasy i przymus pracy,
co doprowadzito w latach 1919—-1920 do buntu chlopskiego. W 1921 roku
Senat Stanow Zjednoczonych powolal komisje Sledcza, ktéra miata prze-
analizowac kwestie dotyczaca buntu na Haiti.

Dziewietnastoletnia okupacja Haiti przez Stany Zjednoczone stanowi
rozdzial w historii dwoch narodow, ukazujacy opresyjna polityke zagra-
niczna zastosowang przez USA w regionie Ameryki Srodkowej, nazywang
~wojskowa dyplomacja” (z ang. Gunboat diplomacy), badz wojna bana-
nowa (z ang. Banana Wars)'7°. Waszyngton w roku 1934 wycofal woj-
ska z wyspy, ale panstwo pozostalo pod prawna kontrola do roku 1947.
Sytuacja ekonomiczna i gospodarcza Haiti po okupacji pozostala w zlym
staniel71,

4.2. Kosciol katolicki a polityczne realia Haiti

Do polowy XX wieku wiekszo$¢ ksiezy sprawujacych postuge kaplan-
ska byla pochodzenia francuskiego i skupiala sie wokét wiekszych aglo-
meracji miejskich. Natomiast obszar wiejski w znacznej mierze pozosta-
wal bez opieki duszpasterskiej. Duchowienistwo podchodzilo negatywnie
do vodou, wyznawanego przez wiekszos§¢ haitanskiego spoleczenstwa,
w zwigzku z czym Koéciol podjat sie proby walki z vodou (w latach 1896
i1941). Kampania z 1941 roku nalezy do najwiekszych i otrzymala nazwe
»,0czyszczenie”. Operacja objela publikacje katechizmu w formie bro-
szur, ktore nastepnie byly rozpowszechniane przez duchownych wsréd
Haitanczykéw. Informacje z broszur byly tez przekazywane w kazaniach
na Mszach §w. oraz w publicznych i parafialnych szkolach. Broszura in-
formacyjna zawierala pytania i odpowiedzi, natomiast celem jej powstania
»bylo zachecenie katolikow do wyrzeczenia sie ich zabobonnych praktyk,

168 https://history.state.gov/milestones/1914-1920/haiti [dostep: 12.04.2017].

169 W trakcie tego piecioletniego okresu prze$ladowan szacuje sie, ze okoto 15 tys. ludzi zostato
skazanych na $mier¢.

170 Na poczatku XX wieku tzw. wojny bananowe gnebily caly region Karaibow.

171 Haiti - historia, w: http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/Haiti-Historia;4574230.htmlg [do-
step: 12.04.2017].



4. Haiti w drodze ku wolnosci 143

porzucenie czci loa i duchow przodkéw oraz odnowienie wiezi z Ko$cio-
tem”172, W efekcie nie przyniosly one jednak zadnych konkretnych zmian.
Ludno$¢, zamieszkujaca tereny wiejskie, jeszcze bardziej skupita sie wokot
religii vodou, czesto ukrywajac przynaleznos¢ do nie;j.

Lata 1957—1987 stanowily dla Kosciola katolickiego trudny czas, gdyz
byly obarczone wieloma problemami, w tym prze§ladowaniami, za spra-
wa dwoch prezydentow Francois Duvaliera (1957—1971) i Jean-Claude
Duvaliera (1971—1987). Podczas tego nielatwego okresu usunieto z pan-
stwa ksiezy francuskich oraz metropolite Poiriera. W latach 1960-1961
wydalono z panstwa czterech biskupéow. Od roku 1970 wladza swiecka
zainicjowala regularng walke z KoSciolem, poniewaz stal on po stronie
najubozszych i sprzeciwiat sie niesprawiedliwos$ci spolecznej. W 1979 roku
doszlo do zamordowania ksiedza F. Petithome, ktory prowadzil dziatal-
no$¢ ewangelizacyjng wsrod najubozszej ludnosci stolicy.

Jan Pawel II 9 marca 1983 roku odwiedzil Haiti podczas II podrozy
apostolskiej do Ameryki Srodkowej. Ojciec Swiety odprawil w katedrze
w Port-au-Prince Msze $w., a nastepnie otworzyl XIX sesje plenarng Rady
Konferencji Episkopatu Ameryki Lacinskiej. Podczas wizyty na Haiti Pa-
piez spotkal sie z prezydentem Jean-Claudem Duvalierem. Owocem roz-
mowy byto oficjalne zrzeczenie sie przez prezydenta prawa do mianowania
biskupow i arcybiskupow na Haitil73. W roku 1984 panstwo zawarlo kon-
kordat ze Stolica Apostolska. Jednak jeszcze w tym roku doszto do ko-
lejnych przesladowan Kosciola, podczas ktérych dokonano aresztowan
20 0s0b, pracujacych na rzecz obrony praw czlowieka. W lipcu 1986 roku
dokonano kolejnych aresztowan, tym razem ksiezy, w tym dyrektora ka-
tolickiej rozgloéni radiowe;.

Konferencja Episkopatu Haiti przygotowala i opublikowata 7 pazdzier-
nika 1987 roku wskazania pastoralne, poruszajac kwestie walki z analfabe-
tyzmem, wychowania obywatelskiego, poprawy warunkow zycia ludnosci.
Ojciec Swiety zaakceptowal wytyczne Episkopatu Haiti. Jednak w roku
1987 dyktatura Jean-Claude Duvaliera zostata obalona. Podczas wyborow
nowego prezydenta w lutym 1988 roku doszlo do krwawych zamieszek,
w ktorych Kosciol przyjal role rozjemcy'74. Gen. Henri Namphy zostal

172 L..G. Desmangles, S.D. Glazier, J.M. Murphy, Religion in Caribbean, w: R.S. Hillman,
T.J. D’Agostino (red.), Understanding the Contemporary Caribbean, Lynne Rienner Pub
20009, . 275.

173 Prezydent mial prawo mianowania biskupéw i arcybiskupéw w panstwie, na mocy konkor-
datu ze Stolicg Apostolska z roku 1860.

174 B. Kumor, Haiti, kol. 495.
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nowym prezydentem i stanal na czele Rady Krajowej Rzadu, lecz czas jego
rzadow byl krotki i burzliwy. 11 wrzesnia 1988 roku doszlo do tzw. masa-
kry sw. Jana Bosko. Byla to napas¢ na kosciét Saint-Jean Bosco w Por-
t-au-Prince, podczas ktérej zamaskowani mezczyznil75 zamordowali 13
0sob, a okolo 80 zostalo rannych. Nastepnie 18 wrze$nia 1988 roku doszlo
do haitanskiego zamachu stanu, gdzie grupa podoficeréow z Haitanskiej
Strazy Prezydenckiej obalila gen. Henri Namphy i podczas $cisle kon-
trolowanych przez wojsko wyboréw wybrano Leslie Francois Saint Roc
Manigata. Stanowisko prezydenta Manigata peil od lutego do czerwca
1988 roku, nastepnie zostal zdelegalizowany przez wojsko.

Nowym prezydentem zostal gen. Matthieu Prosper Avrili76, ktory stu-
zyt krajowi od 17 wrzesnia 1988 roku do 10 marca 1990 roku. Generat
wprowadzil w kraju rezim wojskowy, podczas ktérego niejednokrotnie
dochodzilo do lamania praw czlowieka. Amerykanski antropolog i lekarz
Paul Farmer nastepujaco opisuje rzady Avrila: ,,Jego rezim charakteryzuje
sie systematycznym przejawem nadmiernych naruszen praw czlowieka,
a takze osobiscie odpowiada za tortury i okrutne, nieludzkie lub poni-
zajace traktowanie [...] Represje Avrila nie nalezaly do subtelnych [...]
zawiesil 37 artykulow konstytucji i oglosit stan wojenny”177. Rzady pre-
zydenta Avrila doprowadzily do pogltebienia kryzysu politycznego i go-
spodarczego. Po dwbéch latach urzedowania, 10 marca 1990 roku gen.
Hérard Abraham dokonat zamachu stanu i obalil panujacego prezyden-
ta. Avrila uciekt z panistwa. Gen. Hérard Abraham zostal w nastepstwie
mianowany tymczasowym prezentem, na zaledwie 3 dni (od 10 marca
1990 do 13 marca 1990 roku). Gen. Abraham przekazat urzad tymczaso-
wego prezydenta Ercie Pascal-Trouillot, pierwszej i jedynej kobiecie, ktora
piastowala urzad prezydenta w panstwie Haiti. Pani prezydent sprawowa-
la funkcje tymczasowego prezydenta kraju od 13 marca 1990 do 7 lutego
1991 roku. W styczniu 1991 roku opozycja przeprowadzila nieudany pucz
na Pascal-Trouillo!78.

175 Podejrzewa sie, ze sprawcy masakry nalezeli do Tonton Macoute, czyli specjalnej jednostki
operacyjnej w haitanskich sitach paramilitarnych, utworzonych w 1959 roku przez Francoisa
Duvaliera.

176 M.P. Avril byt cztonkiem strazy prezydenckiej za kadencji Frangoisa Duvaliera i doradca
Jean Claude Duvaliera.

177 P. Farmer, Who removed Aristide?, “London Review of Books” 2004, nr 8 (26), s. 28—31.

178 Szerzej: Military regimes and the Duvaliers, w: https://www.britannica.com/place/Ha-
iti/Military-regimes-and-the-Duvaliers#ref515809 [dostep: 02.04.2018]; K. Delince, Quelle
armée pour Haiti?: militarisme et démocratie, Karthala, Paris 1994.
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Pierwszym prezydentem wybranym w demokratycznych wyborach
na Haiti zostal Jean Bertrand Aristide!79. Niestety, juz rok po6zniej zo-
stal usuniety ze stanowiska podczas zamachu stanu (Haitian coup d’état),
ktory odbyt sie 29 wrze$nia 1991 roku, pod zwierzchnictwem gen. Raoula
Cédrasa. Aristide deportowano za granice, a rezim wojskowy w latach
1991-1994 sprawowal gen. Raoul Cédras. We wrze$niu 1995 roku Stany
Zjednoczone podjely sie interwencji na Haiti w celu obalenia rezimu woj-
skowego Cédrasa i przywrocenia demokratycznie wybranego prezyden-
ta180, Interwencja dopuszczona zostala przez rezolucje Rady Bezpieczen-
stwa ONZ z 31 lipca 1994 roku. W 1994 roku Aristide powrocil do kraju,
znowu objal urzad prezydencki, jednak zmienil on podejscie do wladzy,
odsuwajac demokracje na odlegly tor. Karol Derwich tak opisal sytuacje
w republice: ,,od 1994 roku mozna okresli¢ [ja] jako mieszanke rezimu
autorytarnego i anarchii. Chaos, w jakim pograzyto sie panstwo haitan-
skie, wynikal z niezdolno$ci wladz centralnych do skutecznego rzadzenia,
czego rezultatem stalo sie zduszenie procesu demokratyzacji w zarod-
ku”181, W listopadzie 1994 roku przez Haiti przeszed}l huragan Gordon,
ktory wyrzadzit zniszezenia na duza skale. W wyborach z 1995 roku 88%
populacji zaglosowalo na René Prévala, ktory zostal wybrany na piecio-
letnig kadencje.

Rok 2000 byl istotnym czasem dla Haiti, gdyz odbyly sie wybory par-
lamentarne oraz prezydenckie. W wyborach parlamentarnych znacza
przewage otrzymala partia Fanmi Lavalas. Na prezydenta wybrano Ari-
stida. Wybory parlamentarne wzbudzily jednak ogromne watpliwoSci
wsrdd opozycji, ktora jasno zaznaczyla, ze ,nigdy nie zaakceptuje wyni-
kow tych wybor6w”182, a nastepnie nalegata na ich uniewaznienie. Po wy-
borach opozycja powolala Konwergencje Demokratyczna (Convergence
Démocratique)!83, ktora wystosowala nastepujace zadania: anulowanie
majowych wyboréw, powolanie i utworzenie nowej Komisji wyborczej
oraz wyznaczenie tymczasowego organu pelnigcego funkcje rzadowe.

179 Jean-Bertrand Aristide, w: https://www.britannica.com/biography/Jean-Bertrand-Aristi-
de [dostep: 02.04.2018].

180 K. Derwich, Demokratyzacja vs. upadlo$é paristwa — czynniki destabilizujqce sytuacje po-
litycznq na Haiti, w: R. Klosowicz, A. Mania (red.), Problem upadku panstw w stosunkach
miedzynarodowych, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2012, s. 148.

181 Tamze, s. 150.

182 Cyt za: K. Derwich, Demokratyzacja vs. upadlo$é paristwa, s. 152.

183 Convergence Démocratique to haitaniski ruch polityczny utworzony latem 2000 roku,
w opozycji do Jean-Bertranda Aristide’a i partii Fanmi Lavalas. Czlonkami ruchu byli poli-
tycy zwiazani z Aristidem za czas6éw I kadencji i reprezentacji kregu neoduvalierow.
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Druga kadencja Aristide rowniez odbiegala od idei demokracji, a skiero-
wala sie w strone imperialnej prezydentury badz monarchii prezydenc-
kieji84, W 2004 roku Aristide ponownie zostal odsuniety od wtadzy i wy-
emigrowal za granice. W tym samym roku na Haiti zostala skierowana
pokojowa misja ONZ. Tymczasowa wladze sprawowal Bonifacy Alexan-
der, do 2006 roku, w ktérym wybrano nowego prezydenta René Prévala
na kadencje od 14 maja 2006 do 14 maja 2011 roku.

Oprocz trudnej i niestabilnej sytuacji politycznej, panstwo zmagalo sie
z katastrofami naturalnymi, w tym z huraganami Gustav, Hanna oraz trze-
sieniem ziemi z 2010 roku, podczas ktorych zginelo kilka tysiecy miesz-
kancow, a zniszczenia szacowano na miliony dolarow.

W 2010 roku odbyly sie wybory prezydenckie, podczas ktorych zwy-
ciestwo odni6st Michel Joseph Martelly!85, reprezentant partii Repons
Peyizan. Podczas kampanii wyborczej Martelly zobowiazal sie do podjecia
dzialan na rzecz stworzenia nowych miejsc pracy oraz budowy mieszkan
dla okoto 600 tys. Haitanczykow, poszkodowanych w czasie trzesienia zie-
mi ze stycznia tego roku. Dodatkowo kandydat zlozy} obietnice, dotyczace
bezplatnej edukacji na poziomie podstawowym, decentralizacje gospodar-
ki, rozwdj rolnictwa oraz zwiekszenie poziomu inwestycji. Zyskat poparcie
glownie wérod najubozszych grup wyborcoéw. Prezydent Martelly sprawo-
wal urzad prezydencki do 2016 roku, kiedy to ztozyl rezygnacje186. Rzad
Martelly osiagnat punkt krytyczny pod koniec 2014 roku oraz na poczatku
2015 roku, gdyz nie udalo sie zorganizowa¢ wyboréw parlamentarnych
i lokalnych, ktore byly opdznione juz o trzy lata. Martelly wraz z opozycja
polityczng doszli do impasu w sprawach: skladu rady wyborczej — orga-
nu organizujgcego wybory, oraz samego prawa wyborczego. W przypad-
ku braku wyborow parlamentarnych kadencje izby nizszej oraz prawie
jednej trzeciej Senatu wygasly 12 stycznia 2015 roku. W zwigzku z tym
prezydent Martelly rozwiazal parlament i powotal 18-osobowy gabinet,
w sklad ktorego weszlo wielu politykéw opozycyjnych. Wydal jednocze-
$nie o$wiadczenie, ze bedzie pracowal nad przeprowadzeniem glosowania
jeszcze w tym roku. Pierwsza tura wyboréw parlamentarnych odbyta sie

184 R. Fatton, Haitii’s Predatory republic. The Unending Transition to Democracy, Lynne
Rienner Publishers, Boulder-London 2002, s. 120.

185 Michel Joseph Martelly urodzit sie w 1961 roku w Port-au-Prince. Podjal studia najpierw
w Red Rocks Community College, nastepnie Miami-Dade Community College, niemniej
zadnej uczelni nie ukonczyt. — Michel Joseph Martelly,whttps://www.britannica.com/bio-
graphy/Michel-Martelly [dostep: 02.04.2018].

186 Tamze.
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9 sierpnia. Druga 25 pazdzierniku 2015 roku, rownocze$nie z wyborami
prezydenckimi, podczas ktérych wybrano nastepce Martelly’ego, mato
znanego kandydata z sektora prywatnego, ktéry zdobyl najwieksza licz-
be glosow. Haitanczycy uznali, ze wybory zostaly sfalszowane, a nieza-
dowolenie demonstrowali podczas protestow na ulicach. Objecie urzedu
prezydenckiego zaplanowano na 27 grudnia, ale odroczono, a nastepnie
odlozono w zwiazku z ciaglymi niepokojami i odmowa udzialu drugiego
kandydata. Po tygodniach niekiedy gwaltownych demonstracji domagaja-
cych sie rezygnacji Martelly’ego i kontrprotestow wspierajacych go, na po-
czatku lutego 2016 roku doszlo do porozumienia, w ktéorym zgodzil sie on
na odej$cie z urzedu przed wyborem nastepcy. Nowy parlament zaprzysie-
zony 11 stycznia, wybral prezydenta tymczasowego — Jocelerme Priverta,
ktory objal urzad od 14 lutego do 14 czerwca 2016 roku. W maju 2016 roku
Komisja ds. Przegladu wyboréw oswiadczyla, ze wybory z pazdzierniku
2015 roku zostaly uznane za niewazne i zarzadzono przeprowadzenie
nowych wyboréw. Pierwsza ture wyboréw do parlamentu zaplanowano
na 9 pazdziernika, a wybory prezydenckie na 8 stycznia 2017 roku. Osta-
tecznie jednak wybory prezydenckie odbyly sie 20 listopada 2016 roku.
Zmiane spowodowal huragan Matthew nad Haiti. W wyborach tych wy-
gral Jovenel Moise, haitanski przedsiebiorca i polityk, ktory sprawuje
urzad od 7 lutego 2017 roku87,

Po opisanej wyzej ogdlnej analizie sytuacji politycznej Republiki
Haiti mozna stwierdzi¢, ze proces demokratyczny zostat zahamowany i po-
wstrzymany. Niejednokrotnie panstwo zmagalo sie z trudnymi warunkami
ekonomicznymi i gospodarczymi. Dyktatury poszczeg6lnych prezydentow
znaczaco wplynely réwniez na sytuacje Kosciola katolickiego, a ponadto
przez lata nie respektowano podstawowych atrybutow wolnosci, jakimi sa:
wolno$¢ stowa, wolno$c¢ religii czy tez prawo swobodnego zrzeszania sie.

4.3. Wspolczesna struktura Kosciola
Struktura KoS$ciola katolickiego na Haiti obejmuje dwie prowincje
ko$cielne, nad ktorymi sprawuje piecze arcybiskup metropolitalny. Pro-
wincje ko$cielne skupione sa wokét diecezji, kierowanych przez bisku-
pow. Struktura wspolczesnego Ko$ciola katolickiego na Haiti wyglada
nastepujaco:

187 Military regimes and the Duvalier’s, w: https://www.britannica.com/place/Haiti/
Military-regimes-and-the-Duvaliers#ref281202 [dostep: 02.04.2018].



ROZDZIAL 11T

148 CHRYSTIANIZACJA HAITI

1. Archidiecezja Cap-Haitien jest diecezja metropolitalng, odpowiedzial-
na za nastepujace diecezje: Fort-Liberté, Hinche, Les Gonaives, Por-
t-de-Paix. Zostala powolana 3 pazdziernika 1891 roku. Arcybiskupem
jest Max Leroy Mésidor88,;

2. Archidiecezja Port-au-Prince jest rowniez archidiecezja metropolital-
na, odpowiedzialng za diecezje: Jacmel, Jérémie, Anse-a-Veau, Mira-
goane i Les Cayes . Jako archidiecezja zostala powotana 3 pazdziernika
1860 roku. Arcybiskupem jest Guire Poulard!89.

Archidiecezje na Haiti lacznie obejmuja 251 parafii oraz okoto 1500
chrze$cijanskich gmin. Szacuje sie, ze okolo 80% populacji przynalezy
do Kosciola katolickiego190. Nuncjatura apostolska ma siedzibe w stoli-
cy Port-au-Prince, a jej przedstawicielem jest arcybiskup Eugene Martin
Nugent, ktory pelni funkcje od 10 stycznia 2015 roku. Patronka Republiki
Haiti jest Matka Boza Nieustajacej Pomocy.

W niniejszym rozdziale autor omowil proces chrystianizacji Haiti, ktory
nalezal do niezmiernie trudnych. Waznym elementem tego procesu byla
ewangelizacja, ktéra utrudnial brak znajomosci jezyk (Indian, niewolni-
koéw i konkwistadoréw), nowe warunki geograficzne, odmienna kultura
oraz burzliwe przemiany polityczne.

Z punktu widzenia historii wyspa jawi sie jako punkt wyjécia dla organi-
zujacego sie Kosciola kolonialnego w catej Ameryce Lacinskiej. Odtworze-
nie procesu historycznego chrystianizacji Haiti wymagato uwzglednienia
tla politycznego. Jak ukazuje historia, nastawienie do Ko$ciota katolic-
kiego oraz kultu vodou bylto rozne i czesto przybierato charakter bardzo

negatywny.

188 http://www.gcatholic.org/dioceses/country/HT.htm;http://www.catholic-hierarchy.
org/country/ht.html; http://www.gcatholic.org/dioceses/diocese/paupo.htm [dostep:
01.04.2017].

189 Tamze.

190 https://www.state.gov/j/drl/rls/irf/2007/90257.htm; https://www.cia.gov/library/publi-
cations/the-world-factbook/geos/ha.html [dostep: 01.04.2017].
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Haitanskie spoleczenstwo wyrosto na kanwie dziedzictwa etnokulturo-
wego trzech grup etnicznych, gdzie pierwsza obejmuje rdzennych miesz-
kancoéw wyspy — Indian. Druga grupe stanowia europejscy koloniali$ci
— najpierw Hiszpanie i Francuzi, a nastepnie pozostali imigranci. Trzecia
i ostatnig grupa sa niewolnicy afrykanscy, pochodzacy z wielu afrykan-
skich grup etnicznych: Joruba, Aszanti, Ewe, Fonow, Fulanow i innych.
Afrykanie przywiezli ze soba swoje tradycje, jezyk, bogdw, rytualy, tance,
rytmy, pamie¢ rodzinnej ziemi i nazwy swoich miast i rzek?.

Kultywowane wierzenia niewolnikéw skupialy sie woko6t matych grup,
ktore polaczone byly przez wspolne ,,wyobrazenia, opinie, stereotypy [...]
przekazywane w procesie socjalizacji, stanowigc wazng cze$¢ obrazu $wia-
ta. Przynaleznos¢ do pewnej zbiorowosci, identyfikowanie sie z jej kultu-
ra, uzasadnia dzialanie podejmowane przez jednostke, a takze dostarcza-
ja nazw i znaczen pozwalajacych interpretowaé otaczajacy ja $wiat”2.
Do transformacji kulturowej wierzen afrykanskich, a nastepnie adaptacji
w Nowym Swiecie przyczynila sie instytucja niewolnictwa oraz misje.

M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 81.
2 S. Sorys, Tozsamo$¢ grup kulturowych w procesie globalizacji, ,Zeszyty Naukowe Malo-
polskiej Wyzszej Szkoly Ekonomicznej w Tarnowie” 2013, nr 1 (22), s. 162.
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Ryec. 3. Polozenie grup etnicznych w Zatoce Niewolniczej.
Zrédlo: M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 82

Nalezy zaznaczy¢, iz religia powstaje na bazie konkretnej kultury, przez
ktora jest okreslana i wyrazana. Obie plaszczyzny laczg sie ze soba, a takze
wzajemnie przenikaja. Gdy religie pozbawi sie kultury, wowczas wylgczy
sie pewne strukturalne sktadniki, ktére pozwalaja na pelne oraz ostatecz-
ne obja$nienie ,istoty czlowieka w zlozono$ci jego bytu [...] Stwierdzenie
to wyraza zasadnicza prawde o czlowieku jako homo religiosus. Czlowiek
tworzy kulture i jest wychylona ku transcendencji. Dlatego tez kultura
nigdy nie bedzie areligijna”3. W zyciu czlowieka religia zajmuje istotne
miejsce, gdyz stanowi ,,czynnik zmieniajacy krajobraz kulturowy, prze-
ksztalcony przez grupe kulturowa. Dotyczy to «wplywow», «Sladow»,
czy wytyczenia obszaréw kulturowych [...] Mozna tu méwic o geografii
kulturowej, zwigzanej z r6znymi obrazami kultury — «starej» i «nowej»,

3 A. Liberski, Religia i kultura — razem i przeciw sobie, ,Studia Koszalinisko-Kolobrzeskie”
2011, nr 16, s. 105.
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wytyczajacej typy kultury, jak i ich zwiazki, a zwlaszcza przenikanie”4.
Proces ewangelizacji niewolnikow na Haiti nie przezwyciezyt wierzen tra-
dycyjnych, ale wzbogacil je o nowe elementy, ktore afrykanska struktura
mys$lowa przystosowala do wlasnych potrzeb. Zachowanie pierwotnych
form my$lenia wigze sie z ,socjalizacja wierzen religijnych (tradycyj-
nych)”5. Karen McCarthy Brown objas$nia jako naturalne moce, takie jak
burza, susza czy choroba, ktére w efekcie stracily na znaczeniu. W zwiazku
z czym na pierwszy plan wysunely sie nowe normy spoleczne, ktore wto-
pily sie w kulture niewolnikéw, co spowodowalo ponowne skoncentrowa-
nie sie na zaadaptowaniu afrykanskich systemow religijnych do nowych
warunkowod.

1. Kult

Wierzenia afrykanskie pielegnowane przez niewolnikoéw przetrwa-
ly w Nowym Swiecie, ale zyskaly nowa forme. System religijny w vodou
opiera sie na glebokiej wierze wyznawcy, gdzie tradycje przekazuje sie wy-
lgcznie w formie ustnej. Vodou nie ma Scisle okreslonej doktryny, spisanej
np. w formie ksiegi7, za$ jezykiem liturgicznym jest kreolski. Vodou jest
religia o charakterze praktycznym i utylitarnym. Podkreslaja to zaréwno
Maya Deren, jak i Alfred Metraux. Haitanczyk traktuje swoja religie jako
~praktyczng metodologie, a nie jako irracjonalng nadzieje. Vodou jest za-
tem la science des mystéres [nauka o tajemnicach]”8. Karen McCarthy
Brown réwniez potwierdza, ze ,nie ma rytuatu vodou, ktéry nie bylby ry-
tualem uzdrawiania”9. Wyznawcy vodou zwracaja sie do duchow, gdy
potrzebuja pomocy i wsparcia. W kulcie nie ma centralnej wladzy litur-
gicznej, ktora mialaby forme wspdlnotowa. Vodou jest kultura ustna, a jej

4 8. Sorys, Tozsamo$¢ grup kulturowych w procesie globalizacji, s. 160.

5 K. McCarthy Brown uzyla sformulowania: “socialization of the cosmos”. — K. McCarthy
Brown, Systematic Remembering, Systematic Forgetting: Ogun in Haiti, w: S.T. Barnes
(red.), Africa’s Ogun, Indiana University Press, Bloominghton & Indianapolis1989, s. 67.

6 Tamze.

7 B. Walendowska, Haitanski kult vodou. Proces krystalizacji systemu wierzeniowego, ,Et-
nografia Polska” 1979, t. 23, z. 1, s. 72; E. Bourguignon, Ritual dissociation and possession
belief in Caribbean and Negro religion, w: N.E. Whitten Jr., J.F. Szwed (red.), Afro-Ame-
rican Anthropology: Contemporary Perspectives, Free Press, New York 1970, s. 361—-393.

8  A. Metraux, Voodoo in Haiti, s. 76—77.

9 K. McCarthy Brown, Mama Lola: A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 10.
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nauki sg rozpowszechniane gléwnie za pomoca przekazu stownego. Spo-
sob praktykowania kultu r6zni sie na obszarach wiejskich i w miastacho.

1.1. Hungan, mambo i hunfo

Loa czci sie w §wigtyniach vodou noszacych nazwe hunfo, na czele kto-
rych stoi kaplan (hungan) lub kaplanka (mambo). W kulcie nie ma od-
gornej hierarchii duchownych. Kaplani przewodniczg rytualom i inicjuja
praktykujacych vodou. Pod ich przywodztwem znajduje sie grupa wy-
znawcOw, noszaca miano société. Termin ten oznacza wspolnote skupiona
wokot hunfo. Wspolnota sklada sie na utrzymanie hunfo. Kazda $wigtynia
nosi imie swojego kaptana. Hungan lub mambo organizuja dzialalno$¢
kultu w sociétért.

Hungan to znacznie wiecej niz tylko kaplan, poniewaz w grupie wy-
znawcoéw pelni wiele réznych funkcji spotecznych. Jak pisal Alfred
Métraux, ,dobry hungan jest jednoczes$nie kaptanem, uzdrowicielem,
wro6zbita, organizatorem publicznych zabaw i chérmistrzem. Jego funk-
cje nie ograniczaja sie bynajmniej do domeny sacrum. Jest wplywowym
przewodnikiem politycznym [...] oraz pelni funkcje doradcy w kwestiach
spolecznych”2, Szczego6lnie wazna jest jego rola jako uzdrowiciela, po-
niewaz, podobnie jak w wielu innych spoleczenstwach, hungan jest spe-
cjalista od rytualow vodou, a takze pelni podwoéjng funkcje medyczna
i religijng!3. Maya Deren podkresla znaczenie wiedzy zielarskiej oraz su-
geruje, ze nalezy porzucic wizerunek ezoterycznego ,,szamana” i przelamac
bariery miedzy medycyna ludowa a naukowa. W kontekscie haitanskiej
spolecznos$ci hungan (mambo) jest znang i zaufang osobg, ktéra w obliczu
ubostwa i braku placowek medycznych na Haiti odgrywa istotng oraz po-
zyteczna role jako uzdrowiciel i terapeuta. Haitanskie société to nie tylko
grupy kultowe vodou, poniewaz pelia funkcje spoleczne i opiekuncze.
Warto dodac, ze inicjacja do kaplanstwa jest dtugim i kosztownym za-
jeciem, hunganie i mambo czesto ciesza sie szerokim wplywem, a takze
stabilnoS$cia finansowa jako przywodcy sociétél4.

Przy rytualach kaplanowi asystuja hungenikon i la-place, ktorzy prze-
szli inicjacje. Zadanie hungenikona opiera sie na intonowaniu pie$ni

10 B. Morris, Religion and Anthropology: A Critical Introduction, Cambridge University
Press, 2006, s. 199.

11 M. Deren, Taniec z bogami, s. 188—189.

12 A, Metraux, Voodoo in Haiti, s. 67—68.

13 M. Deren Taniec z bogami, s. 187—-189.

14 A. Metraux, Voodoo in Haiti, s. 78; B. Morris, Religion and Anthropology, s. 200.
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we whadciwym porzadku podczas rytualu. La-place pehi funkcje mistrza
ceremonii, ktory moze wyreczy¢ kaptana w przygotowaniu ofiary, spraw-
dzeniu przed ceremonia czy ofiary zostaly przeniesione do centralnego
shupa w hunfo. W niektoérych sytuacjach rysuje znak vévé. W sytuacji, gdy
w tracie ceremonii loa owladnie kaplana, wowczas la-place przewodzi
zebranym.

W haitanskim kulcie szczegblne miejsce zajmuja czynno$ci rytualne,
zwigzane z magia i czarami. W kontekscie haitafiskim czarownik moze
by¢ hunganem, ktory ,shuzy obiema rekami” (sert des deux main), badz
»pracuje obiema rekami” (travaillant des deux main). Czarownik w vodou
nosi nazwe bokor (w przeciwienstwie do hungana) — to osoba, ktéra prak-
tykuje czarna magie. Powszechnie panuje przekonanie na wyspie, ze bokor
moze sprawic¢ krzywde, a nawet spowodowaé $mier¢. Bokorzy postuguja
sie magicznymi urokami — wanga. Sa to obiekty, ktére skupiaja w sobie
skondensowang magiczng moc, uzywang do zlowrogich celow. Czarowni-
cy moga stworzy¢ zombie, ktore sa ,,zywymi trupami”, czyli cialami oséb,
ktérym bokor ukradl dusze!s.

1.2. Ceremonie

Rytualy w vodou stanowig ztozong kwestie zaréwno pod wzgledem re-
ligijnym, jak i organizacyjnym. Ceremonie vodou odprawia sie w sank-
tuarium, w specjalnej czeSci zwanej perystylem (inaczej dziedziniec).
W perystylu wyr6znia sie dwa elementy: podloge, najczes$ciej w formie
klepiska, i rytualny stup — poteau mitani6. Stup, umiejscowiony w $wia-
tyni vodou, podtrzymuje dach. Wykonuje sie go z drewna, a u podstawy
umieszcza marmurowe wykonczenie. Stanowi symboliczne centrum i o$
w kulcie vodou. To kanal, przez ktory duchy przepltywaja z jednej rzeczy-
wistosci do drugiej, aby wzia¢ w posiadanie wierzchowcéw. Dodatkowo
pelni funkcje znaku miedzy $wiatem duchéw, Haiti a Afryka. Geneza stu-
pa poteau-mitan siega Gwinei — domu loa. Rytualne stlupy przyozdabia
sie symbolami loa Damballi i Avidy!7. Nastepnym waznym elementem
w hunfo jest oltarz (nazywany Pe), na ktorym umieszcza sie: $wiece,
kwiaty, dary i wizerunki swietych chrzes$cijanskich. Nieodlacznymi ele-
mentami ceremonii sg bebniarze, ktorzy wybijaja odpowiedni rytm, oraz

15 A. GOBling, Voodoo, s. 225—228.
16 Tamze.
17 N.S. Murrel, Afro-caribbean religions, s. 80—81; A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 77—78.
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chér intonujacy piesni skierowane do loa. Nad calo$cig obrzedu sprawuje
opieke tzw. mistrz ceremoniil8.

Kaplan rozpoczyna kazda ceremonie vodou najpierw od pozdrowien,
skierowanych w cztery strony $wiata. Nastepnie wita Legbe (straznika
bramy miedzy §wiatami), Trojce chrzescijanska, Trojce vodou (Mysteres,
les Morts oraz les Marasa) i na konicu litanii przywitan znajduje sie loa,
dla ktorego odprawiana jest ceremonial9. Chor carizo i bebniarze dbaja
0 oprawe muzyczng ceremonii. W nauce vodou bebny stanowig wazny
instrument, ktéremu oddaje sie czes¢. Dzwiek wydobywany z bebnow, jest
uznawany za $wieto$¢, poniewaz rytm wybijany na bebnach ma na celu
sprowadzenie loa do $§wiata materialnego. Maya Deren okresla bebny jako
duchowy organizm, przy ktérym bebniarz jest narzedziem, za pomoca kto-
rego wyzwala sie rytm20. Taniec stanowi swoista forme wyrazu w kulcie
vodou. Alfred Metraux okreéla haitanskie vodou jako religie taneczng21.
Natomiast wedlug May Deren taniec w trakcie ceremonii vodou jest swoi-
sta medytacja ciala, poprzez ktéra wyznawca jednocze$nie czci i modli
sie do loa22. Najczestszym rytualem wykonywanym na Haiti jest ,kar-
mienie loa” , ktére nalezy do obowiazku wyznawcy, ,aby zapewnié¢ ciagly
przeplyw psychicznej energii oraz moralny ruch wszech$wiata”23. Rodzaj
pozywienia, sposob przygotowania oraz wielko$¢ porcji zalezy od rodzaju
loa i celu rytuatu.

W kulcie vodou wazne miejsce zajmuje inicjacja, ktora jest zlozona
iwymaga znaczacych przygotowan. Od przyszlych wtajemniczonych prak-
tykow wymaga sie, aby zapamietali duzg liczbe pie$ni oraz poznali charak-
terystyczne cechy réznych loa24. Loa w rézny sposob sygnalizujg adep-
tom ich dziedzictwo psychiczne, choé nie zawsze przedstawiaja w sposob
jasny i bezproblemowy?25.

18 M. Deren, Taniec z bogami, s. 271—290.

19 Tamze, s. 253—255; szerzej: A. GoBling, Voodoo, s. 136.

20 M. Deren, Taniec z bogami, s. 297—299.

21 A. G6Bling, Voodoo, s. 154.

22 M. Deren, Taniec z bogami, s. 192—193.

23 Tamze, s. 259.

24 A. Metraux, Voodoo in Haiti, s. 102

25 (Czesto Haitanczyk nie chee zgodzi¢ sie na przeznaczenie, ktore zapowiadaja mu duchy. Loa
w trakcie snu czesto afiszuja adeptowi droge powolania. Innym rodzajem przekazania ich
woli jest owladniecie wyznawcy w trakcie ceremonii, ktory zwraca sie bezpoérednio do po-
tencjalnego adepta i o§wiadcza mu wole loa. Jest to manifestacja dziedzictwa i woli ducha,
ktory wyznawca musi zaakceptowac. — A. GoBling, Voodoo, s. 122—123.
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Rytual inicjacji w vodou jest procesem odtworzenia duchowego gene-
sis. W pierwszym etapie adept zostaje wylaczony z dotychczasowych rol
spotecznych. Zostaje on odizolowany od dotychczasowego zycia, oddaje
sie oczyszczeniu zaréwno fizycznemu, jak i duchowemu. Etap ten rozpo-
czyna sie spowiedzia w Ko$ciele katolickim. Nastepnie kandydat pozostaje
w odosobnieniu, poza swoim dotychczasowym Srodowiskiem. Najnizszym
stopniem wtajemniczenia w inicjacji jest wybranie mistrza glowy w ce-
remonii nazywanej loa meét tet, ktory to bedzie duchowym przewodni-
kiem wyznawcy. Istotna ceremonia w trakcie inicjacji jest chrzest, ktory
w vodou oznacza rytualne umycie glowy. Cala ceremonia trwa trzy dni,
na ktore neofita zostaje odizolowany od spoleczenstwa w specjalnie przy-
gotowanym pomieszczeniu. W tym czasie nie kontaktuje sie z nikim poza
hunganem. Jesli w pomieszczeniu sa tez inni neofici nie moga ze soba
rozmawiac, jedynie mogg modli¢ sie do loa o pozytywne zakonczenie cere-
monii. Do uzyskania wlasciwej kontroli nad loa adept musi przej$¢ jeszcze
kilka stopni wtajemniczenia. Po ceremonii umycia glowy adept otrzymuje
miano hunasi bossale (dziki i nieoswojony) i zostaje przyjety do société.
Podczas przyjecia hunasi bossale przyjmuje przy wspdlnocie oficjalnie au-
torytet hungan oraz hierarchie société. W trakcie nauki neofita zapoznaje
sie z cala wiedza, dotyczaca rytualow, historia, zwyczajami oraz cechami
charakteru loa26.

Po przejsciu kolejnych stopni wtajemniczenia, wyznawca zostaje pod-
dany wlasciwej inicjacji, ktora trwa na ogot siedem dni, cho¢ wszystko
zalezy od lokalnej tradycji. Podczas inicjacji adept odbywa medytacje,
post oraz oczyszczenie cielesne i duchowe. Patronem oczyszczenia jest loa
Ayizan, ktory wedtug nauki vodou byl pierwszym kaptanem. Etap odizo-
lowania zaczyna sie od $piewu na czeS$¢ Ayizan przez hunasi. Nastepnie
przygotowuje sie wachlarz z lisci ze Swietego drzewa mombinu (Spondias
mombin L.), ktory w procesji zostaje zaniesiony do pomieszczenia, gdzie
adept jest poddany inicjacji. Po uplywie wyznaczonych dni neofite poddaje
sie oczyszczajacej kapieli, ubiera w bialg tunike, chuste i przechodzi on
do pomieszczenia z postaniem przygotowanym z lidci mombinu. Codzien-
nie po zachodzie stonca przychodzi hungon albo mambo, aby natrze¢ cialo
adepta olejem i od$piewac pie$ni, majace uprosic¢ uloa pomoc dla neofity.
Inicjacja jest wymagajacym procesem, ktory oslabia fizyczne cialo adepta,
ale jego dusza zostaje otwarta na $§wiat duchowy. Celem inicjacji sa przede

26 M. Deren, Taniec z bogami, s. 265-267.



ROZDZIAL 1TV

156 ,,CHRZESCIJANSCY” BOGOWIE HAITANSKIEGO VODOU

wszystkim ponowne narodziny, ktére maja na celu obudzenie duchowej
Swiadomo$ci adepta?7.

Ostatnim etapem inicjacji jest canzo — tzw. proba ognia, ktora jest
czym$ wiecej niz tylko testem. Podczas tej proby nastepuje weryfikacja,
czy proces inicjacji odbyt sie prawidlowo. Ceremonia odbywa sie w hun-
forze. Tam przygotowane sa trzy ogniska, na ktorych nastawiono garnki
z olejem. Kazdy garnek zawiera symbolike: pierwszy jest przeznaczony
patronowi ognia i wojownikowi, ktorym jest loa Ogun; drugi dla zmartych;
zas$ trzeci dla loa met tet adepta. Fragmenty ofiary z kurczaka wraz z plac-
kami kukurydzianymi zostajg wrzucone do goracego oleju przez hungana.
Rownocze$nie hunasi przyprowadzaja neofite-canzo, ubranego w biale
szaty do przedsionka hunforu. Canzo obchodzi trzykrotnie garnki z ole-
jem, nastepnie kleka przed nimi. Hungan podnosi dlon kleczacego adepta
i zanurza ja w garnku z olejem przeznaczonym Ogunowi. Z garnka adept
wyciaga rozgrzany placek z maki kukurydzianej i przekazuje go kaplano-
wi. Nastepnie gole stopy adepta hungan wklada w ogien pod garnkiem.
Czynnosci te zostaja powtorzone przy pozostaltych dwoch garnkach z ole-
jem28. Po zakoficzeniu ceremonii z rozgrzanym olejem neofita zostaje
odprowadzony do swojego pomieszczenia. W tym czasie hungan placek
z maki kukurydzianej i oleju zawija w li$¢ mombinu i zakopuje w ziemi,
tworzac mogile — uznang za symbol loa Ghede. Na koniec ceremonii hu-
nasi wyréwnuja ziemie gotymi stopami oraz Spiewaja piesni ku czci Ghede.

Nastepnego dnia rano neofita zostaje przyprowadzony do przedsionka
hunforu. Canzo, ubrany w bialg szate ze znakiem Legby, udaje sie w pro-
cesji przez dziedziniec, a kaplan zatrzymuje sie przed $wietymi drzewami
i przedstawia nowonarodzonego wyznawce.

Istotna ceremonia w kulcie vodou sg mistyczne zaslubiny wyznawcy
zloa met tet. Celem rytuahu jest zawarcie mistycznego malzenstwo vodou,
stanowiacego akt stuzby wyznawcy.

Kult zmartych na Haiti odgrywa wazna role jako ceremonia na cze$¢
loa. Andreas GoBling pisal, ze Haitanczycy ,,zapewniajac o swojej wierze
w Trojce Swietg, maja zwykle na mysli nie boska triade chrzescijaniska,
lecz trzy $wiete «M» vodou: les Mysteres, les Morts et les Marassas — loa,
zmartych i bliznieta™9. Po $mierci czlowieka kaplan odprawia ceremo-
nie, nazywana dessounen canzo. Jest to rytualne odprowadzenie osoby

27 A. G6Bling, Voodoo, s. 161-163.
28 Tamze, s. 167-171; M. Deren, Taniec z bogami, s. 265—267.
29 A. GoBling, Voodoo, s. 175.
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inicjowanej ze Swiata zywych. Celem obrzedu pogrzebowego jest oddzie-
lenie loa met tet od duszy czlowieka3°.

1.3. Owladniecie

Stan owladniecia kwalifikuje sie do tzw. odmiennych stanow $wia-
domosci (ang. altered states of consciousness), poprzez ktore rozumie
sie przejawy $wiadomoSci wykraczajace poza przyjeta norme, a r6znigca
sie od stanu czuwania3!. Odmienne stany Swiadomosci cechujg sie sze-
roka gama roznych praktyk, w ktérych wyr6zniamy m.in. trans, ekstaze,
doswiadczenie mistyczne i inne. W literaturze przedmiotu owladniecie
identyfikowane jest z nawiedzeniem, ktore tez stanowi forme zaliczana
do odmiennych stanéw $wiadomos$ci. Nawiedzenie mozna opisaé jako
nadanie pewnego natchnienia poprzez wejécie w czlowieka sit nadnatu-
ralnych. Termin ten zawiera pozytywny wydzwiek oraz charakteryzuje sie
uzyskaniem przez cztowieka pewnych szczego6lnych task od bostwa. W nie-
ktorych kulturach nawiedzenie postrzega sie jako wysoki poziom ducho-
wosci. Zarowno owladniecie, jak i nawiedzenie bywaja utozsamiane z ope-
taniem, niemniej powyzsze stanowiska koliduja ze soba, gdyz opetanie
to nade wszystko czeSciowe lub caltkowite zapanowanie nad czlowiekiem
przez demona w celu wyrzadzenia zla. W kwestii opetania czlowiek jest
postawiony przed faktem dokonanym i jedynym wyjsSciem z sytuacji jest
poddanie sie egzorcyzmom, ktore z kolei calkowicie odcinajg go od $wiata
nadnaturalnego. Natomiast owladniecie i nawiedzenie nastepuja za zgoda
czlowieka, ktory staje sie ulegly wzgledem bostwa32.

Owladniecia w vodou przybieraja r6zna forme, ktora jest uzalezniona
od charakteru loa, np. duchy z rodu rada biora w posiadanie swego wierz-
chowca w spos6b spokojny, zas loa z rodu petro wrecz przeciwnie — s zto-
sliwe, gwaltowne, a nawet dzikie. Loa w szczego6lnych przypadkach moze
owladna¢ czlowieka, np. w trakcie wypadku samochodowego33.

30 A. Metraux, Voodoo in Haiti, s. 244.

31 S.A. Wargacki, Mistyczne — odmienne stany Swiadomosci — neuroteologia, ,Nomos” 2007,
nr 57/58, s. 123—139; tenze, Odmienne stany $wiadomosci, w: T. Gadacz, B. Milerski (red.),
Religia. Encyklopedia PWN, t. 7, PWN, Warszawa 2003, s. 387—388; A. Métraux, Dramatic
elements in ritual Possesion, “Diogenes” 1955, nr 3—11, s. 18—36.

32 J.P. Olivier de Sardan, Possession, w: P. Bonte, M. Izard (red.), Dictionnaire de l'ethnologie
et de U'anthropologie, P.U.F, Paris 1991, s. 505—596.

33 Luis Mars opisal przypadek Haitanczyka, ktory rozbil sie w wypadku samochodowym, ale
w chwili samego wypadku by}t owladniety przez loa i wyszedl z niego bez uszczerbku na zdro-
wiu. — L. Mars, Atak opetania przez loa, s. 106—108.
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Nauka vodou podaje, ze cialo stanowi ,naczynie”, za pomoca ktore-
go loa (bostwo) afiszuje swoja obecno$é (owladniecie), a takze nawigzuje
kontakt ze swoimi wyznawcami. Owladnieta osoba zostaje medium, po-
przez ktore loa kontaktuje sie ze swoimi wiernymi, udziela im rad, btogo-
stawienstw, uzdrawia. Owladniety czlowiek nie bierze odpowiedzialnos$ci
za Swoje czyny, ani za wypowiedziane stowa. Na moment owladniecia za-
przestaje by¢ soba, czyli konkretng osobg z imienia i nazwiska, a staje sie
loa. Duchy sa symbolizowane przez dos¢ jasno zdefiniowane stereotypy
spoteczne. Czlowiek poprzez cialo (mimike, gesty) wyraza osobowo$¢ da-
nego loa. Duchy, niezaleznie od plci, wcielaja sie w mezczyzn lub kobiety.

W vodou na osobe owtadnieta przez loa moéwi si¢ ,,wierzchowiec loa”, po-
niewaz w trakcie transu cztowiek zostaje ,,dosiadany” badz ,,osiodlany” przez
bostwo. Haitanczycy owtadnigcie opisuja jako ,taniec ducha na glowie konia”.

Rytuatl owtadniecia, jak podkresla Metraux, ma zatem aspekt teatralny. Osoba
owladnigta chroniona jest przed mozliwymi skutkami szatu, bedacych w transie.
Metraux sugeruje, ze to wlasnie ta zyczliwa troska wyrazana przez cztonkow
grupy tworzy ,,atmosfere moralnego i fizycznego bezpieczenstwa, ktora sprzyja
catkowitemu pochtonigciu przez trans” 34. Przed owladni¢gciem cztowiek musi
przejs¢ inicjacje oraz wybrac loa jako opiekuna.

Loa to swoista reinterpretacja kultu przodkow, ktorych funkeja jest
podtrzymanie struktury spotecznej na Haiti, za$ tradycja jest utozsamiana
i definiowana w kategoriach mistycznej przesztosci — Gwinei Afrykanskie;j.

2. Panteon vodou

Haitanski panteon loa stanowi klasyczne odzwierciedlenie afrykan-
skiej koncepcji strukturalnego kosmosu, opartej na odgornej hierarchii
istot duchowych. Usystematyzowanie haitanskiego panteonu powinno
pozostawac w zgodzie z kategoriami metafizyki vodou, a takze nawigzywa¢
do kosmicznych i ludzkich zasad, na ktérych bazuje. Bostwa haitanskie
strzeba umiesci¢ w punkcie przeciecia miedzy obiektywna i subiektyw-
ng rzeczywistoscia [...] Kosmiczne zasady ustawiono w jednym kierunku,
a prostopadle do niego przedstawiono glowne nanchons [narody lub ro-
dy]”35. Identyfikacja loa poprzez przynalezno$¢ do danej rodziny opiera
sie na wspolnym etosie, ktory jest zrozumialy dla wyznawcy.

34 A. Metraux, Voodoo in Haiti, s. 123.
35 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, S. 119—120.
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Nalezy nadmienic, iz pierwsze proby klasyfikacji panteonu, opracowa-
ne przez , opieraly sie na wspolnym zalozeniu, w ktérym odrzucono moz-
liwo$¢ metafizycznej logiki tego systemu. Lorimer Denis spisal panteon
wedlug animistycznego ujecia36. Maximilien Laroche przygotowal spis
bostw haitanskich, przyjmujac porzadek inwokacji ceremonialnej, jednak
pomingl kwestie interpretacji powyzszego porzadku. Melville J. Hersko-
vits stworzyl katalog loa na podstawie wywiadéw z respondentami, ale nie
skonkretyzowal go wedlug klucza. Badacz w swoich pracach zaznaczal,
ze bostwa haitaniskie mozna podzieli¢ na konkretne kategorie, np. loa ro-
dzinne37. Harold Courlander starannie przygotowal tabele loa wedlug
przynaleznosci do danej rodziny, lecz juz w konkretnej grupie wymienit
bostwa wedlug kolejnoSci alfabetycznej, bez uwzglednienia ich wazno-
$ci38. Rowniez George E. Simson przygotowatl alfabetyczng tabele loa39,
w ktorej uwzglednil przynalezno$é do rodziny. Ogolny chaos w probie sys-
tematyzowania rodzin loa uniemozliwit zobrazowanie procesu formowa-
nia panteonu przez dziesieciolecia. Podjete proby klasyfikacji nie uwzgled-
nily cech wspoélnych ani powigzan miedzy poszczegdlnymi dynastiami.
W konsekwencji trudno dokladnie okreslié¢, w jaki spos6b dokonalo sie
ostatecznie polaczenie rodzin bostw w dzisiejszy panteon.

W hierarchii istot nadnaturalnych najwazniejsze miejsce zajmuje Bon-
dye, ktory jest stworca i najwyzsza zasada we wszech$wiecie. Stowo ,,Bon-
dye” wywodzi sie z jezyka francuskiego bon dieu, oznaczajacy ,,dobry bog”.
Wyznawcy vodou uzywaja tez terminu Gran Met-la (Wielki Mistrz), w od-
niesieniu do Bondye. Wierni postrzegaja go jako katolickiego boga-stwor-
ce40, ktory odpowiada za uniwersalny porzadek oraz dzialalno$c czlowie-
ka. Jest calo$cig wspolnoty ludzkiej, a zarazem stanowi zrodlo wszelkiego
zycia, ktore ostatecznie nalezy do niego. Wyznawcy widza w nim dobrego
boga, cho¢ w vodou nie ma diabta. Dobro¢ Boga mierzy sie poprzez moc

36 Tamze, s. 119; por. L. Denis, La religion Populaire, “Bulletin Du Bureau D’Ethnologie”,
Port-au-Prince, Haiti, March 1946, 57—60; L. Danis, E.C. Paul, Organographie Haitienne,
V. Valcin, Port-au-Prince, 1948, s. 80-87.

37 M.J. Herskovits, African Gods and catholic Saints in New World Negro Belief, s. 641—642.

38 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 119; por. H. Courlander, Haiti Singing, University of
North Carolina Press, 1939, s. 12—18.

39 G.E. Simson, The Belief System of Haitian Vodou, “American Anthropologist” 1945, nr 1
(47), s. 40—46.

40 Katolicki Bog sprawuje funkcje boga najwyzszego w systemie vodou. Jednak powyzsza for-
ma nie wylonila sie wylacznie z wplywow katolickich, poniewaz moze stanowic ,,zmieniona
forme dahomejskiego bostwa Mawu, ktére w religii Fonow petnito funkcje podobng”. —
B. Walendowska, Haitariski kult vodou, s. 57; M. Fernandes Olmos, L. Paravisini-Gebert,
Creole Religions of the Caribbean, New York University Press, New York 2003, s. 120—121.
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Bondye dzialajaca w Swiecie, w wiekszym lub mniejszym stopniu. Wol-
nos$¢, dobrobyt i szczeécie, ktore wzmacniajg wspolnote i chronia zZycie,
sq dobre, a rzeczy, ktore niszcza, sa zle. Bondye jest istota odlegla, ktéra
znajduje sie daleko poza ludzkim zrozumieniem dla bezposredniej inter-
wencji. Idea boga w kulcie vodou nawigzuje do koncepcji przeznaczenia.
Twierdzenie to objasnia nastepujaco Métraux: ,powszechne choroby byly
efektem dzialania ztych duchow lub czarownikéw i dlatego nazywane byty
naturalnymi, za$ na Haiti nazywane sg chorobami Boga. Zjawiska me-
teorologiczne i kataklizmy, ktore zdaja sie nie wydawac sie dzielem loa,
sq rowniez przypisywane Bondye”41. Bondye manifestuje swojg wole po-
przez posrednikéw — loa42. Ceremonie vodou koncentruja sie na komu-
nikacji z loa, ale nie z Bondye, poniewaz on nigdy nie manifestuje swojej
obecnosci poprzez owladniecie wierzchowca w trakcie rytualu43.

Druga kategoria istot nadnaturalnych sa loa, ktore zrzeszaja sie w nan-
chons (nardéd). Pogrupowanie rodzin ma przede wszystkim na celu uka-
zanie swoistego etosu, czytelnego dla wyznawcy vodou, gdyz ,,Haitanczyk
pragnie takiej identyfikacji, ktora dla inteligentnego servitura zawierala-
by rozlegla charakterystyke, majaca odniesienie do innych narodéw”44.
W danej dynastii wyznawca moze ,znalez¢ odniesienie do rodéw jako
wskaznika osobowosci (jako pomniejszy wariant glownego charakteru czy
aspektu)”45. Wyznawca moze taki podzial odczytaé jako zaakcentowanie
bliskiej relacji z loa. Haitanczyk metaforycznie ,,opisuje rodzinne drzewo
genealogiczne, od samych jego korzeni, poprzez gtowne rozgalezienia, az
do swojej wlasnej rodzinnej galezi”46. Sklasyfikowanie bostw umozliwito-
by zrozumienie struktury, opartej na integracji i wymiarze wszech§wiata.
Panteon vodou przybral ptynny charakter i dlatego tez trudno odnalez¢
dwa identyczne katalogi loa. Wiekszos¢ wielkich loa jednak ma bezpiecz-
ne i niekwestionowane pozycje w panteonie, ale inne sa umieszczane raz
w jednej kategorii, a raz w innej47.

41 A, Métraux, Voodoo in Haiti, s. 83—84.

42 N.S. Murrel, Afro-caribbean religions. An Introduction to Their Historical, Cultural, and
Sacred Traditions, Temple University Press, Philadelphia 2010, s. 75.

43 M. Fernandes Olmos, L. Paravisini-Gebert, Creole Religions of the Caribbean, s. 121.

44 M. Deren, Taniec nieba 1 ziemi, s. 120.

45 A. Zwolinski, Swiat voodoo, s. 93.

46 Tamze, s. 120—121.

47 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 86.
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2.1. Loa

Termin ,loa” mozna odczytywac jako pewna interpretacje ,dahomej-
skich domowych boéstw lub duchow opiekunczych patronujacych lu-
dziom”48. Loa w haitaiiskim metafizycznym systemie religijnym pelnia
role posrednikéw miedzy $wiatem materialnym a Bondye49. Maja boga-
ta mitologie, nawigzujaca do afrykanskich wierzen oraz zawieraja pewne
elementy chrzeécijanskiej doktryny. W kazdym loa mozna odnalez¢ sile
zyciowa, plodnos¢, ochrone, ojcostwo, a takze atrybuty z obydwu rzeczy-
wisto$ci — §wiata materialnego i nadnaturalnego. Poniekad ,kazdy loa
jest tylko aspektem jednej kosmicznej zasady, r6znigcej sie przez nada-
nie wiekszego akcentu temu, co ta centralna zasada przejawia w roznych
kontekstach, wjakich dziala”. Poszczegblne aspekty loa ukazuja odgornie
sformalizowana konstrukcje dzialan i artykulacji, w najmniejszym szcze-
gole, np. ekspresja, postawa, ton glosu. Wyznawcy wchodza w bezposred-
nie interpelacje z loa podczas owladniecia, w trakcie ceremonii vodou.
Panteon vodou stanowi manifestacje jedynie w zywej formie, gdyz nie zo-
stawia po sobie widocznie zapisanego §ladu5°.

Afrykanscy przodkowie obserwowali otaczajacy ich $wiat, w tym na-
ture, oraz zycie codzienne czlowieka. Na podstawie obserwacji doszli
do wniosku, ze istnieja pewne podstawowe oraz powtarzajgce sie zasady.
Dokonali ,rozréznienia miedzy zasadg rzeczy a samg rzecza i zauwazyli,
ze materialne przedmioty, zjawiska sg przemijajace, podlegaja zniszczeniu
ijednostkowosci, podczas gdy same zasady sa trwale i wszechobecne, czyli
nieSmiertelne i uniwersalne”51. Rzeczywisto$¢ opiera sie na powtarzaja-
cych wzorcach, takich jak cykl por roku, cykl zycia i Smierci, rotacja dni
i ciat astralnych, przez ktore manifestuja sie wladnie loa. W nastepstwie
powyzsze zasady uznano za ,porzadek wyzszy od materii i w koncu ten
najwyzszy porzadek — zasady, ktorym podlega czlowiek — potraktowali
jako boski”52. Istotne jest tu wyprowadzenie ducha materii z jej ma-
nifestacji, ktorej do$wiadcza czlowiek. Zasady zostaly wyabstrahowane
ze zjawisk, w ktorych sie manifestowaly, przy czym sa one niematerialne

48 B. Walendowska, Afrochrzescijaniskie religie Antyli, s. 45.

49 Nadnaturalna hierarchia istot w kulcie vodou sklada sie z kilku stopni. Najwyzsze miejsce
zajmuje Bondye. Na drugiej pozycji umiejscowione sa loa. Trzecia kategoria sa marassa
(boskie bliznieta) i najnizej klasyfikuja sie boki — demony.

50 Por. L.G. Desmangles, The Face of the Gods, s. 92—94.

51 M. Deren, Taniec nieba 1 ziemi, s. 113; M. Fernandes Olmos, L. Paravisini-Gebert, Creole
Religions of the Caribbean, s. 124—125.

52 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 113.
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oraz niewidzialne. Jednak sa zauwazalne dopiero, gdy przejawiajg swoja
obecno$¢ w materii. Dodatkowo czlowiek tez jest jednym z elementow
materialnego $wiata. Dlatego kult loa w vodou ,,to oddawanie czci same;j
zasadzie, nie zas materii, w ktorej moze sie chwilowo lub permanentnie
manifestowaé”53.

Wedlug nauki vodou wszech$wiat jest zamieszkany przez nadnaturalne
byty, ktore ,wprowadzaja go na Sciezke porzadku, inteligencji i dobro-
ci”, przez co nosza miano dusz kosmosu54. Wszechéwiat przedstawia sie
jako kanal, ktory z jednej strony jest wypelniony dynamiczng moca loa,
a z drugiej jako narzedzie, przez ktore nadnaturalne byty moga fizycznie
oddzialywaé55. W rozumieniu koncepcji vodou, wszech§wiat stanowi lo-
giczng calo$¢, poniewaz nawet najmniejszy element kosmosu przejawia
sie jako wyraz wiekszej mocy.

Metafizyczna koncepcja vodou miesci w sobie zaréwno interpretacje
otaczajacego wszech$wiata, jak i element edukacyjny, skupiony wokot za-
sad moralnych. Przede wszystkim wazne miejsce zajmuje czlowiek, a do-
piero potem materia. ,Loa zawiera zaro6wno podmiot, jak i przedmiot,
tak patrzacego, jak i widziang rzecz. W vodou ani czlowiek, ani materia
nie jest boska. Loa jest inteligencja, zwigzkiem czlowieka z materig”5°.
Relacja miedzy loa a czlowiekiem to wyraz silnej wiezi, ktérg dziedziczy
sie w rodzinie. Funkcja dziedziczenia loa stanowi wyrazny przekaz warto-
Sci, ale réwniez konieczny element, $wiadczacy o dojrzalo$ci samego wy-
znawcy57. Teologia vodou podaje, ze najwazniejsze loa mieszkaja w Gwi-
nei. Jednak Gwinea nie jest odczytywana jako geograficzne miejsce, ale
mistyczna kraina znajdujaca sie w nadnaturalnym $wiecie, w ktorej loa
zamieszkuja w mitycznym mieScie Ville-au-Camps, a opuszczaja je, gdy
s3 wzywani na ziemie58.

2.2, Dynastie
Wyznawcy okres$laja loa jako duchy, ktére poréwnuje sie do wia-
tru. Haitanskie duchy czci sie z reguly w obrebie rodziny badz lokalnej

53 Tamze, S. 114.

54 Tamze, s. 111.

55 L.G. Desmangles, The Face of the Gods, s. 90; L. Hurbon, Les mystéres du vaudo, Galli-
mard, Paris 1993, s. 65—67.

56 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 117.

57 W kulcie loa pelnia funkcje opiekunéw rodzin. Gdy adept vodou przejdzie proces inicjacji
zakoniczony pozytywnie, wowczas wybiera opiekuna, ktéry nosi nazwe loa mait téte.

58 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 91.
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spolecznoéci, tylko nieliczne loa otrzymuja szerokie uznanie i rytualna
uwage. Swoistg cecha vodou ,,jest brak ujednoliconego i ogbélnego ducho-
wego zwierzchnictwa”59, przez co panteon bostw haitanskich jest rozbu-
dowany oraz przejawia plynny charakter. W okresie kolonialnym szacuje
sie, ze wystepowalo siedemnascie tzw. narodéw loa (nanchons), ktorych
etniczne pochodzenie nawigzywalo do tradycji afrykanskiej. Wyr6znia-
no: Wangol, Mondon, Rada, Dahomey, Kongo, Djouba, Ibo, Gede, Nago
i inne®0. Poczatkowo Afrykanie skupiali sie w grupach etnicznych, ktore
mialy podobny system wartosSci oraz bostwa. Wraz z uplywajacym czasem
potomkowie niewolnikéw dokonali syntezy religijnej, laczac grupy bostw
w luzne konfederacje, ktérych wspolnym celem byla walka z niewolnic-
twem oraz kontynuowanie religijnej tradycji®l. Po wiekach wymiany re-
ligijnej rodziny bostw zatracily pierwotna ceche — etniczno$¢ afrykanska.
Dzialalno$c¢ kulturowa oraz tradycje dynastii loa polaczono w ,,pojedyncze
konstelacje obrzedéw utrzymanych przez indywidualne kongregacje”62,
nad ktérymi sprawuje piecze kaplan (hungan) lub kaptanka (mambo).
Tematyka dotyczaca dynastii w vodou nalezy do trudnych kwestii, gdyz
kult ma charakter plynny i zmienny. W vodou wspolczednie funkcjonuja
dwie gléwne dynastie: rada i petro, najbardziej popularne. Na obrzezu
dwoch gtéwnych rodzin funkcjonuja podgrupy duchdéw, ktore nosza nazwy
afrykanskich grup etnicznych, np. Ibo, Nago, Bambara, czy afrykanskich
regionow: Kongo, Wangol (Angola). Z tej przyczyny grupy duchow w lite-
raturze przedmiotu nosza nazwe narodow (nanchons), poniewaz termin
ten dotyczy w rownym stopniu wszystkich rodzin duchéw. Ponadto wér6d
narodéw mozna wyrédzni¢ rodziny (fanmi). Termin stosuje sie w odniesie-
niu do podgrup duchéw, ktore sg ze sobg spokrewnione, cho¢ wspoteze-
$nie znaczenie fanmi nie jest juz tak precyzyjne®3.

59 B. Walendowska, Afrochrzescijanskie religie Antyli, s. 45.

60 1..G. Desmangles, The Face of the Gods, s. 94.

61 Kazda grupa etniczna niewolnikow miata pelny system wierzen, w ktorym istotna role ogry-
wal panteon. W Nowym Swiecie béstwa dominujace wchlanialy slabsze, poniewaz vodou
~stanowilo wspdlny twor, nie wymagato porzucenia jednego plemiennego bostwa na korzys¢
innego”. Wchloniete bostwa nie byly zapominane, ale ich pierwotna tozsamos¢ dalej funk-
cjonowata jako pewien aspekt, ktéry w konsekwencji zintegrowat sie wokot gtownej zasady.
— M. Deren, Taniec z nieba i ziemi, s. 82.

62 Tamze.

63 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 86; L.G. Desmangles, The Face of the Gods, s. 94—95;
K. McCarthy Brown, Afro-Caribbean Spirituality: A Haitian Case Study, w: C. Michel,
P. Bellegarde-Smith (red.), Vodou in Haitian Life and Culture. Invisible Powers, Palgrave
Macmillan, New York 2006, s. 17—18.
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2.2.1. Loa rada — lagodni patriarchowie

Dynastia rada zajmuje wazne miejsce w kulcie vodou, dlatego koniecz-
nym jest zapoznanie sie z historia terminu ,rada” oraz jego znaczeniem
w $wiatopogladzie wyznawcow, aby zrozumieé charakter i nature duchow
tej rodziny. Stowo ,,rada” jest haitanskim, skroconym odpowiednikiem na-
zwy miasta Arada (Allada), znajdujacym sie w krolestwie Dahomeju®4.
Z czasem kultura dahomejska zaczeta dominowaé wérdd ludnosci niewol-
niczej oraz skupia¢ wokot siebie inne afrykanskie bostwa, dlatego rytuat
rada stanowi alegorie afrykanskiej tradycji. Duchy rada ukazuja ,,emocjo-
nalng atmosfere miejsc ich pochodzenia”05, poniewaz nardd ,byt dobrze
zorganizowang monarchia absolutna, oparta na rolnictwie, z rozwinietym
systemem wspolpracy. Byl to stabilny, hierarchicznie zorganizowany na-
rod, w ktorym bostwa odgrywaly role ochronng. Strzegly jedno$ci i sta-
bilnoéci przed tym, co mogloby im zagrozic; zasadniczo byly dobrotliwe,
ojcowskie i pasywne, dopoki nie pojawila sie potrzeba obrony moralnych
zasad, ktore reprezentowaly”06, Wyznawcy termin ,,Dahomej” czesto
lacza ze stowem ,rada” badz stosuja zamiennie jako synonim. Métraux
zauwaza, ze kaplan, méwiac o loa Afrique Guinin (Afrykanska Gwinea),
ma na mysli przede wszystkim duchy rada®7. Nar6d rada w haitanskim
kulcie funkcjonuje jako fragment zbiorowej pamieci, zachowanej przez
potomkdéw niewolnikow o Arada jako $wietym miejscu ludzi, ktorzy przy-
byli z Nan Ginen czy Gwinei. Jednak w vodou rada nie oznacza geograficz-
nego miejsca, a charakteryzuje konkretna zasade pod postacia loa.

W narodzie rada znaczna cze$¢ bostw wywodzi sie z wierzen Dahomeju.
Loa rada s bardziej archetypowe w manifestacji niz inne duchy. Stuzba
rada jest dostojna, piosenki maja charakter formalny, za$ tanice oraz beb-
ny zachowaly wyrazne elementy wywodzace sie z r6znych grup etnicznych,
ktore wchlonat wspolezesny narod. Rada pelnia funkcje obroncow tradycji
vodou oraz mitycznej krainy Gwinei, miejsca, w ktorym zyja przodkowie.
Naro6d rada identyfikuje sie z bialym kolorem, a takze z poczuciem czysto-
Sci oraz formalnym charakterem. Podczas ceremonii duchom sklada sie
w ofierze: kurczaki, kozy i rzadziej byki. W trakcie rytualu rada tworzona

64 Wspolczesénie nalezy do panistwa Benin. — N.S. Murrel, Afro-caribben religions, s. 18-19;
Mambo Chita Tannn, Haitian Vodou. An Introduction to Haitans Indigenous Spiritual
Tradition, Llewellyn Publications, Woodburt 2012, s. 93—94; A. G68ling, Voodoo. Bogowie,
czary i rytualy, s. 67.

65 M. Deren, Taniec niebia i ziemi, s. 83.

66 Tamze.

67 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 87.
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przez bebniarzy muzyka odgrywa istotna funkcje, poniewaz umozliwia
wprowadzenie servitura w trans oraz przywotuje loa, gdyz ,,rytm do $pie-
wu i tafica zapewniaja trzy rytualne bebny, ktéorych membrany wykonywa-
ne sa wolej skora [...] symbolizujg trzy warstwy atmosfery stonce (Legba),
najwiekszy beben (manmam) przedstawia chromosfere, $redni (ségond)
— fotosfere, a najmniejszy (boulah, bula) reprezentuje jadro Storica”68,
Bebny naleza do $wietych przedmiotow, ktorym nadaje sie imiona. W na-
rodzie do najwazniejszych loa nalezg: Legba, Ayizan, Damballa-Wedo,
Avida-Wedo, Erzile Freda Dahome, La Sirene oraz Agwe.

2.2.2. Loa petro — gniewni wojownicy

Dynastia petro®9 narodzila sie w spoteczno$ci niewolniczej i marro-
now w okresie powstan na przelomie wiekoéw XVII i XVIII. Andrzej Zwo-
linski w ksiazce Swiat voodoo podaje, ze ,,prawdopodobnie nazwa pocho-
dzi od nazwiska don Juana-Philipp’a Pedro, wychowanego w kulturze
hiszpanskiej kaplana”79, ktory ,wprowadzil ceremonialne tance pelne
przemocy’71. Szczegolowy opis powstania dynastii owiany jest tajemni-
ca i nie ma mozliwoSci jego rekonstrukeji. Niewolnicy i marroni w okresie
kwestionowania instytucji niewolnictwa , potrzebowali [...] pomocy pew-
nej klasy duchow bardziej ofensywnych”72, poniewaz rzeczywisto$¢ dnia
codziennego w kolonii znaczaco odbiegala od afrykanskiej. Destabilizacji
ulegly wiezi spoleczne, a takze tradycyjne wzorce. Niewolnicy dazyli jed-
nak do poczucia jednosci i zrzeszenia sie w grupy. Joan Dayan podaje,
ze bostwa petro ,nosza nazwy buntu, $lady tortur i zemsty”73. Leslie Des-
salines zauwaza, ze wscieklo$¢ tej rodziny wyraznie akcentuje sie w pie-
$niach liturgicznych, w rytmie wybijanym na bebnach oraz w tancu, ktory
przybiera czesto obsceniczng forme.

W charakterze loa petro przejawiaja sie elementy kultury kreolskiej
oraz rodzimych wierzen Indian karaibskich. Wér6d wyznawcow stowo
~petro” przywoluje wizje nieublaganej sily, szorstkosci, a takze zacieklosci,
ktore stanowig przeciwienstwo rada74. Tam, gdzie rada zachowuje wspo-

68  A. Zwolinski, Swiat voodoo, s. 87-88; A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 180.

69 Spotykana pisownia stowa w jezyku angielskim to petwo.

70 A. Zwolinski, Swiat voodoo, s. 88.

71 Tamze.

72 A. GoBling, Voodoo. Bogowie, czary 1 rytualy, s. 67; M. Deren, Taniec nieba i ziemi,
S. 297—-299.

73 N.S. Murrel, Afro-caribbean religions, s. 75—76.

74 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 88.
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mnienie czaséw przed okresem niewolnictwa, tak petro zyje na co dzien
w Haitanczykach od roku 1492 do dzis, gdzie rzeczywisto$¢ dnia codzien-
nego czesto jest wypeliona przemoca, bieda, wojna oraz bélem. Servitur
na polnocy i poludniu Haiti nie uzywa stowa ,,petro”, w zamian zastepuje
je nazwa Lemba. Termin obejmuje grupe loa oraz kompleks obrzedéw,
ktore w przyblizeniu odpowiadaja petro7s.

Loa petro przypisuje sie nastepujace cechy: wybuchowos¢, gniew, zlo-
$liwosé¢, méciwosé oraz ktamstwo76. Imiona i tytuly nadawane loa petro
sq odzwierciedleniem nastepujacych cech: sily, przemocy i zlosliwosci,
np.: Erzile Czerwone Oczy (kreol. Je-Rouge, ang. Red Eyed Erzili)77.

Ceremonie odprawiane w petro przybieraja charakter widowiskowy,
poniewaz wyznawcy nosza ubrania i chusty w odcieniu czerwonym, ma-
chaja maczetami i gloSno $piewaja. W trakcie ceremonii petro rytm wybija
sie na dwoch bebnach, ktérych membrany wykonane sa z koziej skory.
Wiekszy nosi miano manman badz gros baka, a drugi pititt lub ti-baka.
Drugi beben pelni wazniejsza role i jest utozsamieniem fizycznego kon-
ca $wiata78. Rytm wybija sie, uderzajac ptaska dtonia. Wydobyty z beb-
na rytm przybiera grobowy ton manmana’9. W ceremonii petro taniec
zajmuje wazne miejsce. Jedng z tradycyjnych postaw, spotykang rowniez
w tancach w Kongo, jest postawa, gdy ,tancerz vodou stawia jedna reke
przed soba, a druga na biodrze”80. Tance wykonywane na cze$¢ Guede
s3 ekscentryczne, poniewaz mocno kotlysza biodrami i prowokuja, a rytm
jest energiczny i wesoly. Podczas ceremonii sklada sie ofiary ze Swin. W pe-
tro przekazywana jest wiedza dotyczaca magii oraz uzdrawiania. Z wiedzy
magicznej korzystaja bokorzy (czarownicy). Do najwazniejszych loa w ro-
dzinie zalicza sie: Erzile Danto, Ghede, Baron Samendi.

Pomiedzy rada i petro dochodzi do pewnych powiazan, ktore stanowia
istotna ceche loa. Cecha dotyczy przynalezno$ci duchéw do obydwu dyna-
stii, ale w kazdej przejawiajg inny charakter. Servitus w trakcie ceremo-
nii rozpoznaje loa poprzez sposéb jego zachowania w trakcie owladniecia
wierzchowca. Zwraca uwage na intonacje i zmiane barwy glosu, mimike,
specyficzne gesty czy zachowanie. Nastepnie rozpoznaje przynalezno$c
do dynastii.

75 Tamze, s. 86.

76~ A. GoBling, Voodoo. Bogowie, czary i rytuaty, s. 65—69.
77 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 89.

78  A. Zwolinski, Swiat voodoo, s. 88.

79 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 180.

80 Tamze, s. 191.
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2.2.3. Loa Ibo i Kongo

Loa z linii ibo oraz linii kongo stanowia dalsze grupy duchow, ktore
wspolczednie nie cieszg sie juz tak duza popularnoscia wéréd wyznaw-
cow. W teologii vodou umieszczenie Ibo i Kongo w odpowiedniej kate-
gorii nasuwa pewne trudnosci, poniewaz ,przejawiaja pewng tendencje
do rozplyniecia sie w dynastii petro”8t. Duchy Ibo i Kongo maja nature
wojownikow i wywodzg sie z wierzen afrykanskich.

Dynastia Ibo pochodzi z wierzen grupy etnicznej Igbo, zamieszkujacych
obszar wspotezesnej poludniowo-§rodkowej i potudniowo-wschodniej Ni-
gerii. Wyznawcy postrzegaja duchy Ibo zaréwno jako surowe, jak i lagod-
ne. Podczas ceremonii Ibo rytm jest wybijany na cylindrycznych bebnach,
wykonanych z owczej skory. Métraux pisal, iz na poélnocy Haiti zamiast
bebnéw podczas uroczystosci stosuje sie duze tykwy, na ktorych rytm wy-
bija sie palcami. Cylindryczne bebny Ibo sa powiazane z petro, ale roznig
sie tworzywem82, W ofierze sktada sie duchowi specjalny talerz nazywany
ékuey ibo. Roéwniez w trakcie ceremonii jest wybijany rytm specjalnym
pretem na skraju bebna. Ibo przypisuje sie kolor r6zowy lub biaty83.

Dynastia Kongo pochodzi z wierzen, sprowadzonych z obszaru Konga.
Dzieli sie na grupy: na congo-du-Bord-de-la-Mer (Kongo z brzegu mor-
skiego) i kongo-savane (Savannah Congo). Congo-du-Bord-de-la-Mer
to duchy preferujace wode, przez co posiadaja jasniejsza skore, sa bar-
dziej inteligentne i dobrze wychowane. Z kolei kongo-savane czesto pelnig
funkcje uzdrowicieli (ludowych znachoréw), poniewaz maja wiedze doty-
czaca ziol leczniczych. Dynastia Kongo jeszcze dzieli sie na rodziny: kanga,
caplau, bumba, mondongue i kita. Z czego kita ma dwie podgrupy: praw-
dziwa kita i kita-secs (dry-Kita). Duchy maja charakter zaciekltych wojow-
nikoéw, ktorych nie nalezy ignorowaé. W trakcie ceremonii bebniarz wybija
pateczkami rytm na trzech bebnach réznej wielkoSci, noszacych nastepu-
jace imiona: manman, timebal i ti-congo84. Do bebna przymocowuje sie
malg tabliczke, ktora stuzy jako instrument perkusyjny. Métraux podaje,
ze wyznawcy rytm Kongo odbierajg jako ,,prawdziwa muzyke z Konga”85.
Tance Kongo majg ekspresyjny charakter, gdzie tancerz niepostrzezenie
porusza nogami i delikatnie trzesie ramionami. Od tego kontrolowane-

81 A. GoBling, Voodoo. Bogowie, czary i rytualy, s. 66; M.J. Herskovits, Life in a Haitian
Valley, s 150.

82 A, Métraux, Voodoo in Haiti, s. 181—182.

83 Tamze, s. 44, 86—87, 177.

84 Tamze, s. 87, 92, 191, 329.

85 Tamze, s. 181.
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go pulsowania nagle zmienia sie w bardziej gwaltowne ruchy, podczas
ktérych dokonuje obrotu86.

2.3. Vévé
Znak vévé to symbol graficzny, reprezentujacy konkretnego ducha w hai-
tanskim kulcie. Celem symbolu graficznego jest wezwanie loa ze Swiata
nadnaturalnego do materialnej rzeczywisto$ci. W znaku vévé zostaje sku-
piona energia kosmiczna duchow. Symbol ma magiczny charakter i moze
by¢ uzywany jedynie przez osoby posiadajgce pelnomocnictwo87.

ra

ﬂm@éa - Dovsote — Dodder —=>>

Ryc. 4. Vévé, marassa.
Zrodlo. A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 148

Kazda ceremonia w kulcie vodou rozpoczyna sie od przygotowania
odpowiednich znakéw vévé. Symbol narysowany zostaje maka kukury-
dziang, pszenng badz popiotem przed rytualnym stupem poteau-mitan88,

86 Tamze, s. 191.

87 N.S. Murrel, Afro-caribbean religions, s. 80—82; por. A. Métraux, Voodoo in Haiti,
s.163—-164.

88 N.S. Murrel, Afro-caribbean religions, s. 80—81; A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 77-78.
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ktory symbolizuje brame do $wiata duchow. W tym samym czasie kaplan
recytuje modlitwy, a nastepnie kropi rumem badz innym napojem na vévé.
Czynno$¢ zostaje powtdrzona trzykrotnie. Kolejng wykonana czynnoScia
jest potrzgsanie rytualng grzechotka po znakach oraz odmawianie rytual-
nych formul, az kaptan zapali §wiece umieszczong na vévé. Po czym hun-
gan i inni wazni uczestnicy przychodza i ,skrapiaja” woda kontur vévé jako
forme powitania. Vévé stanowi materialne uosobienie obecnoéci ducha
w konkretnej postaci. Rowniez na znakach skladane sg ofiary dla loa.

W kulcie vodou kazda dynastia ma wlasne rytmy muzyczne, tance oraz
obrzedy. Loa przejawiaja wlasne osobowosci, ktére wierni rozpoznaja
po malych akcentach, tj. intonacjach glosu czy mimice. Najpopularniejsze
wspolczesnie dynastie rada i petro jawia sie jako reprezentujace dwie stron
historii haitanskiego spoteczenstwa, z ktorych zadnej nie mozna przypisaé
jednoznacznej etykiety, opisanej jako ,,dobra” czy ,zla”. Rada jest personi-
fikacja czesci historii haitanskiej, ktora warto celebrowacé i konserwowac,
z kolei petro ukazujg sie jako czysta odwaga i sila, ktorej Haitanczycy mu-
sieli uzy¢, aby wyswobodzié sie z jarzma niewolnictwa.

3. Afrykanskie dziedzictwo

Afryka stanowi zroznicowany kontynent pod wzgledem religijnym,
kulturowym, i geograficznym. Szacuje sie, ze tradycyjnych religii afrykan-
skich jest okolo tysiaca, przez co zawsze mowi sie o nich w liczbie mno-
giej. Dla Afrykanina religijno$¢ jest najwazniejszym elementem tradycji,
ktory wywiera istotny wplywa na zycie oraz myslenie grup spotecznych
Czarnego Kontynentu. Kofi Asare Opoku akcentuje, ze ,w Afryce religia
jest zyciem, a zycie — religia”89. Z kolei historyk Joseph Ki-Zerbo przed-
stawia kwestie religii w nastepujacy sposob: ,jezeli za religie uznaé wiare
w byt transcendentny, z ktérym wierny jest zwigzany poprzez obowiazki,
ale rowniez i prawa, przed ktorym zdaje rachunek, ktéremu sklada ofiary,

89 S. Pilaszewicz, Religie Afryki. Ewolucja wierzen rodzimych w kontaktach z islamem
1 chrzescijanistwem, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 1992, s. 9.
Ciekawe jest, ze Afrykanin nie zdefiniuje siebie jako osoby niewierzacej czy areligijnej, gdyz
jego Swiatopoglad religijny nie pozwala na takie stwierdzenie. W przypadku pozbawienia
Afrykanina religii zostaje on pozbawiony osobowosci, przynaleznosci etnicznej oraz jest
wykluczony ze spolecznosci, poniewaz religia jest SciSle polgczona ze wspo6lnota ludzi, ktora
uczestniczy we wspoélnych rytuatach czy obrzedach. Religie mozna ukazaé jako pewna se-
kwencje przejawiajaca pltynny charakter, ktora towarzyszy czlowiekowi zaréwno przed jego
narodzinami, jak i po $émierci w pamieci jego rodziny.
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ktorego blaga o rozmaite laski i ktéremu za nie dziekuje, to z pewnoscia
nalezy stwierdzié, ze religie sa obecne w pejzazu kulturowym tradycyjnej
Afryki [...]. Wyznawcy tych religii [...] wierza w Najwyzszego Boga, Naj-
wyzszy Byt bedacy absolutnym wladcg Kosmosu i calej ludzkosci, a takze
przyrody oraz istot zyjacych, zwierzat itp. Byt ten zachowuje swego rodzaju
obojetno$¢; ludzie zwracaja sie do niego tylko w szczego6lnych sytuacjach,
kiedy zwykle bostwa sg uznane za niekompetentne [...]. W zwyklych spra-
wach wierni zwracaja sie do posSrednikow”90. Wszystkie aspekty zycia
czlowieka, podporzadkowane sa religii, ktéra stanowi spoiwo laczace spo-
leczenstwo, ,gdzie jest Afrykanin, tam jest jego religia; niesie on ja ze soba
w pole, gdzie sieje ziarno lub zbiera plony, gdy idzie do przyjaciol pié piwo
lub wzigé udzial w pogrzebie; jesli jest wyksztalcony, zabiera religie ze soba
do sali egzaminacyjnej w szkole lub uniwersytecie; jesli jest politykiem —
zabiera ja ze soba do parlamentu”9!. Afrykanska religijnos¢ ma etno-
centryczny charakter, polegajacy na koncentracji woko6t wlasnej grupy et-
nicznej. Powyzszy model religijno$ci nasuwa postulat, iz wierzenia beda
hermetyczne, niemniej czesto dochodzi do przeje¢ podobnych aspektow,
a nastepnie asymilacji ich w dana spoleczno$¢92. Tradycyjne religie nie
maja charakteru uniwersalnego, ale lokalny (plemienny), skoncentrowany
na danej grupie spotecznej badz szerszej zbiorowosci etnicznej93.

W metafizyce wierzen afrykanskich koncepcja rzeczywistosci oscylu-
je wokot ontologicznej jednosSci kosmosu, polegajacej na nierozréznieniu
Swiata materialnego od $wiata nadnaturalnego. Obydwie rzeczywisto-
Sci nie wykluczaja sie nawzajem, ale przenikaja. Z powyzszej koncepcji
implikuje sie brak podzialu na sfere sacrum i profanum94. Religia jest
jakoby instrumentem, za pomoca ktérego Afrykanin interpretuje zasta-
na rzeczywisto$¢. Religioznawca Adebayo Adesany wskazuje, ze ,,chodzi
tu o koherencje zgodnosSci wszystkich sposobow podchodzenia do $wia-
ta: «Bog mogt zostaé usuniety z mysli greckiej bez zadnej szkody dla jej
logicznej konstrukeji, w zaden sposob nie mozna tego dokonaé w przy-
padku Joruba, u ktorych wiara i rozum sg od siebie wzajemnie uzaleznio-

90 Cyt. za: A. Ndaw, Charakterystyka ogolna, przekl. S. Pilaszewicz, w: Encyklopedia religii
Swiata. Historia, t. 1, Dialog, Warszawa 2002, s. 1134.

9t J.S. Mibiti, Afrykariskie religie i filozofia, przekt. K. Wierciniska, PAX, Warszawa 1980, s. 16.

92 Jako przyklad moze postuzy¢ wyrocznia boga Ifa u Jorubdw, ktorej obecnos$¢ mozna od-
nalez¢ takze u Fonow w postaci Fa. — A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, WAM, Krakow
2005, s. 30; por. S. Pilaszewicz, Religie Afryki, s. 14.

93 J.S. Mibiti, Afrykariskie religie i filozofia, s. 18.

94 Europejska kultura przekazuje odmienna nauke.
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ne». Takie zdarzenia, jak narodziny i $mier¢, inicjacja i malzenstwo [...]
stanowig cze$¢ owego kosmosu, ale rozumiane sa zawsze w perspektywie
jego jednosci”95. W tradycji afrykanskiej kazdy czlowiek jest nosicielem
religii, gdyz wierzenia przekazywane sa w tradycji ustnej, rytualach oraz
w osobach sprawujacych akty religijne: kaptanach, wladcach, a takze star-
szyznie. Teologia wierzen afrykanskich przekazuje, ze bostwa sa obecne
w kazdym elemencie przyrody, stad religia jawi sie jako nadrzedna war-
tos¢ dla czlowieka.

Dotychczas naukowcy w wiekszosci skupili sie na badaniach systemow
noeafrykanskich na Kubie (santeria) oraz w Brazyli (Umbanda, Candom-
ble). Haitanskie vodou i amerykanskie hoodoo nie stanowilo popularnego
zagadnienia. Przedmiot dotyczy dwoch grup etnicznych: Fon i Joruba,
gdyz znaczaco wplyneli na ksztaltujaca sie religie vodou w okresie kolo-
nialnym. Na tle afrykanskich wierzen, grupy etniczne Joruba i Fon wyréz-
niaja sie, gdyz dysponuja silnie rozwinietymi panteonami.

3.1. Grupa etniczna Fon

Grupa etniczna Fon zamieszkuje poludniowo-zachodnig cze$¢ Beninu
oraz poludniowo-zachodnie Togo i Nigerie. Tradycja ustna przekazuje,
ze Fonowie wywodza sie z Tado, miejscowo$ci miedzy Togo a Beninem.
Jacek Jan Pawlik pisal, iz ,wspdlne pochodzenie ludow poludniowego
Togo i poludniowego Beninu wyraza nie tylko tradycja ustna, ale wska-
zuje na nie réwniez pokrewienstwo jezykowe. Jezyk fon, gun, ewe i gen
naleza bowiem do grupy gbe (nazywanej czasem ewegbe), nalezacej do ro-
dziny jezykow kwa [...] Ludzie moéwiacy jezykami z grup gbe latwo po-
rozumiewaja sie miedzy sobg”96. Grupa etniczna Fon przemieszczala sie
iw XVII wieku podbila Allade. Nastepnie w krolestwie doszlo do rozlamu
spowodowanego sporem rodzinnym, w ktorym trzej bracia rywalizowali
o tron ojca. Najstarszy syn wygral spor i zasiadl na tronie, a pozostali opu-
Scili kraj97. W efekcie wylonily sie mniejsze krolestwa. Jacques Lombard
przekazuje, ze Dahomej zostal ustanowiony przez Agadji, ktory nalezat

95 A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 32; por. A. Adesanya, Yoruba Metaphysical Thin-
king, ,Odu” 1958, nr 5, s. 38; Z. Drozdowicz, Vodou, w: Zarys encyklopedyczny religii,
Wydawnictwo Uniwersytetu Adama Mickiewicza, Poznan 1992, s. 198—199.

96 J.J. Pawlik, Kultura Fonéw, s. 2 [artykut w druku].

97 Jeden z braci zalozyl krolestwo Porto Novo, na wybrzezu na wschod od Whydah. Nastepnie
bracia zlozyli hold krélowi Jorubéw w Oyo. — J. Lombard, The kingdom of Dahomey, w:
C.D. Forde, P.M. Kaberry (red.), West African kingdoms in the nineteenth century, Oxford
University Press, Londres 1967, s. 72.
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do krélewskiego klanu Tado. Nastepcy Agadji rozszerzyli granice pan-
stwa98. Jacek Jan Pawlik wskazuje, ze ,,0 krolestwie Dahomej mozemy
mowic dopiero wtedy, kiedy po wlaczeniu na poczatku XVII wieku Allady
i Ouidah do Abomeju utworzy! sie silny zwigzek polityczny i terytorialny,

rozciagajacy sie od rzeki Abomej do rzeki Ouemé”99. Krolestwo Dahome-

ju rozciagalo sie na prawie dwiescie mil od p6lnocy na potludnie i sto mil
od wschodu na zachéd i obejmowata nastepujace miasta: Allada (stolica
krolestwa), Zagnanado, Parahouc (badz Apiahoue) i Dassa-Zoumel00°,
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Ryec. 5. Krolestwo Dahomej
Zroédlo: J. Lombard, The Kingdom of Dahomey, s. 71.

98 Tamze, s. 72—73.
99 Tamze, s. 73.
100 Tamze, S. 70.
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Krolestwo Dahomej urosto w sile, poniewaz wzbogacilo sie na handlu
niewolnikami, podjetym z Europejczykami, oraz na ,zdobyciu krolestwa
Adzuda i jego glownego portu Ouidah, centrum handlu niewolnikami
[...] na terytorium miasta dzialaly forty portugalskie, francuskie i angiel-
skie. Podczas 230 lat handlu zywym towarem, od 1641 roku do 1870 roku
z Ouidah wywieziono do Ameryki 1 846 200 0s6b”101. Dahomejczycy wy-
mieniali niewolnikdéw na bron palng, wyroby luksusowe czy muszelki kauri.

Mieszkancy krolestwa Dahomeju byli potomkami Adja oraz rdzennej
grupy etnicznej Joruba. Pomimo wysokiego stopnia homogeniczno$ci et-
nicznej, spoleczenstwo Dahomejczykéw bylo wysoce rozwiniete. Wyr6znic
mozna cztery kategorie spoleczne: rodzine krolewska, urzednikow, wol-
nych mieszkancow (anato) i niewolnikéw. Niewolnicy byli w wiekszosci
rekrutowani z jehcéw wojennych, a ich ogromna liczba wynikala z agre-
sywnej polityki kr6low. Niewolnicy zawsze mieli obce pochodzenie — Da-
homejczyka nie mozna bylo zniewoli¢ — i wszyscy byli wlasnoScig prywat-
na krolalo2,

Anato bylo kategoria spoleczna obejmujaca wolnych obywateli, ktorzy
pracowali jako rolnicy, rzemie$lnicy i wojownicy. Nastepng grupe spo-
leczng stanowili urzednicy (caboceers). W jej sklad wchodzili urzednicy,
wodzowie prowincji i wsi, dowddcy wojskowi oraz wysocy ranga kaplani.
Na szczycie hierarchii dahomejskiej stal krol, a nastepnie rodzina krélew-
ska, czyli potomkowie krolow, przeszlosci i terazniejszoSci. Ksigzetom nie
wolno bylo piastowaé¢ waznych urzed6éw politycznych i administracyjnych.
Stanowilo to zabezpieczenie przed buntem, skierowanym przeciw krdlo-
wil03, Podbite tereny poddawano procesowi asymilacji zaréwno religijnej,
jak i politycznej. Lokalne kulty religijne na podbitych terenach byly nad-
zorowane przez kaplana, a nastepnie ,,wlaczane do panstwowego panteo-
nu pod wielkim kultem mistycznego przodka krélow Dahomejczykow,
lamparta Agasu”104. Podzial terytorialny krolestwa skladal sie z prowincji

101 R, Pietek, Wojna w dziejach Dahomeju od XVII do XIX wieku, Dialog, Warszawa 2001, s. 33.

102 Kategoria niewolnikow rowniez miata wewnetrzne podklasy, z czego pierwsza obejmowa-
la ofiary krolewskie, skladane podczas ceremonii przeprowadzanych przez kroéla na czesé
przodkoéow. Nastepna podgrupa dotyczyla niewolnikow, przeznaczonych jako zywy inwentarz
na handel. Trzecig podklasa byl niewolnik pracujacy w domu lub na roli, ktéry z czasem
zostawal przyjety jako czlonek rodziny swego pana. W drugim pokoleniu zyskiwal miano
obywatela Dahomeju. Jednak pietno zwiazane z pochodzeniem, nie bylo zapominane. —
J. Lombard, The Kingdom of Dahomey, s. 74.

103 M.J. Herskovits, Dahomey. An Ancient West African Kingdom, t. 2, J.J. Augustin, New
York 1938, s. 8.

104 J. Lombard, The Kingdom of Dahomey, s. 76.
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i wsi. Wladza w Kroélestwie Dahomeju byla forma monarchii absolutnej,
ktora osiggnela najwyzszy poziom w XIX wieku. Wladza kroéla byla za-
pieczetowana wielowiekowymi tradycjami. Krol byt absolutnym wtadca
o $wietych atrybutach. Co wiecej, stanowil symbol calego krolestwa oraz
inkarnacji krolewskiej dynastii. Kult religijny w krélestwie byl nadzoro-
wany przez kréla, ktory réwniez pelnil funkcje arcykaplana. Kroél byt takze
naczelnym dowddcg armiilos.

Dahomej stanowil monarchie absolutng, w ktorej panowat hierarchicz-
ny porzadek, wedlug ktorego regulowano wszystkie formy zycia spotecz-
nego i ekonomicznego. Podobnie postrzegano §wiat nadnaturalny, gdzie
panteon byt zreorganizowany w domeny, ktérymi zarzadzali bogowie.
W panteonach panowatla hierarchia — na szczycie miescit sie kult wielkich
bostw. Kult przodkéw zajmowal drugie miejsce w hierarchii, zas na sa-
mym dole umieszczono mniejsze bostwa. Pomiedzy kultem wielkich bo-
géw a kultem przodkéw miescit sie publiczny kult duchéw, ktore byly
reprezentacja pierwszych potomkéw pozanaturalnych zalozycieli kla-
now Fonow.

W mitologii Fonéw przekazywany mit stworzenia podaje, iz bog nieba
dokonal podzialu nadnaturalnego $wiata bostw, ktory byl kopia porzad-
ku panujacego w krolestwie. Nadnaturalny $wiat bostw koncentrowatl
sie wokol panteonow, polaczonych z zywiotami, ktore zostaly utworzo-
ne przez Pana Nieba. Kazdy panteon mial wlasny kult, rytuaty, mitolo-
gie oraz kaplanow. Dahomejska religia jest kultem bdstw vodou. Jacek
J. Pawlik podaje nastepujaca definicje stowa ,vodoun”: ,kazda manifesta-
cja sily lub inteligencji, tajemniczy obiekt wymagajacy kultu. Przyczynia
sie do dobra i zla $wiata. Podstawowym celem kultu jest wykorzystanie
sil okazujac im podziw, lek i przywigzanie. Z drugiej strony ludzie zywia
i utrzymuja vodoun przez ofiary”106. Z kolei Andrzej Pietrzak podaje,
ze vodou pochodzi od stowa vodoun, z jezyka Fonow oznaczajacy ducha,
bostwo. Bruno Gill wskazuje, ze w kontek$cie szerokim vodou oznacza
aspekty natury, np. ro$liny, ogien, woda itp.107 Niewatpliwie vodou jest
terminem funkcjonujacym jako zbiorcza nazwa dla bostw grupy etnicznej
Fon, ktore intepretuje sie jako ,,poSrednikow miedzy Bogiem a ludZmi [...]

105 Tamze, s. 81-84; M.J. Herskovits, F.S. Herskovits, An Outline of Dahomean Religious Be-
lief, American Anthropological Association, Menasha, Wisconsin 1933, s. 8—10.

106 J J. Pawlik, Kultura Fonéw, s. 7.

107 B. Gilli, Naissances humaines ou Divines? Analyse de certains type de naissances attribues
au vodu, s. 1—4; por. A. Pietrzak, Synkretyczne religie afrykanskie w Ameryce Eaciniskiej,
w: M. Gawrycki (red.), Dzieje kultury latynoamerykarskiej, PWN, Warszawa 2009, s. 267.
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naleza do struktury, ktéra mozna sobie wyobrazi¢ dokonujac poréwna-
nia miedzy sprawowaniem wladzy w Swiecie ziemskim administrowane
$wiatem niebianskim”108, Gomino Jean-Marie Botchi pisal, ze ,,bog rzadzi
Swiatem na podobienstwo wladcy ziemskiego, to znaczy za pomoca bostw
jako ministrow”109. Powyzsze porownanie przedstawia pewna gre wza-
jemnych oddzialywan, ktore przejawiaja sie zaréwno w sferze religijnej,
jak i politycznej. Odmiennego zdania jest z kolei badacz Montilus Guérin,
ktoéry nie uznaje vodunow za posrednikéw, gdyz bostwa sa ,powotane
do ponoszenia odpowiedzialno$ci za $wiat jako pelnoprawni ministrowie,
zarzadcy Swiata lub jego cze$ci”110, W terminie ,vodou” mieSci sie pojecie
sit kosmosu, pewnej zasady $wiata, ktora zostaje ujeta w formie bostwa
osobowego, przybierajacego posta¢ meska, zenska badz obojnacza.
Panteonowi Nieba przewodza boscy prarodzice Mawu-Lisa, znany pod
imieniem Pana Nieba. Mity przekazuja r6zne podania dotyczace Pana Nie-
ba. Jedne uznaja prarodzicow za istote obojnacza, inne, ze Pan Nieba jest
istota o podwojnej naturze, Mawu to kobieta ,ktorej oczy to ksiezyc’111,
Lisa to ,,mezczyzna, ktorego oczy sa stoncem”112, Melville Jean Herskovits
twierdzi, ze stowo ,Mawu” mozna przetlumaczy¢ jako podzielone cialo.
Mit stworzenia w religii Dahomeju ma plynny charakter, ale powtarza
sie, ze Mawu zawsze symbolizuje zalozyciela rodziny bogow. Podstawo-
wa wersja mitu podaje, ze Mawu wydala na §wiat czternascioro dzieci,
z ktorych troje najstarszych: Sagbata, Sogbo oraz Agbe zalozylo wlasne
domeny vodou, w ktoérych piastuja najwyzsza rangel!3. Panteony nosza
nazwy: vodou nieba (Dzi Vodou), vodou ziemi (Ayi Vodou) oraz vodou
morza/wody (To Vodou)!14. Do poszczeg6lnych panteonow nalezg na-
stepujace bostwa: ,vodun ziemi (Sagbata, Dada Zodzi, Njohwe Ananu),
gromu (So, Sogbo, Hewioso, Agbe, Gbwesu, Gbade), zelaza (Gu), lowow
(Age), teczy (Dzi, Dzo, Damballah-Aido-Hewdo), drzew (Loko-Medze),
wod (Adzakpa, Naete, Tokpodun, Saho, Gbejongo, Afrekete, Aden, Ako-
lombe, Adzakata, Akele), ognia (Ajaba), oraz trickstera Legbe”115. Trzy

108 G, J-M. Botchi, Wudu z Beninu, w: Encyklopedia Religii Swiata, t. 2, Dialog, Warszawa
2002, S. 1154.

109 Tamze.

110 Tamze.

11 M.J. Herskovits, F.S. Herskovits, An Outline of Dahomean Religious Belief, s. 11.

112 Tamze, s. 9; P. Mercier, The Fon of Dahomey, w: D. Forde (red.), African Words: Studies
in Cosmological Ideas and Social, Oxford University Press, New York 1968, s. 218—219.

13 A, Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 186.

114 B, Gilli, Naissances humaines ou Divines?, s. 10.

15 A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 186.
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panteony sa metafizycznym odniesieniem do struktury kosmosu, w ktorej
Mawu piastuje wladze nad niebem, Lista nad ziemig, natomiast przestrzen
znajdujaca sie posrodku (powietrze, obtoki, grzmot oraz woda) jest ob-
szarem przeznaczonym dla vodunéw16, Jedynie Mawu ma dar stwarza-
nia, nie przekazala go zadnemu ze swych dzieci, wobec czego ostateczne
przeznaczenie wszech§wiata pozostaje w jej rekach. Mawu zna formule
stworzenia czlowieka oraz materii. To ona przekazata czlowiekowi wiedze
wrozbiarstwa, aby moglt uspokoié gniew oraz zapobiec zlym intencjom
vodounowll7,

Na poczatku byl Nana Buluku, ktéry zajmuje najwazniejsza pozycje
w panteonie nieba, ale nie stanowi przedmiotu kultu, gdyz jest bogiem
dalekim, nie uczestniczacym w zyciu czlowieka. Stworzyl $wiat, po czym
wydal na Swiat blizniaki i rozdzielil go miedzy nich. Mawu, bedaca star-
sza kobietg, otrzymata noc, ksiezyc i zachod, a Lisa — mlodszy mezczyzna
— piastuje rzady nad dniem, stoncem i wschodem. ,,Gdy rzadzi podczas
dnia, ludzie zmuszeni sa do pracy w pocie czola, w skwarze i w spiekocie.
Ale podczas nocy, kiedy rzadzi Mawu, ludzie $pig i nabieraja sily po dniu
pracy, wtedy tez ludzie doSwiadczaja przyjemno$ci zycia: tancza, opowia-
daja historie i kochajg sie. Mowi sie, ze jeSli Lisa karze, Mawu przebacza.
Spokéj Mawu symbolizuje madroéé, mtodosé Lisy site”118,

W panteonie vodou wladze sprawuje pierworodny syn Mawu-Lisa
— Sagbata. Pod nazwa Sagbata mieSci sie blizniacza para: Dada Zodzi
i Njohwe Ananu. Wazne jest zrozumienie mitologicznego zwigzku mie-
dzy panteonami Ziemi i Pioruna, w tym celu zalezy zapoznac¢ sie z mitem,
ktory przekazuje, w jaki sposéb Sagbata zostal wladca panteonu. Hevioso
i Sagbata chcieli obja¢ zwierzchnictwo nad ziemia. ,Mawu powiedziala
Sagbacie, aby zabral wszystkie posiadane rzeczy, aby po odej$ciu nigdy
powrdcil do nieba. Sagbata byl chciwy i probowat zabra¢ wszystko. Bo-
gactwo, ktore nosil, bylo tak wielkie, ze nie mégt znalez¢ miejsca dla ognia
i wody. Te dwa elementy staly sie domena Hevioso. Po czym Hevioso
wstrzymywal deszcz na ziemi, tak ze mieszkancy stali sie niezadowoleni,
poniewaz panowala na ziemi susza i plony nie rosly. Nastal gltod. Zdespe-
rowany Sagbata wezwal Legbe — ulubienca Mawu — przebiegle bostwo,
ktore w efekcie pojednalo braci, a deszcz spadl na ziemie. Dwaj bracia

16 Tamze.
117 M.J. Herskovits, Dahomey. An Ancient West African Kingdom, s. 12.
18 Tamze, s. 14; P. Mercier, The Fon of Dahomey, s. 218—219.
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rozpoczeli wspolprace, aby wspomoc ludzko$¢!19. Sagbata wynagradza
ludzi dobrymi zbiorami, ale rowniez kaze za pomoca chorob skory i ospy.
Kult Sagbaty byt najsilniej rozwiniety wérod rolnikow. Wsrod krolow nie
cieszyl sie zbyt duzym zainteresowaniem. W dodatku oltarz dla Sagbaty
zawsze umieszczano na polu, poza terenem zamieszkalym.

Panteon Pioruna wiaze sie z Hevioso, ktéry znany jest réwniez pod
imieniem Sogbo. Hevioso jest ,panem nieba, sedzig, ktéry wydaje osta-
teczny wyrok. Poniewaz rozumie potrzeby $wiata. Posyla zar i deszcz. Za-
bija ludzi i niszczy domy, drzewa i pola, ale tez czyni ludzi ptodnymi i zywi
ich pola”120, Jednym z jego symboli jest baran. Najstarszy syn nosi imie
Agbe i jest utozsamiany z Mawu, ktéra przekazala mu wladze nad $wia-
tem. Syn udal sie na ziemie i nastepnie utworzyl morze, ktore stalo sie
jego domem. Agbe zstapil na ziemie ze swoja siostra-zona, Naete, z kto-
ra ma szeScioro dzieci: Agbohu, Ahwangn, Saho, Gbeyongbo oraz corki
Takpodun i Afrekete. Wraz ze swoimi dzie¢mi tworza panteon morzal21,
Agbe nie utrzymuje kontaktu z Sogbo, gdyz komunikuje sie z niag w miej-
scu, gdzie morze i niebo stykaja sie. Agbe i jego dzieci sa zardbwno w mo-
rzu, jak i na niebie. Kaptani przekazuja, ze ,kiedy czlowiek umiera, musi
przyj$¢ do morza. Spotka¢ sie z Wielkim Mistrzem, ktéoremu powierzono
opieke nad $wiatem”122, Slonce to jego oczy, a on jest taki sam jak Lisa.
Najstarszy syn Agbe — Agbohu sprawuje opieke nad matka Naete. Kult
panteonu morza miesci sie w kulcie pioruna, raczej nie traktuje sie go jako
oddzielnej domeny. Tolerancja religijna Fonéw uwidacznia sie w swobod-
nej interpretacji mitow, gdyz kaplan w nastepujacych stlowach objasnit
antropologowi Frances Shapiro Herskovitsowi przyczyne réznych odmian
jednego mitu: ,bogowie nie objawiaja kazdemu tego samego. Kazdy czlo-
wiek zna prawdziwa historie, czyli taka, jaka objawili mu bogowie”123,

W kulcie vodou istotne miejsce zajmuje Fa — ,los wszech§wiata zamie-
rzony przez bogow”124. Z kultem Fa wigze sie system wrdzbiarstwa, wywo-
dzacy sie z Nigerii. Wyrocznia Fa opiera sie na odczytywaniu kombinacji
z 16 orzechow palmowych, ktore w efekcie przekazuja odpowiedz, ale pod-
dang interpretacji przez odpowiednig mitologie. Wrézbita jednak musi
miec¢ solidna wiedze dotyczaca mitologii, a takze aspekt sytuacji, ktorej

119 M.J. Herskovits, F.S. Herskovits, An Outline of Dahomean Religious Belief, s. 16—17.
120 Tamze.

121 Panteon morza umieszcza sie w panteonie pioruna, nie stanowi on oddzielnej domeny.
122 M.J. Herskovits, F.S. Herskovits, An Outline of Dahomean Religious Belief, s. 20.

123 Tamze, S. 20—21.

124 Tamze.
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ma dotyczy¢ wrozba. Wyrocznia Fa jest personifikacja formuly Mawu,
za$ Legba pelni funkcje thumacza, zwiastuna bogow, dlatego zawsze wy-
stepuja razem!25. Wylacznie mezczyzni oddaja czes¢ Fa. Wyrocznia nie
jest vodounem.

Kult vodoun ma charakter zorganizowany i hierarchiczny. Jak juz
wspomniano, kazdy panteon ma wilasnych kaplanéw, a takze oddzielny
kulti rytualy. Kaplan nosi nazwe vodoun, towarzysza mu zaufani cztonko-
wie kultu. Nastepni w klasyfikacji sa adepci — voduasi, ,,ktorzy niezaleznie
od plci nazywani sg zonami vodoun”126, U dotu hierarchii znajduja sie no-
wicjusze, bedacy na réznych szczeblach inicjacji. Ceremonie vodou maja
charakter prywaty badz publiczny.

W dalszej czeSci podrozdziatu zostang oméwieni Legba, Da i Gul27.

3.1.1. Legba

Jak wspominano, mitologia Fonéw ma charakter hierarchiczny, ale po-
sta¢ trickstera — Legby — nadaje jej pewnego kolorytu. Legba jest bostwem
przewrotnym, ktore nieraz jest skore do pomocy, innym razem zlosliwe.
Natura trickstera umozliwia mu ,przechytrzy¢ starszych i silniejszych
czlonkéw panteondow”128. Zyskanie pozytywnej uwagi Legby umozliwia
obejécie Losu. Jest sibdmym i najmlodszym synem boskiej pary Mawu—
Lisy. Mawu wyznaczyla mu funkcje posrednika oraz rzecznika miedzy
vodounami!29. Wszelkie prosby czy modlitwy wypowiadane przez ludzi
najpierw przechodza przez Legbe, ktory dostarcza je Mawu—Lisie oraz
wodunom. Zna wszystkie jezyki, dzieki czemu stal sie thtumaczem miedzy
ludZmi a vodounami i boskimi rodzicami. Legba nie dokonuje wyboru
kaplandéw i nie ma oddzielnego kultu, mimo tego jest waznym bostwem
w panteonach. Kult Legby ma charakter uniwersalny, indywidualny oraz
ciggly. Fonowie uwazaja go za bostwo inteligentne i przebiegle o zmien-
nym charakterze, jego kaprysom przepisuje sie kleski zywiolowe oraz
ludzkie nieszczescial3o.

125 P. Mercier, The Fon of Dahomey, s. 228—229.

126 Tamze, s. 229.

127 M.J. Herskovits, F.S. Herskovits, An Outline of Dahomean Religious Belief, s. 14; A. Szy-
jewski, Religie Czarnej Afryki, s. 187.

128 Tamze, s. 8.

129 A, Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 188; P.A. Lynch, Legba, w: African Mythology
A to Z, Chelsea House Publishers, wyd. 2, New York 2010, s. 72;

M.J. Herskovits, Dahomey. An Ancient West African Kingdom, s. 107, 130.

130 S. Pilaszewicz, Legba, s. 145; P. Mercier, The Fon of Dahomey, s. 228.
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Wedlug mitologii Legba jest powiazany z ogniem zycia, ktory uze-
wnetrznil sie w boskiej mocy stworzenia. Dzieki sloficu pierwotna energia
dostala sie na materialny $wiat i polaczyla z boskim prazrodlem. W Legbie
mieSci sie ziemska prokreacja i dlatego przedstawia sie go jako mezczyzne
w kwiecie wieku z duzym fallusem131.

3.1.2. Da/Dan

Da w mitologii Fonow laczony jest z panteonem ziemi, gdzie ukazuje sie
w kilku formach. Jedna z wazniejszych forma jest Aido-Hwedo, odczyty-
wany jako cale uniwersum, ktore istnialo jeszcze przed Swiatem. Vodoun
przejawia sie w dwoch naturach: zenskiej i meskiej. Aido-Hwedo w zen-
skiej formie egzystuje w niebiosach. Powiada sie, ze jest blyskawica oraz
tecza. W niebiosach na jego ogonie znajduja sie blyskawice, ktére bostwa
z panteonu pioruna wysylaja na ziemie!32. Meska natura Aido-Hwedo
manifestuje sie jako wielki niebianski waz posiadajacy ogromna moc, kto-
ry zawiera w sobie dwa aspekty, meski i zenski, oraz stanowi symbol dyna-
miki zycia, ruchu, energii i zmiany. Mit kosmologiczny Fonow przekazuje
wspolprace Mawu z Dan, podczas stwarzania ziemi w my$l zasady ,,Da jest
zyciem, a Mawu myslg”133. W trakcie aktu kreacji Mawu stala na grzbie-
cie teczowego weza, kierowala nim, aby na powierzchni Ziemi wyrzezbit
doliny, rzeki, jeziora oraz gory. Od tego momentu woda na ziemi zawiera
pierwiastek Da. Jednak ,ziemia okazala sie zbyt ciezka, by utrzymac sie
na powierzchni kosmicznego oceanu, wiec Aido-Hwedo dal §wiatu punkt
oparcia i zwinal sie w klebek u podstaw, po czym owinal sie wokol Ziemi
i Nieba umozliwiajac im polgczenie w jedng calo$¢”134. Aido-Hwedo jest
uosobieniem nieznanych Fonom bogéw.

Karen McCarthy Brown okresla Da jako ,,sile zyciowa [...] zwinny, krety
ruch, jakim jest ruch zycia [...] Wszystkie weze sa nazywane Da, ale nie
wszystkie weze sa szanowane i laczone z vodunem. Da jest czyms wiecej niz
wezem. To zywa cecha wyrazona we wszystkich rzeczach, ktore sg elastycz-
ne, faliste i wilgotne, wszystkie rzeczy, ktore skladaja sie, zwijajg oraz nie
poruszaja sie na nogach, chociaz czasami te rzeczy, ktore sg Da przechodza
w powietrze. Powyzsze cechy zawarte sa w: teczy, dymie i pepowinie, ale

131 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 123.

132 A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, 189; P. Mercier, The Fon of Dahomey, s. 221.

133 P. Mercier, The Fon of Dahomey, s. 221; por. A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 189;
P.A. Lynch, Da Zodji, w: African Mythology A to Z, s. 42; M.J. Herskovits, F.S. Herskovits,
An outline of Dahmean Religious Belief, s 18.

134 A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 190; J.J. Pawlik, Kultura Fonéw, s. 11.
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niektorzy powiadaja, ze w nerwach tez”135. Zawiera w sobie zasade ruchu,
powiazang z wezowatoscia, czyli wszystkim tym, co krzywe. Merville Jean
Herskovits uwaza, ze u podstaw mocy wszystkich vodounow, w tym takze
Legby, zawarta jest ,pierwotna moc kreacyjna Da, umozliwiajaca zycie
i ruch, organizujaca i podtrzymujaca istnienie wszystkich elementéw ko-
smosu”136, Moc Aido-Hwedo nie wpisuje sie w zaden panteon, wrecz wy-
kracza poza jego obreb137. Wywoluje wsroéd wyznawcow obawe i respekt.
Jednak bardziej szanowane sg inne bostwa.

Boski waz ukazuje sie ludziom w postaci czasem jako tecza na niebie
badz Droga Mleczna widoczna w bezchmurng noc. Symbolami Aido-Hwe-
do s3: pepowina, orbita Slonica, ukryta w glebi ziemi ruda zelaza. Wszelkie
metale znajdujace sie w ziemi s uznawane za jego odchody. Fonowie tlu-
macza trzesienie ziemie jako ruch weza, ktory sie przemieszcza38.

Indywidualnym obliczem Da jest yodan, ktora ,,staje u poczatku zycia
ludzkiego jako waz, dan jednostki, ktory przynosi z nieba do tona kobiety
[...] Kiedy dziecko sie rodzi, dan przychodzi z nim”139. W tym momen-
cie lgczony jest z pepowing, ktora nastepnie zakopuje sie pod palmowym
drzewem. Dziecko bedzie z owym drzewem zwiazane do konca zycia.
Wyznawcy uznaja, ze Dan mie$ci sie w brzuchu i dlatego skladajg ofiare
z rumu, krwi badz oleju. Charakter Dana jest zmienny, jednemu zabierze,
a innemu da. W Ouidah znajduje sie najwieksza Swigtynia vodoun, zato-
zona przez krola Agadza.

3.1.3. Gu

Gu jest piatym synem Mawu-Lisy, ktory zajmuje pierwsze miejsce
w panteonie nieba. B6g powigzany z metalem i domena wojny. Mawu
u poczatku stworzenia wyznaczyla Gu zadanie, aby uczynit ziemie nadaja-
ca sie do zamieszkania dla czlowieka. W ramach zadania nauczyl ludzkos¢
postugiwania sie narzedziami, przekazal wiedze o obrdbce zelaza i do dnia
dzisiejszego nadal jest z nig zwiazany, dlatego oltarze Gu, tak jak kuznie,
zawsze znajduja sie na zewnatrz140,

135 K. McCarthy Brown, Mama Lola: A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 273.

136 A, Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 189.

137 Jedna z wersji mitu Fon podaje, ze Da ,jest stworzony z Mawu, poprzedza ja jako pierwszy
element $wiata, albo nawet jest reliktem pochodzacym z poprzednich §wiatéw”. — Tamze,
s. 189.

138 Tamze.

139 J.J. Pawlik, Kultura Fonbw, s. 18.

140 M.J. Herskovits, F.S. Herskovits, An Outline of Dahomean Religious Belief, s. 14; A. Szy-
jewski, Religie Czarnej Afryki, s. 187.
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Kultura grupy etnicznej Fon zawiera burzliwg historie, ktéra uwidocz-
nila sie w zr6znicowanej oraz kompleksowej religii. Nadnaturalny $wiat
ma charakter sztywny i zhierarchizowany. Niewolnicy z Fon przesiedleni
do Nowego Swiata nie zapomnieli o swoich korzeniach. Kult Dahomeju
zachowat silny charakter w dynastii rada. Szczego6lnie Legba i Dan zajeli
w kulcie szczegbdlne miejsca. Ponizej w skroconej formie przedstawione
zostang najwazniejsze aspekty Legby, Da i Gu.

Tabela 1. Béstwa Fon

Imie Ranga Funkcja | Symbol | Charakter | Domena | Wizerunek
Legba Eggx?sze gzi;z(ilznk’ brak zlosliwy brak mezczyzna
pepowina,
wieksze orbita panteon
Da bostwo sila zyciowa |slonca, dobry Ziemi Waz
ruda
zelaza
wieksze , . panteon
Gu bostwo wytworca zelazo dobry selaza

Zrédlo: opracowanie wlasne.

3.2. Grupa etniczna Joruba

Joruba (OmO Yorub4) to grupa etniczna, zamieszkujaca poludniowo-
-zachodnig Nigerie, Benin (dawnyj Dahomej) i Togo. Jorubowie stanowia
spoleczno$é o bogatej tradycji historycznej i kulturowej, ktora juz okoto
wiekow XI-XII zorganizowata sie¢ miast-panstw, powigzanych ze soba
konfederacja wladcow, na ktorej czele stat krol $wietego miasta Ife. Mia-
sta-panstwa posiadaly dobrze zorganizowane fortyfikacje. Murrel szacuje,
ze grupa etniczna Joruba posiada dwadzieS$cia pie¢ réznych podgrup, kto6-
re r6znig sie elementami kulturowymi, religijnymi badz historycznymi!41.
Joruba utrzymywala stabilne rzady w krolestwie. Byly to rzady pomocy
tradycji, religii, rady oraz krolewskiej wladzy. Przekazywana ustnie hi-
storia podaje, ze prekursorem i pierwszym krolem Joruba byl Oduduwa
(badz Odua). W niektorych mitach ukazywany jest jako bog stworca,
ktory w Swietym mieScie Ile-Ife zapoczatkowal dynastie. Jednak historia
wskazuje, ze mity o zalozeniu przez Oduduwe tronu w Ife dotycza pod-

141 N.S. Murrel, Afro-caribben religions, s. 14.
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boju obszaru Ife przed IX wiekiem przez wschodnia grupe. Kazde mia-
sto mialo zwierzchnika, ktory zwal sie Oba (krél). Potomkowie Oduduwa
wzmocnili pozycje krélestwa. Wéréd Joruba wazne znaczenie miata czysta
linia krwil42, Miasto Ile-Ife jest miejscem pierwszego aktu stworzenia,
przez co jest dla spoleczno$ci Joruba §wietym miastem i Zroédlem mocy.
Waznym elementem w spoleczenstwie bytla Rada Dostojnikéw — Oyo Mesi
(Starsi), ktoéra dokonywala wyboru kréla w Sswietym mieScie Ile-Ife. Krol
peit funkcje zwierzchnika krélestwa, duchowego przywodcy (arcykapta-
na) i kontynuatora tradycji przodkow. Kaplan reprezentowal glos ludu
i doradzal krélowi w sprawach waznych dla krolestwa. W XVIII wieku
krolestwo Joruba bylo pograzone w wewnetrznych sporach, dotyczacych
m.in. handlu i walk z muzulmanami. Dahomej doprowadzit do upadku
imperium Oyo. W 1851 roku Brytyjczycy zaatakowali Lagos i w efekcie
dolaczyli krolestwo jako kolonie43.

Grupa etniczna Joruba ma bogata mitologie oraz rozwiniety system
wrozbiarstwa. Teologia Joruba przekazuje, iz $wiat dzieli sie na niebiosa
(orum) i ziemie (aiye). Najwazniejszym bogiem jest Olorun — Pan Nieba,
ktory znany jest tez pod nastepujacymi imionami: Elada Stwoérca, Algbara
gbogbo Wszechpotezny i Olodumare Wszechmocny, istnieje poza czasem
i przestrzenia. Jest sedzia, ktory slyszy oraz widzi wszystko, co sie dzieje.
Olorun zna przeznaczenie. Uzdrowiciele otrzymuja moc leczenia od Pana
Nieba, ktory rowniez moze przekaza¢ wrozbicie widzenie. Kosmiczna
moc asze jest darem od Niego!44. Zgodnie z mitologia, z Worka Istnienia
(narzad6éw plciowych Oloruna), w ktérym ,zaklete sa cale moce plodno-
$ci”145 wylonil sie Swiat. Olorun, mimo sprawowania funkcji gltdbwnego
bostwa w panteonie, nie ma wlasnego kultu powszechnego, sanktuarium
czy kaptanow. Ludzie jedynie przez wstawiennictwo orissa moga kierowaé
do niego prosby. Obecno$¢ Oloruna podkreslana jest w modlitwach, in-
wokacjach, przyslowiach, blogostawienstwach oraz w teoforycznych imio-
nach, ktére rodzice nadaja dzieciom. Jest tez strozem etyki oraz moralno-
Sci. Z kolei po $mierci Olorun staje sie sedzia, ktory dobrych ludzi wysyta
do krainy zmarlych (Ipo-Oku), a zlych do tzw. podziemnego wysypiska
$mieci (Orun Apadi)146.

142 J. Pemberton III, Yoruba Religion, Encyclopedia of religion, Thomson Gale, Farmington
2005, S. 9909—9910.

143 N.S. Murrel, Afro-caribben religions, s. 14.

144 A, Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 153—154.

145 Tamze, S. 153.

146 Tamze, s. 153—154.
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Dzieémi Oloruna sa orisza (orisha), ktére otrzymaly moc i funkcje
posrednikow miedzy ludzmi a nim. Wskazuja tez droge do nieba. Wiara
w oriszow to fundament wierzen grupy etnicznej Joruba. Tradycja ustna
podaje rozng liczbe oriszow, wahajaca sie miedzy: 201, 401 badz 1600.
Duza liczba oriszéw spowodowana jest nastepujacymi przyczynami: od-
zwierciedleniem regionalnego charakteru, konsekwencja historycznego
przemieszczenia narodow, ktore mialo miejsce podczas wojen miedzy-
plemiennych XIX wieku oraz ewoluowaniem kultu. Grupy zmuszone byly
do przemieszczania sie z jednego obszaru do drugiego, ich orisza towa-
rzyszylty im w nowej rzeczywistosci, w ktorej byli pocieszycielami i osto-
jal47. Orisza powigzane sa z elementami przyrody. Pan Nieba wyznaczyt
im funkcje postancow, ktorzy komunikuja sie z ludZmi. W panteonie wy-
mienia sie szesna$cie najwazniejszych: ,Szango (b6g gromu), Ogun (ze-
laza), Dadaa (roslinnoéci), Olkun (morza), Olsa (zatok), Oszowi (mysli-
wych), Oke (gor), Orun (stonica), Oszu (ksiezyca), Adze Szaluga (zdrowia),
Oko (rolnictwa), Szankpa (zarazy) i patroni rzek: Oya, czyli Niger, Oszun
i Owia”148, Orisza narodzily sie w $§wietym mie$cie Ife. Uwazani sg za lu-
dzi, ktorzy zyli godnie na ziemi i po $mierci stali sie orisza. Przekazy po-
daja, ze Szango — bog piorunéw — byt legendarnym krélem Oyo, a jego
kapliczki stanowia wazne miejsce w miastach, ktore byly czeScig starego
imperium Qyo (okolo 1600-1790). W Ile-Ife, na potudniu i wschodzie,
kult Szango jest mniejszy. Pan bialych szat — Obatala — to gléwny orisza,
bedacy symbolem harmonii i pokoju. Przypisuje sie mu bialy kolor, kt6-
rym sa malowane jego wizerunki, Swiatynie i §wiete przedmioty. W $wia-
tyni Obatali nie moze zabrakna¢ czystej wody, ktora dostarczaja dziewice
badz kobiety u jesieni zycia. Jest to czynnos$¢ wykonywana kazdego ranka.
Jest patronem albinosow. Jako ofiare przyjmuje §limaki, ziarna kokosa
i orzeszki kola. Obatala w lonie kobiety ksztaltuje ptod, dlatego kobiety
kieruja do niego prosby o potomstwo149.

Onile to zeniski duch, ktoéry zamieszkuje ziemie. Jest odzwierciadleniem
Oloruna. Czesto ukazywany jest jako kobieta z dzieckiem. Patronka mi-
toSci i plodnosci. Nosi imie Ila, oznaczajace macierz, czyli matke wszyst-
kiego. Natomiast matka wszystkich oriszow jest Oduduwa, matzonka
Oloruna. Imie jej znaczy ,wladca, ktory stworzyl wszystkie byty”150. Jako

147 J. Pemberton III, Yoruba Religion, s. 9910.

148 Tamze.

149 S. Pitaszewicz, W cieniu krzyza i pétksiezyca, s. 64—66.
150 Tamze.
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ofiare przekazuje sie plynne dary w postaci krwi zwierzat i wina. Swigtynia
Oduduwy miesci sie w Ado. W kosmologii grupy etnicznej Joruba wazny
aspekt dotyczy uzupelniania meskich mocy przez zenskie. W wodzie i zro-
dlach znajduje sie zenski pierwiastek mocy!5. Wazne miejsce w panteonie
zajmuje Szango, ktérego atrybutem jest piorun i blyskawica. Jego siostra-
mi i malzonkami sg Oszu, Oja i Owia. Ludzie oddajacy cze$é Szango nosza
wisiorki z czerwono-czarnych paciorkéw. Ponadto mezczyzna ma zakaz
Scinania wlos6w. Mitologia podaje, ze palac Szango umiejscowiony jest
w chmurach. Na ofiare przekazuje mu sie kury, owce badz woly. Nieod-
lacznym towarzyszem oriszy jest maczeta. Ciekawe jest przekonanie, iz
w sytuacji, gdy cztowiek zginie od uderzenia pioruna, nie mozna zlozy¢ go
w grobie. Najpierw nalezy umiesci¢ oplate u kaptana Szango, ktory udzieli
pozwolenia na pochéwek!52.

Szankpanna to popularny orisza, ktérego kult zostal zakazany w roku
1917. Jednak wsrod ludnosci wiejskiej kult dalej funkcjonuje. Ukazywany
jest jako starszy mezczyzna, opierajacy sie na miotle wykonanej z lisci pal-
mowych. Nalezy mu sie szacunek i powazanie. Za ochrone rodziny przed
choroba nalezy mu sie zaplatal53. Opiekunem rolnikow jest Oko, ktoéry
zapewnia zyzng ziemie oraz ptodnoé¢ ludziom i zwierzetom. Na czesé¢ Oko
organizuje sie co roku $wieto obchodzone przed zbiorami pochrzynu!54.
Powszechnie panuje przekonanie o tym, ze za sprawg wstawiennictwa
Oko mozna uleczy¢ malarie. Le$ny orisza Aroni jest powigzany z domeng
uzdrawiania. Przekazal wiedze ludziom, dotyczaca uprawy roslin, a takze
przygotowywania §rodkéw leczniczych. Mitologia Joruba podaje, ze Ksie-
zyc to Oszun, a stonce — Orun55.

Mity opowiadaja, ze na poczatku Swiata bylo Ife i Obatala, ktore po-
siadalo niewolnika o imieniu Eszu. Obatala ufal niewolnikowi i w ramach
gestu wdzieczno$ci nadal mu kawalek pola. Pewnego razu Obatala zdecy-
dowal sie odwiedzi¢ stuge. Eszu, widzac zblizajacego sie Boga, postano-
wil zrzuci¢ na niego duzy kamien. W konsekwencji skala zgniotla béstwo,
a nastepnie rozczlonkowala je na pojedyncze kawaltki. Wie$¢ o tym nie-
szczeSciu dotarla do Ife, ktore zebralo boskie fragmenty i umiejscowilo

151 A, Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 155.

152 S, Pilaszewicz, W cieniu krzyza i pétksiezyca, s. 67—68.

153 Tamze, s. 69.

154 Pochrzyn (Dioscorea) — jadalne pnacze, tworzace bulwiaste korzenie. Uprawiana w Afryce
Zachodniej, na Karaibach oraz Azji. Inna nazwa jam lub ignam. — http://www.food-info.
net/pl/products/rt/yam.htm [dostep: 18.04.2018].

155 S. Pilaszewicz, W cieniu krzyza i pétksiezyca, s. 71.
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je w tykwie, a nastepnie nadala jej nazwe Orisza Nla (Wielkie Bostwo).
I tak tykwe nalezy rozpatrywac jako symbol mocy i jednos$ci oriszow.
Na rozkaz Oloruna bostwa staly sie duchami, ktére zamieszkaly nature,
zwlaszcza drzewa, rzeki oraz kamienie. Niemniej wsrod panteonu orisza
mozna odnalez¢ takze wspomnienie wladcow, ktorych spolecznosé zapa-
mietala i w konsekwencji zreifikowaly po $§mierci. Woéwczas nosza nazwe
ziemskich oriszow.

W kulcie Joruba wazne miejsce zajmuja rytualy, w trakcie ktorych ori-
sza moga nawigza¢ bezposredni kontakt z wyznawcami poprzez owtad-
niecie — fjaworisza. Kobieta doswiadczajaca owladniecie nazywa sie zona
orisza, natomiast mezczyzna elegun orisha (ten, ktorego dosiadl orisza).
W rytualach wazne miejsce zajmuje taniec oraz rytm wybijany na beb-
nach. Muzyka rytualna ma kilka rodzajow rytmoéw. Kazdy Joruba posiada
osobistego patrona, nazywanego inun (wewnetrzna glowa). Patron wyzna-
czony jest przez rodowego orisze. Opieka bostwa ma pomoc czlowiekowi
w odczytaniu przeznaczenia, ktoére wyznaczyl mu Pan Nieba. Czlowiek, jak
sie rodzi, ma przypisane przeznaczenie, ktérego nigdy nie mozna zmienic.
Narodziny skutkuja utrata pamieci w kwestii przeznaczenia5.

W kulturze Joruba wazne miejsce zajmuje Ife — centrum $wiata. Po-
danie przekazuje, ze Ife jest miejscem, w ktoérym orisza po raz pierwszy
zeszli na ziemie. Miasto posiadalo duzy kompleks sakralny, gaje, Swiaty-
nie, a takze wyznaczone miejsce do sktadania ofiar. W mieécie miescila
sie rowniez gldéwna wyrocznia Ifal57. To system skladajacy sie z szesnastu
orzechow palmowych lub muszli i lancuszka. Mozliwa liczba kombinacji
Ife to 256 znakow odu. Kaplan ife nazywany jest ojcem tajemnic — baba-
lawo. Odziany jest zawsze w biale szaty, natomiast jego ciato nie posiada
owlosienia. Podczas wykonywania wrézby babalawo podrzuca orzechy
do gory, gdy spadna, ukladaja sie w kombinacje, ktére nastepnie poddaje
sie interpretacji. Liczba szesna$cie jest symboliczna i odnosi sie do szesna-
stu wymiarow, w ktérych zawarta jest wiedza. Kazdy rytual wymaga ofiary,
bez wzgledu czy jest to dar modlitwy, ofiara z orzecha kola czy krwi zwie-
rzecia. Ife jest powigzane ze $miercig, choroba, glodem, bezplodnoscia
i ubostwem. Stanowi potwierdzenie, ze ludzka egzystencja jest uwiklana

156 J, Pemberton I11, Yoruba Religion, s. 9911; A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 157.
157 Tamze, s. 172.
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we wzajemne relacje: zycia i $mierci. Ofiara jest postrzegana jako odwro-
cenie sytuacji $mierci w zyciel58.

Koncepcja czlowieka w mitologii grupy etnicznej Joruba wigze sie z re-
inkarnacjg. Czlowiek sklada sie z materialnego ciata i pierwiastka ducho-
wego, ktére maja przypisane odpowiednie funkcje. Pan Nieba wyznacza
kazdemu czlowiekowi odpowiednie przeznaczenie (ayanmo). W trakcie
ziemskiego zycia wyznawca powinien starac sie o przychylno$¢ oriszow
i przodkow. Zycie i émieré to cykl istnienia w fizycznym ciele, podczas gdy
dusza rozwija sie w kierunku transcendencji.

3.2.1. Ogun

Ogun nalezy do jednych z najpopularniejszych béstw wsrod grupy
etnicznej Joruba. Ogun jest patronem mysliwych, wojny i zelaza, prze
co w przekazach ma kilka oblicz, powigzanych z r6znymi aspektami, np.:
Ogun kowal, Ogun towca, Ogun wojownik, Ogun Onire. Jego symbolem
jest ogien. Mit o stworzeniu opowiada, ze Olodumare uksztaltowal Swiat,
za$§ Ogun czesto zstepowal po pajeczej sieci z nieba na ziemie, aby po-
lowaé na bagiennym pustkowiu. Gdy Olodumare ostatecznie uksztalto-
wal ziemie i zwierzeta, Ogun wraz z pozostalymi [orisza] udal sie z nieba
na ziemie, aby obja¢ przydzielone im funkcje. W trakcie wedrowki $ciezka,
prowadzaca na ziemie, dotarli do miejsca, gdzie las stal sie tak gesty, ro-
sty drzewa, winoro$la i osty, ktorych orisza nie mogly przeciaé¢, poniewaz
brzegi maczet byly zbyt tepe. Jedynie Ogun posiadal wystarczajaco ostre
narzedzie, ktore moglo Scia¢ roslinno$¢159. Wobec czego orisza zwrdcily
sie z prosba do Oguna, aby wycial droge przez le$ne gestwiny. Zgodzil
sie pod warunkiem otrzymania godnej nagrody, gdy przybeda do miasta
Ife. Po dotarciu do celu bogowie przyznali Ogunowi tytul Osin-male (pio-
nier wérod bogdéw). Miasto nie bylo jednak miejscem dla Oguna, ktéry byt
nieokielznanym mysliwym. Nie moglt odnalezé sie w mie$cie, wiec podjat
decyzje, ze zamieszka w samotno$ci w miejscu zwanym Ori-Oke (u szczytu
gory), skad bierze udzial w wyprawach mysliwskich, wojnach w imieniu
innych orisza badZ w celu zaspokojenia wlasnych potrzeb. Wedlug tego
mitu Ogun nie jest tylko zolnierzem. Jest tym, ktory oczyszcza droge160,

158 S. Pitaszewicz, W cieniu krzyza i pétksiezyca, s. 73; A. Szyjewski, Religie czarnej Afryki,
S. 159—160; J. Pemberton III, Yoruba Religion, s. 9911.

159 P.A.Lynch, Ogun,w: African Mythology. A to Z,New York 2010, s. 98—99. Por. L.G. Desman-
gles, Face of the Gods, s. 146.

160 Por. K. MacCarthy Brown, Mama Loa. A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 103; taz, Systema-
tic Remembering, Systematic Forgetting: Ogun in Haiti, s. 65—70.
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Inny mit przekazuje, ze orisza w dawnych czasach przebywal w Swie-
tym miescie Ife, gdzie peil funkcje przywodcy wojsk. Jednak armia pod
zwierzchnictwem Oguna doznala porazki na polu bitowy, totez orisza
wpadl we wscieklo$¢ i zabil przeciwnikdéw. Ogun zinterpretowal przysiege
rytualnego milczenia jako osobista zniewage161.

Ogun wyraza i ksztaltuje do§wiadczenie ludzi w odniesieniu do okreslo-
nego aspektu zycia. W przypadku oriszy do$wiadczenie wiaze sie z prze-
mocg i kultura. Dlatego mity i rytualy dotyczace Oguna wyrazaja pewna
doze ironii, ze egzystencja pocigga za sobg zniszczenie i Smier¢. Trzeba
zabi¢, aby zy¢. Taka sytuacja niesie ze soba niebezpieczenstwo, ze uni-
cestwienie wykracza poza kulturowo uzasadniona potrzebe, niszczac to,
co powinno shuzy¢. Aby uzyé mocy Oguna, nalezy zdawaé sobie sprawe
z charakteru oriszy i zarazem mie¢ Swiadomo$¢, ze dobroczynny bog moze
sta¢ sie wécieklo$cig162.

Gléwna domena Oguna jest kowalstwo, gdyz ,,w niebie ma swoja kuz-
nie, w ktorej wykuwa pioruny w postaci rozpalonych taficuch6w”163, Kaz-
dy element zelaza jest przeznaczony dla niego, tak jak i ziemia, w ktorej
kryje sie ten metal. Ogun pracuje z zelazem, z tego powodu wszyscy ludzie
pracujacy z zelazem, nawet Ci pracujgcy na polach naftowych, rowniez
podazaja za nim. Orisza uczy ludzi zrozumieé wspoétczesny Swiat, dotyczy
to zwlaszcza broni, maszyn, ciezarowek. Bez orisza ludzko$¢ moglaby za-
pomnie¢, ze rzeczy, ktore stworzyliémy, moga obrocié sie przeciw nam,
a nawet doprowadzi¢ do zniszczenial®4. Afrykanie w Ogunie rozpoznaja
straznika $§wietych gajow oraz straznika wejsé do $wigtyni. Ogun chroni
niebianska siedzibe bogoéw i pilnuje bramy. Totez otrzymat przydomek
»,Opiekuna Domu Bogactw”. Uwaza sie, ze jego galki oczne sg jak plomie-
nie ognia, ktore rozchodza sie we wszystkich kierunkach, chronigc doby-
tek orisza105,

Symbolem Oguna jest topor i siekiera (czasem maczeta). Jorubo-
wie mowia, ze przygotowuje przed orisza droge. Ta metafora ustanawia
jego funkcje jako tego, ktory czyni droge gtadka w duchowym kontrakcie
bogoéw z ludzmi. Jest powigzany z Elegbara (lub Legba), ktory w Nige-
rii pelni funkcje straznika bram, poniewaz otwiera droge do ludzkiego

161 J, Pemberton II1, Yoruba Religion, s. 9911; P.A. Lynch, Ogun, s. 98.

162 Tamze, s. 98; A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 163.

163 P.A. Lynch, Ogun, s. 98.

164 K. MacCarthy Brown, Mama Loa. A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 103.
165 1..G. Desmangles, Face of the Gods, s. 146; P.A. Lynch, Ogun, s. 98—99.
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przeznaczenia zaroOwno w kontekscie korzysci materialnych, jak i ducho-
wego dobrobytu.

3.2.2. Eszu

Eszu, znany rowniez pod imieniem Elegbara lub Elegba w mitologii
Jorubow, pehi funkcje trikstera, ktéremu ,,zlo i dobro wyplywaja z tego
samego zrodla w réznym czasie i z r6znych przyczyn i ze w kosmosie
musi panowaé rownowaga sit”166, Jest synem Oloruna. Eszu jest zar6wno
pierwszym, jak i ostatnim urodzonym, starcem i dzieckiem, przebieglym
i kapry$nym. Jest tym, ktory lamie zasady, wiec uwaza sie go za najmlod-
szego z oriszoOw67, Natura Eszu jest chaotyczna, zloSliwa, potrafi sklocié
kazdego czlowieka z kazdym, a nawet z oriszami. Ma sktonno$ci do siania
zametu. O aspekcie zloSliwej natury Eszu opowiada mit: ,pewnego dnia
Eszu przechadzal sie miedzy farmami dwoch przyjacidl w wielobarwnej
czapce (réznie okreslanej jako czerwona i biala, biala i niebieska lub czer-
wona). Zapalil fajke i zawiesil laske na plecach. Gdy przechadzal sie, tam
i z powrotem, przyjaciele klocili sie o jego wyglad i kierunek, w ktérym
szedl. Spor zakonczyt sie bojka. Pézniej, gdy spor doprowadzit Eszu przed
sad, przyznal sie do sztuczki, chlubigc sie tym, ze rozsiewanie niezgody
jest jego wielka przyjemnoScig”168. Ludzie postrzegaja go nie tylko jako
zlo$liwego orisza, ale tez przebieglego oraz nieustepliwego, ktory ,,obwi-
nia za trudno$ci w kontaktach ludzi z bytami nadnaturalnymi”169. Orisza
padaja ofiara intryg Eszu i wadza sie miedzy soba. Dodatkowo jest w kon-
flikcie z Obatala, gdyz ,ukradl mu oczy, znecal sie nad nim i sklocit go
z Szango”170, Jorubowie nazywaja Eszu gniewem bozym, bowiem za jego
posrednictwem orisza wymierzaja ludziom kary za przewinienia. Figurki
przedstawiaja Eszu najczeSciej nagiego, ,,z przesadnie uwydatnionym fal-
lusem”17! oraz z rekoma opartymi na kolanach.

Eszu chroni swoich wyznawcéw przed wszelkim niebezpieczenstwem.
Sprawuje takze funkcje opiekuna ogniska domowego. Afrykanczycy po-
wszechnie oddaja mu cze$¢, ale nie ma wlasnych $wiatyn czy kaptanow.

166 A, Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 163.

167 D. Cosentino, Who is that Fellow in the Many-colored Cap? Transfirmations of Eshu in
Old and New World Mythologies, "The Journal of American Folklore” 1987, t. 100 (397),
s. 262.

168 Tamze.

169 Eszu znany takze pod imionami Eshu, Elegba, Elegbara. — P.A. Lynch, Eshu, w: African
Mythology. A to Z, New York 2010, s. 42.

170 S. Pitaszewisz, Eszu, Religie i mitologia Czarnej Afryki, Warszawa 2002, s. 87.

171 A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 165.
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W ofierze Eszu sklada sie orzechy kola, grzechotke badz dzwoneczki, kto-
re zwracaja jego uwage poprzez rozchodzacy sie dzwiek. Eszu przyjmuje
w ofierze rowniez psy, ,gdyz zjadaja ofiary z talerzy stawianych przy jego
ottarzach”72, Mit Eszu przetrwal w diasporze niewolnikow w Nowym
Swiecie, ale w zmienionej formie.

3.2.3. Oszun

Oszun jest corka Jamendzy i zong Szango. Nalezy do najbardziej po-
pularnych oriszow z panteonu Jorubéw. Wedlug wierzen Oszun jest pa-
tronka wdd (rzek i strumieni) oraz opiekunka ryb i wodnego ptactwa. Jest
rowniez patronka rzeki Osun w Nigerii. W tradycji Joruba orisza jest nie-
widzialng boginig istniejaca wszedzie, polaczona z kosmiczng sila wody,
ktora jest podstawowym skladnikiem zycia, dlatego kazdy powinien sza-
nowac¢ Oszun. Bogini pos§wiecony jest $wiety gaj Oszun-Osogbo, polozony
wzdhluz rzeki Osun, w Nigerii.

Jeden z mitow przekazuje, ze Oszun byla kobieta ,,przemieniona w wode
przez zazdrosng wspélmalzonke. Spowodowalo to czasowa bezplodnosé
wszystkich kobiet, ktora utrzymywala sie do czasu, az zaczely oddawac jej
cze$¢”173. Oszun jest patronka ptodnosci, ktéra daje rado$¢ macierzyn-
ska kobietom bezplodnym oraz uzdrawia chorych za pomoca leczniczych
mozliwo$ci wody!74.

Do atrybutéw Oszun zalicza sie bizuterie i dzban wypelniony kamienia-
mi. Bogini kojarzona jest z kolorami zlotym i z6ltym. Oszun opiekuje sie
roéwniez samotnymi matkami i sierotami?75.

Podsumowujac, kultura Jorubow zawiera ciekawg historie, bogata mi-
tologie i religie. Niewolnicy z grupy etnicznej Joruba zdecydowanie zacho-
wali tradycje, ktora zakorzenila sie w vodou. Kult Joruba zawiera odzwier-
ciedlenie w haitanskiej dynastii petro i rada. Ponizej w skroconej formie
przedstawione zostang najwazniejsze aspekty Oguna, Eszu i Oszun.

172 Tamze.

173 S. Pilaszewicz, Oszun, w: Religia i mitologia Czarnej Afryki, ,Dialog”, Warszawa 2002,
S. 190.

174 Tamze.

175 A. Szyjewski, Religie Czarnej Aryki, s. 156, 161.
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Tabela 2. Bostwa Joruba

Imie Ranga Funkcja Symbol | Charakter | Domena Atrybut
Ogun ‘];Vézlt(jvzoe ];e(:)lga;;ojny, ogien porywcezy mojérll?s’two wlocznia
i myéliwych y
pomniejsze | posrednik chaotyczny bog
Eszu , > | brak wystannikéw | maczuga
bostwo tlumacz neutralny |.
i szansy
bogini bizuteria,
Oszun plodnosci, |woda dobry plqdlr;osc, dzbarll .
wody opieka wypetniony
kamieniami

Zrbdlo: opracowanie wlasne.

4. Charakterystyka chrzes$cijanskich loa

Natura haitanskich loa bazuje na afrykanskich przodkach i chrze-
Scijanskich $wietych. Polaczenie dwoch odmiennych religijnych kultur
zwigzane jest z procesem ewangelizacji pierwszych pokolen niewolnikow
oraz z czasem tzw. schizmy haitanskiej z lat 1804—1860. Loa, nazywani
rowniez $wietymi, zajmuja w kulcie nizsze miejsce niz Bondye. Servitur
uwaza, ze loa, tak jak Swieci, sa blizej czlowieka i w dawnych czasach sami
chodzili po ziemi. Sg réwniez opiekunami, ktérzy sluchajg prosb swoich
wyznawcow. Zarowno $wieci, jak i loa sa odpowiedzialni za poszczego6lne
kompetencje.

4.1. Legba
W teologii afrykanskiej Legba stanowi barwna oraz wazng postac
w panteonie. Niemniej w Nowym Swiecie nie stracil na znaczeniu, jedynie
jego rola zostala przystosowana do nowych warunkow, w ktorych znalezli
sie niewolnicy. Wszystkie mitologie o powstaniu $§wiata przejawiaja wspol-
ny element, ktérym jest Swiatlo, poniewaz ,,narodziny §wiata i narodziny
Storica s jednym”176. W afrykanskich wierzeniach Legba by} ogniem zy-

176 1..G. Desmangles, Face of the Gods, s. 112; A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 101.
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cia, w ktorym zamanifestowala sie boska moc kreacji. Jako Stonce byl me-
dium, poprzez ktdre pierwotna energia zostala doprowadzona do $wiata
linig, ktéra na zawsze polaczyla wszech$wiat z jego boskim zZrodlem. W vo-
dou, analogicznie do wierzen dahomejskich, Legba pelni funkcje opiekuna
i ojca wszech$wiata, ktory, po stworzeniu go przez Bondye, przejal nad
nim opieke. Legba jest rowniez lacznikiem miedzy Bondye a wszech$wia-
tem. Na poczatku kazdej ceremonii hungan wzywa w pierwszej kolejnosci
Legbe, gdyz to on stoi na strazy miedzy dwoma $§wiatami — jest strazni-
kiem bramy oddzielajacej $wiat materialny i nadnaturalny.

Legba zajmuje najwazniejsza pozycje w panteonie. Przejawia aspekty
zaréwno w rada, jak i petro. Wielo$¢ aspektow loa objasnia sie, nawigzujac
do kategorii rodziny, duchy sa braémi o odmiennych naturach. W pante-
onie rada Legba pelni funkcje straznika losu, ktory trzyma klucze do prze-
znaczenia i upewnia sie, ze zycie ludzkie podaza z gory ustalonym planem,
zapieczetowanym przez Bondye w momencie stworzenia. Natomiast jako
petro Mait’ Carrefour (zwany Kalfu) jest panem kierunkéw posrednich
i demonéw nocy. Wywotuje niespodziewane wypadki, aby ludzkie zy-
cie odstapilo od planu Wszechmogacego. Carrefour jest rowniez Panem
Skrzyzowania Drog, ktéry po drugiej stronie bramy nadzoruje przeplyw
loa miedzy Swiatamil77.

Legba jest zyciem symultanicznym przepelnionym $wiatlem slonca,
ktore promieniuje w ciggu dnia. Z kolei Carrefour ukazuje sie jako Smierc
wyrazona przez ksiezyc, tzw. wschodzace stonce nocy, ktérego tajemnicza
natura dotyka kazdego wyznawce vodou. Legba to utozsamienie dnia,
a Carrefour nocy!78.

Legba ma wiedze, dotyczaca przeszloSci i przyszlosci $wiata, ponie-
waz przezyl wszystkie etapy ludzkiego zycia. Wyobrazenia dahomejskie
przedstawialy Legbe jako mlodego mezczyzne w pelni sil witalnych. W hai-
tanskim folklorze Legba ukazany jest jako starzec u jesieni zycia, opar-
ty na lasce, ktora jednoczeénie jest jego atrybutem. Nosi ze soba worek

177 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 101—102; M..J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, s. 174;
Z.N. Hurston, Tell my Horse. Voodoo and Life in Haiti i Jamaica, s. 128—129.

178 Wedtug haitanskiego folkloru Carrefour moze wysylaé¢ nieszcze$cie, choroby oraz $mieré.
Nawet jesli w przypadku, gdy wierny zwraca sie o pomoc do Legby, moze nie zosta¢ wystu-
chany. Jest to zamyst Bondye, ktory stanowi nieunikniong czes¢ ludzkiego zycia. Jak zawarto
w haitanskim przyslowiu: ,,Gdy nadejdzie dzien cierpienia, nawet mleko zsiadle moze rozlaé
ci sie na glowe”. Carrefour jest panem nocy, przez co wierni powszechnie uwazaja, ze moze
wspoldziala¢ z bokorami (czarownikami). — L.G. Desmangles, Face of the Gods, s. 112.
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zawierajacy losy $wiata, gdy przemierza niebo kazdego dnia. Jest Swiad-
kiem przeznaczenia ludzi i losu loa.

W Legbie umiejscowiona jest zasada zycia, czyli ,,pierwotna prokreacyj-
na calo$¢ [...] byl rbwnoczesnie kobieta i mezczyzna”179, stad jego vévé
zawiera symbol seksualnej kompletnoSci.

Ryc. 6. Vévé, Legba.
Zrbdlo: M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 124

Gdy na $wiat przychodzi dziecko, woéwczas rodzic zwraca sie do loa jako
pepka Swiata i prosi: ,,otworz dla mnie wejécie na droge [...] nie pozwdl,
aby jakikolwiek zty duch mi ja zagrodzit”180. Legba-zycie to spoiwo miedzy
Swiatem materialnym a §wiatem nadnaturalnym, to kanal lgczno$ci mie-
dzy $wiatami, ,pionowa o$ wszech§wiata, ktéra biegnie miedzy drzewami
Stonica i korzeniami drzew”181, dlatego pelni funkcje straznika z dostepem
do obu stron kosmicznego lustra (bramy) oraz jako ten, ktéry ma wiedze

179 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 123. Leslie G. Desmangles okreéla Legbe jako androge-
niczne bostwo. — L.G. Desmangles, Face of the Gods, s. 109.

180 Tamze.

181 Tamze.
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dotyczaca przyszlosci. Stup poteau-mitan jest punktem, w ktorym dwie
rzeczywisto$ci nachodza na siebie82, W hunfo przedsionek symbolizuje
fallusa Legby, a otwarta przestrzen wokot calej S$wigtyni tono83. Pepowi-
na i fallus s3 symbolami gwarancji cigglosci ludzkich pokolen. Rysunki
na $cianach perystyléow w hunfo przedstawiaja ducha jako starego czlo-
wieka, palacego fajke, trzymajacego maly worek oraz z przewieszona przez
ramie opaska. Loa opiera sie na lasce znanej jako Batba Legba (Legba’s
cane). Laska to fallus, zrodlo ludzkiego zycia, symbol meskoSci oraz wir-
tualny zwigzek miedzy ludzkimi pokoleniami. Jako symbol kosmologicz-
ny, laska Legby rowniez odpowiada poteau-mitan w perystylu, ktory jest
zrodlem jego mocy. Moc loa dociera do gltebi Gran Chemin i wznosi sie
w gorne regiony wszech$wiata, ktoére symbolizuja wirtualny dostep do obu
stron kosmicznego lustra. To wlasnie Legba dzierzy klucze do przejscia,
jest straznikiem sprawujacym nadzoér nad przejSciem i kontroluje kolej-
no$¢, w jakiej loa pojawiaja sie w trakcie ceremoniil84,

Legba jest bostwem, ktore z jednej strony budzi szacunek, a z drugiej
strach. Wierni u niego szukaja porad, zwracaja sie o pomoc w chwilach
trudnych oraz prosza o wyjas$nienie wrézb. W trakcie ceremonii, gdy
owladnie wierzchowca, przybiera postawe starego czlowieka o schorowa-
nych i powykrecanych konczynach. Peli funkcje thumacza i poérednika,
ktoérego mozna przyrownaé do greckiego Hermesal85. Wszelkie pro$by
Haitanczycy najpierw kieruja do Legby, ktory nastepnie przekazuje je po-
zostalym loa. Symbolem i ofiara skladana Legby podczas ceremonii jest
kogut186,

Posta¢ Legby w kulcie vodou powigzana jest z katolickimi $wietymi:
Antonim Pustelnikiem i Piotrem. W trakcie ewangelizacji niewolni-
kow zapoznawano z opowie$ciami o $§w. Piotrze, a takze ukazywano go
na wizerunkach, na ktorych trzymal klucze. Jest to obraz ukazujacy po-
sta¢ §w. Piotra jako straznika kluczy do krolestwa niebieskiego (Mt 16:
10-20)187, Klucze stanowig element taczacy dwie przeciwstawne religie.

182 W kazdej $wigtyni znajduje sie drzewo.

183 L..G. Desmangles, Face of the Gods, s. 109; M. Laguerre, Voodoo Heritage, Sage Publica-
tions, Beverly Hills 1980, s. 45.

184 1..G. Desmangles, Face of the Gods, s. 109—110; M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 124—125;
A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 102.

185 Tamze, s. 108; M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 123.

186 Melville J. Herskovits zauwazyl, ze w vodou zachowalo sie polgczenie Legby z kogutem,
podobnie jak u Fon. — Tamze, s. 113.

187 M.J. Herskovits, African Gods and catholic saints in New World Negro Belief, s. 641;
G.E. Simson, The Belief System of Haitian Vodou, s. 50.
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W vodou klucze sa waznym symbolem przypisanym Legbie, ktéry mozna
dwojako intepretowaé. Bondye zapisuje ludzkie przeznaczenie, a Legba
dzierzy klucze do bramy miedzy Swiatem materialnym i duchowym, wiec
posiada wglad w przeznaczenie czlowieka. Legba peli funkcje straznika
bramy, przez ktéra moze przepusci¢ loa.

Drugim $wietym popularnym w okresie ewangelizacji niewolnikow
byt Antoni Pustelnik, ktorego ikonografia katolicka przedstawiala jako
mezczyzne u jesieni zycia88, Wlasnie postaé $wietego, ukazywana jako
stary czlowiek, ubranego ubogo, opierajacego sie na lasce, ktéra wspiera
go w trakcie chodzenia, stanowi podstawe do polaczenie go z Legbg189.

Haitanczycy powigzali z Legba réowniez §wieto Wszystkich Swietych,
przypadajace na 1 listopada. W Dahomeju poczatek nowego roku wiazal
sie z ceremoniami religijnymi, przeznaczonymi Legbie jako Fa. W dodatku
$wietowanie nakladalo sie na okres zbioréow. W Nowym Swiecie niewolni-
cy zmuszeni byli do przyjecia kalendarza chrzeScijaniskiego, ktory nasunat
istotne zmiany. Na Hispanioli 1 listopada przypadal na $wieto zniw, gdyz
na wyspie sa dwie pory deszczowe w roku (podobnie jest w Afryce). Pierw-
sza rozpoczyna sie w marcu, a konczy pod koniec czerwca. Druga rozpoczy-
na sie w potowie sierpnia, za$ koniczy na przelomie pazdziernika i listopada.
Haitanczycy — podobnie jak Fon — wysiewaja plony przed pora deszczo-
wa i zbieraja po zakonczeniu. Okres zbioréw przypada na lipiec, pazdzier-
nik badzZ poczatek listopada. Logiczne jest, zZe niewolnicy powigzali Dzien
Wszystkich Swietych z rytualami zniwowymi przeznaczonymi dla Legby9°.

4.2. Erzile

Loa Erzile!9! w kulcie vodou jest naczelnym zenskim bostwem, ktore
odmiennie niz w europejskiej mitologii Grekéw i Rzymian nie ma bezpo-
Sredniego zwiazku z plodnos$cia. Erzile w haitanskim kulcie ukazuje sie
jako duch, ktéry jest wyobrazeniem pewnych marzen, stereotypéw oraz
idealow. W mitologii uwazana jest za Matke wszystkich loa i ludzi. Erzile
mozna uznac za pewne odzwierciedlenie kreolskiej kultury, wraz z jej wy-
rafinowaniem, elegancja oraz rozrywkami, charakteryzujacymi miniong
epoke kolonialng!92. To symbol kobiecosci, obraz wykwintnego piekna,

188 M.J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, s. 283.

189 Tenze, African Gods and catholic saints in New World Negro Belief, s. 637.

190 Tamze, S. 113—114.

191 W literaturze naukowej, dotyczacej haitanskiego vodou, mozna spotkac jeszcze nastepujace
warianty nazwy Erzile: Erzule, Erzulie, Erzili.

192 M. Deren, Taniec nieba i ziemti, s. 166—167.



4. Charakterystyka chrzescijanskich loa 195

ktory wypelnia sny kazdego czlowieka. Erzile stanowi uciele$nienie ludz-
kiego pragnienia idealu, w ktorym ludzka fantazja przekracza ogranicze-
nia ziemskiej rzeczywisto$ci i wymogi niedostatku93.

Karen McCarthy Brown podkresla, ze kultura haitanska stanowi kultu-
re mizogini, w ktorej przejawia sie ideologia meskiej supremacji. Przemoc
domowa jest czestym zjawiskiem na Haiti, co uwidacznia sie w vodou,
np. niektérzy hungani sa znani z tego, ze w rozny sposéb maltretuja ko-
biety, ktore staja sie hounsi (rytualnymi asystentami) w ich Swiatyniach.
Pomimo tego vodou daje kobietom wieksze mozliwos$ci niz ogromna wiek-
szo$¢ Swiatowych tradycji religijnych, gdyz Haitanczycy walczyli o prze-
trwanie i przystosowanie sie zaréwno w okresie niewolnictwa, jak i po nim.
Kobiety otrzymaly wladze na plaszczyznie spolecznej i ekonomicznej”194.
W kulcie uzewnetrzniaja sie duze mozliwosci adaptacji innych kultur i reli-
gii. Decydujaca kwestig jest tu brak przyjetego i spisanego kanonu, a takze
brak odgornego zwierzchnika, ktory pilnowalby czystosci kultu. Dodatko-
wo panteon loa jest obszerny, a wielo$¢ aspektow loa odzwierciedla zycie
wiernych. Powyzsze cechy powoduja, ze zycie kobiet jest zaakcentowane
w szczeg6lny sposéb w vodou. Kult daje kobietom mozliwos¢ realistycz-
nego i tworczego dzialania z duchami, ktore z jednej strony je definiuja,
a z drugiej ograniczaja.

W postaci ,,Erzile vodou oddaje cze$¢ kobiecie jako bostwo ze snow,
Bogini MiloSci, muzie piekna”195. Jest synonimem luksusu oraz bogac-
twa. W Erzile zawarta jest moc wyobrazni, ,w ktorej czlowiek wyobraza
sobie i stwarza bosko$¢”196. W mitologii vodou posta¢ Erzile przejawia
liczne i zr6znicowane manifestacje, ktore sa blisko ludzkiej egzystencji.
Kult koncentruje sie wokol dwoch glownych manifestacji: Erzile Freda
Dahome i Erzile Danto!97 (inaczej d’en Tort — Erzili krzywd). Erzile Freda
Dahome jest cze$cia dynastii rada, ktdra wyznawcy opisuja jako przyklad
mitoSci, troski i ciezkiej pracy.

Erzile Freda Dahome jest opiekunka sztuki, kobiet, prostytutek oraz
czarownic. Modlitwy i rytualy, skierowane do Erzile, odprawiane sa we wto-
rek lub czwartek. W haitanskiej mitologii i folklorze loa przedstawiana
jest jako zdumiewajaco bogata kobieta (mulatka) z klasy wyzszej, ktorej

193 L.G. Desmangles, Face of the Gods, s. 132.

194 K. McCarthy Brown, Mama Lola: A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 221.

195 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 167.

196 Tamze.

197 W literaturze naukowej dotyczacej haitanskiego vodou wystepuja dwie wersje pisowni: Erzi-
le Danto i Erzile Dantor.
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wyszukany smak ujawnia sie w garderobie198. Gdy Erzile owladnie swego
~wierzchowca” w trakcie rytualu, udaje sie najpierw na ,rytualna toalete”.
W oddzielnym pomieszczeniu hungan wezeéniej przygotowuje mise z czy-
sta wodg, mydlo, reczniki, kosmetyki, perfumy oraz sukienke z satyny czy
jedwabiu (w kolorze r6zowym, niebieskim ewentualnie bialym), a takze
bizuterie. Podczas rytualnej toalety wyznawcy z chérem $piewaja odpo-
wiednie pieéni, skierowane do Erzile!99. Gotowa Erzile wychodzi wolnym
i dystyngowanym krokiem do swoich wyznawcow, aby przywita¢é sie oraz
wyshuchaé ich prosb. W ofierze wierni skladaja Erzile Freda Dahome cia-
sto, likier lub szampana200.

<

%A( *

Ryc. 7. Vévé, Erzile Freda Dahome i Erzile Danto.
Zrédlo: K. McCarthy Brown, The Vévé of Haitian Vodou: A Structural Analysis
of Visual Imagery, Temple University 1975, s. 245

Loa Erzile ma nienasycone pragnienie mitosci i uczucia, ktére uwi-
daczniaja sie w licznych romansach z innymi duchami i ludzmi. Mitologia
vodou opisuje, ze Erzile Freda Dahomeé posiada trzech mezéw: Damballe,

198 A, Métraux, Voodoo in Haiti, s. 97.
199 Tamze, s. 110:

A nt bel fam Ah, the lovely woman Ach, piekne kobiety
Sé Ezile! (bis) Who is Erzile! Kto jest Erzile!
Erzile m’a’ fé nu kado Oh, I will give you a present Och, dam Ci prezent
Ava u alé, Abobo Before you go away, Abobo Zanim odejde, Abobo

200 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 167—-168; E.M. Maczka, Matka Boska w haitanskim kulcie
vodou, w: S. Ewertowski, M. Karczewski, M. Zmudzinski (red.), Vivat Pomezania. Ksiega
pamiqtkowa dedykowana ks. prof. dr. hab. Janowi Wisniewskiemu w 4o-lecie Swiecen
kaplanskich i 65 urodziny, SQL, Olsztyn 2015, s. 443—447.
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Oguna Feray i Agwe Tawoy201, ale odrzuca zaloty Guede292. Co wiecej,
wyznawcy moga zawrzeé z Erzile mistyczne malzenstwo, czyli specjalng
wiez. Mistyczne malzenstwo czesto polaczone jest z ceremonia zaslubin
miedzy serviturem a loa, ktora opiera sie na umowie malzenskiej i przy-
siedze. Mezczyzna nazywa sie Mezem Erzile i zobowigzany jest do absty-
nencji seksualnej raz w tygodniu203. Erzile wywodzi sie z r6znych afry-
kanskich tradycji religijnych. Leslie G. Desmangles wskazuje, iz w postaci
Erzile polaczyly sie dwa afrykanskie bostwa Mami Wata204 oraz Oszun.

Popularne wizerunki katolickie wéréd haitanskiej spotecznosci przed-
stawialy Mater Dolores del Monte Calvario jako mulatke, trzymajaca na le-
wej rece czarne dziecko ubrane na r6zowo. Wokdt glowy Maryi umiesz-
czona jest korona przyozdobiona klejnotami. Wyzej znajduje sie aureola,
odbijajaca slonce. Suknia i welon sa koloru niebieskiego. Na prawym po-
liczku Maryi znajduja sie dwie rownolegle blizny. Twarz ma przechylong
do przodu, a wzrok skierowany w dal, rece sklada na piersi, a miedzy nimi
trzyma sztylet wysadzany klejnotami. Interpretacja obrazu przez vodou
odbiega od doktryny KoSciola, gdyz jest cze$cia tradycyjnych wierzen,
rytualow i folkloru Haitanczykoéw205. Poréwnujac Erzile i Maryje moz-
na zauwazy¢ podobienstwa w uzytych symbolach206, Spoiwem lgczacym
sg szaty w kolorze niebieskim oraz bizuteria (korona, naszyjniki, bran-
soletki i kolczyki). Sztylet rowniez wystepuje zarowno w przedstawieniu
Erzile, jak i Maryi, chociaz maja rézne znaczenie207. Bizuteria dla wy-
znawcow vodou jest wyznacznikiem klasy wyzszej, za$ niebieski kolor jest
powszechnie przypisywany Erzile Feda Dahome jako jej symbol.

Loa Erzile Danto narodzila sie podczas rewolucji haitanskiej na prze-
lomie wiekéw XVIII i XIX i jest czeScig dynastii petro. W odroéznie-
niu od Erzile Freda, Danto jest mezatka, rzadko wchodzaca w relacje

201 Agwe Tawoy — powiazany z domena morz.

202 Geude - loa nalezacy do rodziny petro; zwiazany ze $miercia.

203 L..G. Desmangles, Faces of Gods, s. 133; T. Ray, Our Lady of Class Struggle, s. 200—201;
K. McCarthy Brown, Mama Lola: A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 223—224.

204 Przedstawiona przez Desmanglesa teza, dotyczaca Wami Wata jako pierwowzoru postaci
Erzile, nie jest poprawna. Jak pisal Jacek Jan Pawlik, kult Mami Wata rozwijal sie okolo XIX
wieku, a na popularnoéci zyskal w XX. Szerzej w: J.J. Pawlik, Tkonograficzne przedstawie-
nie Mami Wata jako przyktad spotkania kultur, w: A. Nadolska-Styczynka, Kultury Afryki
w Swiecte tradycji, przemian 1 znaczen, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Mikolaja
Kopernika, Torun 20009, s. 145-155.

205 G. Ferguson, Sing and Symbols in Christian Art, Oxford University Press, New York 1954,
s. 75—76; L.G. Desmangles, Faces of Gods, s. 143.

206 Por. E. Idowu, Oldumare: God in Yoruba Belife, Praeger, New York 1973, s. 14, 73, 150.

207 1.G. Desmangles, Faces of Gods, s. 144.
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malzenskie z wyznawcami. Slynie z niepohamowanej ztosci i bojowej opie-
kunczo$ci wobec swoich wyznawcow i dzieci. Dla servitura jest opiekunka
domowego ogniska, kobiet skrzywdzonych, samotnych matek, lesbijek,
a takze malych dzieci. O szczegoblnej trosce odnoszacej sie do dzie¢mi moze
$wiadczy¢ wizerunek Erzile Danto, na ktérym zawsze trzyma w objeciu
dziecko. Loa dla wiernych jest obrazem silnej i niezaleznej kobiety, ktéra
wychodzi naprzeciw trudno$ciom zycia.

W ofierze Danto przyjmuje rum Barbancourt i wieprzowine, zwtasz-
cza potrawe griota208. Pielgrzymi 16 lipca udajg sie do sanktuarium, po-
lozonego w poblizu miejscowosci The Ville-Bonheur209, aby celebrowaé
Swieto Danto i oddaja sie rytualnemu oczyszczeniu w wodach wodospa-
du. Jak przystalo na ducha petro, preferowanym kolorem jest czerwony
i zloty, za$ wtorek jest dniem, w ktorym odprawia sie rytualy, skierowane
do Danto.

W kulcie vodou Erzile Danto identyfikuje sie z Matka Boska Czesto-
chowska, ktorej obraz dotarl na Haiti na przelomie wiekow XVIII i XIX
za sprawg polskich legionistéw z dwoch pélbrygad napoleonskich210.
O wazno$ci obrazu $wiadczy jego obecno$¢ w Swigtyniach vodou i w do-
mach wiernych. Mater Salvatoris jest znana Haitanczykom gléwnie w po-
staci Matki Boskiej Czestochowskiej, nazywanej Polska Czarng Madonna.
Jest to obraz uzywany najczesciej prze Haitanczykow jako reprezentacje
Erzile Danto65. Wizerunek przedstawia Maryje w koronie wysadzanej klej-
notami, nad ktéra umiejscowiona jest aureola. NMP rzuca surowe i pewne
spojrzenie prosto na obserwatora. Trzyma swoja prawa reke na piersi.
Dziecigtko siedzi w pozycji wyprostowanej, z zamknieta ksiega trzymana
na kolanach obok lewej reki, podczas gdy prawa reka siega w kierunku
twarzy jego matki w pedagogicznym, niemal pouczajacym gescie. Na glo-
wie ma zalozong korone, a ponad nia takze umieszczono aureole.

Ponizsza tabela zawiera zestawienie dwoch interpretacji obrazu Matki
Boskiej Czestochowskiej jako Erzile Danto:

208 Griota — potrawa, w sklad ktorej wechodzi wieprzowina i przyprawy, poddawana obrébce
cieplnej — smazeniu.

209 Jedna z legend opowiadanych przez wyznawcoéw vodou podaje, ze okolo 150 lat temu NMP
jako Erzile Danto pojawila sie miedzy palmami w poblizu wodospadu. Wspoélczesnie jest
to jedno z najpopularniejszych miejsc pielgrzymkowych na Haiti, do ktérego co roku przy-
bywa kilka tysiecy wiernych. — L.G. Desmangles, Faces of Gods, s. 145.

210 Napoleon wyslal na Haiti dwie potbrygady 113. i 114., liczace okolo 2570 Polakow. Szerzej
w: J. Pachonski, Polacy na Antylach i Morzu Karaibskim, Wydawnictwo Literackie, Kra-
koéw 1979.
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Tabela 3. Interpretacje obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej jako Erzile
Danto

Elementy na Katolicyzm Vodou
ikonie
Niebieska kolor niebieski to symbol |oznacza oddanie i milo$é¢ (nalecialosé z
sukienka nieba, milo$¢ niebianska, | wierzen afrykanskiej grupy etnicznej Joruba
prawda
Szata biata szata Dzieciatka Jezus kolory flagi Haiti
lub czerwona
Bizuteria, Maryja jako Krolowa korona to symbol 1) krdlewskiego
pierscienie Nieba, wiecznoSci i pochodzenia, 2) najwazniejsze miejsce wérod
i korona zjednoczenia z KoSciolem | panteonu vodou, 3) bizuteria to symbol

darow, ktore przekazali Erzile Danto wierni

Serce odwaga, po$wiecona 1) przebite strzala to znak ztamanych
mitoéé meskich serc wyznawcow, 2) nieukojona

Serce przebite cierpienie, smutek, tesknota

strzala skrucha

Blizny nawiazuja do cudownosci | 1) blizny i sztylet nawiazuja do walki miedzy
ikony766 NMP ma Erzile Danto i jej Erzile Freda za romans
dwie blizny na lewym z Ogun;
policzku767 2) blizny cecha obrazujaca gniewem,

przymiot rodu Petro; Danto ma trzy blizny
na lewym policzku.

Promienie nad nadnaturalna moc i piekno
glowa
Ksigzka Pismo Swiete ksigzka zawierajaca zaklecia magiczne

Zrodlo: opracowanie wlasne na podstawie wymienionych prac naukowych.

W kulcie vodou nie przyjela sie nauka o dziewictwie Maryi. Nato-
miast $§wieto Wniebowstapienia celebruje sie na Haiti, ale nie ma bez-
posredniego powigzania z postacig Erzile. Utozsamianie Erzile z Maria
nie jest oparte na dziewictwie Marii, lecz na jej fizycznym pieknie i jej
osobowosci.

211 QO interpretacji blizn Matki Boskiej Czestochowskiej wiecej w: A. Niedzwiedz, Rany na Ob-
razie Matki Boskiej Czestochowskiej. Dawne i wspélczesne znaczenia i konteksty, Komisja
Etnograficzna, 17.01. 2003, s. 15-19; A. Rézycka-Bryzek, Obraz Matki Boskiej Czestochow-
skiej. Pochodzenie 1 dzieje Sredniowieczne, ,Folia Historiae Artium” 1990, t. 26, s. 12—19.

212 Szerzej na temat blizn NMP, w: A. Niedzwiedz, Obraz i postaé. Znaczenie wizerunku Mat-
ki Boskiej Czestochowskiej, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2005,
S. 99—110.
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Erzile przejawia rozne manifestacje, dla servitura logiczne wydaje sie,
ze Maryja tez powinna pojawiac sie na wielu réznych obrazach. Powigza-
nie dwoch réznych postaci — Maryi i Erzile — jest spowodowane powierz-
chowng ewangelizacja niewolnikow, brakiem przekazywania podstawowej
wiedzy teologicznej w erze kolonialnej, ktora zakonczyla sie polaczeniem
w jedno bostwo. W przeszlosci ksieza stosowali wizerunki w ksztalceniu
religijnym, ukazujace NMP w roznych rolach, jak opisano w Nowym Te-
stamencie. Haitanczycy interpretujg Maryje jako reprezentacje roznych
postaci Erzile, o ktorych decydowal drobny szczego6l. Nastapila selekcja
elementow nauki katolickiej, gdzie vodou zaadaptowalo fragmenty bar-
dziej zrozumiale dla wiernych213.

Bez wzgledu na wyrazne roznice Erzile tworza mozaike, ktora na pozio-
mie teologicznym moze by¢ uznawana za wyraz boskiej kobiecej wartosci
w vodou, gdyz ,reprezentuje kosmiczne tono, w ktérym poczete zostaja
bosko$¢ i czlowieczenstwo”214. Dla haitanskich kobiet postaé¢ Erzile Fre-
da i Danto sg wazne, poniewaz odzwierciedlaja dwa podejscia do zycia,
bedace mozliwo$ciami wyboru konkretnej postawy. W ten sposéb Erzile
przemawiaja do Haitanczykoéw i sg przez nich odezytywane jako jezyk:
»~0dkrycie lub stworzenie (oba sg prawdziwe) imion bogéw jest odkryciem
i/lub stworzeniem bardzo specjalnego rodzaju jezyka, takiego szczegolnie
dostosowanego do zajmowania sie egzystencjalnymi sytuacjami, do opisy-
wania zachowan, rozumienia i oceniania ludzkich dziatan, do budowania
samo$wiadomo$ci oraz zrozumienia siebie samego i innych w przeszlo$ci
oraz do planowania przyszlo$ci. Krétko mowiac, bogowie wnosza katego-
rie my$lowe, ktore sprawiaja, ze ludzie i sytuacje, ktoére powstaja miedzy
nimi stajg sie mozliwe”215. Erzile pelni dwoista funkcje w zyciu Haitan-
czykdéw — jako Freda, oferuje ubogiemu fantazje, chwilowe uchwycenie
normalnie nieosiagalnych luksusow i swobody. R6zne manifestacje Erzile
odzwierciedlaja zycie haitanskich kobiet, drogi, ktore z najwiekszym praw-
dopodobienstwem ukaza sie tym kobietom jako egzystencjalne mozliwo$ci
czy znaki ostrzegawcze przed pulapkami, pojawiajacymi sie na tych dro-
gach. Jako bogini, ktéra posiada wszystko, a jednak odczuwa wieczng te-
sknote i smutek, przekaz Erzile jest uniwersalny. Loa stuzy Haitanczykom
zarowno jako ucieczka od bolesnej egzystencji, jak i jako przewodniczka

213 Por L.G. Desmangles, The Face of the Gods, s. 141.

214 T, Rey, Our Lady of Class Struggle, s. 202.

215 K. McCarthy Brown, Olina and Erzulie: A Women and a Goddess in Haitian Vodou, “Ani-
ma” 1979, nr 5, 110—111.
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w negowaniu tej egzystencji. Podobnie jak inne duchy, z ktérymi dzieli
panteon vodou, Erzile reprezentuje sile napedowa w walce o przetrwanie.

4.3. Ogun )

Dahomejski Gu i Jorubiski Ogun w Nowym Swicie zlgczyli sie w jedno
bostwo, ktore zaadaptowalo sie do zaistniatych warunkéw?216, Haitanski
Ogun zwiazany jest z historig panstwa, a szczegblnie procesami spoteczno-
-politycznymi, zachodzacymi w strukturach ksztaltujacego sie Haiti. Ro-
ger Bastide zaznaczyl, ze diaspora niewolnikow oddzielila ,,Swiat symboli,
zbiorowe reprezentacje i wartosSci ze $wiata struktur spotecznych iich mor-
fologicznych podstaw”217, przez co afrykanskie systemy religijne, prze-
niesione do Nowego Swiata, poszukiwaly odpowiednich strukturalnych
nisz spolecznych, w ktérych moglyby przetrwac¢ symboliczne wyobrazenia
wywodzace sie z Afryki. Byl to proces trwajacy kilkanasScie dziesiecioleci.
W niektorych elementach udalo sie zachowac pierwotna funkcje, np. rela-
cja miedzy Ogonem a wojskiem na Haiti. Natomiast w innych juz nie. Hai-
tanski Ogun stanowi nowg forme kulturowa o charakterze religijnym?218,

Ciekawa kwestie stanowi préba jednoznacznego przyporzadkowania
Oguna do konkretnej rodziny. Ogun powigzany jest z ogniem, wierni
stuzacy loa nosza czerwony kolor, a owladnieci sa agresywni i zlosliwi.
Dodatkowo Haitanczycy méwig, ze Ogun przejawia strach przed woda
i przywoluja przystowie: ,Marynarzu mowia, ze jeste$ szalony, gdy bywasz
z dala od wody?” (Tizo dife di li fou men li pa janm f? non chemen dlo).
Logiczne jest umieszczenie go w petro. Wspdlcze$nie Haitanczycy upa-
truja w Ogunie mediatora, ktory porozumiewa sie z duchami wszystkich
panteonow. Teologia vodou wieloaspektowos¢ bostwa wyjasnia, poprzez
metafore, ze loa moze przebywa¢ w ,dwbdch wodach”, czyli manifestowac
sie zarowno w rada, jak i petro. Nie wykluczaja sie przy tym wzajemnie219.

Jak wspomniano, haitanski Ogun ma rézne aspekty badz natury, ktore
powszechnie uznaje sie za braci. R6znorodno$¢ natur Oguna wywodzi sie
z wieloaspektowo$ci bostwa, a takze przynaleznosci do dwoch przeciw-
stawnych panteonow. Jako dobroczynny loa z rodu rada jest tym, ktéremu
poswieca sie zelazo i stal oraz wszelkie wykonane z tej materii przedmioty.

216 Domeny afrykanskiego Oguna, takie jak: my$listwo czy zelazo stracily w Nowym Swiecie
na znaczeniu, poniewaz gospodarka kolonii opierala sie na plantacjach, w ktérych pracowali
fizycznie niewolnicy.

217 K. McCarthy Brown, Systematic Remembering, Systematic Forgetting: Ogun in Haiti, s. 67.

218 Tamze, s. 67-68.

219 Tamze, s. 68; L.G. Desmangles, The Faces of the Gods, s. 147-148.
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Jest patronem kaplandéw i kaplanek, rolnikow, uzywajacych w zyciu co-
dziennym motyki i maczety, aby przygotowac pola do uprawy. Natomiast
Ogun w rodzinie petro jest ognistym i charyzmatycznym generalem, ktory
manifestuje swoja sile wyznawcom. Wspolczednie przypisuje sie Ogunowi
patronat nad: fryzjerami, motorniczymi, kierowcami samochodéw, a tak-
ze pracujacymi z metalem220. W miastach kult Oguna jest znacznie po-
pularniejszy niz na terenach wiejskich. W stolicy Port-au-Prince w kazdej
Swigtyni umieszczony jest ottarz ku czci loa221.

Ogun manifestuje sie w nastepujacych aspektach:

« Ogun Badgary — zwigzany z plodnoScig, madroScig oraz czarami;
« Ogun Obatala (Batala) — uzdrowiciel zwiazany z rodem rada222;
« Ogun Feraille (lub Feray) — general, nalezy do rodu petro223;

+ Ogun Panama — straznik bramy miedzy Swiatami.

W postaci Oguna przejawia sie pewien sposob zycia we wspolezesnym
Swiecie, w ktorym nieustanie zachodza relacje miedzy rodzing a §wiatem
zewnetrznym, miedzy znanym a nieznanym, tradycja a nowoczesnos$cia
itp. Ogun stanowi swoista implikacje sily i wladzy, ktéra powiazana jest
z ogniem. W ofierze przyjmuje rum, nigdy wode, ktéra moglaby stanowi¢
obraze224. Symbolem mocy Oguna jest szabla badZz maczeta225.

Sila Ogonu zakorzeniona jest w uczuciach, zwlaszcza we wscieklo$ci,
ktora demonstruje podczas owladniecia: ,na poczatku ceremonialne-
go owladniecia loa wykonuje rytualny taniec swoim mieczem oraz ata-
kuje wyimaginowanego wroga: pedzi dziko po $wiatyni, bijac mieczem

220 K, McCarthy Brown, Systematic Remembering, Systematic Forgetting: Ogun in Haiti, s. 69.

221 Tamze; por. M.J. Herskovits, Life in Haitian Valley, s. 144.

222 Ogun Obatala lub Batala jest patronem chirurgéw i lekarzy. Czesto przedstawia sie go jako
przygotowujacego ziolowe medykamenty, ktére napelnione sa plomieniem jego ognistych
oczu. W ciele owladnietego stugi Ogun Batala leczy tylko tych, ktérych uzna za godnych.
Ogun Obatala rozpoczyna leczenie najpierw od oczyszczenia dloni nad plomieniem, na-
stepnie dotyka tych czesci ciala, ktore wedlug niego sa dotkniete choroba. W tym aspekcie
loa Ogun silnie uwidaczniaja sie afrykanskie korzenie. — L.G. Desmangles, The Faces of the
Gods, s. 148; M.J. Herskovits, Life in a Haitian Valley, s. 321.

223 Ogro Feray Petro uwazany jest przez Haitanczykéw za bohatera narodowego, general, ktére-
mu wierni oddaja hold. W ciele owladnietego stugi przedstawia siebie jako generata, ktorego
podniecone chodzenie tam i z powrotem po podlodze perystylu daje odczué presje bitwy
lub powaznego konfliktu. W takich manifestacjach mowi sie, ze reaktywuje wojowniczy cha-
rakter, ktory przejawiali min. Toussaint, Dessalines i Christophe podczas rewolucji haitan-
skiej. Ogun Feray jest generalem gotowym do walki, czesto wymachuje maczeta i krzyczy:
,Forward!” — L.G. Desmangles, The Faces of the Gods, s. 148; A. Metraux, Voodoo in Haitt,
S. 109.

224 A, Metraux, Voodoo in Haiti, s. 110, 176.

225 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 161.
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o framugi i wymachujac nim w powietrzu. Nastepnie grozi uczestnikom:
mniejszymi gestami zbliza miecz blisko cial stojacych w poblizu. W kon-
cu obraca miecz, pozuje. Ten wystep polega na jezyku ciala, za pomoca
ktorego wyraza sile, ktorg moze wyzwoli¢. Jest to pokaz konstruktyw-
nych i niszezycielskich zastosowan mocy226. Jak to ujeta Karen McCar-
thy Brown: ,,Ogun uwielbia obdarowywa¢ ludzi darami, nawet gdy jest
bardzo rozgniewany, nagradza w tym samym czasie, w ktorym karze”227.
Manifestacje Oguna nawigzuja do réznych aspektéw mocy, na ktorg jest
zapotrzebowanie ze strony wyznawcow.

Q) C,

e 9

Ryec. 8. Vévé, Ogun.
Zrodlo: M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 160

W teologii vodou Ogun Feraille jest potaczony z przodkami228, zwlasz-
cza z wojownikami w postaci czarnych generatow i przywodcow, ktorzy
walczyli podczas rewolucji haitanskiej, a takze w czasie okupacji amery-
kanskiej oraz w oporze wyznawcow vodou przeciwko Kosciolowi. W tym

226 Tamze.

227 K. McCarthy Brown, Systematic Remembering, Systematic Forgetting: Ogun in Ha-
iti, s. 69.

228 1,.G. Desmangles, Face of the Gods, s. 151.



ROZDZIAL 1TV

204 _CHRZESCIJANSCY” BOGOWIE HAITANSKIEGO VODOU

kontekscie jest on nie tylko bostwem, ktére zainspirowalo przywodcow
rebelii, ale takze nosicielem historii, opowiadajacym o losach bohateréw
narodowych Haiti. Ogun Ferailly to takze patron wojskowych, poniewaz
jest wytrawnym politykiem, ktéry stanowi w pewnym sensie narodowy
symbol wladzy, autorytetu oraz triumfu w wojnach. Na Haiti wladza utoz-
samiana jest z politykg229.

Wspdlczesnie ceremonie odprawiane ku czci Ogun Feray symbolizuja
nie tylko meczenstwo i §mier¢, zwigzane z dawnymi do$wiadczeniami, ale
przede wszystkim reprezentuja odrodzenie i odtworzenie zycia bohateréw
narodowych. Co wiecej, w przypadku dzisiejszych wyznawcoéw vodou Chry-
stusowa obietnica nieba zostala zastapiona bardziej namacalnym idealem
— nowym porzadkiem, ktéry mieSci w swoich ramach polityczna, a takze
religijng wolno$é. Obietnica Chrystusa o zwyciestwie nad nieszcze$ciem
i émiercia jawi sie na Haiti jako wyzwolenie z politycznego ucisku230.

Popularny na Hispanioli wizerunek $w. Jakuba wywodzi sie Hiszpanii,
gdzie éw. Jakub znany jest pod imieniem Santiago. Przedstawia Swietego
w zbroi, na koniu, w $§rodku bitwy. Ubrany jest w Sredniowieczna sza-
te, ozdobiona bialym kolierzem, na ktérym naszyto zlote krzyze. Wokot
jezdzca na ziemi lezg ciala. Swiety w jednej rece dzierzy miecz, a w drugiej
bialy sztandar, w $§rodku ktérego znajduje sie czerwony krzyz231. Wedtug
legend walczyt o wyzwolenie hiszpanskich chrzes$cijan od Maur6ow. Dlate-
go $w. Jakub Wielki jest patronem wojskowych w Hiszpanii.

Teologia vodou polaczyla postaé¢ Oguna Feraille ze §w. Jakubem.
Symbole katolickie zyskaly kreolskie znaczenie. Miecz dzierzony przez
$w. Jakuba nie jest juz symbolem odwagi w jego wysitkach, zmierzajacych
do wprowadzenia chrzescijanstwa z ucisku Mauréw, ale to maczeta, ktora
stala sie symbolem rewolucji w haitanskim zyciu politycznym232.

Posta¢ Oguna, wywodzaca sie z afrykanskiego kontekstu mitologicz-
nego, bardzo dobrze wpisala sie w ramy historii Haiti. Niemniej akcent

229 Ceremonie vodou, przeznaczone Ogunowi Feraille, jawig sie jako archetypowy rytual, pod-
czas ktorego dokonuje sie rekonstrukcja najwazniejszych wydarzen z historii pahstwa. Sym-
bole polityczne i wojskowe sa wyraznie widoczne w wiekszo$ci Swiatyn vodou. Haitanski
herb z palma, flagami i rmatami pojawia sie obok wizerunkéw loa w malowidtach §ciennych,
a wiele $wiatyn zdobi ich sufity strunami z malutkiej papierowej haitanskiej flagi. Do czasu
upadku rezimu Duvaliera w lutym 1986 roku czesto pojawialy sie zdjecia rodziny panujacej
wraz z flagami. — Tamze, s. 152.

230 Tamze, S. 153.

231 M.J. Herskovits, African Gods and Catholic saints in New World Negro belief, s. 641,
M. Deren, Taniec nieba i ziemi, s. 161.

232 1..G. Desmangles, Face of the Gods, s. 150—151.
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afrykanski polaczyt sie z komponentami europejskimi. W zasadzie Ogun
stal sie symbolicznym uciele$nieniem walki o ideologiczna wolnosé
narodu.

4.4. Damballa Wedo (Uedo)

W Dahomeju Da nalezy do grupy najstarszych vodounéw, ktore byly
obecne w trakcie aktu kreacji §wiata. Niewolnicy w Nowym Swiecie kul-
tywowali kult Da, w ktorym zawarta byla pamieé¢ o przodkach, zyjacych
dawno temu, oraz o ich wlasnych liniach rodzinnych. Pamie¢ Da siega
miejsc, znajdujacych sie w glebokiej przeszlosci Afryki.

W kulcie vodou Damballa zostal podniesiony do najwyzszej rangi istot
nadnaturalnych. W figurze loa doszlo do polaczenia publicznego kultu
z rodowymi rytualami, przez co upatruje sie w Damballa opiekuna zy-
wych i zmarlych233. Damball jest ,odwieczng przeszlo$cia i zapewnieniem
istnienia przysztosci”234. W vodou jest uwazany za najstarszego loa, ktory
wspomagal Bondye w trakcie kreacji wszech§wiata235.

W systemie vodou — podobnie jak u Fon — Damballa przedstawia sie
jako personifikacja weza, ktéry codziennie podrozuje Sciezka stonca: ,,wy-
giety w tuk na $ciezce, ktorg Stonice przemierza niebo”236. Jego matzonka
jest Ayida Wedo, tworza tecze nad oceanem, w ktérej mozna zobaczy¢
wszystkie loa. Metaforyczna tecza i jej odbicia w wodzie przedstawia-
ja weza.

Jedna potowa tuku teczy jest Damballa, a druga Ayida Wedo. W wierze-
niach Damballa ma jedna stope — jeden koniec teczy — w oceanie (w wo-
dzie), z kolei druga w gorach Haiti. Rozmieszczenie stop loa symbolizuje
poruszanie sie miedzy przeciwno$ciami ladu i wody, tak jak robia to weze.
Ten ruch wezowato$ci odnosi sie do zycia237.

Damballa i Ayida Wedo naleza do dynastii rada i sg postrzegani jako
zyczliwi opiekunowie. Wystepuja zawsze razem jako boskie blizniaki
w formie splecionych wezy, uosabiajac niekonczaca sie energie kosmosu.
To bostwa prastworzenia, gdzie ,Ayida jest wezem niebianskim, zawsze
obecnym i dajacym sie czesto widziec jako tecza; Damballa jest wezem
ziemskim, symbolizowanym przez naturalne weze i przejawiajacym sie

233 K. McCarthy Brown, Mama Lola: A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 273.

234 M. Deren, Taniec nieba i ziemti, s. 143.

235 M.J. Herskovits, F.S. Herskovits, Dahomey. An Ancient West African Kingdom, s. 250.
236 Podobnie jak w micie solarnym grupy etnicznej Fon.

237 K. McCarthy Brown, Mama Lola: A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 274.
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w falujacym ruchu wéd, niewidzialnych, ale wyczuwalnych energetycz-
nych pradach ziemi”. Stanowig pelnie, ktora ,,obejmuje kosmos jak waz
owiniety wokot §wiata”238,

W mitologii vodou boski waz owija sie wokot czterech filarow, podtrzy-
mujacych wszechswiat, a analogie tego mozna odnalezé w czterech kierun-
kach w perystylu. Powiazany jest tez ze $wietym stupem poteau mitan,
bedacym niejako drzwiami do §wiata materialnego dla loa. Stup miesci sie
w kazdej w $wiatyni vodou. To symbol §ciezki, ktora loa podrézuje miedzy
Gwinea a $wiatem materialnym239.

¥

-

Ryec. 9. Vévé, Damballa.
Zrodlo: A. Metraux, Voodoo in Haiti, s. 37

W hunfo (§wiatyni) osobom starszym okazuje sie opieke i szacunek,
tak jak Damballi. Loa jest tak stary, ze nie moze méwi¢. Gdy owladnie
wyznawce, czolga sie po ziemi i wydaje glos jakby stycha¢ byto niespoj-
ne syczenie: ,ke-ke-ke”. Komunikacja z loa jest utrudniona, jak zauwaza
Maya Deren, ,,gdy w swej kosmicznej wspaniatosci i czcigodnej madrosci

238 Por. A. Metraux, Voodoo in Haiti, s. 92
239 K. McCarthy Brown, Mama Lola: A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 274.



4. Charakterystyka chrzescijanskich loa 207

ponownie l3czy sie z drobng precyzja ludzkiej mowy”240. Ofiary sklada-
ne Damballi muszg by¢ naturalne, surowe i biale. Dostaje migdaly, syrop
cukrowy oraz jajko, ktére umieszcza sie w kopcu (farina) z oczyszczonej
maki241, Niebianski waz jest dobrym ojcem, od ktoérego dzieci pragna uzy-
ska¢ blogostawienistwo, napekiajace spokojem. Damballa nie integruje
bezposrednio w ludzkie zycie. Gdy wyznawca przychodzi do loa i okazuje
mu nalezny szacunek i mito$é¢, wowczas wynagradza go szczeSciem.

Damballa powigzany jest z sila zyciowa, ktéra jednoczy przeszlosé i te-
razniejszo$¢, ale zmienia sie w przysztos¢, ktora nie rézni sie od prze-
szlo$ci. Waz, ktory porzuca swoja skore, aby odrodzic sie i pozostaé tym,
czym jest, lgczy Haitanczykow z afrykanskimi przodkami. To on pomogt
potomkom niewolnikow przystosowac sie do nowej rzeczywistos$ci242.

W trakcie ewangelizacji pierwszych pokolen niewolnikéw na szcze-
gblnym znaczeniu zyskaly wizerunki §w. Patryka oraz Mojzesza, ktorzy
wedhug tradycji powigzani sa z wezami. Dla niewolnika z czasow kolo-
nialnych, ktory wychowat sie w tradycji afrykanskiej, waz stanowil wazny
element kultury religijne;j.

W chromolitografii §w. Patryk — preferowanej przez Haitanczykow —
stoi u brzegu morza, w plagtaninie wijacych wezy, ktére wrzucal do wody243.
Ubrany jest w liturgiczne dodatki biskupa Ko$ciola, trzymajgc pastorat
w lewej rece. Wizerunek ukazuje $w. Patryka wypedzajacego weze z Ir-
landii. Z kolei powigzanie figury Damballi z Mojzeszem opiera sie na opo-
wiesci biblijnej. Mojzesz dokonal cudu przed faraonem, gdy rzucil laske
na ziemie, a ta zmienila sie w weza.

Mitologia vodou odwoluje sie do charakteru Damballi, zwlaszcza aspek-
tu dotyczacego wezowej strony, ktéra ukazuje sedno jego natury powiagza-
nej z sila zyciowa, oparta na wezowatosci. Oprocz tego loa sprawuje wladze
nad wezami, dzieki ktorej moze je poskromic¢244.

Dopasowanie obrazu kulturowego do struktury spolecznej nigdy nie
bylo doskonale, a zatem proces, w ktorym dwie czeéci spotkaly sie, byl
ciggla relacja negocjacji, wiec z biegiem czasu ich wzajemne oddzialywanie
uleglo zmianie.

240 M. Deren, Taniec nieba i ziemi, . 115.

241 A, Metraux, Voodoo in Haiti, s. 93—95, 115.

242 K, McCarthy Brown, Mama Lola: A Vodou Priestess in Brooklyn, s. 274—275.
243 Tamze.

244 1..G. Desmangles, Face of the Gods, s. 130.
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Tabela 4. Chrzescijanskie loa

Loa Swiety Opis Symbol | Kolor Ofiara | Dynastia
Legba $w. Piotr straznik laska, bialy, krzyz, rada,
(H, M, B-S, D, bramy starzec, czerwony | tyton petro
7,)245 klucze
$w. Antoni
Pustelnik
(S9 B_S)
Erzile Matka Boska piekno, serce bialy, perfumy |rada
Freda Bolesna, miloé¢ przebite | rézowy
Dahome |Mater Dolores strzala
(A’ D7 Z)
Erzile Matka Boska wojowniczka, | serce czerwony petro
Danto Czestochowska | Matka przebite
strzala
Ogun $w. Jakub (H, wojownik, czerwony | cygaro, rada
B-S,D, Z) polityk rum i petro

245 W tabeli inicjaly wskazuja na zZrodla, obrazujace relacje miedzy loa a $wietym:
A — A. Apter, Herskovits’s Heritage: Rethinking Syncretism in the African Diaspora, w:
A.M. Leopold, J.S. Jenasen (red.), Syncretism in Religion. A Reader, Routledge, New York
2005, s. 172—-171;
H — M.J. Herskovits, Life in a Hailtian Volley, s. 161, 281, 283, 331; tenze, African Gods
and catholic Saint in New World Negro Belief, s. 641; M — A. Métraux, Voodoo in Haitt,
s. 101, 325;
B-S — Conclusion, w: P. Bellegarde-Smithe, C. Michel (red.), Haitian Vodou. Spirit, Myth
and Reality, Indiana University Press, Blomington 2006, s. 138—139; D - L.G. Desmangles,
The Face of Tge Gods, s. 10—11, 113, 128, 138, 150—151; S — G.E. Simson, The Belief System
of Haitian Vodou, s. 50-51; Conclusion, w: P. Bellegarde-Smithe, C. Michel (red.), Haitian
Vodou. Spirit, Myth and Reality, Indiana University Press, Blomington 2006, s. 138—139;
7 — A. Zwoliniski, Swiat voodoo, s. 95—96.



ROZDZIAL V

RELIGIJNA GRA'W HAI:I‘AN SKIEJ
RZECZYWISTOSCI

Republika Haiti jest przykladem barwnego kalejdoskopu kulturowo-
-religijnego, w ktorym przez piec stuleci doszlo do wymieszania sie ele-
mentow europejskich i afrykanskich z wierzeniami rdzennych mieszkan-
coéw. Ten dlugotrwaly proces ,euroamerykanskiej ekspansji religijnej”
przyniost liczne zmiany w tradycyjnych systemach religijnych, przesz-
czepionych do Nowego Swiata2. Religijna rzeczywistoéé dnia codzien-
nego na Haiti funkcjonuje w formie swoistej gry, poniewaz mieszkancy
z jednej strony deklaruja sie jako chrzescijanie, a z drugiej jako wyznawcy
vodou3. Co wiecej, obie religie wzajemnie sie nie wykluczaja, ale istot-
nie wyplywaja na Swiadomos$¢ wyznawcoéw. Wsrdd Haitanczykow panuje
przekonanie, ze nalezy przyjac¢ wszystkie sakramenty (zwlaszcza chrzest)
oraz uczestniczy¢ w Mszy $w., aby dobrze stuzy¢ duchom vodou.

Ta religijna gra obejmuje takze sztuke. Wystepuja w niej wspolne ele-
menty, przystosowane do kalendarza obrzedowego oraz do indywidual-
nego zycia jednostki. Fundamentalne idee sa wspolnym spoiwem, ,,stano-
wig wlaéciwy przedmiot gry religijnej, rozumianej jako proces zachodzacy
w obrebie tradycji, ktéra owe sensy zna i na nowo intepretuje”4. Idee
sq umiejscowione w tradycji, a nastepnie utrwalone w postaci wytworow
kultury, na przyklad obrazéw, tekstow, figur itp.

1 W. Kowalak, Religie synkretyczne, s. 3.

2 Tamze.

3 ChrzesScijanstwo i vodou sa religiami oficjalnie wyznawanymi w Republice Haiti.

4 J.Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura zrédet etnograficznych. Wiel-
kie opowiesci, Universitas, Krakow 2000, s. 230.
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Gra, obejmujgca plaszczyzne religii i sztuki, koncentruje sie wokot pro-
cesu rozumienia tradycji, a takze jej efektow (wytworow). Religia i sztuka
wzajemnie przenikaja sie, poniewaz bez owych wytworéw tradycja zo-
staje pozbawiona tozsamosci. Dziela odwzorowujace rzeczywisto$¢ jawia
sie jako ,rezultat, ktory sam z kolei domaga sie rozpoznania [...], za$§ wa-
runkiem owego rozpoznania jest przechodzacy niespostrzezenie moment
nierozréznialno$ci, zrownania tego, co przedstawiajace, z tym, co przed-
stawiane”5. Chrze$cijanskie wytwory religijne, w tym obrazy i figury
$wietych, powstaly na podstawie Pisma Swietego i tradycji.

1. Gl6wne nurty badan nad religiami
afrochrzes$cijanskimi Ameryki Lacinskiej

Termin ,religie afrochrzescijanskie” obejmuje synkretyczne polacze-
nie wierzen, wywodzacych sie od rdzennych grup etnicznych afrykanskich
niewolnikow, oraz odmiany europejskiego chrzescijanstwa, przeszczepio-
nych na obszar Ameryki Srodkowej i Potudniowej podczas wielkich odkryé
geograficznych, doprowadzajacych w efekcie do wykreowania nowych
form religii®. Naleza do nich: vodou na Haiti, santeria na Kubie, szango
na Trynidadzie, candomblé w Brazylii7.

Zjawisko przenikania i laczenia elementow, pochodzacych z roznych
kultur w literaturze przedmiotu nosi miano synkretyzmu religijnego8.

5 Tamze, s. 231; por. M. Lubanska, Kategoria ,sensualizmu”1i ,nierozréznialnosci” na przy-
ktadzie kultu ,cudotwérczej” ikony Sw. Menasa w bulgarskim monasterze w Obriadowci.
Rewizja inspirowana prawostawngq teologiq ikony, ,Prace Etnograficzne” 2014, t. 42,
S. 3—4.

6 A, Szyjewski, Etnologia religii, s. 565.

7 Tamze. Por. S. Kowalak, Religie synkretyczne, s. 73.

8  Pierwotnie uznawano, ze stowo ,synkretyzm” pochodzi z greckiego syngkrasis i znaczy co$
szczegblnego, indywidualnego. Wspolczesni badacze akcentuja, iz pojecie ,,synkretyzm”
wywodzi sie od XVII-wiecznego stowa synkerannymi, ktére wskazywalo na mieszanie rze-
czy odmiennych. Szerzej: R. Shaw, C. Stewart, Instruction: problematizing syncretism, w:
R. Shaw, C. Stewart (red.), Syncretism/Anti-Syncretism: The Politics of Religious Synthe-
sis, Routledge, New York 1994, s. 3; K. Rudolph, Syncretism: From Theological Invective
to a Concept in the Study of Religion, w: A.M. Leopold, J.S. Jenasen (red.), Syncretism in
Religion A Reader, Routledge, New York 2004, s. 69; A.M. Leopold, J.S. Jenasen, Gene-
ral Introduction, w: A.M. Leopold, J.S. Jenasen (red.), Syncretism in Religion. A Reader,
Routledge, New York 2005, s. 14; E.M. Maczka, Kulty synkretyczne Ameryki Srodkowej
— zarys wybranej formy, w: B. Rozen, R. Kordonski (red.), Poznaé¢ aby rozumieé¢ — mi-
syjny wymiar Kosciota. Ksiega Jubileuszowa dedykowana ks. dr. hab. Jackowi Janowi
Pawlikowi SVD, prof. UWM z okazji 65. rocznicy urodzin, 40. lat kaplanstwa, 30-lecia
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Jest to proces powszechny, wystepujacy od wiekow. W procesie synkrety-
zmu na znaczeniu zyskuje charakter i rodzaj uczestniczacych grup, a ele-
mentem nieodlacznym jest ,silna konfrontacja polaczona z dominacja
jednej ze stron”. W efekcie zachodzi zmiana w obrebie kultur, a prze-
wage zyskuje silniejsza strona. Synkretyzm religijny to termin szeroki,
ktory w ciagu wiekow zyskal rozne znaczenia w zaleznoS$ci od przyjetego
kontekstu. W Stowniku jezyka polskiego okre$lono synkretyzm religijny
jako ,laczenie w jedng cato$é roznych, czesto sprzecznych, elementow; tez:
wspolistnienie takich elementéw, np. w doktrynie religijnej lub w jakim$
utworze”10,

W Encyklopedii Biatych Plam Waldemar Kubolt podaje nastepujaca
definicje synkretyzmu: ,zmieszanie sie lub asymilacja r6znych systemoéow
religijnych lub ich poszczego6lnych elementéw. W teologii chrze$cijanskiej
stowo to ma charakter wartoSciujacy i oznacza odejscie od pierwotnej, czy-
stej formy religii”1l. Wladystaw Kowalak pod pojeciem ,,synkretyzmu re-
ligijnego” rozumie ,,proces wzajemnego Scierania sie i interferencji dwoch
(nieraz wiecej) przewaznie obcych sobie systemow religijnych, powodujac
zaro6wno poganizacje religii chrze$cijanskiej, jak i chrystianizacje religii
poganskich (tradycyjnych)”12. Przedstawione definicje synkretyzmu re-
ligijnego zgodne sq w kwestii, ze jest to proces przemieszania elementow,
wywodzacych sie z réznych form kulturowych. Synkretyzm zyskal nega-
tywny wydzwiek w dziedzinie teologii, sugerujac niekompletny i nieczysty
efekt kulturowy?3.

1.1. Synkretyzm religijny Rogera Bastide’a
Roger Bastide!4 byl francuskim etnologiem, specjalizujacym sie
w socjologii religii. Od 1938 roku pracowal na Uniwersytecie Sao Paulo

pracy naukowej, SQL, Olsztyn 2017, s. 170—171; W. Kubolt, Synkretyzm religijny, w: A. Wi-
niarczyk, M.R. Gérniak, M. Korytowska (red.), Encyklopedia Biatych Plam, t. 17, Radom
2006, s. 52; M. Lubanska, Synkretyzm a podzialy religijne w bulgarskich Rodopach, Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2012, s. 39-41.

9 T. Walendziak, Synkretyzm religijny, w: M.F. Gawrycki (red), Dzieje kultury latynoame-
rykanskiej, PWN, Warszawa 20009, s. 246.

10 https://sjp.pwn.pl/sjp/synkretyzm;2576868.html [dostep: 01.06.2017].

11 W. Kubolt, Synkretyzm religijny, w: A. Winiarczyk, M.R. Gérniak, M. Korytowska (red.),
Encyklopedia Bialych Plam, t. 17, Radom 2006, s. 52.

12 W. Kowalak, Religie synkretyczne, s. 4.

13 A.M. Leopold, J.S. Jensen, Introductor to part IV, w: A.M. Leopold, J.S. Jenasen (red.),
Syncretism in Religion A Reader, Routledge, New York 2004, s. 142.

14 Roger Bastide urodzit sie 1 kwietnia 1898 roku, a zmart 10 kwietnia 1974 roku. Najwazniej-
sze dziela to: Les Problémes de la vie mystique, PUF, Paris 1936; Eléments de sociologie
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w Brazylii jako profesor socjologii. Prowadzil pionierskie badania doty-
czace synkretyzmu religijnego, obejmujace spotkania kultury afrykanskiej
i europejskiej w Nowym Swiecie, zwlaszcza w spoleczenistwach uprzemy-
slowionych. Bastide akcentowal, ze ,spoleczenstwa i kultury sg rzeczywi-
sto$cia zyjaca, a wiec bedaca w cigglym ruchu”5. Gléwnym dzielem etno-
loga jest Les Religions africanes du Brésil, w ktorym problem badawczy
koncentruje sie woko6l zagadnienia kreolizacji jako zjawiska przetworzenia
kulturowego. Autor przeznaczy! jedna trzecia ksigzki zagadnieniu nie-
wolnictwa, poniewaz ,nie mozna zrozumie¢ wspolczesnych realiow, nie
odwolujac sie do historii”16. Bastide podkreslal, ze synkretyzm religijny
przybiera rézne formy, w zalezno$ci od okolicznoéci oraz polozenia geo-
graficznego. W Les Religions africanes du Brésil wyrdznil trzy poziomy
synkretyzmu religijnego.
1. Synkretyzm na poziomie ekologicznym. W $wiatyni na pozio-
mie ekologicznym wystepuja przedmioty materialne, pochodzace
z katolicyzmu i candomblé (vodou). To pomieszanie jest jedna z cha-
rakterystycznych cech przestrzeni ekologicznej, w ktorej materialne
przedmioty (r6zaniec, $§wiece, govil7, wizerunki $wietych) wspolist-
nieja w tych samych ramach kultowych. Stopien synkretyzmu nakre-
Slony zostaje przez wzgledna blisko$¢ badz separacje tego, co mozna
nazwaé zaro6wno katolickim, jak i afrykanskim obszarem przestrze-
ni w $wiatyni. Wyznawcy candomblé (badz vodou) moga odnalezé
sie zardbwno w Ko$ciele katolickim, jak i w $§wigtyni candomblé!8.
Teoretycznie przestrzen katolicka i przestrzen afrykanska maja ten-
dencje do wzajemnego oddzialywania, cho¢ sa skrajnie odmienne.
Orisza i $wieci spajaja sie caltkowicie w uczuciowej §wiadomosci czy
wyobrazni wyznawcow. Stopien synkretyzmu psychicznego réwna
sie z poziomem synkretyzmu ekologicznego tak Scisle, ze nie da sie

religieuse, Armand Colin, Paris 1936; Le Candomblé de Bahia, rite Nago, Mouton, Pa-
ris 1958; Les Religions africaines du Brésil. Veres une sociologie des interpretations de
civilisations, PUF, Paris 1960; Les Amérques noires, Les Civilisations africanes dans le
Nouveau Monde, Payot, Paris 1967. J.J. Pawlik, Bastide Roger, w: Leksykon socjologii
religii, Verbinum, Warszawa 2004, s. 31.

15 Cyt. za: R. Deliége, Historia antropologii, przekl. K. Marczewska, Wydawnictwo Oficyna
Naukowa, Warszawa 2011, s. 289; por. R. Bastide, Les Amériques noires. Les Civilisations
africanes dans le Nouveau Monde, Payot, Paris 1967, s. 228.

16 Tamze, s. 291.

17 Gout —rytualny dzban, ktérego uzywa sie do przechowywania gros-bon-ange (przekt. duzy
dobry aniol) wyznawcy, po zakoniczeniu procesu inicjacji.

18 A, Apter, Herskovits’s Heritage: Rethinking Syncretism in the African Diaspora, s. 125-126.
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odrézni¢ przyczyny od skutku. Etnolog nazywa ten poziom synkrety-
zmem mozaikowym19.

2. Synkretyzm na poziomie rytualow i ceremonii. Roger Bestide
wyr6znil w synkretyzmie warstwe, obejmujaca rytualy i zorganizowa-
ne struktury ceremonialne, okres§lone przez konkretne ramy czasowe,
w ktorych wykonywane s ustalone dzialania. Ramy czasowe przed-
stawiaja te same problemy i rozwigzania, co przestrzenne. Wyznawcy
candomblé rozrbzniaja w sferze religijnej dwie ramy czasowe, kto-
re sie wzajemnie nie przenikaja. Badacz przywoluje przyklad okresu
Wielkiego Tygodnia, gdy $wiatynie (terreiros) sa zamkniete, orisza
(bostwa) odeslane. W maju w o$rodkach kultowych Brazylii wierni
odmawiaja litanie do NMP w $wiatyni przed oltarzem w sali do tan-
ca. W stanie Bahia na zakoniczenie inicjacji wszyscy obecni dziekuja
Bogu, uczestniczac w katolickiej Mszy $w. Bastide akcentuje, ze nie
dochodzi do pomieszania rytualow katolickich i afrykanskich. Zesta-
wione sa w chronologicznym czasie dokladnie tak, jak obiekty zesta-
wione w przestrzeni. W zaleznoS$ci od miesigca lub momentu, jeden
przesuwa sie z jednej ramy czasowej w druga, nigdy nie laczac tych
dwdch w jednym terminie. Przeszczepianie afrykanskich ceremonii
w ramy katolickich rytualébw nasuwalo trudnosci i pytanie: jak usta-
wié ceremonie zwigzane z rytmem natury i spoleczenstwa w kraju,
ktory ma przesuniete pory roku? Wielkie Swieta oriszow usadowiono
w zwigzku z tym, a nastepnie obchodzono w §wieto odpowiedniego
katolickiego $wietego. Nalozenie dwoch odmiennych kalendarzy nie
spowodowalo, ze rytualy staly sie mniej heterogeniczne ani nie ujed-
nolicito ich przebiegu2°.

3. Synkretyzm na planie zbiorowych reprezentacji. Synkretyzm
w odniesieniu do rytualow Bastide objasnia przez asymilacje zbioro-
wych reprezentacji, polegajacych na przejsciu z jednej warstwy spolecz-
nej w drugg. Badacz przywoluje nastepujace przyklady: jesli kreol uda
sie na Msze $w., slyszac lacinskie modlitwy, uznaje, ze nie sa one ad-
resowane do Boga, lecz do jego osobistego oriszy. Gdy wierni podczas
proces;ji ida z figurag Matki Boskiej, wowczas utozsamiaja Jg z Jeman-
dza. W Nowym Swiecie Afrykanie oraz ich potomkowie uczestniczyli
w katolickich rytualach. Z biegiem czasu jednak kreole dokonali zmian
w ich reinterpretacji. Poziom organizacji ceremonialnej prowadzi

19 Tamze, s. 126; L. Hurbon, Dieu dans le Vaudou haitien, 101-102.
20 A. Apter, Herskovits’s Heritage: Rethinking Syncretism in the African Diaspora, s. 126—127.
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zatem do zbiorowych reprezentacji, podobnie jak w przypadku pozio-

mu ekologicznego21.

W zjawisku synkretyzmu nastepuje ciagle przesuwanie sie miedzy
réznymi poziomami rzeczywistoSci spolecznej, ktére musza na siebie
wzajemnie oddzialywaé, aby funkcjonowaé¢. Wzajemne oddzialywanie
nie przeszkadza zadnemu poziomowi pozosta¢ wzglednie niezaleznym
w obrebie calego fenomenu, gdyz ,kazdy poziom postepuje zgodnie
z wlasnymi prawami rozwoju. Mozna powiedzie¢, ze istnieje logika prze-
strzenna, ktora nie jest logika dzialan, podobnie jak logika dzialan nie
jest logika idei”22. Proces synkretyzmu religijnego miesci sie w domenie
zbiorowych reprezentacji, ale nalezy w nim odrézni¢ religie od magii,
poniewaz prawo mysli religijnej laczy w sobie symbolizm oraz analogie.
Z kolei prawo my$li magicznej oscyluje wokoét gromadzenia, intensyfika-
cji oraz dodawania. Roger Bestide zauwaza, ze niewolnicy przeniesieni
do Brazylii mieli bardzo rézne pochodzenie etniczne. W Nowym Swiecie
szukali analogii miedzy ich bostwami, dokonywali rozpoznania ich row-
nowazno$ci. Kazda grupa etniczna zachowata wlasnych bogow, ale laczy-
ly ich wszelkiego rodzaju mistyczne odpowiedniki, ktére przedstawialy
te sama nadprzyrodzona rzeczywisto$¢ tylko w roznych jezykach. Po-
trzebne bylo jednak spoiwo laczace, ktére umozliwitoby przejscie z jed-
nej religii do drugiej, wykazujac w ten sposob jednos¢ warstwy niewolni-
czej w odniesieniu do pochodzenia etnicznego23. W tej kwestii Bastide
akcentuje polaczenie bostw afrykanskich z katolickimi §wietymi, ale
zauwaza, ze maja oni zarowno cechy wspdlne, jak i przeciwstawne. Nie
wszystkie orisza posiadaja odpowiedniki w katolickiej hagiografii, ponie-
waz afrykanski panteon bostw jest obszerniejszy. Synkretyzm religijny
przyjmuje zatem rézne formy w zaleznosci od charakteru zbiorowych re-
prezentacji, np. kiedy przechodzimy od religii do magii i do uzdrawiania,
to przechodzimy od jednej grupy zbiorowych reprezentacji do drugie;j.
Synkretyzm religijny nie ograniczal sie jedynie do czerpania z katolicy-
zmu. Potomkowie niewolnikow szukali sposobu zintensyfikowania ma-
gicznej dynamiki, poniewaz my$l magiczna to prawo akumulacji i ciagle
rosnacej komplikacji, wiec wyznawcy zapozyczali m.in. ze spirytyzmu.
Dostepna edukacja oraz umiejetnosSci czytania poszerzyly zakres po-
tencjalnego synkretyzmu. Niemniej zaczerpniete elementy wprowadzo-

21 Tamze.
22 Tamze, S. 130.
23 Tamze, s. 129—131.
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ne do afrykanskiej magii zmienily swdj charakter i funkcje. Magiczny
synkretyzm nie jest automatycznym wynikiem kontaktu miedzy cywi-
lizacjami ani naciskiem cywilizacji afrobrazylijskiej na cywilizacje nie-
wolnikéw i ich potomkéw. Sciéle méwigc, elementy magiczne nie byly
laczone z katolickimi. Afrykanska magia zostala uzupeliona, wzboga-
cona i zintensyfikowana dzieki zastosowaniu katolickiej liturgii, ktoéra
w tym nowo stworzonym kompleksie nabrala magicznego wydzwieku.
Afrobrazylijezyk w trakcie trwania Mszy Sw. nie postrzega kaplana jako
ksiedza, ale jako poteznego czarownika24.

W poczatkowej fazie kolonizacji Brazylii istnialy dwa nieprzenikajace
sie $wiaty — wierzenia i kultura niewolnikow afrykanskich oraz wiara
i kultura konkwistadoréw. Dwie powyzsze rzeczywisto$ci wspolistniaty
obok siebie. Z biegiem czasu nastapila integracja, ktéra spowodowata
chrystianizacje potomkow niewolnikow w ich nowym §rodowisku i row-
nolegla, cho¢ na mniejszym poziomie afrykanizacje konkwistadorow
badz religii katolickiej. Od czaséw kolonialnych oba systemy istnialy
obok siebie i zintegrowaly sie w jedno spoleczenstwo. Powyzsze zjawiska
nieustanie funkcjonuja w sieci relacji miedzyludzkich i miedzyrasowych
w Brazylii25.

Stopien synkretyzmu czy asymilacji zalezy od stopnia integracji jed-
nostek w globalnym spoleczenistwie. Mowiac dokladniej, ,,oba przypadki
faktycznie stanowia integracje (poniewaz indywidualna izolacja, daleka
od promowania zachowania jakiej$ kultury, zmierza do tego, ze ludzie
staja sie zwierzetami zainteresowanymi wylacznie przetrwaniem), ale
w jednym przypadku jest to integracja w cze$ciowa wspolnote w drugim
do spoleczenstwa jako calo$ci”26. Antropologia Rogera Bestide’a wyraz-
nie uwidacznia istote kontaktu kulturowego, zachodzaca miedzy spotle-
czenstwami, ktory w efekcie moze niszczy¢ albo tworzy¢.

24 Obrzedy katolickie nie sa uwazane za obrzedy religijne, ale za magiczne, posiadajace moc.
Synkretyzm przybiera rozne formy zaréwno w religii, jak i magii, zgodnie z r6znymi prawa-
mi, ktore reguluja struktury réoznych typow zbiorowych reprezentacji. Niemniej rozbieznosé
miedzy synkretyzmem religijnym (przez korespondencje) a magicznym synkretyzmem (po-
przez uktadanie sie w elementy) nie sprawia, ze réznice miedzy wierzeniami afrykanskimi
a katolicyzmem w brazylijskiej religii zostaly zmniejszone. Bestide podaje, ze intensywnos¢
synkretyzmu zalezy od stopnia uczestnictwa w zinstytucjonalizowanych grupach. — Tamze,
s. 131-132.

25 Tamze.

26 Tamze, s. 135.
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1.2. Synkretyzm religijny Melvilla J. Herskovitsa

Melville Jean Herskovits27 byl uczniem Franza Boasa i nalezal
do szkoly amerykanskiego kulturalizmu. Innowacyjno$c¢ jego badan po-
legala na postawieniu w centrum teoretycznych wywodow afrykanskiego
dziedzictwa w Nowym Swiecie. W teorii badan antropologicznych stoso-
wal nastepujace terminy: ,,ognisko kulturowe” (cultural focus), ,,dyfuzja”,
»Zmiana kulturowa” i ,reinterpretacja”.

Zanim zostanie przedstawiona koncepcja synkretyzmu religijnego
w ujeciu Herskovitsa, nalezy zapoznac¢ sie z pojeciem ,kultury”, ktéra we-
dlug antropologa ,,opierasie [...] na nastepujacych zalozeniach dotyczacych
jej istoty i formy: 1) kultura jest wyuczana, 2) wywodzi sie z biologicznych
i $Srodowiskowych skladnikow zycia ludzkiego, 3) jest ustrukturyzowana
wewnetrznie, 4) dzieli sie na aspekty, 5) jest zjawiskiem dynamicznym”28,
podlegajacym nieustanym zmianom, gdyz ,zespoly kulturowe by moc ist-
nie¢, musza sie nieuchronnie odznacza¢ pewng stabilno$cia; zmiany nie
istniejg zreszta inaczej niz w odniesieniu do stabilnosci, co jest zjawiskiem
powszechnym”29. Kultura dla Herskovitsa stanowila szczeg6lna forme
rzeczywisto$ci psychologicznej, ktorej czlowiek uczy sie zaréwno samo-
dzielnie, jak i od grupy spolecznej, do jakiej przynalezy3©.

W pojeciu ,kultury” badacz zawarl tez element biologiczny, ktory jest
warunkiem koniecznym, ale nie stanowi nadrzednego pierwiastka. Nie
nalezy zatem redukowac kultury jedynie do biologicznego wymiaru, wa-
runkujacego cechy poszczego6lnych grup spolecznych. Kultura zawiera we-
wnetrzng strukture, ktéra Herskovits opisywal za pomoca poje¢ ,,wzoru
kulturowego”3! oraz ,integracji kulturowe;j”.

27 Melville Jean Herskovits urodzil sie w 1895, a zmart w 1963 roku; amerykanski antropolog.
Pracowal jako profesor w Columbia University, Howard University i Northwestern Uni-
versity w Chicago. Autor licznych prac z zakresu etnologii oraz antropologii religii, m.in.:
Acculturation. The Study of Culture Contact, Literary Licensing, New York 1938; The Myth
of the Negro Past, Harper, New York 1941; Dahomey. An Ancient West African Kingdom,
Northwestern University Press, Evanston 1967.

28 7. Gierszewski, Kultura. Moralno$é. Wzgledno$é. Doktryna relatywizmu kulturowego
M.J. Herskovitsa, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, Poznan
2000, S. 29.

29 R. Deliége, Historia antropologiti, s. 285; por. M.J. Herskovits, Man and His Works: The
Science of Cultural Anthropology, A.A. Knopf, New York 1948; M.J. Herskovits, Les Bases
de l'anthropologie culturelle, Payot, Paris, 1952, s. 176.

30 Z. Gierszewski, Kultura. Moralnosé. Wzglednos$é, s. 29—36.

31 Termin ,wzoru kulturowego”, wedlug Herskovitsa to ,,schemat przyjmowany przez element
kultury, ktory jako konsens indywidualnych wzoréw zachowania, manifestowanych przez
czlonkoéw spoleczenstwa nadaje im sp6jnoéé, ciaglto$é i wyrdzniajaca sie forme”. — Tamze,
s. 32—33.



1. Gléwne nurty badan nad religiami afrochrze$cijanskimi

Ameryki Lacinskiej 217

Kultura przybiera dwa oblicza: pozytywne (dotyczy zmienno$ci w cza-
sie) i negatywne (trwaloé¢ kultury w czasie). Kultura jest pewnym proce-
sem, w ktorym zachodza zamiany. Uchwyci¢ je mozna za pomoca trwalych
oraz stabilnych elementéw kultury. Zmiana dotyczy wylacznie konkret-
nego elementu kultury, pozostale czedci zachowuja niezmienno$é. Aby
uchwyci¢ dynamike kultury, potrzebna jest ,,analiza okoliczno$ci powo-
dujacych zaréwno jej zmienno$c, jak i jej zachowawczo$é, okolicznoS$ci
powodujace akceptacje lub odrzucenie innowacji oraz procesu wlacza-
nia zaakceptowanej innowacji w obrebie kultury”32. Zmiana kulturowa
moze zosta¢ wywolana przez czynnik zewnetrzny badz wewnetrzny, ktory
w efekcie wplywa na jej dynamike. W przypadku pierwszym (czynnikach
zewnetrznych) miesci sie zapozyczenie, dyfuzja i akulturacja. W przypad-
ku zmiany kulturowej, wywolanej czynnikiem wewnetrznym, obejmuje
sfere odkry¢ oraz wynalazkow, ktora wynika z potrzeby danej kultury.

Pojecie ,dyfuzji” dotyczy zapozyczania oraz przekazywania elementow
kulturowych z jednej grupy etnicznej do innej33. Zastosowanie dyfuzji
»hie pozwala uchwyci¢ przeksztalcen, jakim podlegata za sprawa tych za-
pozyczen cala spolecznoéc¢”34. W zwigzku z tym Herskovits stosowat ter-
min ,akulturacji”, ktory ,,obejmuje zjawiska bedace skutkiem bezposred-
niego i stalego kontaktu miedzy dwiema grupami jednostek nalezacych
do odmiennych kultur oraz wynikajace z nich zmiany wzoréw kulturo-
wych jednej lub obu tych grup”35. Akulturacja podejmuje tematyke do-
tyczaca czynnego procesu transmisji kulturowej, ktéra obejmuje zmiane
(zasieg szeroki) i asymilacja (zasieg waski). Wskazywal, ze wewnetrzny
rozwdj kultury czy transmisja miedzykulturowa to nade wszystko procesy,
przybierajace charakter wybioérczy oraz ,,zdeterminowane przez dwa me-
chanizmy kulturowe: mechanizm ogniska kulturowego i mechanizm rein-
terpretacji”36. Natomiast termin ,,ogniska kulturowego” (cultural focus)
stanowi ,tendencje kazdej kultury do wykazywania wiekszej zlozonosci,
wiekszego zréznicowania w instytucjach sktadajacych sie na pewne aspek-
ty kulturowe w stosunku do innych aspektow”37. Ogniska kulturowe

32 Tamze, S. 35.

33 R. Deliége, Historia antropologii, s. 286.

34 Tamze, s. 286.

35 Cyt. za: tamze, s. 287.

36 Transmisja miedzypokoleniowa jest to proces przekazywania tresci kultury miedzy pokole-
niami danej grupy spolecznej. — Z. Gierszewski, Kultura. Moralnosé. Wzgledno$é, s. 35—36.

37 Tamze, s. 36; por. M.J. Herskovits, Man and His Works: The Science of Cultural Anthro-
pology, s. 542.
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danej grupy spolecznej sa przedmiotem zainteresowania, ktory podlega
analizie oraz zmianie.

Melville J. Herskovits okreslil synkretyzm jako ,,proces kulturowe;j rein-
terpretacji, w ktorym stare znaczenia sg przypisywane nowym elementom
badz warto$ci zmieniaja kulturowe znaczenia starych form”38. W waskim
rozumieniu synkretyzm powstaje w sytuacjach kontaktu miedzy kultura-
mi, od ,tendencji do identyfikowania tych elementéw w nowej kulturze
z podobnymi elementami w starym, umozliwiajac osobom stykajacym sie
z kontaktem przejs$cie od jednego do drugiego i ponowne odtwarzanie,
z psychologiczna latwoscia”39. Jak zauwaza antropolog, w Nowym Swie-
cie afrykanscy bogowie s3 utozsamiani ze Swietymi katolickimi, podczas
gdy w kosciolach protestanckich relacje religijne maja charakter bardziej
subtelny, a afrykanskie pamiatki kulturowe (np. zaloba czy Spiewy) maja
forme mniej intensywng. Tutaj uwidacznia sie silny psychologiczny na-
cisk na jednostke jako czynnik synkretyczny. Identyfikacja jest procesem,
ktory miesci w sobie funkcje synkretyczne: adaptacje i integracje (tzw. la-
twos¢ psychiczna), rozciagajac sie wtornie na grupy w nowej kulturze. Ten
sam proces wystepuje, wedtug Herskovitsa, ,raczej w tre$ci niz w formie,
raczej w wartoéci psychologicznej niz w nazwie”49, poniewaz podobien-
stwo miedzy elementami kulturowymi jest zbyt stabe, aby pozwolié¢ sobie
na pelny synkretyczny zwiazek, ale jest wystarczajaco silny, aby umozliwic¢
reinterpretacje nowego przez stary4:.

Herskovits termin ,reinterpretacji” definiowal jako ,proces, poprzez
ktory stare znaczenia przypisuje sie nowym elementom lub w ktorym
nowe warto$ci zmieniajg kulturowe znaczenie starych form”42. Jesli syn-
kretyzm i reinterpretacja sg gldbwnie koncepcjami psychologicznymi, ktore
wyjasniaja, w jaki sposob nowa kultura jest adaptowana w ramach starego
porzadku, koncepcja kulturowego skupienia przesuwa analize do kultury
sui generic. Aby wytlumaczy¢, dlaczego afrykanskie przekonania religijne
i praktyki w Nowym Swiecie zachowaly sie z wigksza moca niz na przyklad
instytucje pokrewienstwa czy sfera ekonomiczna i polityczna — Hersko-
vits wnioskowal, Ze religia sama w sobie stanowi kulturowy cel narodéw

38 M.J. Herskovits, Man and his works: the science of cultural anthropology, A.A. Knopf, New
York 1956, s. 553—554.

39 M.J. Herskovits, The New Word Negro. Selected Papers in AfroAmericans Studies, Indiana
University Press, Bloomington 1966, s. 57.

40 Tamze.

41 A. Apter, Herskovit’s Heritage: Rethinking Syncretism in the African Diaspora, s. 162—165.

42 M.J. Herskovits, Man and His Works: The Science of Cultural Anthropology, s. 375—376.
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afrykanskich. Religia dla niewolnikdéw to najwyzszy priorytet kulturowy,
ktora stawila najwiekszy ,,opor” zmianom43.

Kultura poprzez swoj szczegblny cel odgrywa decydujaca role w selek-
tywnym procesie tego, co jest i nie jest zachowane, w jakiej formie, z jakim
stopniem intensywnosci i w jakiej sferze zycia spolecznego44. Wedlug
Herskovitsa, synkretyczna identyfikacja afrykanskich bogdéw z katolickimi
Swietymi zostala uksztaltowana przez dwa gléwne czynniki: niewolnic-
two jako dominujacg instytucje zycia spolecznego oraz przez katolicyzm
jako oficjalna religie konkwistadorow. Powyzsze czynniki ukazuja cha-
rakterystyczny wzorzec synkretyzmu, ktory wystepuje w haitanskim vo-
dou, kubaniskim santerii oraz brazylijskim candomblé. Niewolnicy zostali
ochrzczeni, gdy zeszli ze statkébw w Nowym Swiecie i zostali zatrudnieni
na plantacji, gdzie potajemnie oddawali cze$¢ afrykanskim bogom ,,pod
plaszczykiem” oficjalnego katolicyzmu. Zakazane przez wladze kolonial-
ne afrykanskie kulty zostaly zepchniete do podziemia, skad sporadycznie
afiszowaly swoja obecno$¢ podczas buntow niewolnikow. Afrykanskie
dziedzictwo w Nowym Swiecie bylo podzielone na grupy etniczne, ktére
byly ksztaltowane i zdominowane przez osobowosci ich przywodcow4s.
Antropolog zaznaczyl, ze kultury Afryki Zachodniej sa postrzegane jako
tworzace spdjna calosé, ktore w procesie kolonizacji niewolnikow w No-
wym Swiecie odcisnely znamie w réznych sferach zycia spolecznego46.

Akceptacja badz odrzucenie elementow obcych kultur jest wedlug Her-
skovitsa, zdeterminowane przez wczesniej istniejaca kulture oraz okolicz-
noéci kontaktu. W synkretycznym paradygmacie Herskovits opracowat
wiele pokrewnych pojeé: ,metode etnohistoryczna”, ,skale intensywno-
Sci”, ,skupienie kulturowe”, ,reinterpretacje” oraz ,niezmienny czynnik
kulturowy”47. Badacz wskazywal, ze synkretyzm religijny jawi sie jako
swoista forma reinterpretacji danej kultury, poniewaz obydwa terminy
stanowia fragmenty dialogu, zachodzacego miedzy tym, co dawne a tym,
co nowe48, Wedlug antropologa, katolicyzm afrykanskiej diaspory w No-
wym Swiecie jawi sie jako generalizacja kultéw afrykanskich bostw. Ina-

43 A. Apter, Herskovit’s Heritage: Rethinking Syncretism in the African Diaspora, s. 162—164.

44 Tamze, s. 165.

45 Tamze, s. 168.

46 Tamze, s. 165—168.

47 Tamze, s. 162.

48  Antropolog suponowal, ze paralelne elementy kulturowe wystepuja w religii i folklorze za-
rowno mieszkancoéw Europy, Azji, jak i Ameryki, w zwiazku z czym moga one by¢ obecne
w zabytkach przeszlosci kulturowej afrykanskiej diaspory w Ameryce. — M.J. Herskovits,
The Myth of the Negro Past, s. 18.
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czej jest w przypadku protestantyzmu, gdyz tutaj bostwa indywidualne nie
posiadaja odpowiednikow, a wierny dazy gtownie do transu i owtadniecia
w obrebie danego rytuatu49. W tych dwoch przypadkach proces reinter-
pretacji odbyl sie w zalezno$ci od istniejacych weze$niej ram kulturowych
u nowego ukierunkowania tych ram w obliczu nowej sytuacji. Aspekt psy-
chologiczny zawiera sie w fakcie, ze kultura jest zjawiskiem widocznym
i nabytym u konkretnych ludzi, ktorzy zostaja zobowigzani do dostosowa-
nia sie w danym miejscu. Afrykanie dostosowali sie do wymogoéw, narzu-
conych przez konkwistadoréw w Nowym Swiecie za pomoca dostepnych
srodkow afrykanskiego dziedzictwa.

W artykule African Gods and Catholic Saints in New World Negro Be-
lief50 Herskovits po raz pierwszy opublikowal naukowy, dotyczacy syn-
kretycznych kultéw Nowego Swiata, oparty na badaniach terenowych. By}
jednym z pierwszych antropologow, ktory uznal spoleczenstwa karaibskie
jako obiekt badan etnograficznych, w czasach, gdy etnografia preferowa-
la prymitywne kultury. Badania wskazaly dynamike akulturacji — tego,
co utracone, zmodyfikowane lub zatrzymane przez kontakt kulturowy,
a takze mechanizmy rzadzace tym procesem. Co wiecej, polaczyl badania
empiryczne diaspory afrykanskiej z ogélna teorig kultury. Pod tym wzgle-
dem Herskovits dostrzegl uniwersalne znaczenie synkretyzmu religijne-
go w Nowym Swiecie51. Teoria zaproponowana przez M.J. Herskovitsa,
dotyczaca synkretyzmu religijnego w ujeciu teorii kultury, zyskala spora
krytyke w srodowisku naukowym, szczegdlnie ze strony badaczy, zajmuja-
cych sie religiami afrobrazylijskimi, w tym: Renato Ortiza52 czy Roberto
Cardoso de Oliveira53, a takze oséb walczacych o integracje Czarnych
w Ameryce. Co wiecej, w teorii Herskovitsa mozna zauwazy¢ pewne nie-
Scistosci: nie zostaly wytlumaczone stopnie synkretyzmu w zalezno$ci
od przynaleznos$ci do klasy spolecznej czy w zalezno$ci od rytualu badz
zbiorowych reprezentacji; rys kulturowy jest reinterpretowany na pozio-
mie samego znaczenia, co zmienia jego znaczenie wecze$niejsze. Terminy

49 M.J. Herskovits, Les Bases de l'anthropologie culturelle, s. 248.

50 Tenze, African Gods and Catholic Saints in New World Negro Belief, s. 635—643.

51 Por. A. Apter, Herskovit’s Heritage: Rethinking Synkretism in the African Diaspora,
s.186—187.

52 Szerzej w: R. Ortiz, A Consciéncia fragmentada. Ensaios de cultura popular e religido, Paz
Terra, Rio de Janeiro 1980.

53 Szerzej w: R. Cardos de Olivera, Sociologia do Brasil Indigena, Ub, Rio de Janeiro 1978.
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Lkultury wlasnej” oraz ,kultury zapozyczonej” staja sie nieaktualne pod-
czas szczegOlowej analizy54.

1.3. Synkretyzm religijny Alfreda Metroxa

Alfred Métraux55, szwajcarski antropolog zajmujacy sie m.in. bada-
niem haitanskiej religii, ktora opisal w dziele Le Vaudou haitien, uwaza,
ze negatywna reputacja kultu vodou spowodowana jest efektem procesu
synkretyzmu religijnego, w ktérym niemal w rownych proporcjach zmie-
szaly sie rytualy afrykanskie z chrzescijanskimi obrzedami. Wszelkie zain-
teresowanie kultem ukazywalo glownie jego katolickie oblicze, z podkre-
Sleniem negatywnego charakteru, w jakim narodzito sie vodou. Przez lata
nie zostala podjeta systematyczna proba okreslania zwigzku i sposobu,
w jaki dochodzi do integracji religijnych wartosci w catlym kulcie56. Proces
polaczenia katolicyzmu z wierzeniami afrykanskimi przynidst w efekcie
identyfikacje afrykanskich bostw ze $wietymi katolickimi. Niewolnicy wla-
czyli jednak tylko tych $wietych, ktorzy koresponduja z najwazniejszymi
bostwami. Métraux zarzuca weze$niejszym badaczom vodou brak proby
okreslenia, w jaki sposéb doszlo do zjawiska identyfikacji.

Antropolog wnioskuje, ze w kulcie vodou nie zaistniala prawdziwa asy-
milacja ani wspolna tozsamos$é loa/Swiety, gdyz rownowazno$é bogoéw
i $wietych istnieje tylko w takim zakresie, w jakim vodou uzywalo obra-
z6w Swietych do reprezentowania swoich wlasnych bogéw. Podaje przy-
klad: ,$ciany hunfo i sanktuarium sa otynkowane plakatami drukowanymi
w Niemczech, Czechostowacji [...], przedstawiajacymi réznych $wietych,
zaopatrzonych w atrybuty. Jedynie przez umieszczenie ich w miejscu
poswieconym kultowi vodou osoby te traca swoja tozsamo$¢ katolickich
Swietych i staja sie loa”57. Identyfikacja loa ze Swietymi katolickimi nie do-
konala sie w sposob arbitralny, tylko byta efektem pewnego podobienstwa,
w konkretnych szczegblach — od obrazu do koncepcji — ktéra wykreowali
wyznawcy na podstawie dostepnych informacji.

54 Osoby walczace o integracje potomkow niewolnikow w Ameryce sprzeciwily sie koncep-
¢ji, ze afrykanska nieSwiadomos¢ stanowila inng rzeczywisto$¢ niz nieSwiadomosé innych
rdzennych grup. —L. Hurbon, Dieu dans le Vaudou haitien, Maisonneuve & Larose, Paris
1972, s. 112—114.

55 Alfred Métraux urodzil sie 5 listopada 1902 roku w Lozannie, w Szwajcarii; zmarl 12 kwiet-
nia 1963 roku w Paryzu. Najwazniejsze dziela to: Handbook of South American Indians
(1946—1959) oraz Le Vaudon haitien (1958). Alfred Métraux, w: Encyclopedia Britannica,
https://www.britannica.com/biography/Alfred-Metraux [dostep: 01.07.2018].

56 A. Métraux, Voodoo in Haiti, s. 324.

57 Tamze.
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Métraux zauwaza, iz niewolnik potrzebowal jedynie drobnego szcze-
gohu, czesto nieistotnego dla ,,oczu” konkwistadora, ale waznego w kon-
tek$cie mitologii vodou, aby wybrany obraz byl reprezentacja afrykan-
skiej bosko$ci. Za przyklad mozna podac¢ weze wypedzone z Irlandii przez
$w. Patryka, ktore zasugerowaly zwigzek miedzy nim a Damballa Wedo.
W ten sam spos6b Erzile Freda Dahome zaczela reprezentowac¢ Matke Bo-
ska Bolesna czy Matke Boska Czestochowska, Jej bizuterie i miecz, z ktéra
jest przedstawiana w kulcie, nalezg do atrybutéw loa58. Métraux wska-
zuje, ze pod jednym obrazem katolickim wyznawcy czasem rozpoznaja
kilka odmiennych loa. Spowodowane jest to wspolng tozsamoscia, ktora
w trafny sposob okres$la Michel Leiris jako ,konkretne kalambury”59.

W pierwszym etapie ewangelizacji duchowni katoliccy nie zdawa-
li sobie sprawy, ze Swiete obrazy i krzyze, ktore blogostawili, z czasem
uzywano jako odzwierciedlenie afrykanskich bostw. Métraux podkresla,
ze do prawdziwej asymilacji loa i §wietych nie doszlo, poniewaz wyznawcy
vodou nie dostrzegli analogii miedzy ich funkcjami, co objasniaja stowami
respondenta: ,wszyscy $wieci sg loa, co nie znaczy, ze wszyscy loa sg $wie-
tymi”60, Na podstawie badan terenowych antropolog zauwaza, iz na pot-
nocy Haiti loa zwane s3 ,$wietymi”, co dodatkowo podkresla homologie.
Obydwie grupy wspolistniejg i przenikaja sie, ale wcigz sprawuja oddziel-
nie funkcje, a takze naleza do dwoch catkowicie réznych systeméw religij-
nych. Métraux przytacza jeszcze argument, iz loa ujawniaja sie w owlad-
nieciu wierzchoweca, ale §wieci chrze$cijaniscy nigdy. W ten oto sposéb loa
pozyczaja atrybuty i postaci §wietych, ktérym maja odpowiadaé, ale $wieci
zostaja jednocze$nie pozbawieni osobowosci.

Kolejna istotng r6znica miedzy loa a §wietymi jest w pochodzenie, ktore
Métraux objasnia za pomoca mitu opowiedzianego mu przez wyznawce
w Port-au-Prince: ,Gdy Bog stworzyl ziemie i zwierzeta, zestal dwunastu
apostolow, ktérzy zachowywali sie zbyt sztywno i dumnie. W swej du-
mie zwrocili sie buntem przeciwko Bogu. On wyznaczyt im kare i wyslal
do Afryki, gdzie zalozyli rodziny i mieli potomstwo. To oni i ich potomko-
wie, tak jak loa, pomagaja swoim stugom i pocieszajg ich, gdy sa nieszcze-
Sliwi. Jeden z apostotow odmowil wyjazdu do Gwinei (Afryka) i przyjat
imie Lucyfera. P6zniej Bog wystal dwunastu kolejnych apostolow, kto-
rzy tym razem zachowywali sie jak postuszni synowie i glosili ewangelie.

58 Tamze, s. 325.
59 Tamze.
60 Tamze, s. 326.
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Dzi$ ich nazywamy $wietymi KoSciota”61, Inne wyjas$nienie identyfika-
cji loa ze $wietymi brzmi nastepujaco: ,Bog jest zbyt zajety, aby stuchac
modlitw ludzi, przeto w polowie drogi miedzy niebem a ziemia spotyka-
ja sie loa i $wieci. Tam loa informujg Swietych o modlitwach wiernych.
Swieci nastepnie przekazuja proéby do Boga, ktéry je przyjmuje badz
nie”62, Métraux wysuwa teze, ze asymilacja miedzy loa a $wietymi kato-
lickimi w vodou przejawia charakter o wiele bardziej wszechstronny niz
w afrochrzesScijanskich kultach Brazylii. Rytual vodou zapozyczyt z kato-
lickiej liturgii: dziekczynienie (action de grace), modlitwy: Ojcze Nasz,
Zdrowas Mario oraz znak Krzyza Swietego. Ceremonie ku czci najwaz-
niejszych loa rozpoczynaja sie od katolickich modlitw, inwokacji litanii
Swietych, a dopiero w pdzniejszej kolejnosci przywoluje sie bostwa vodou.
Szczegolne miejsce w rytuale vodou zajmuje woda $wiecona, w ktorej wy-
znawcy upatruja magicznych wlasciwo$ci. Symbioza katolicyzmu i vodou
doprowadzila do bardzo bliskiego paralelizmu miedzy kalendarzami,
poniewaz ceremonie vodou czesto pokrywaja sie ze Swietami, ktore zo-
staly z nimi utozsamiane. W czasie Wielkiego Postu sanktuaria vodou sa
zamkniete i nie odprawia sie ceremonii.

1.4. Synkretyzm religijny Laénneca Hurbona

Laénnec Hurbon®3 z wyksztalcenia byt doktorem nauk humanistycz-
nych w dwoch dziedzinach: teologii i socjologii religii. W Dieu dans le
Vaudou haitien przedstawil koncepcje boga, a takze przeprowadzil roz-
wazania dotyczace synkretyzmu religijnego w kulcie vodou. Zaakcentowal,
iz szczeg6lna wage mialy dla niego badania przeprowadzone przez Besti-
de’a, poniewaz umozliwily mu lepsze rozumienie niniejszego problemu
badawczego. Synkretyczne oblicze vodou ma charakter czysto fenomeno-
logiczny, poniewaz kult jawi sie jako zjawisko zlozone, na ktére wplynely
problemy spoleczno-polityczne panstwa.

Laénnec Hurbon wyréznia przejawy synkretyzmu religijnego vodou
w obrebie trzech gléwnych plaszczyzn.

61 Tamze.

62 Tamze, s. 327.

63 Laénnec Hurbon urodzil sie w 1940 roku na Haiti. Byt ksiedzem. Jego znaczace publikacje
to Dieu dans le Vaudou haitien (1972) i Le Barbare imaginaire (1987) oraz Les mystéres
du vaudou (1993). — https://ideas4development.org/en/auteur/laennec-hurbon-2/.
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1. Synkretyzm religijny na plaszczyznie historycznej. W haitan-

skim kulcie istotne znaczenie odegraly uwarunkowanie historyczne,
w ktorych spotkaly sie dwie odmienne religie: wierzenia afrykanskie
oraz katolicyzm europejski. Hurbon wyraznie wnioskuje, ze czynni-
kiem sprzyjajacym synkretyzmowi haitanskiemu byli pe-savan (pseudo
-ksieza). Instytucja pe-savan jawi sie zatem jako pewna namiastka
dzialalno$ci misyjnej ksiezy wzgledem ludnosci wiejskiej, praktyku-
jacej vodou. Pe-savan sprawowali nastepujace czynno$ci: odmawiali
modlitwy katolickie, udzielali blogostawienstwa, $wiecili blogostawiona
woda w ramach praktyk vodou (chrzest, mistyczny Slub z loa, a takze
podczas pogrzebu), wykonujac tym samym rodzaj szczerego mimety-
zmu katolickiego ksiedza. W trakcie trwania tzw. schizmy haitanskiej
(lata 1804—1860) na wyspie nie bylo ksiezy, ktorzy dbaliby o czystosé
wiary®4. Wér6d Haitaniczykow panowalo przekonanie, ze pe-savdn
ma w swoim asortymencie ,,nadnaturalne skarby Kosciola katolickie-
20765, ktorych kult vodou nie wchlonal.

. Synkretyzm religijny na plaszczyznie ceremonii i zbioro-

wych reprezentacji. Hurbon twierdzi, ze vodou w procesie asymi-
lacji wchlonelo wybrane elementy katolickie. Od momentu odkrycia
wyspy katolicyzm stanowit religie dominujacg. Asymilacja §wiadczy
o przekroczeniu pewnych barier, odnoszacych sie do dominacji religii
europejskiej. Granice ukazuja sie z jednej strony w ,konflikcie miedzy
katolicyzmem a vodou, ktory ulegt reorganizacji: innymi stowy, rzu-
cono wyzwanie podporzadkowania sie katolicyzmowi w chwili, gdy
ta subordynacja rozgrywala sie w ramach praktyk vodou”. Z drugiej
strony nastapilo jednak podporzadkowanie katolicyzmu, ukierunkowa-
ne do wewnatrz. Badacz podaje przyktad owtadniecia wyznawcy vodou
przez loa, ktory nazywa siebie katolickim $wietym. Haitanska religia
zdecydowanie wlgczyla tresci katolickie w ramy swojego kultu.

. Synkretyzm religijny na plaszczyznie spoleczno-kulturowej.

Hierarchie bractw vodou oparto na wzorcu spoleczenstwa laickiego,
poniewaz w ,ramach vodou owa strukture mozna kontrolowac [...]
Lecz czy w rzeczywiSci zniesiono stosunki klasowe? [...] zostaly one

64
65

66

Mimetyzm szczery jest forma nasladownictwa.

W kulcie vodou wazne miejsce zajmuje kontakt ze Swiatem nadnaturalnym, nawigzanie
komunikacji z loa. Ksiadz katolicki postrzegany jest jako osoba, ktéra moze nawigza¢ owa
komunikacje, poniewaz ma dostep do sekretéw Boga. — L. Hurbon, Dieu dans le Vaudou
haitien, Payot, Paris 2002, s. 116.

Tamze, s. 117.
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zamkniete we wlasnym kregu. Lecz czy loa staja sie mulatami, czy mo-
wig po francusku, $wiadczy to jedynie o checi zniesienia rozbieznoéci
spolecznych. Jednakze zniesienie odbywa sie tylko na planie wyobraze-
niowym, a alienacja spoteczna jest coraz bardziej widoczna”67. W kul-
cie vodou nastapilo pewne odtworzenie sytuacji haitanskiego spole-
czenstwa, w ktérym stosunki dominacji i uleglo$ci przybieraja na sile
i wydzwieku, ale nie s3 usuwane. Zapozyczanie tzw. europejskich wzor-
coéw nie powinno dotyczy¢ wylacznie etapu degradowania tradycyjnych
zwyczajow. Wazna jest tutaj dynamika znaczen, ktora osoba nie znajaca
kontekstu moze sprowadzi¢ jedynie do praktyki o charakterze alienu-
jacym, co nie odzwierciedla prawdy. Haitanczycy, jako spoleczenstwo
wyznajace i praktykujace vodou, che¢ ujrzenia nowego systemu prze-
kladaja na poziom wyobrazeniowy, w ktérym przezwyciezone zostalyby
wszelkie konflikty o podlozu spolecznym i kulturowym®os.

Hurbon, analizujac sytuacje vodou na Haiti, podsumowuje, ze ,wy-
znawcy zostali otoczeni ze wszystkich stron przez panstwo, ktore aktualnie
uzywa kultu do konsolidacji swojego rezimu przez katolicyzm, ktory pod-
trzymuje pozycje dominujaca wzgledem vodou, przez amerykanski prote-
stantyzm, ktory oblega nizsze klasy, aby lepiej je kontrolowaé, przez elity
i mieszczanstwo zdominowane przez zachodnie ideologie, ktore postrze-
gaja vodou albo jako prymitywna sytuacje, ktéra powinna zamilkna¢ pod
wplywem nowoczesnosci, albo jako folklor, ktéry mozna pokazaé jako cie-
kawostke godng atrakcji cudzoziemcow”69. Religia haitaniska broni sie,
z tym jednak, ze sila przeciwstawienia sie, ktéra byla w ludzie w czasach
niewolnictwa, zostala w konsekwencji zablokowana i przesunieta do po-
ziomu wyobrazen. Co wiecej, Hurbon wyraznie zaznacza, iz ,pod stoso-
wanym pojeciem synkretyzmu kryje sie negacja vodou jako oryginalnej
kultury i zywej religii”70.

Kult vodou jest odpowiedzia Haitanczykow na nieszczeScia, ktorych
doswiadczyli. Religia haitaniska jawi sie jako obraz uporzadkowany oraz
racjonalizujacy zastana rzeczywisto$é. Zdaniem Hurbona ,proces rewo-
lucyjny rozwiazania alienacji mas haitanskich bedzie widoczny przede
wszystkim na obszarze glebi uniwersum vodou, ktérego dotad nie mozna

67 Tamze.

68 Zapoznajac sie z teza Hurbona, dotyczaca synkretyzmu religijnego, mozna wskazaé, iz vo-
dou spelnia zalozenia religii przezywanej, gdzie na pierwszy plan wysuwa sie zadanie oraz
nadzieja.

69 Tamze, s. 119.

70 Tamze, s. 101.
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zglebic¢ z powodu rozbieznosci i problemow spolecznych, i politycznych
w ramach kultu”71. Zapoznajac sie z poczatkiem kultu vodou, mozna do-
strzec hermeneutyke kultu jako czysto symboliczny $wiat, w ktorym czlo-
wiek poszukuje sensu. I wlasnie w ramach tego poszukiwania obecny jest
problem religijny, a vodou nie powinno sprowadza¢ sie jedynie do czyste-
go folkloru, gdyz haitanski kult jest wyrazem glebokiego do$wiadczenia
kondycji czlowieka w jego skonczonos$ci oraz w pragnieniu wykroczenia
poza nig.

1.5. Synkretyzm religijny Lesliego G. Desmanglesa

Leslie G. Desmangles72 — profesor haitanskiego pochodzenia, zajmu-
jacy sie religiami afrochrzeScjaniskimi. W dziele The Face of The Gods.
Vodou nad Catholicism in Haiti opisuje m.in. historyczne wydarzenia
na Haiti, ktore doprowadzily do powstania kultu vodou. Proces polacze-
nia elementéw wierzen afrykanskich i europejskiego katolicyzmu czesto
okreslano przez uczonych jako synkretyzm religijny. Desmangles jednak,
na podstawie przeprowadzonych badan, ujmuje vodou jako relacja mie-
dzy r6znymi komponentami religijnymi, ktére tworza w efekcie symbioze.
W sensie etnologicznym ,symbioza odnosi sie do przestrzennego zesta-
wienia roznych tradycji religijnych z dwoch kontynentow, ktore wspotist-
nieja bez laczenia sie ze soba. Tak jak male fragmenty witrazowego okna
zestawione sa w calo$c, tak tez cze$¢ vodou i katolickiej tradycji sa zesta-
wione w przestrzeni i czasie, tworzac cala religie”73. Podaje, ze symbioza
w vodou ma dwie formy: symbioze przez ekologie i symbioze przez iden-
tyfikacje. Pierwsza z nich sugeruje zestawienie elementow religijnych, wy-
muszonych przez adaptacje srodowiskowa oraz geograficzng. Desmangles
twierdzi, ze symbioza przez ekologie odnosi sie do koncepcji synkretyzmu
religijnego w mozaice Rogera Bastide’a, ktéra przejawia sie w dwoch pa-
radygmatach: z jednej strony w przestrzennym zestawieniu elementéow
vodou (afrykanskie elementy wierzen) oraz symboli katolickich w hunfo.

Symbioze przez identyfikacje w vodou okresla jako symbioze przez toz-
samo$¢, ktora jest ,,systemem identyfikacji lub transfiguracji, dzieki ktore-
mu na podstawie podobienstwa miedzy afrykanskimi mitami i symbolami

71 Tamze, s. 119—120.

72 Leslie G. Desmangles urodzil sie 28 wrze$nia 1941 roku w Port-au-Prince na Haiti. — https://
internet2.trincoll.edu/FacProfiles/Default.aspx?fid=1000566 [dostep: 15.07.2018];
https://prabook.com/web/leslie_g.desmangles/80150 [dostep: 15.07.2018].

73 L.G. Desmangles, The Face of The Gods. Vodou and Roman Catholicism in Haiti, s. 8.
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Swietych utozsamiano z afrykanskimi bogami”74. Symbioza przez identy-
fikacje uwidacznia sie w rytualnej obecnosci loa w chrze$cijaniskim kalen-
darzu liturgicznym, a zwlaszcza w obchodach dnia §wietego. W pierwszym
paradygmacie geograficzna blisko$¢ kosciota do hunfo stanowi przestrzen-
ne zestawienie dwoch tradycji, ktore istnieja wewnatrz $wiagtyni. Druga
forma wskazuje na system, w ktérym na bazie podobienistwa §wieci kato-
liccy zostali zidentyfikowani jako loa vodou7s.

Afrykanscy niewolnicy podczas transportu do Nowego Swiata byli roz-
darci miedzy dwoma nie dajacymi sie pogodzi¢ systemami chronologicz-
nymi — chrze$cijanskim cyklem dni §wietych i powtarzajacym sie cyklem
mistycznych czynéw, wykonywanych na cze$¢ ich afrykanskich bostw.
W obliczu katolickiej opozycji niewolnicy byli zmuszeni do odprawiania
afrykanskich rytualow w dniach, w ktorych nie wymagano od nich pracy.
Oznaczalo to, ze musieli dostosowac¢ swoj tradycyjny kalendarz do kalen-
darza gregorianskiego. Symbioza przez ekologie ukazala, ze afrykanskie
elementy religijne umiejscowione zostaly w formie europejskiego katoli-
cyzmu. Cho¢ poczatkowo proces ten mogt powodowaé rozbiezno$ci w do-
stosowaniu, to z czasem trudnoSci te udalo sie rozwigzaé. Kalendarze
chrzes$cijanski i afrykanski nie byly zbiezne, w zwigzku z czym niewolnicy
w Saint-Domingue zapozyczyli glowne $wieta katolickie, aby odprawié¢
swoje afrykanskie ceremonie. Tak oto cykl Bozonarodzeniowy az do Ob-
jawienia Panskiego przeznaczono do rytualéw oczyszczenia, a Wszyst-
kich Swietych — 1 listopada — jako okazje do uczczenia duchéw zmarlych
przodkow?76.

1.6. Synkretyzm religijny w nauce Magisterium Kosciola
Sobor Watykanski I poruszyt kwestie, zwigzana z dialogiem religijnym
oraz synkretyzmem religijnym, ktére nastepnie zakorzenily sie w rozwaza-
niach teologicznych. Fundamentalng zasada, znajdujaca sie u podstaw syn-
kretyzmu jest twierdzenie, iz wszystkie religie maja jednakowa warto$¢77.

74 Tamze, s. 10.

75 Dystans miedzy vodou i katolicyzmem wydaje sie by¢ zniesiony, poniewaz krzyz, litogra-
fie $wietych, mszalow i inne katolickie przedmioty rytualne wspolistniejg na tym samym
oltarzu ze $wietymi grzechotkami i dekorowanymi slojami, ktére uwazano za schronienie
duchéw przodkéw. W hunfo $ciany sa zdobione obrazami, przedstawiajacymi rézne sceny
z mitologii vodou oraz katolickiej hagiologii. Ceremonie vodou zawieraja fragmenty liturgii
katolickiej. — Tamze, s. 8—9.

76 Tamze, s. 10—11.

77 J. Majewski, Z. Nosowski, Drzwi zostaly otwarte. Jan Pawel II i Benedykt XVI
o innych religiach, ,Analizy Laboratorium Wiezi” 2018, nr 1, w: http://laboold.wiez.
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W rozumieniu KoS$ciola katolickiego synkretyzm religijny ukazuje sie jako
proces, oznaczajacy nadanie nowego oblicza tradycyjnym religiom w ich
naturalnym $rodowisku. Synkretyzm religijny ,,zachodzi zawsze wtedy,
gdy wyznawcy réznych drog zbawienia nie tylko nie przestaja je od siebie
odroézniaé (np. osobiscie akceptujac je po kolei) albo podporzadkowywaé
je sobie, np. jako przygotowanie i dopekienie, lecz uznajg je takze za takie
same i stosownie do tego mieszajg je w praktyce kultowej”78. Z kolei Wia-
dystaw Kowalak podaje, ze synkretyzm religijny w misjologii katolickiej
jest pewna ,akceptacja procesu akulturacji w celu dokonania integracji
kultury rodzimej z wybranymi komponentami kultury obcej (zachodniej),
jednak z nadzieja zapewnienia wyzszo$ci wlasnej kultury jako narzedzia
zbawienia”79. Synkretyzm religijny to zlozone zjawisko, ktore uwidacznia
sie w roznych formach oraz praktykach, np. poprzez wykorzystanie sym-
boli badz rytuatéw, obecnych w folklorze ludowym, a takze w religijnoéci
ludowej. Synkretyzm religijny czesto mozna dostrzec w znieksztalconej
religijno$ci ludowej, gdzie elementy sa niespojne oraz niezgodne z Magi-
sterium Kosciola. Polaczenie odmiennych fragmentéw w jedna religie jawi
sie jako swoista manipulacja. Tematyka synkretyzmu religijnego wiaze sie
z tematyka dialogu miedzyreligijnego, ktory to po Soborze Watykanskim IT
zyskal na znaczeniu. Rozwazania dotyczace synkretyzmu religijnego byly
poruszane m.in. przez nastepujacych papiezy: Pawta VI, Jana Pawla II,
Benedykta XVI i Franciszka oraz w dokumentach Magisterium Ko$ciola.

W roku 1964 papiez Pawel VI opublikowal encyklike Ecclesiam suam,
w ktorej ukazal Koscidl ,jako podmiot misji przedtuzania dialogu zbawie-
nia, jaki Bog prowadzi od wiekow z ludzkos$cia, nakreslit cztery koncen-
tryczne kregi tego dialogu, jeden z kregdw mieSci w sobie czlonkéw innych
tradycji religijnych”80. Papiez identyfikuje misje ewangelizacyjng z gtosze-
niem oraz przepowiadaniem Jezusa Chrystusa wyznawcom innych religii.
Pawel VI akcentuje, iz badania teologiczne, przeprowadzane w przestrze-
ni spoteczno-kulturowej danych spoleczenistw, umozliwia uchronienie
od ,wszelkich form synkretyzmu oraz partykularyzmu tak, aby zycie
chrze$cijanskie bylo polaczone z istotg oraz charakterem kazdej kultu-

pl/zasoby/Analizy%20Laboratorium%20Wiezi%20nr%201%202008.pdf [dostep:
01.09.2018].

78 K. Hoheisel, Synkretyzm, w: Leksykon religii. Zjawiska — dzieje — idee, Verbinum, War-
szawa 1997, S. 447.

79 'W. Kowalak, Religie synkretyczne, s. 10.

80 Pawel VI, Encyklika ,,Ecclesiam suam” o drogach, ktérymi Ko$ci6l powinien kroczyé w do-
bie obecnej przy pelnieniu swojej misji, PAX, Paryz 1967, nr 10—12 (dalej: ES).
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ry”81, Glosiciele Stowa Bozego w postawie dialogu nie mogg ograniczy¢ sie
wylacznie do dawania, ale powinni rowniez by¢ otwarci na branie, gdyz
~pelmia Objawienia w Jezusie Chrystusie nie zwalnia ich ze shuchania.
Nie maja bowiem monopolu na prawde, lecz powinni pozwoli¢ posig$é¢
sie przez nia. Ich partnerzy w dialogu, choé¢ nie slyszeli jeszcze o Obja-
wieniu Boga w Jezusie Chrystusie, moga juz wcze$niej by¢ inspirowani
przez Prawde, ktorej ciggle szukaja i ktérej promienie znajduja w swych
tradycjach religijnych”82. Ko$ciot poprzez dialog ,,spotyka sie z wyznawca-
mi innych tradycji religijnych, aby razem z nimi podgzaé¢ ku prawdzie”83.
W Encyklice ,Evangelii Nuntiandi” z 8 grudnia 1975 roku, Ojciec Swiety
wyraznie sprzeciwia sie synkretyzmowi religijnemu.

Konstytucja duszpasterska o Kosciele w Swiecie wspéiczesnym ,,Gau-
dium et spes” wskazuje, ze dialog religijny pekni istotna funkcje i jest on
integralnym elementem misji Ko$ciola84.

Pontyfikat Ojca Swietego Jana Pawta II przejawial wyjatkowe bogactwo
mys$li, ktére mozna przedstawi¢ za pomocg slow zawartych w encyklice
Redemptor hominis: ,Czlowiek w calej prawdzie swego istnienia i bycia
osobowego i zarazem «wspolnotowego» [...] — ten czlowiek jest pierwsza
droga, po ktorej winien kroczy¢ Kosciol w wypelianiu swojego postannic-
twa, jest pierwsza i podstawowa drogg KoSciola, drogg wyznaczong przez
samego Chrystusa, droga, ktora nieodmiennie prowadzi przez Tajemnice
Weielenia i Odkupienia”85. W dodatku byt pierwszym Papiezem, ktory
przekroczyl prog synagogi w 1986 roku oraz uczestniczyl w miedzyreli-
gijnym spotkaniu modlitewnym w Asyzu tegoz roku. Ojciec Swiety Jan
Pawel II, a nastepnie Benedykt XVI podkreslali, ze chrzescijanistwo sta-
nowi religie wyjatkowa oraz jedyna na tle innych wyznan, ,bo zalozona
i podtrzymywana przez Jezusa Chrystusa, jedynego Zbawiciela ludzkosci.
Obaj przyjmuja, ze chrzescijanstwo ma pelnie prawdy zbawczej i Ko$ciol

81 Pawel VI, Ai fedeli in occasione Della canonizzazione dei Martiri dell’Ugand, w: F. Gioia
(red.), Pontificio consiglio per dialogo, interreligioso, Il dialogo interreligioso nel Magi-
stero Pontificio (Documenti 1963—-1993), Roma 1994, s. 35.

82 DRN s. 333—337; Sobor Watykanski I1, Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrze-
Scijanskich ,Nostra aetate”, w: Sobor Watykanski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje,
Pallotinum, Poznan 2002, nr 2.

83 Tamze; por. ES, nr 12—-15.

84 Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspétczesnym ,,Gaudium et spes”, nr 92.

85 Jan Pawel I, Encyklika “Redemptor Hominis”. O odkupieniu i godnosci rodzaju ludzkiego,
nr 14 (dalej: RH); por. P. Kaczmarek, Jan Pawet II — kontynuator czy prekursor idei dia-
logu z islamem? Zestawienie dorobku papieza-Polaka w kontaktach z przedstawicielami
muzulmarskiego Swiata, ,L6dzkie Studia Teologiczne” 2012, nr 12, s. 107.
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ma proklamowac ja calemu $wiatu, w tym czlonkom innych religii, aby
proponowac im wejécie na droge chrzescijanstwa (ewangelizacyjna misja
Kosciota)”86. Papiez upominat glosicieli Ewangelii, aby nie przekazywali
wiary w po$piechu, unikali wszelkiego rodzaju uproszczen, ktore w efekcie
mogly zosta¢ zabarwione synkretyzmem religijnym. Jan Pawel II zwracal
takze uwage, ze zaistnialy pluralizm religijny oraz synkretyzm religijny
znaczaco utrudniajg gloszenie Ewangelii. W Encyklice ,Redemptoris mis-
sio” czytamy, ze ,spotkanie miedzyreligijne w Asyzu, wylaczajac wszelka
niejednoznacznag jego interpretacje, bylo wyrazem mojego przekonania,
ze kazda autentyczng modlitwe wzbudza Duch Swiety, tajemniczo obecny
w sercu kazdego czlowieka”87. Spotkanie w Asyzu nie miato nic zwigza-
nego z synkretyzmem religijnym, ale stanowilo dla Ojca Swietego znak
szczerej postawy modlitwy do Boga, otoczonej wzajemnym szacunkiem88.
Jan Pawel IT akcentowal, ze znaczaca role odgrywa prawidlowo sprawo-
wana liturgia w KoSciele, jej cel oraz wewnetrzna struktura. Papiez upo-
minal, iz w praktyce nie mozna dopusci¢ do polaczenia synkretycznych
form liturgii, poniewaz doprowadzi to do znieksztalcenia prawdziwos$ci
rytu liturgicznego.

Nauczanie Benedykta XVI poruszalo kwestie, zwigzang z liturgia Ko-
Sciola. Kaptani powinni dba¢ z troska o wierno$é zachowania zasad li-
turgii, a podczas celebracji Mszy §w. wystrzegac sie obcych elementow,
niezwigzanych z religia katolicka. W przypadku pomieszania liturgii z ele-
mentami innych religii dojdzie do powstania synkretycznej formy liturgii,
niezgodnej z nauczaniem Magisterium KoSciola.

Papiez Franciszek w Adhortacji apostolskiej ,Evangelium gaudium”
przekazuje, iz ,w tym dialogu, zawsze uprzejmym i serdecznym, nie mozna
nigdy zapominac o istotnej wiezi miedzy dialogiem i przestaniem, sktania-
jacym Koéciot do utrzymywania i poglebiania relacji z niechrze$cijanami.
Pojednawczy synkretyzm stalby sie w gruncie rzeczy totalitaryzmem tych,
ktorzy zamierzajac sie pojednaé, nie zwazaja na odmienne przekonania
i uzurpuja sobie prawo bycia panami wartosci, ktore reprezentuja. Praw-
dziwe otwarcie zaklada pozostanie wiernym swoim najglebszym przeko-
naniom z jasng i radosna tozsamoscia, ale «otwarcie na zrozumienie ich
u innych» i «bedac $wiadomym, ze dialog moze wzbogaci¢ kazdego». Nie

86 J. Majewski, Z. Nosowski, Drzwi zostaly otwarte. Jan Pawel II i Benedykt XVI o innych
religiach, s. 2.

87 RMI, nr 29.

88 Tamze.
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shuzy nam otwarcie dyplomatyczne, ktore zgadza sie ze wszystkim, aby
unikna¢ problemoéw, poniewaz bylby to sposéb oszukania drugiego czlo-
wieka i odmowienia mu dobra, ktore otrzymaliSmy jako dar, aby sie nim
hojnie podzieli¢. Ewangelizacja i dialog miedzyreligijny, dalekie od prze-
ciwstawiania sie sobie, podtrzymuja sie nawzajem i ozywiaja”89.

Nauka KoSciota katolickiego wskazuje na negatywne znaczenie synkre-
tyzmu religijnego. Proces ewangelizacji na terytorium misyjnym w No-
wym Swiecie nie zakorzenil sie odpowiednio mocno w nowe, hybrydowe
spoleczenstwo. W zwigzku z tym katolicka poboznos¢ ludowa oraz po-
prawna liturgia zostaly narazone na wplywy zewnetrzne, pochodzace z in-
nych grup religijnych.

Podsumowujac, nasuwa sie pytanie: czy kult haitanskiego vodou jest
efektem synkretyzmu religijnego? Haitanskie spoleczenstwo jest przykla-
dem zywej tkanki, ktora ewoluowala przez cztery stulecia pod wplywem
czynnikow wewnetrznych i zewnetrznych. Na Hispanioli spotkaly sie
trzy odmienne kultury: europejska (hiszpanska i francuska), rdzennych
mieszkancow i niewolnikow afrykanskich, ktére poddane zostaly pro-
cesowi akulturacji, przybierajagcemu charakter wieloaspektowych zmian
kulturowych.

Pieciu badaczy poruszylo kwestie synkretyzmu religijnego w kultach
afrochrzescijanskich Ameryki Lacinskiej: Roger Bastide, Melville J. Her-
skovits, Alfred Métraux, Laénnec Hurbon i Leslie G. Desmangles. Efekty
ich badan mozna uporzadkowac¢ wedlug dwdch gléwnych teorii: pierwsza
dotyczy syntezy (czyli dwa systemy religijne sa tak prawdziwie i zlaczone
w jedno, ze tworza trzecig oddzielng religie), druga symbiozy (afrykan-
skie i katolickie elementy istnieja oraz funkcjonuja obok siebie jako czesci
mozaiki, bez przejawdw rzeczywistej fuzji). Roger Bastide, badajac afry-
kanskie diaspory w Brazylii, praktykujace kulty candomblé, stawia nacisk
na historyczny kontekst spotkania réznych systemow religijnych i kreuje
teorie syntezy, ktora sklada sie z form. W okresie ewangelizacji niewolni-
kow pierwsze zaj$cia miedzy dwoma odmiennymi kulturami umozliwity
synkretyzm w mozaice. Druga forma synkretyzmu w symetrii stanowi naj-
wazniejszy przejaw synkretyzmu religijnego, gdyz elementy kazdej religii
istnieja obok siebie jako czesci tej samej mozaiki, ale bez jakiegokolwiek
istotnego przenikania. Zdanie Bastide’a, katolicki $wiatopoglad zostal
narzucony zniewolonym afrykanskim niewolnikom, przemieszczonym

89 Franciszek, Adhortacja apostolska ,,Evangelium gaudium”. O gloszeniu Ewangelii w dzi-
siejszym Swiecie, Wydawnictwo M, Krakéw 2013, nr 251 (dalej: EG).
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z Afryki do Nowego Swiata. Afrykanskie duchy usunieto z tradycyjnych
cykli zbioréw, ktére w duzym stopniu okreslaly terminy rytualow, z ktory-
mi byly zwigzane. W konsekwencji w Brazylii, tak jak i na Haiti, katolickie
dni $wiete staly sie dniami Swigtecznymi dla afrykanskich duchow w Ame-
rykach. Podsumowujqc teorie syntezy synkretyzmu religijnego Bastide’a,
afrykanskie oraz katolickie elementy wiary, symbole i liturgia rzeczywiscie
istnieja obok siebie, ale maja odmienne znaczenie. Identyfikacja $wietych
chrzescijanskich zloa jest powierzchowna, poniewaz wyznawca rozréznia
obydwie postacie, nie stanowiq one spojnej jednosci.

Alfred Métraux rozwaza kult vodou w kategoriach syntezy, w ktorym
doszlo do spojenia sie wierzen afrykanskich z katolicka liturgia i rytuala-
mi. W dodatku Métraux akcentowal, ze vodou jest synkretyczna religia.
Badacz rowniez podchodzi do haitanskiego kultu od strony historycznej,
akcentujac, ze krystalizowal sie on w latach 1760-1860. W tym czasie
przypadl okres schizmy haitanskiej, podczas ktorej panstwo doswiadczyto
pustki w kwestii ,oficjalnego” katolicyzmu na Haiti. Métraux wnioskuje,
ze vodou uksztaltowalo sie w czasie nieobecnoSci ortodoksyjnego katoli-
cyzmu. Identyfikacja Swietych katolickich z loa stanowi powierzchowny
proces asymilacji.

Herskovits, podobnie jak Métraux, optuje przy teorii syntezy, stwier-
dzajac, ze praktykujacy hybrydowe formy afrykanskich religii w Nowym
Swiecie uznali elementy katolickiego rytuatu oraz liturgii jako religijnie
potezne. W haitanskim kontekscie Herskovits zwraca uwage na utozsa-
mienie katolickich §wietych, zgodnych z wizerunkami z loa. Katoliccy mi-
sjonarze powszechnie udostepniali te litografie na calym Haiti w drugiej
polowie XIX i na poczatku XX wieku. Bez znaczenia jest to, czy poczat-
kowo byly symboliczne czy nie niektére obrazy towarzyszace Swietym,
przedstawione na litografiach zostaly utozsamione z cechami duchow, tym
samym umozliwiajac scalanie $wietych i loa.

Desmangles uwaza, ze badanie afrykanskich oraz katolickich elemen-
tow haitanskiego kultu moze przejawia¢ element kreolsko$ci. Natomiast
Hurbon twierdzi, ze wykorzystanie koncepcji synkretyzmu zaprzecza
vodou jako oryginalnej kulturze i zyjacej religii. Hurbon przypomina
tez, ze katolicyzm sam w sobie jest synkretyczna religia. Sygnalizowal,
ze w uzyciu sformulowania ,synkretyzm” mieSci sie zalozenie, iz vodou
jest w pewien sposob zanieczyszczone, a tym samym podrzedne.

Haitanska gra w rzeczywistosci religijnej opiera sie na symbiozie dwoch
religii — vodou i katolicyzmu. Przez wieki obydwie religie wspolistnialy
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i funkcjonowaly w jednym spoleczenstwie. Kult chrzescijanskich loa jest
efektem procesu akulturacji, skutkujagcym symbioza.

2. Religia przezywana

Haitanski kult vodou jest ciekawym fenonemem, ktory trudno jedno-
znacznie umiesci¢ w sztywnych ramach klasycznych definicji, takich jak
religijno$¢ ludowa, poniewaz ma on do$¢ ograniczone zastosowanie oraz
spodtrzymuje dychotomiczny sposéb podporzadkowania religijnosci jako
wysokiej lub niskiej; glebokiej lub plytkiej, uduchowionej i intelektualne;j
lub magicznej”9°. Andrzej Potocki w dziele Kultury religijne. Perspekty-
wa socjologiczna wskazuje charakterystyczne cechy poboznosci ludowej:
powiazanie rytmu zycia religijnego z kalendarzem rolnym, mocna wiara
w cuda oraz prywatne objawienia, elementy mys$lenia magicznego, rozbu-
dowany kult §wietych oraz kult maryjny, silna rola tradycji oraz rodziny,
a takze sensualizm, ktéry uwidacznia sie w niesymbolicznym traktowaniu
przedmiotéw kultu9t. Forme haitanskiego vodou mozna rozwazaé w kon-
tekscie pojec ,kultura religijna” oraz ,religijno$¢é przezywana”.

Wspdlczesnie w obrebie badan antropologicznych rozszerza sie trend,
w ktéorym odchodzi sie od definiowania religii wylacznie w kategorii wia-
ry rozumianej ,jako system wierzen i przekonan na rzecz dowartoScio-
wania sfery emotywnej i zwigzanej z tym wiekszej koncentracji na poza-
werbalnej, materialnej i somatycznej sferze zycia religijnego”92. Rodney
Needham w Belife, Language and Experience postuluje, aby nie opierac
badan dotyczacych spoteczenstw wylgcznie na kategorii wiary w rozumie-
niu chrzes$cijanskiego credo, w ,.ktorych zycie religijne jest zorganizowane
wedtug zupelie innych paradygmatow, oznacza to bowiem narzucanie im
wlasnej partykularnej perspektywy”93. Co wiecej, zaden naukowiec nie
ma dostepu do wiary, ktéra stanowi stan wewnetrzny czlowieka. Nalezy
zauwazy¢, ze nawet jednostka czesto nie jest w stanie rozeznac¢ wlasnych

90 A. Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religijnosci przezywanej, w: B. Fatyga, R. Mi-
chalski (red.), Kultura ludowa. Teoria, praktyka, polityka, Libron, Warszawa 2014, s. 334-.

91 A. Potocki, Religijnosé ludowa — wielo$¢ wymiaréw, s. 165—170.

92 M. Lubanska, Kategoria ,sensualizmu” i ,nierozréznialnosci” na przykladzie kultu ,cu-
dotwoérczej” tkony Sw. Menasa w bulgarskim monasterze w Obriadowci. Rewizja inspi-
rowana prawostawngq teologiq ikony, ,Prace Etnograficzne” 2014, t. 42, z. 1, s. 2; por.
R. Needham, Belief, Language and Experience, Chicago 1971.

93 Tamze; por. R. Needham, Belief, Language and Experience, s. 4—6.
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stanow emocjonalnych. Kontynuujac mys$l nasuwa sie konkluzja, ze sta-
n6w emocjonalnych nie mozna bezpoérednio przelozy¢ na jezyk werbalny,
bez wezesniejszej ich redukcjid4.

Przywolujac stowa Stefana Czarnowskiego, ze ,kultura religijna danej
zbiorowo$ci nie jest tym samym, co wyznawana przez nig religia”95, traf-
nie oddaje sie rzeczywisto$¢ religijnej gry w haitanskim spoleczenstwie,
w ktérym na dwoéch roznych plaszezyznach funkcjonuje katolicyzm i vo-
dou. Kultura religijna z definicji oscyluje wokdt form wyznania praktycz-
nego wiernych, ale nie obejmuje wymiaru oficjalnego religii oraz wskazu-
je pewien ,,wzor zachowan religijnych dominujacych w okre$lonej grupie
spolecznej i przeksztalcajacych [religie] na swoj uzytek”96. Powyzszy ter-
min umozliwia dokladniejsze poznanie religijno$ci danego spoleczenstwa
niz pojecie ,religijnosci ludowej”. Jednak Kamila Baraniecka-Olszewska
w Ukrzyzowani. Wspolczesne misteria Meki Panskiej w Polsce wskaza-
la, ze w pojeciu ,kultury religijnej”, procz pewnego wzoru, miesci sie tez
»Zycie religijne w takiej postaci, w jakiej przejawia sie w kulturze wlacza-
jac do niego zaréwno religie w znaczeniu wyznaniowym, jak i tozsamo$c
religijng jednostki”97. Pojecie to dotyczy religijnoSci wyznawanej przez
wiernych z dwojaki sposéb — oficjalnie i prywatnie — przy jednoczesnym
ich rozréznieniu. Kultura religijna wigze sie tym niemniej z koncepcja reli-
gii przezywanej98, ktora obejmuje praktyki indywidualne oraz zbiorowe.
Religia przezywana ukazuje ,jak przezywaja ja konkretne jednostki zbio-
rowoSci — mie$ci w sobie zar6wno indywidualne, ulotne do§wiadczenie
religijne, jak i zdecydowanie wspélnotowe formy przezywania religii”99.
Badania dotyczace religii przezywanej skupione sg wokot zmiennoéci oraz
roznorodnosci zachowan ludzkich. Religa przezywana zawiera dwie istot-
ne cechy: utylitarnos¢ oraz praktyczne podejscie do religii. Utylitarny cha-
rakter religii przezywanej jest jednym z wielu jej przejawow. Nalezy tez
pamietaé, iz ,samo dzialanie stwarza i nadaje sens ludzkim czynnoS$ciom,

94 W latach dziewiec¢dziesiatych ubieglego wieku Needhman zapoczatkowat dyskusje, dotycza-
ca antropologicznej definicji religii; kontynuowali ja m.in. Stanley Tambiah i Talal Asad.

95 S. Czarnowski, Dziela. Studia z historii kultury, s. 88.

96 A, Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religijnosci przezywanej, s. 331; por. S. Czarnow-
ski, Dzieta. Studia z historii kultury, s. 90—91.

97 Tamze. Por. K. Baraniecka-Olszewska, Ukrzyzowani. Wspélczesne misteria Meki Panskiej
w Polsce, Wydawnictwo Uniwersytetu Mikotaja Kopernika, Torun, 2013, s. 46.

98 Religia przezywana to termin popularny w pracach naukowych w jezykach angielskim i fran-
cuskim. Odnosi sie najpierw do kategorii zZycia, a nastepnie do przezycia — do$wiadczenia.
— A. Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religijnosci przezywanej, s. 331.

99 Tamze, s. 332.
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czyniac je utylitarnymi na wiele nieprzewidywalnych w punkcie wyjécia —
i czesto nieuswiadomionych — sposobow”100, Utylitaryzm stanowi istotny
aspekt vodou oraz wskazuje na jego praktyczny charakter.

Istotnym elementem w koncepcji religii przezywanej jest doSwiadczenie
ciala, w odniesieniu do praktyk i przezy¢ jednostki, gdyz na znaczeniu przy-
biera ,fizyczne do§wiadczenie sacrum oraz jego materialne konceptualizacje
i manifestacje”101. Wierny sktada modlitwy ,.calym cialem [...] poprzez ciato
oraz w ciele”102, 7 doswiadczeniem ciala wigze sie koncepcja form czu-
ciowych i formacji estetycznych, ktére uwidaczniajg sie w praktyce media-
cji. Ludzie nawigzuja relacje miedzy rzeczywisto$cia nadnaturalng, a takze
przedmiotami oraz cialami innych wyznawcéw. Amerykanski badacz Ro-
bert A. Orsi pisal, ze takie relacje przybieraja zawsze charakter dwutorowy
oraz zwrotny, poniewaz wierny je tworzy i ustanawia, ale jednocze$nie sam
zostaje przez nie stworzony oraz ustanowiony, gdyz ,.kazda relacja jest swe-
go rodzaju mediacja, zapos$redniczeniem”03. Natomiast ,,formy material-
noSci — doznania, przedmioty, przestrzenie i performanse — s3 matrycami,
w ktorych wierzenia sie wydarzaja jako dotykanie i ogladanie, stuchanie
i smakowanie, czucie i emocje, jako wola i dzialanie, jako wyobraznia i in-
tuicja. Co wiecej, religia nie wydarza sie w przestrzeniach i performansach
jako w obojetnych pojemnikach, lecz wydarza sie jako one, wyrzezbiona
z nich, przytloczona przez albo przeciwstawiajaca sie dominujacym mo-
dom. Materialnos¢ przywoluje co$ wiecej niz konkretny przedmiot czy takie
lub inne wrazenie. Odczuwanie jest procesem integralnym, wplatajacym
rozne zmysly i wlgczajacym pamiec oraz emocje relacji, ktére ludzkie istoty
maja ze $wiatem fizycznym”104. Religia tworzy zbior zawierajacy zywe rela-
cje o sprawczym charakterze, ktore potrzebuja medium.

Do kregu form czuciowych zalicza sie: cialo, dotyk, dzwiek oraz przed-
mioty materialne, ktore nastepnie pelnia funkcje medium. I tak oto poprzez
czucie zostaje ustanowione znaczenie. Tutaj mozna przywolaé koncepcje
naiwnego sensualizmu wywodzaca sie z tekstu Stefana Czarnowskiego05,

100 A, Niedzwiedz, Religia przezywana. Katolicyzm i jego konteksty we wspoélczesnej Ghanie,
Libron, Krakéw 2015, s. 333.

101 Tamze.

102 Tamze, S. 371.

103 Tamze, S. 373.

104 Tamze, s. 374; por. D. Morgan. Introduction: The Matter of Belife, w: D. Morgan (red.), Re-
ligion and Material Cullture: The Mater of Belife, Routledge, London New York 2010, s. 8.

105 Stefan Czarnowski w swojej pracy Kultury religijne wiejskiego ludu polskiego nie dokonuje
szczegOlowego omowienia naiwnego sensualizmu. Sens nalezy wylapa¢ na podstawie kon-
tekstu, ktory zostal sformutowany.



ROZDZIALV

236 RELIGIJNA GRA W HAITANSKIEJ RZECZYWISTOSCI

dotyczacego kultu obrazow badz hermeneutyke Hansa-Georga Gadamera.
Czarnowski wskazuje, ze wizerunki §wietych postaci sg czyms$ wiecej niz
tylko obrazami czy wizerunkami, poniewaz stanowia symbol w dostow-
nym znaczeniu, to ,przedmioty majace udzial w naturze wyobrazeniowe;j
postaci i posta¢ te streszczajaca”106. Swieci ukazuja sie oczom wiernych
jako cielesne i dotykalne, przeto bliskie. Z czasem $wieci z obrazéw roz-
poczynaja wlasne zycie, gdyz ,,s3 wrazliwe i wzruszenia swoje przejawiaja
jako istoty zywe. Pocg sie krwawym potem. Placzg, gdy nastapi¢ ma kle-
ska”107. W polaczeniu postaci Swietego z obrazem dochodzi do utozsa-
mienia, ktore jawi sie jako efekt pewnej mentalnosci religijnej wystepuja-
cej w grupie spolecznej, ktora nie potrafi rozr6zni¢ postaci od obrazu czy
czynno$ci obrzedowej w malym stopniu badz zupelnie. Czarnowski te spe-
cjalng cze$¢, oddawana wizerunkom Swietych, nazywa naiwnym sensu-
alizmem. Wysnuwa wniosek, iz rzeczywisto$¢ duchowa laczy sie z zyciem
codziennym wiernych zaréwno zbiorowym, jak i osobistym. Sensualizm
zawiera w sobie ryt myslenia magicznego, ktore jest obecne w kulturze
typu ludowego. Religia przezywana ma charakter plynny, cechujacy sie
brakiem konkretnej struktury©8, skupia sie wokot tego w co wyznawcey
naprawde wierza, jak sprawuja praktyki i rytualy, a takze ,jak to ustanawia
[ich] nowe tozsamog$ci”109,

Vodou wpisuje sie w koncepcje religii przezywanej, poniewaz jest od-
powiedzig na potrzeby Haitanczykow, ktorych rzeczywistosé kulturowa
ukazuje skomplikowane dziedzictwo, przy czym jest wewnetrznie pelna
zaprzeczen, a takze paradoksow powielanych przez ludzi. Dla wyznawcow
kultu wazna jest praktyka oraz przezycie, za pomoca ktérego doswiadczaja
nadnaturalnego sacrum. Przezycia kultowe wigza sie z formami czuciowy-
mi. Nawigzuje tez do dziedzictwa afrykanskiego, ktére na Haiti stanowi
nieodlaczny element rytualow. Doswiadczenie ciala w vodou powigza-
ne jest z owladnieciem wierzchowca przez nadnaturalnego ducha (loa).
Czlowiek bedacy wierzchowcem stanowi naczynie, do ktérego ,wlewa”
sie Swiadomo$¢ loa w trakcie owtadniecia. Tylko wybrani moga doswiad-
czy¢ obecno$ci sacrum w ciele. Aby wyznaweca stal sie wierzchowcem loa,

106 S, Czarnowski, Dziela. Studia z historii kultury, s. 99.

107 Tamze, S. 100.

108 A, Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religijnosci przezywanej, s. 334. Por. D. Hervieu
-Léger, What Scriture Tells Me: Spontaneity and regulation Within the catholic Charisma-
tic Renewal, w: D.D. Hall (red.), Lived Religion in America: Toward a History of Practice,
Princeton University Press, Princeton 1997, s. 22

109 A. Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religijnosci przezywanej, s. 338.
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musi przej$c inicjacje, ktora przygotuje go na to mistyczne doswiadczenie.
Jest to swoiste nawigzanie relacji miedzy nadnaturalng rzeczywistoscia
a materialnym Swiatem. Wierzchowiec udostepnia duchowi swoje ciatlo,
za pomoca ktorego loa kontaktuje sie z wiernymi. Podsumowujac — wierz-
chowiec jest materialng manifestacja loa w fizycznym $wiecie, to medium.
Doswiadczenie ciala w vodou jest widoczne w kazdym rytuale, gdyz wy-
znawca przezywa religijno$¢ za pomoca ciala, ktore zostaje zaangazowane
W sprawcza moc rytuatow.

Nalezy tez wspomnie¢ o pobozno$ci maryjnej popularnej wsrod Hai-
tanczykow, ale powigzanej z Erzile Freda. NMP jest obiektem wyboru wie-
lu malarzy haitanskich, ktorzy czesto wzbogacaja jej wizerunek o cechy
Erzili. Wizerunki NMP przedstawiaja ro6zne emocje, takie jak zazdro$¢ czy
zlo$¢. Wérdd ubogiej ludnosci kult maryjny cieszy sie wieksza popularno-
Scia niz w klasie Sredniej. W dodatku klasa $rednia przejawia pewne wyra-
chowane podejscie do maryjnego kultu, koncentrujac sie na potencjale ich
poboznych korzysci. Panuje przekonanie, ze Maryja interweniuje w $wie-
cie, aby pomo6c wiernym przej$¢ przez proby, jakie napotykane sa na dro-
dze zyciall0. Wazne znaczenie w vodou ma symbolika, ktéra uwidocznita
sie takze w kulcie wizerunkéw $wietych. Atrybuty katolickich swietych
przekladane sa na mitologie i teologie vodou, aby zrozumial je wyznawca.

Vodou ma dodatkowo charakter ptynny, w ktérym brak jest wewnetrz-
nej hierarchii i usystematyzowania wiedzy. Nauke przekazuje sie wylacz-
nie ustnie, a hunganem (kaplanem) moze zosta¢ w zasadzie kazdy, jesli
zyska przychylnos¢ loa.

Odczytywanie wizerunkéw $wietych laczy sie z kategorig sensualizmu
i nierozréznialnos$ci. Zjawisko sensualizmu wpisuje sie w hierarchie zmy-
stow, ktora dysponuje czlowiek. David Freedberg podaje, ze w chrzesci-
janskiej hierarchii zmyslow najwyzsza pozycje zajmuje intelekt. Teze opie-
ra na nauce greckich filozoféw Platona i Plutarcha oraz nauce gloszonej
przez Tertuliana!ll. Paul Evdokimov twierdzi, ze ,to, co duchowe, i to,
co cielesne sa razem wlaczone w ekonomie Wecielenia. Liturgiczne wy-
korzystanie ustyszanego $piewu, kontemplacja widzianej ikony, zapachu
kadzidla, materii sakramentéw pochwyconej przez zmysly lub spozytej

110 T, Rey, Our Lady of Class Struggle, s. 338.
u1 D. Freedberg, Potega wizerunkow: reakcja i sthumienie. Studia z histortii i teorii oddziaty-
wania, przel. E. Klekot, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2005, s. 62.
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pozwala méwié o liturgicznym wzroku, stuchu, powonieniu i smaku”112.
Z kolei Joanna Tokarska-Bakir podkresla uprzywilejowane miejsce wzro-
ku i shuchu w hierarchii zmystow, zmysl dotyku umieszcza na nizszej po-
zycji. Autorka podaje nastepujacy ksztalt hierarchii zmystow w obrebie
tradycji chrzescijanskiej:

~zmysly wyzsze: wzrok ($wiatlo), shuch (wiara)

l

zmysly nizsze: dotyk (ciemnos$¢), smak + wech (dusze czySécowe)”113

Powracajac do terminu ,sensualizm” nalezy zwroci¢ uwage, ze jest
to kategoria opisowa, ktora streszcza praktyki somatyczne zaréwno o cha-
rakterze kanonicznym, jak i heterodoksyjnym.

Stefan Czarnowski wyréznit charakterystyczne cechy religijno$ci ludo-
wej: sensualizm religijny, doktrynalne ubdstwo, religijnos¢ przyjmujaca
charakter zbiorowy, p6zniej indywidualny, nacjonalizm wyznaniowy, ry-
tualizm pomieszany z magia, polaczenie religijnosci z codziennym zycie,
obejmujacym potrzeby i troski czlowieka. Dalej wnioskuje, iz ,przyjeta
raz religia dazy do urobienia Srodowiska spolecznego wedlug tego wzoru,
ktéry z soba przynosi. Srodowisko nie jest jednak bierna materia, lecz
zbiorowos$cia zywa i tym samym czynng, dgzaca nieprzeparcie do wyraze-
nia sie mozliwie pelnego w kazdej dziedzinie, wyciska ono swoje wlasne
pietno na religii. Wprowadza do niej takze obce pierwiastki wierzeniowe
i obrzedowe, laczy jej praktyke z wartoSciami spolecznymi nic nie ma-
jacymi z nia wspdlnego. Przeksztalca ja na swoj uzytek, na swoj obraz
i podobienstwo 14, Czarnowski tematyke sensualizmu ludowego, odnosit
do kultu $wietych obrazow, wpisujacy sie w kontekst katolickil1s.

P6zniej Joanna Tokarska-Bakir podjela sie aktualizacji powyzszego
zjawiska i nadala mu nazwe nierozroznialnosci sensualistycznej, kto-
re formutuje jako ,sklejenie obrazu i desygnatu, imienia i osoby, tekstu
ijego znaczenia”. Badaczka podaje, iz stanowi ono ,,nie tylko zjawisko po-
boczne w stosunku do doswiadczenia religijnego, ale zasadniczo funduje

12 P, Evdokimov, Sztuka tkony. Teologia piekna, Wydawnictwo Ksiezy Marianéw, Warszawa
1999, s. 31.

113 Badaczka na potwierdzenie tezy przywoluje mysli Arystotelesa oraz Pawla Florenskiego.
— J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura zrédel etnograficznych,
s. 236.

114 S, Czarnowski, Dziela. Studia z historii kultury, s. 90.

115 Tamze, s. 91—92.
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je iumozliwia, niezaleznie od tego jak zr6znicowana jest $wiadomosc¢ reli-
gijna, ktéra dokonuje pézniej refleksji nad skutkami owego nierozréznie-
nia”116, Zasada nierozréznialno$ci umozliwi — wedtug badaczki — pogle-
bienie definicji sensualizmu!!7. Sensualistyczna nierozréznialno$¢ otwiera
zaré6wno naukowcowi, jak i odbiorcy plaszczyzne religii przezywanej oraz
zaprasza do antropologii doSwiadczenia. Przedmiotem badania zostaje
srelacja miedzy ludzmi a obrazami czy tez innymi przedmiotami oraz — bu-
dowane dzieki tym relacje — zwigzki miedzy ludZmi a postaciami §wietych
czy tez, bardziej ogdlnie, miedzy ludzmi a sacrum”118, U Tokarskiej-Bakir
definicja ,,nierozroznialnos$ci” obejmuje utozsamienie signans i signatum.
Nierozroznialno$¢ jawi sie zatem jako okoliczno$¢ onto-epistemiologicz-
nal19, w ktorej zawarte jest ukazanie tre$ci w obrazie oraz pozwala odbiorcy
utozsamic sie z obrazem, w wiekszym lub mniejszym stopniu. Utozsamie-
nie przybiera forme ,procesu rozumienia, poprzez zrozumienie prawdy,
jaka komunikuje obraz”120, W réznych sytuacjach symbol zostaje pod-
dany interpretacji religijnej badz kulturowej przez tzw. naiwny realizm.
W szczegblnych przypadkach ,$wietoé¢, powaga czy inne sposoby wyraza-
nia rangi zjawiska symbolizowanego tak dalece udzielajg sie materialno$ci
symbolu, ze staje sie on sakramentem [...] otwiera sie tu cate continuum
mozliwoSci interpretacyjnych, od umownie realistycznych przez realizm
umiarkowany do magicznego sakramentu”!21, Poza tym Tokarska-Bakir
omawia kategorie nierozréznialno$ci jako ,patrzenie na religie od we-
wnatrz, gdy doswiadcza sie mocy nierozroznienia”22, w ktérej precyzuje
do$wiadczenie religijne jako ,zréwnanie, a nawet stopienie signans i si-
gnatum”23, Jednak czy rzeczywiscie dochodzi do polaczenia znaczacego
i znaczonego w obrazie? W $rodowisku naukowym zaproponowana kon-
cepcja Tokarskiej-Bakir zyskala glosy krytyczne. Magdalena Lubanska zaj-
muje opozycyjne stanowisko wzgledem zaproponowanej rewizji sensua-
lizmu Joanny Tokarskiej-Bakir. Uwaza, ze definicja ,nierozro6znialnosci

116 J, Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura zrédel etnograficznych,
s. 230.

117 M. Lubanska, Kategoria ,sensualizmu” 1 ,nierozréznialnosci”, s. 9.

18 A, Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religijnosci przezywanej, s. 333.

119 QOkoliczno$¢ onto-epistemiologiczna dotyczy dwoch kontekstow: pierwszy odnosi sie do spo-
sobu bycia, natomiast drugi do pojecia obrazu, pisma lub jezyka.

120 Tamze, s. 56.

121 Tamze.

122 J Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura zrédet etnograficznych,
S. 222,

123 Tamze, S. 229.
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sensualistycznej” redukuje znaczenie sensualizmu, poniewaz nie obejmuje
stow ,niemal” i ,niemalo”, ktére byly zawarte w pojeciu Czarnowskiego.
W opinii Lubanskiej brakujace stowa ,,oddaja epistemologiczna niejed-
noznaczno$¢ tego do$wiadczenia znacznie lepiej niz kategoria nierozroz-
nialno$ci”. Badaczka wskazuje, iz sensualizm dotyczy praktyk religijnych,
zmystowego kultu sacrum, ale nie decyduje o $wiadomosci wyznawcy. De-
finicja Czarnowskiego — wedlug Lubanskiej — obejmuje fakt utozsamienia
obrazu Swietego z sama postacia (nierozréznialnosé¢). Ponadto Swiety jest
w ,bytowym zwigzku z tym, co odwzorowane”.

Mariolog Stanistaw Celestyn Napiorkowski w pracy naukowej prze-
analizowal wypowiedzi kardynala Stefana Wyszynskiego, poruszajace te-
matyke peregrynacji kopi obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej i zasade
nierozréznialnoSci wpisal jako element religijno$ci typu ludowego. Zasada
nierozr6znialno$ci funkcjonuje na dwoch poziomach: jezyka i do$wiad-
czenia, gdyz ,nierozréznialno$¢ na poziomie jezyka stanowi typowa ceche
poboznoéci typu ludowego i jest powszechnie obecna w religijno$ci ma-
ryjnej zwigzanej z jasnogorskim obrazem”24. Nierozr6znialno$¢ na po-
ziomie do$wiadczenia dotyczy kategorii osobowego i osobistego kontaktu
z obrazem. Obraz czy wizerunek przyjmuje funkcje miejsca, gdzie postac
objawia swojg obecnos¢. Co ciekawe, obraz z czasem zyskuje wlasna wole.
Na zasadzie nierozréznialno$ci i pozbawieniu granicy miedzy obrazem
a postacig $wiadcza wypowiedzi wiernych. Mechanizm nierozréznialno$ci
widoczny jest w polaczeniu poboznosci z mentalno$cia i obyczajowoscia
spoleczenstwal25.

Popularno$¢ hagiograficznej literatury wplynela na znajomosé $wie-
tych, ktorzy byli patronami poszczegblnych dni czy lat. Dawniej ludnoéé
nie postugiwala sie datami, ale konkretnymi nazwami zwigzanymi ze $wie-
tami ko$cielnymi (kalendarz liturgiczny). Swieci polaczeni zostali z okre-
sami religijnymi np.: ,Sw. Katarzyna adwent rozpoczyna” czy z porami
roku, np. ,,0d §w. Marcina zima sie zaczyna”. OpowieSci hagiograficzne
przekazywane w okresie ewangelizacji nie mialy duzo wspolnego z tra-
dycja, byly wytworem poboznoéci ludowej. W dodatku wyobraznia ludo-
wa absorbowala zaslyszane historie Swietych i przekladala je na wlasny
uzytek.

124 A. Niedzwiedz, Obraz i postaé. Znaczenie wizerunku Matki Boskiej Czestochowskiej, Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Jagielloriskiego, Krakow 2005, s. 271.
125 Tamze, s. 272. Por. M. Lubanska, Kategoria ,sensualizmu” 1 ,,nierozréznialnosci”, s. 10.



3. Mechanizm konstruowania Swiata religijnego vodou 241

3. Mechanizm konstruowania Swiata religijnego vodou

Swiat religijny skonstruowany jest z fundamentalnych struktur, sktada-
jacych sie z symbolu/znaku, metafory oraz mitu, ktore lgcza sie za sprawa
dzialan jezykowych o charakterze rytualnym. Skladowe struktury swiata
religijnego — symbol, mit i metafora — wpisuja sie w religijny sposob zycia
wyznawcy, przez co analizowanie ich w odseparowaniu od religijnoéci do-
prowadzi do zatracenia swoistego sensu. Zaréwno symbol, metafora, jak
i mit jawia sie jako wytwory rzeczywistoSci sakralnej, z tym ze struktury
te przejawiaja rozne relacje, ktore nie sa rownorzedne, poniewaz miedzy
symbolem a mitem czy metafora zachodza pewne zalezno$ci. Zauwazajac,
ze ,pojecie dzialania jezykowego zwraca uwage na pragmatyczny charak-
ter jezyka religijnego, polegajacy na tym, ze religijne mowienie jest w istot-
nym sensie tego stowa dzialalno$cig, w ramach ktorej religia — a wiec za-
roéwno religijny obraz $wiata, jak i religijny sposob zycia — sa tworzone
i reprodukowane”126, Z pojeciem ,nierozréznialno$ci” polaczone sg trzy
dziedziny: religia, sztuka i tekst na zasadzie przekonania, ,,ze rzecz i repre-
zentujacy ja znak polaczone sa powinowactwem, ktore okresla sie zwykle
eufemistycznie mianem zwigzku naturalnego. Magiczny obraz, w ktérym
signans identyczny jest z signatum i sakralny jezyk, ktorego znaki, wi-
zualne badz dzwiekowe, uwazane sg za byty, wyposazone w sile kreacji,
stanowig dwa pierwotne filary religii”’127. Elementem wspolnym wszel-
kiego przyporzadkowania bylo miejsce, dzieki ktéremu czlowiek zyskiwal
odpowiedni kierunek oraz orientacje czasowa.

3.1. Pojecie symbolu religijnego

Symbol ukazuje sie jako pojecie trudne do jednoznacznego okreslenia
z racji funkcjonowania réznorodnych jego definicji. Potoczne znaczenie
symbolu podaje, iz jest on znakiem, ktory wskazuje tresci badz przed-
mioty. Nalezy jednak zaznaczyé¢, ze nie kazdy znak jest symbolem, ale juz
kazdy symbol to znak. Symbol i znak to konfiguracje wieloelementowe.
Znak obejmuje element znaczacy, znaczony ,oraz desygnat, w ktorym jest
przedmiot lub jego my$lowe wyobrazenie”128. W zakresie znaku wystepuja

126 S, Sztajer, Jezyk a konstruowanie $wiata religijnego, Wydawnictwo Naukowe Wydziatu
Nauk Spotecznych Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, Poznan 2009, s. 69.

127 Tamze, S. 57.

128 Tamze, s. 75.
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dwie relacje, pierwsza dotyczy znaczacego i znaczonego, a druga obejmuje
desygnaty.

Symbol zawiera wylacznie dwa elementy, symbolizujacy oraz symboli-
zowany, oraz dochodzi do jednej relacji symbolizowanej. Dodatkowo mie-
dzy symbolem a znakiem istnieje wiele réznic. Filozof i teoretyk kultury
Tzvetan Todorov zwraca uwage na istotne roznice. Po pierwsze symbol jest
przechodni, a znak nieprzechodni, powotujac sie na przyklad krzyza, ktory
stanowi obraz cierpienia Jezusa oraz jest symbolem religii chrzescijan-
skiej. Odmiennie rzecz ma sie w przypadku znaku, poniewaz jest wylacznie
jednowartosciowy. Symbol to rzeczywisto$¢ wielowartosciowa. Dodatko-
wo symbol jest niepoznawczy. Znak jest poznawczy i sklada sie z trojele-
mentowej struktury. Symbol wigze sie ze zmyslem czucia i wzroku oraz
jest przestrzenny, z kolei znak powigzany jest z mowa oraz ze zmystem stu-
chu i stanowi czasowe odzwierciedlenie. ,,Symbole moga by¢ indywidua-
Ine, znaki sa zawsze spoleczne. Znaki starajg sie oddzieli¢ obiektywnos¢
od subiektywizmu”129. Rozr6znienie miedzy symbolem a znakiem nie
$wiadezy o tym, ze obydwa elementy nie moga razem wspoldzialaé¢ oraz
wplywaé na siebie. Tzvetan Todorov zaznacza, ze ,znak i symbol sg dwie-
ma abstrakcyjnymi zasadami, nie nadajg sie do bezposredniej obserwa-
cji, ich najoczywistszymi wcieleniami, najbardziej rozpowszechnionymi
sq odpowiednio: mowa slowna i obraz graficzny [...] ale wiekszo$¢ faktow
ogo6lnie zwanych symbolicznymi mozna analizowac¢ jako rezultat zlozonej
interakeji obydwu. Na przyklad pismo (w waskim znaczeniu ortografii)
polega na oddaniu obrazu (wizualnoéci, przestrzennosci) na ustugi znaku.
Odwrotnie — mowa moze by¢ oddana na ustugi symbolu, co nas prowadzi
ku r6znym formom symboliki jezykowej”130. Moze doj$¢ do przeksztal-
cenia znaku w symbol, jesli w granicach danego elementu znaku zajdzie
relacja symbolizowanial3?,

Faktem jest, ze symbole dzialaja w grupach spolecznych za pomoca
konkretnego jezyka, poprzez ktéry symbol mozna odczyta¢. Nakreslenie
dokladnych granic miedzy symbolem a jezykiem potrzebne jest wylacznie
w waskim rozumieniu jezyka. W przypadku szerokiego rozumienia jezyka
zawiera on tez symbole, ktorych nie mozna ujaé za pomoca jezyka ani

129 Tamze, s. 75. Por. T. Todorov, Wstep do symboliki, w: M. Glowinska (red.), Symbole
1 symbolika, przekl. M. Lukasiewicz, G. Borkowska, K. Falicka, Czytelnik, Warszawa 1990,
s. 30—97.

130 T. Todorov, Wstep do symboliki, s. 44.

131 Szerzej: tamze, s. 47—48.



3. Mechanizm konstruowania Swiata religijnego vodou 243

mowionego, ani pisanego. Mozna przywolaé tu nastepujacy przyklad: krzyz
oraz potksiezyc stanowig symbole, ,ktore moga nie wystepowac w postaci
symbolizmu jezykowego, a mimo to skladaja sie na szeroko rozumiany
jezyk religijny”132. Symbol religijny wyraza sie poprzez charakterystyczne
funkcje, odnoszace sie do kreowania za ich udzialem ,religijnych obrazéw
Swiata oraz ze wywoluja one pewne specyficzne religijne uczucia i nasta-
wienia”133. W symbolu religijnym mieszcza sie dwie warstwy: pierwsza
ugruntowujaca (w niej krystalizuje sie podmiotowo$c religijna)!34 i druga
ustanowiona (dotyczaca przedmiotow). Co wiecej, symbol religijny przy-
biera strukture na dwoch poziomach: transcendentnym (przekraczajacy
rzeczywisto$¢ empiryczng) i immanentnym. ,W symbolu pierwotna rze-
czywisto$¢ przechodzi pierwotne znaczenie. Jest on ruchem dialektycz-
nym, w ktorym to, co rzeczywiste, zostaje zanegowane przez umyst i pod-
niesione na wyzszy poziom. Symbol wskazuje bardziej wprzod niz wstecz
[...] W sztuce na przyklad symbol nie wyraza uprzednio zaistnialych prze-
zy¢ estetycznych, lecz ma udzial w ich ksztaltowaniu”135. Artysta, tworzacy
obraz, dos§wiadcza okres§lonych emocji, ktére nastepnie zostaja odzwier-
ciedlone w postaci symboli. Proces ten zachodzi analogicznie w religii,
gdzie pewne doSwiadczenia religijne formuja sie poprzez symbol.

W nauce nowozytnej tematyka symbolu zyskata na szczeg6lnym zain-
teresowaniu wérdd srodowiska naukowego. Szwajcarski psychoanalityk
Carl Gustaw Jung, badajac zagadnienie symbolu, doszed}l do wniosku,
ze nalezy go przypisac do jezyka archetypow, poniewaz stanowi transfor-
mator energii psychicznej, ktéra w efekcie przeksztalca sie w obraz. Jung
wskazywal, ze symbol to twor pochodzacy z nieSwiadomosci, a takze sfera
intuicji i objawienia. Symbole stanowig skonkretyzowanie wszystkiego,
co nierealne oraz nieokre$lone13.

Mircea Eliade w swoich badaniach nad symbolem nawigzywatl do kon-
cepcji Junga. Symbol — wedlug Eliade — porusza sfere, ktdrej nie mozna

132 S, Sztajer, Jezyk a konstruowanie Swiata religijnego, s. 77.

133 Tamze, s. 78.

134 Warstwa ugruntowujaca dzieli sie jeszcze na trzy poziomy: istota najwyzsza badz Bog; Bog
ijego dzialania: obiekty sakralne zaréwno o charakterze naturalnym, jak i historycznym. —
Tamze, s. 78—79.

135 Tamze, S. 79.

136 A, Borkowski, Uwagi o symbolu i alegorii. Przeglqd wybranych koncepcji i teorii od staro-
zytnosci do wspoblezesnosci, ,Conversatoria Litteraria” 2010, R. 3, s. 87; J. Prokopiuk, Carl
Gustav Jung, czyli gnoza XX wieku, w: C.G. Jung, Archetypy i symbole. Pisma wybrane,
przekt. J. Prokopiuk, ,,Czytelnik”, Warszawa 1981, s. 22; J. Bialostocki, Teoria i tworczosé.
O tradycji i inwencji w teorii sztuki i tkonografii, PWN, Poznan 1961, s. 165.
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poznac w inny sposob. Religioznawca ,intuicyjnie odrozniat od siebie ale-
gorie i symbol, przyznajac temu ostatniemu wieksza warto$¢ w wyrazeniu
okres$lonych wymiarow rzeczywisto$ci”137. Filozof Hans George Gadamer
stworzyl wlasna koncepcje symbolu w odniesieniu do sztuki. Gadamer
postrzegal sztuke jako symbol, ktory jest otwarty na nieskonczong inter-
pretacje. Wyrédznial miedzy symbolami trzy podstawowe grupy: symbole
czysto konwencjonalne!38, symbole religijne i symbole posrednie. Gada-
mer w swoich rozwazaniach suponowat ,rozumienie symbolu w sensie
metafizycznym (religijnym) ze wzgledu na swdj nieprzejednany agnosty-
cyzm”139. Filozof rozpatruje symbol z punktu widzenia hermeneutyki,
zwlaszcza pojecie ,ontologii” dziel sztuki. Gadamer uwaza, ze wszelkie
dziela sztuki maja uniwersalny charakter, ktore przedstawiaja w symbo-
liczny sposoéb, ,to, co z punktu widzenia hermeneutyki przystuguje kaz-
demu bytowil40”, Symbol jest otwartg kompozycja, bedaca jednoczesnie
niedopelniong i niewyczerpang!4!. Paul Ricoeur — francuski filozof — uwy-
puklil, ze ,[...] znaki symboliczne sa nieprzejrzyste, ich sens pierwotny,
doslowny, jawny wskazuje sam w trybie analogicznym sens drugi [...]"142.
Ricoeur, tak jak Gadamer, rozr6znial alegorie od symbolu oraz wskazywal,
ze nie kazdy znak jest symbolem43.

Wérod przywotanych definicji symbolu i znaku mozna dostrzec pewne
prawidlowos$ci — powiazanie symbolu z czyms$ tajemniczym oraz ze sfe-
ra niedostepna bezposrednio poznaniu ludzkiemu. Koncepcje symbolu

137 A. Borkowski, Uwagi o symbolu i alegorii, s. 87; M. Eliade, Obrazy i symbole. Szkice
o symbolizmie magiczno-religijnym, przekt. M. i P. Rodakowie, Aletheia, Warszawa 1998,
s. 14—15; M. Eliade, Sacrum, mit, historia. Wybor esejow, przekl. A. Tatarkiewicz, Pan-
stwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1970, s. 33; A. Rega, Czlowiek w Swiecie symboli.
Antropologia filozoficzna Mircei Eliadego, NOMOS, Krakéw 2001, s. 40.

138 Symbole czysto konwencjonalne dotyczg tresci zebranych w matematyce logice i naukach
fizycznych. — Symbol, w: Maly stownik terminéw i poje¢ filozoficznych: dla studiujqcych
filozofie chrzescijariskq, PAX, Warszawa 1983, s. 377.

139 M. Sohtysiak, Symbol hermeneutyczny a symbolicznosé dziela sztuki wedlug Hansa-Geo-
rga Gadamera, ,Logos i Ethos” 2014, nr 2 (37), s. 22.

140 Por. H.G. Gadamer, Rozum, stowo, dzieje, przekl. M. Lukasiewicz, wyd. 2, Paistwowy
Instytut Wydawniczy, Warszawa 2000, s. 140—141.

141 Joanna Tokarska-Bakir swoje badania w znacznej mierze opiera na filozofii Hansa Georga
Gadamera.

142 P, Ricoeur, Symbolika zla, przekt. S. Cichowicz, M. Ochab, PAX, Warszawa 1986, s. 18;
A. Borkowski, Uwagi o symbolu i alegorii, s. 8.

143 P. Ricoeur, Symbol daje do myslenia, przekl. S. Cichowicz, w: S. Cichowicz (oprac.), Egzy-
stencja i hermeneutyka. Rozprawy o metodzie, PAX, Warszawa 1975, s. 11; H.G. Gadamer,
Symbol i alegoria, w: M. Glowinski (oprac.), Symbole i symbolika, Panistwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa 1990, s. 98—107.
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koreluja ze sferg nadnaturalng. Co wiecej, ukazuja jego nieprzejrzystose,
a takze migotliwo$¢ semantyczng, aby ostatecznie zwigza¢ go z domeng
przezy¢ wewnetrznych wyznawcy, ktory jest jego odbiorca.

3.2. Symbol a tworzenie religijnego uniwersum

Symbole uzewnetrzniaja sie w okreslonym kontekscie, a takze sa elemen-
tem konstytutywnym $wiata religijnego. Na og6t odnosi sie je do okolicz-
noéci rytualnej, ktéra powinno sie ,ujmowac pragmatycznie, w kontekscie,
w ktorym sie ich uzywa, nie za$ jako elementy abstrakcyjne systemu sym-
bolicznego”44. Symbole religijne stanowia wazng cze$¢ rytualdw, ponie-
waz angazuja sie ,w wytwarzanie Swietej rzeczywistoSci”145. Dla wyznawcy
symbole religijne jawia sie jako realne, gdyz ,uobecniaja owa rzeczywisto$¢
[nadnaturalng], czynia jednostke czescig Swietego kosmosu, umieszczaja
w mitycznej czasoprzestrzeni. Jednak wytworzenie poczucia realnosci czy
prawdziwosci koncepcji religijnych dokonuje sie w rytualnym uzyciu sym-
boli”146, Symbole religijne sa elementem proceséw spotecznych, gdyz wiaza
sie z celami, dgzeniami oraz dzialaniami wyznawcow. Czesto to wlasnie one
stanowig okres$lone czynniki spoleczne. Symbol religijny wskazuje konkret-
na obiektywno$¢ przedmiotu, a wyobrazenie religijne nabiera swoistego
charakteru. Realizuje sie to za pomoca rytualnego polaczenia ,ze $wiato-
pogladem, moralno$cia i ontologia”147. Symbol religijny niejako wpisuje
sie jako pierwiastek jezyka, laczacy odmienne rzeczywistosci, co w efekcie
umozliwia przekroczenie ,tu i teraz”148. Komponowanie symbolu to wazna
cze$¢ mechanizmu ustanawiania $wiata religijnego, ,ktory — z poczatku nie-
stabilny i wieloznaczny — zostaje z czasem w §wiadomosci zbiorowej utrwa-
lony gléwnie poprzez instytucjonalizacje znaczen”149.

3.3. Obraz jako forma symboliczna wedlug filozofii Ernsta
Cassirera
W badaniach nad tematyka symbolu w XX wieku na szczeg6lna uwa-
ge zashuguje filozofia niemieckiego naukowca Ernsta Cassirera, ktory po-
strzegal czlowieka jako animal symbolicum — istote tworzaca symbole.

144 S, Sztajer, Jezyk a konstruowanie swiata religijnego, s. 84; por. V. Turner, Symbolic Stu-
dies, “Annual Review of Anthropology” 1975, vol. 4, s. 149.

145 Tamze.

146 Tamze.

147 Tamze, s. 85.

148 Tamze.

149 Tamze.
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Dla filozofa pojecia ,czlowiek” i , kultura” jawia sie jako ,,synonimy” stoso-
wane zamiennie, poniewaz w kulturze zostaje uzewnetrzniona aktywnosé
ludzkiego ducha, realizujaca fundamentalne zadanie idealizmu méwiaca,
»Zze byt przedmiotow jest okre$lony poprzez ludzka Swiadomo$¢, ale zara-
zem jest on uchwytny tylko «w czynie»”150, Nie mozna oddzieli¢ pojecia
skultury” od podstawowych form oraz ,podstawowych kierunkéw wytwor-
czo$ci duchowej «byt» jest tutaj uchwytny wylacznie w «dzialaniu». Tylko
o tyle, o ile istnieje specyficzny kierunek fantazji estetycznej i ogladu es-
tetycznego, istnieje tez dziedzina przedmiotow estetycznych — i to samo
odnosi sie do pozostalych energii duchowych, na mocy ktérych powstaje
dla nas forma i zarys okres$lonej sfery przedmiotowej’151. Czlowiek jest
zanurzony w kulturze. Cassirer wyraznie akcentuje, ze nie mozna rozwa-
za¢ tematyki czlowieka, bez odniesienia do kultury. Miedzy czlowiekiem
a kulturg zachodzi reakcja zwrotna, w ktorej czlowiek wytwarza, a zarazem
uczestniczy w wytworach kultury. Wiedze, dotyczaca ludzkiej swiadomo-
Sci, uzyskuje sie natomiast jedynie poprzez zapoznanie i badanie wytwo-
row kultury.

Cassirer §wiat przedstawial jako zbioér ,,zobiektywizowanych wytworow
ludzkiej sSwiadomosci, obejmujacy wszystkie formy kultury”152, a wéréd
pierwszoplanowych form nalezy szuka¢: nauke, jezyk, mit, religie, sztuke
oraz historie. Kazdy z wymienionych elementéw stanowi szczegolny spo-
sob ,organizacji i manifestacji wtadz tworczych podmiotu”153. Cassirer
utrzymywat — jak szkola marburska — ze poznanie jest mozliwe jedynie po-
$rednio, poniewaz nie odzwierciedla w bezposredni sposob zastanej rze-
czywistoSci. Wszelki przejaw aktywnoSci ludzkiej §wiadomosci polaczony
jest z uzywaniem znakow, co prowadzi w strone komunikacji kulturowe;.
Nastepnie Cassirer rozwazal, iz ,,czlowiek nie potrafi sie juz bezposrednio
ustosunkowac¢ do rzeczywisto$ci. Nie moze, jak gdyby stana¢ z nig twarza
w twarz [...] zamiast zajmowa¢é sie rzeczami samymi w sobie, czlowiek
w pewnym sensie ustawicznie sam z sobg rozmawia. Tak bardzo owinal sie
w formy jezykowe, w obrazy artystyczne, w mityczne symbole lub religijne
obrzadki, ze nie potrafi juz niczego zobaczy¢ ani poznaé inaczej jak za po-
Srednictwem sztucznego $rodka”154. Tak oto stawia postulat, ze esencja

150 M. Bal-Nowak, Mit jako forma symboliczna w ujeciu Ernsta A. Cassirera, NOMOS, Krakow
1996, s. 46.

151 Tamze.

152 Tamze, S. 48.

153 Tamze.

154 E. Cassirer, Esej o cztowieku. Wstep do filozofii kultury, Warszawa 1971, s. 69.
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kultury sa symbole, ktore decyduja o szczegdlnym poznaniu ludzkiej Swia-
domoéci. Symbol wpisuje sie w §wiat treéci ludzkiej Swiadomosci. Dlatego
nazywal czlowieka animal symbolicum, a nie animal rationale.

Poznanie posrednie dokonuje sie w granicach konkretnej syntezy, kt6-
ra ujawnia relacje, okreslone przez Cassirera jako relacje symboliczne,
bedace ,rezultatem dzialania formy ksztaltujacej prace umystu, tudziez
jako funkcje odpowiednio ukierunkowanej aktywnosci umystu syntetyzu-
jacego dane do$wiadczenie”155. Wobec czego kulture mozna przyrownac
do ,konglomeratu”, w ktorym znajduja sie formy o r6znym charakterze.

Nauka oparta jest na syntezach, przedstawionych za pomoca logiki,
w ktorych tresci emocjonalne powigzane ze zmystami stanowig maly punkt
odniesienia. W przypadku sztuki czy mitu na znaczeniu zyskuja zmysly.
Cassirer klasyfikuje relacje symbolizowania wedlug okreslonych funkcji.
Pierwsza funkcja dotyczy wyrazania (Ausdrucksfunktion), gdzie meritum
symbolu jest rownorzedne z formg zmyslowg!56. Na etapie wyrazenio-
wym ludzka §wiadomos$¢ nie jest w stanie rozdzieli¢ rzeczy i wlasciwo-
$ci. Znaczenie oraz element zmyslowy stanowia jednos¢, a ,,biegunowo$é
tych elementéw ma tutaj charakter raczej potencjalny niz faktyczny, jest
stwierdzalna z zewnatrz, po przejéciu na wyzszy poziom. Swiat ujmowany
na poziomie przezycia wyrazu jest $wiatem fizjonomicznym, przedsta-
wianym za pomoca takich cech emocjonalnych jak lagodnos¢, ponurosc,
ozywienie czy groza”157. Na znaczeniu przybiera tutaj konkretna istota,
ktora odzwierciedla jednostkowa konstatacje. Przezycie zostaje wypehio-
ne rzeczowyq trescia, a integruje je warto$¢ wyrazu, ktora sa jednocze$nie
przesigkniete. Cassirer pisal, ze ,wznosimy sie tu w sposéb zasadniczy po-
nad abstrakcje samego zmyslowego wrazenia, jak je pojmuje dogmatycz-
ny sensualizm”158. Tre$¢ zmystowa uwidacznia wewnetrzne zycie, oparte
na obiektywnym istnieniu oraz obiektywnym bycie. Rozpoznac je mozna
zarowno w jezyku, jak i figurze mistyczne;j.

Funkcja przedstawienia (Darstellungsfunktion) jest zwana roéwniez
funkcja naoczno$ci. W warstwie tej dochodzi do istotnego rozpadu mie-
dzy prezentowanym a prezentujacym. Cassirer utrzymywal, ze ,przejscie
od modusu wyrazu do modusu naocznosci [...] widziane jest jako proces

155 A.P. Kowalski, Mit a sztuka w Ernsta Cassirera filozofii form symbolicznych, ,Filo-Sofija”
2003, nr1(3), s. 117.

156 Tamze, s. 118.

157 M. Bal-Nowak, Mit jako forma symboliczna w ujeciu Ernsta A. Cassirera, s. 54.

158 E, Cassirer, Symbol i jezyk, przekl. B. Andrzejewska, Aletheia, Poznan 1995, s. 52.



3 ROZDZIALV
24 RELIGIJNA GRA W HAITANSKIEJ RZECZYWISTOSCI

stopniowego podziatu i porzadkowania strumienia danych zmystowych,
ich laczenia, konstatowania, oznaczenia, wyboru tego co konieczne i sta-
le, odrzucenia tego, co zmienne i przypadkowe”159. Warstwa ta ukazuje
wyselekcjonowane jadro obiektywizmu. Przywolujac przyklad figury boga,
nalezy zauwazy¢, iz ukazuje go juz z nazwy oraz poznaje po tozsamosci.
Swiadomo$¢ rozwija poznanie, poniewaz byt (bog) zyskal sens z nazwy,
ponadto otrzymuje on podstawe w sensie. Poprzez posrednictwo ostoi
przedmiot zyskuje utwierdzenie, poniewaz warstwa dotyczaca ostoi oraz
trwatoSci przedmiotu jest ,,w bezposrednim polaczeniu z plynna plasz-
czyzng wyrazu i nie mozna jej poming¢”160, Istotng role odgrywa jezyk,
a zwlaszcza zdanie, ktdre przekracza obydwie warstwy. Zdanie mie$ci
w sobie stanowienie (Setzung), przekierowujace na obiektywny stan rze-
czy. Jezyk probuje zatrzymac przedmiot, a nastepnie podjac sie jego opisu,
gdyz ,zachodzi zwigzek w bycie, ktory ma istnie¢ sam w sobie”161,

Funkcja czystego znaczenia (Bedeutungsfunktion) prezentuje biegu-
nowa relacje symboliczna miedzy elementem zmystowym a znaczeniem,
poniewaz ,dochodzi teraz do czego$ w rodzaju oderwania «abstrakeji»,
jakie nie znaly jeszcze spostrzezenie i naocznoé¢. Poznanie wydobywa czy-
ste odniesienie z uwiklania w konkretna i jednostkowo-okreslona «rzeczy-
wisto$é» rzeczy by teraz uprzytomnic je sobie jako takie w powszechnosci
ich formy, w rodzaju ich odniesienia”162, Na pierwszy plan wysuwa sie juz
nie przedmiot, a jego pojecie, a zwlaszcza wspoélnota miedzy odrebnymi
tre$ciami wrazeniowymi. W warstwie czystego znaczenia wszelka tres¢
duchowa jest odseparowana od elementu zmystowego163.

Dos$wiadczenie mistyczne, obecne w micie i pierwszej funkeji wyraza-
nia, zostaje utworzone przez forme, ktora nie odroznia tresci od reprezen-
tacji symbolicznej. Co wiecej, formuje sie za pomoca samego aktu wyrazu,
poniewaz w micie ,wyraz wyraza, ale jeszcze nie wpeki symbolizuje”164.
To wlasnie w wyrazie zostaje zawarta duchowa tre$¢, ktéra uwidacznia
doznanie zmystowe, oparte na emocjach.

Cassirer w Pojeciu formy symbolicznej w budowie nauk humanistycz-
nych podjal sie opisania istoty sztuki, w odniesieniu do form symbolicznych.

159 M. Bal-Nowak, Mit jako forma symboliczna w ujeciu Ernsta A. Cassirera, s. 55.

160 Tamze, s. 56.

161 E, Cassirer, Symbol i jezyk, s. 53.

162 Cyt. za: M. Bal-Nowak, Mit jako forma symboliczna w ujeciu Ernsta A. Cassirera, s. 56.

163 A.P. Kowalski, Mit a sztuka w Ernsta Cassirera filozofii form symbolicznych, s. 118; M. Bal-
-Nowak, Mit jako forma symboliczna w ujeciu Ernsta A. Cassirera, s. 56.

164 Tamze, s. 118.
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Nakreslil wystepowanie w obrebie sztuki formy artystycznej, ktora ,,po-
wstaje i funkcjonuje wtedy, gdy oglad uwalnia sie od ograniczen powo-
dowanych przez wyrazenie, gdy zamierza on do osiggniecia suwerennosci
w zakresie czystego wyrazu”165, Funkcja wyrazania zawiera dynamike,
ktéra mozna mierzy¢ za pomoca natezenia odcinka mimetycznego w wy-
tworach artystycznych. Forma artystyczna charakteryzuje sie ponizszym
etapami: nasladownictwo pasywne — artysta przeklada w sposob jedno-
znaczny emocjonalng nature rzeczy. ,W dziedzinie jezyka jest to wyrazenie
onomatopeiczne, w dziedzinie gnozeologicznej sensualizm”166, Maniera
zachodzi w sytuacji, kiedy artysta pragnie wydoby¢ z rzeczy artystyczne
rysy istotno$ciowe. Styl — to moment, w ktorym artysta uzyskuje juz swo-
bode opisywania, przy jednoczesnym wyrazeniu obiektywno$cil67.

Jednak Cassirer nie poprzestal na powyzszym opisaniu istoty sztuki
i podjat sie dalszych rozwazan. W artykule Problem symbolu i jego miej-
sce w systemie filozoficznym siegnal do Kantowskiej koncepcji zmien-
nosci. Tak oto ,wychodzac z neokantowskiego zalozenia o niemozliwo$ci
istnienia «chaosu wrazen» Cassirer uznal, ze juz na etapie postrzegania
obrazu jako struktury optycznej (w przestrzennym rozumieniu ukladow
graficznych), nawet najprostsze partycypowanie elementéw takiej struk-
tury zawsze pozostaje w wyniku dzialania wyzszych funkcji duchowych.
Dostrzegalne zwiazki linii, ksztaltow, barw i odcieni nie sa wynikiem
biernej recepcji przedmiotéw naturalnych o stalych parametrach on-
tologicznych”168, Przedmioty prezentuja sie jako szczegdlowy wytwor
obserwacji empirycznej. Dalej Cassirer przedstawia powstajace zwiazki
w danej strukturze: zwigzek wyrazowy typu magicznego, gdy pierwiastek
zmystowy, np. rysunek linii, zostanie przez czlowieka odczytany jako znak
mocy magicznej. Pierwiastek zmystowy nie ukazuje symbolu mocy. Zwia-
zek typu przedstawionego zachodzi, gdy czlowiek odczytuje to jako pewna
strukture geometryczna.

Sens estetyczny pojawia sie, gdy ,rysunek, potraktowany jako ozdo-
ba, ujawnia wymiar teologiczny przedstawienia, jezeli stanowi poddang
kontemplacji forme celowsg, stajac sie tym samym przedmiotem este-
tycznym”169, Jedna z whadciwos$ci sztuki jest poszukiwanie, ujawnienie

165 Tamze, s. 119; E. Cassirer, Symbol i jezyk, s. 11—43.

166 Tamze.

167 Tamze, s. 15—25; E. Cassirer, Symbol i jezyk, s. 23—29.
168 Tamze.

169 Tamze, s. 120; E. Cassirer, Symbol i jezyk, s. 49—50.
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celowoéci form przezycia zmyslowego, aby stworzy¢ wytwdr kultury.
W pierwszej warstwie zwigzku wyrazowego tworzy sie pewna warto$é wy-
razu: ,nasycenie symboliczne, rodzaj formy znaczacej otwierajacej moz-
liwo$¢ podniesienia sfery czystej zmystowosci do rangi dziedziny nace-
chowanej aksjologicznie”170. Cassirer pisal, ze w Swiadomosci mitycznej
obrazowi nalezy sie taka sama mozliwo$¢ istnienia jak innej rzeczy, ponie-
waz ,obraz jest znany i rozpoznawany nie jako taki, jako swobodny twor
duchowy, lecz przysluguje mu pewna samodzielna aktywno$¢; emanuje
z niego demoniczny przymus, ukierunkowujacy i opanowujacy $wiado-
moéé. Swiadomo$é mityczna zostaje bez reszty okreélona przez to niezroz-
nicowanie obrazu i rzeczy: oba nie moga oddzielié sie siebie w rodzaju bytu
(Seins), poniewaz wspolny jest im rodzaj dzialania”'71. Przyczyny magicz-
nych mocy obrazow czy stow nalezy doszukiwacé sie w braku rozréznienia
znaku od desygnatu w pierwotnym poznaniu. Dany przedmiot magiczny
nie ma osobnych sfer ontologicznych. Filozof wysunat teze swiadomosci
profetycznej, odrealniajacej obraz mityczny, w ktérym z kolei uwidacznia
sie pekniecie w strukturze spojnej. W tym peknieciu dochodzi do oddzie-
lenia sie dwbch plaszczyzn — pierwsza to oryginal, a druga to obraz wi-
dzialny oczami wyznawcy. Swiadomoéé mityczna i religijna powiazana jest
z sensualnos$cia, domena zmyslowa jest silnie obecna i znaczaco wplywa
na odbior rzeczywistosci.

Wizerunki wlaczone w proces ewangelizacji niewolnikéw mialy na celu
przyblizenie chrze$cijanskiej nauki. Obrazy byly pewna nowoscia dla nie-
wolnikow, ktora rozbudzila w nich odrealnienie postaci oraz wplynela
na proces syntezy Swietych i loa.

170 Tamze.
171 Tamze, s. 30.
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Inskrypcja, rozpoczynajaca zakonczenie niniejszej dysertacji, sg stowa
servitura, spisane przez Alferda Métrauxa — aby shuzy¢ loa, musisz by¢
katolikiem. Zacytowane stwierdzenie ukazuje paradoksalny charakter hai-
tanskiej kultury, w ktorej przynalezno$¢ do Ko$ciola katolickiego pozwala
mieszkancom stanowic¢ cze$c oficjalnej struktury kraju, ale jednocze$nie
kult vodou zapewnia im $rodki, za pomoca ktérych moga sprostac trudom
dnia codziennego. Dla Haitanczyka katolicyzm i vodou s3 niezbednymi
elementami §wiatopogladu, opartego na wierze w Boga, $wietych kato-
lickich i loa.

Przeprowadzone badania, dotyczace Swietych chrzes$cijanskich w hai-
tanskim kulcie vodou, umozliwilo realizacje postawionych we wstepie ce-
l6w badawczych, choé w trakcie wystapily pewne trudno$ci. Wspomniane
trudno$cia wiaza sie z trudno dostepna literaturg przedmiotu oraz niepo-
pularnym tematem badawczym.

Religia vodou jest efektem polgczenia trzech tradycji religijnych, wy-
wodzacych sie z r6znych rejondéw geograficznych, ktore spotkaly sie i prze-
trwaly na Haiti, tworzac kreolska kulture i spoleczenstwo. Rdzenna ludnosé
Hispanioli i afrykanscy niewolnicy zostali wlaczeni w zycie spoleczno-re-
ligijne dwoch europejskich spoleczenstw: hiszpanskiego i francuskiego,
ktore przejawialy wlasng specyfike religijng, wyrazajaca sie w poboznosci
ludowej. Bylo to zderzenie r6znych grup spoteczno-kulturowych, w ktérych
Hiszpania i Francja stanowily dominujace spolecznosci, zagrazajace wie-
trzeniom rdzennych mieszkancow i afrykanskich niewolnikow. Efektem
dominacji byl nacisk spoleczno-polityczno-religijny, ktory wywolal w dia-
sporze niewolniczej sprzeciw w obronie warto$ci afrykanskich. Niewol-
nicy, zdominowani przez chrze$cijanska kulture, kontynuowali tradycje
swoich przodkow. Proces ten nadbudowatl sie na zbiorowej pamieci grup
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etnicznych. W okresie kolonialnym na Hispanioli doszlo do rewitalizacji
afrykanskiej tradycji. Cecha ta jest charakterystyczna dla religii, praktyko-
wanej przez niewolnikow, poniewaz podtrzymuje elementy z przesztosci
zawierajace symboliczng wartos¢. Jednocze$nie w nowej rzeczywistosci
zyskiwaly one terazniejsze znaczenie. Izolacja wyspy od wplywow kultu-
rowych innych europejskich panstw wplyneta dodatkowo na zachowanie
wielu elementéw afrykanskiej kultury, opartej na roznych tradycjach grup
etnicznych. Sam ksztalt religijnych wierzen i rytualow byl natomiast zalez-
ny od zmieszania grup etnicznych, ktore zostaly nierownomiernie rozlo-
kowane na wyspie. Na szczeg6lnym znaczeniu zyskiwala roéwniez tradycja
religijnych przywodcow. Nalezy zaznaczyé¢, ze rytualy i mitologia vodou
nie sg identyczne z ich afrykanskimi odpowiednikami, ale stanowia jej
nieprzerwana cigglo$¢. Vodou nie mozna zaklasyfikowaé jako afrykanskiej
religii, ale jako wywodzaca sie z Zachodniej Afryki, ktorej to rozwdj teo-
logiczny pozwolil niewolnikom nie tylko na ozywienie wielu afrykanskich
tradycji etnicznych, ale takze na przeksztalcenie tych tradycji zgodnie z po-
trzebami wyznawcow.

W okresie kolonialnym prowadzone prace ewangelizacyjne oddzialy-
waly na diaspory afrykanskich niewolnikéw, w ktorych narodzila sie spe-
cyficzna haitanska poboznosé ludowa. Szczegblng popularno$cig w niej
cieszyli sie nastepujacy Swieci chrzescijanscy: Naj$wietsza Maria Panna,
Sw. Piotr, $w. Jakub, $w. Patryk, Sw. Antoni Pustelnik i Mojzesz. Niewol-
nicy kontynuowali przy tym afrykanska tradycje, ktora zaspokajala ich po-
trzeby religijne i pozwalala odnalez¢ sie w Nowym Swiecie. Wiedza religij-
na przekazywana przez ksiezy ograniczala sie do wizerunkow i opowiesci
o $wietych, ktorzy cieszyli sie popularnoscia w ich obszarze kulturowym.
Tak oto katolicyzm i afrykanska tradycja byly w cigglym kontakcie, ktory
spowodowal, iz niewolnicy i ich potomkowie wlaczyli imiona, tozsamosci
oraz symbole $§wietych do juz istniejacego i ztozonego rdzenia vodou, opar-
tego na afrykanskich tradycjach etnicznych.

Kult $wietych w vodou nie stanowi efektu synkretyzmu religijnego, ale
procesu akulturacji, a szczeg6lnie symbiozy. Zaistniala symbioza miedzy
loa a $wietymi katolickimi opiera sie na podobienstwie symboli miedzy
katolickimi ikonografiami a afrykanskimi bostwami. Przede wszystkim
loa i Swieci nalezace do dwbch catkowicie roznych systemow religijnych.
Symbioza $wietych chrzescijanskich z loa opiera sie na podobienstwie
symboli miedzy katolickimi ikonografiami a afrykanskimi béstwami. Roz-
powszechniane wsrod afrykanskich niewolnikow obrazy §wietych zostaly
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poddane afrykanskiej interpretacji. Trudno$¢ komunikacyjna, wynikajaca
z nieznajomosci jezyka, wplynela na odbior §wiata w pierwszej kolejno-
Sci przez zmysly. Sensualistyczny odbior Swiata byl jednym z kluczowych
elementow procesu symbiozy. Niewolnicy dostrzegli na obrazach symbo-
le, ktore nastepnie przypisali jako atrybuty afrykanskich bostw. Miedzy
Swietymi a loa zachodzi relacja o naturze symbiozy, jednak nie nastepuje
catkowita asymilacja postaci ani wspo6lna tozsamos$¢. Haitanczyk w zalez-
nosci od intencji skieruje prosby do loa badz swietego. Kult haitanskich
Swietych jest wyrazem zywej religijnosSci glownie obszarow wiejskich.

Waznym argumentem za rozroznieniem loa i §wietych chrzescijanskich
jest fakt, ze pierwsze ujawniaja sie w trakcie owladniecia. Argument ten
Swiadczy o tym, ze loa nie uzyczaja atrybutow od $wietych, ktérym maja
odpowiada¢. Swiety zostaje pozbawiony osobowosci, zostaje ubrany czy
~przybrany” jako loa. Relacje miedzy $wietymi katolickimi a loa w vodou
maja bardziej wszechstronny charakter niz w innych afrochrzescijanskich
kultach. Tytul ,,$wiety” bywa uzywany w kulcie do wyrazenia animistycz-
nych znaczen, np.: Swieta ziemia czy Swiete slonce.

Naukowcy, ktoérzy sporzadzili liste loa utozsamianych jako $wietych,
nie podjeli sie jednak okreslenia, na jakiej podstawie doszlo do tego zja-
wiska oraz nie ustalili jego przyczyn. Miedzy loa a $wietymi nie zachodzi
polaczenie w jedna postac o wspolnej tozsamosci. Rownowaznosé duchéw
vodou i $wietych istnieje wylacznie w takim zakresie, w jakim Haitanczyk
uzywal wizerunkow do reprezentowania swoich wlasnych loa, np. przez
umieszczenie ich w hunfo na ottarzu, kiedy to $wieci katoliccy tracg swoja
tozsamo$¢ i staja sie loa. Powyzsza przemiana nie dokonuje sie jednak
w arbitralny sposob, a wynika z podobienstwa obrazu do koncepcji, miesz-
czacej sie w mitologii vodou, obejmujacej loa i ich przymioty. Wyznawca
potrzebowat jedynie drobnego szczegodlu, nieistotnego dla oczu, ale waz-
nego w kontekscie mitologii vodou, aby wizerunek zostal wybrany jako
reprezentacja tej badz innej afrykanskiej sity nadnaturalne;j. Przykltadowo:
weze wypedzone z Irlandii przez $§w. Patryka i umieszczane jako jeden
z elementow na obrazach to dla wyznawcy Damballi symbol oznaczajacy
niebianskiego weza. Podobnie Matka Boska Bolesna jest reprezentowana
przez Erzile Freda Dahome, a laczacymi je elementami sa kolor niebieski
oraz bizuteria.

W $wiadomosci Haitanczykéw wielbiony wizerunek nie przedstawia
wecale Swietego, ale loa, ktory go zastgpil i odtad stanowi tozsamo$¢ tego
konkretnego obrazu. Tak naprawde nie mozemy mowié¢ o prawdziwej
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asymilacji loa z katolickimi §wietymi. Pozostaje jednak prawda, ze Hai-
tanczycy nie spostrzegli analogii miedzy ich funkcjami. Kiedy chcg broni¢
lub wyjaséni¢ swoje przekonania, powiadaja, ze wszyscy Swieci sg loa, co nie
znaczy, ze wszyscy loa sa $wietymi. Na poinocy wyspy duchy vodou czesto
sa jednak nazywane Swietymi i moze to wskazywa¢ na homologie. Loa
pelnia istotna funkcje w haitanskim spoteczenstwie, daja wizje i nadzieje,
dzieki ktorym wyznawcy moga poradzic sobie z ubdstwem i glodem, spo-
wodowanym przez kleski zywiolowe badz niestabilng sytuacje polityczna.

Haitanskie loa odpowiadaja na religijne potrzeby zrodzone ze zniewole-
nia i ubdstwa, z ktorych najwazniejsza jest potrzeba bourad (kreolski: po-
pchniecie) do kolejnego posiltku, do dokonania kolejnej oplaty za wynajem
lub nauke, do udobruchania kochanka. Vodou w swojej istocie jest religia
praktycznego wsparcia w przetrwaniu na tym Swiecie w najlepszy mozli-
wy sposob. Dla wiekszo$ci Haitanczykow zycie jest walka o przetrwanie,
majacq bardzo maly margines bledu. Materialny Swiat nie jest jednakze
catkowicie oddzielny od $wiata duchéw, co wlasnie pozwala loa na ruty-
nowe interwencje w ludzkie zycie, wzmacnianie ich w walce o przetrwa-
nie. Loa to nie deus ex machina, ale pewien katalizator mobilizujacy wole
oraz energie czlowieka. Jawia sie one jako pewne odzwierciedlenie $wiata
poprzez wszystkie jego reprezentatywne rodzaje, meskie i zenskie, silne,
a takze te pozbawione sily. Loa, w swojej istocie, wyrazaja powszednie
opcje, z ktérymi mierzy sie wielu Haitanczykow. Ludzie prosza je o rozne
porady w tym, co dla wielu jest uciazliwa egzystencja otoczona skrajnym
ubdstwem. Vodou ukazuje sie jako religia przetrwania, a takze doradza —
za pomocg loa — jak przetrwac.

Loa sa ponadto pewnym spoiwem laczacym, za pomoca ktorego Hai-
tanczyk moze identyfikowac¢ sie zaréwno z Afryka, jak i Europa. Potom-
kowie niewolnikow wykazali sie duza kreatywnoscia trorzac loa, w kto-
rych umiescili pierwiastek katolicki i afrykanski. Wytwor ten wskazuje
na kulturowa i religijna tozsamo$¢ Haitanczykéw, ale obejmuje tez kultury
rdzennych mieszkancéw wyspy. Proces ksztaltowania sie spoleczenstwa
i rownocze$nie kultu vodou oddzialywal na tozsamos¢ kulturows, a takze
religijng haitanskiego narodu.

Katolicyzm stanowi integralny element haitanskiej kultury. Ko$ciol,
oprocz postugi pasterskiej, Swiadczy wiele ustug spotecznych swiadczo-
nych, prowadzac szkoly i szpitale. Poprzez przynalezno$¢ do Koéciota
Haitanczyk jest wlaczony do oficjalnej kultury, z kolei sprawowane sa-
kramenty: chrzest sw., I Komunia $w., malzenstwo sg pewna okazja
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do uczestnictwa w kontaktach spolecznych. Jest to pewien érodek — po-
dobnie jak w okresie ksztaltowania sie republiki — za pomocg ktérego
panstwo jest w relacji z otoczeniem miedzynarodowym. Wspolczesnie
praktykowanie przez Haitanczykéw katolicyzmu i vodou spelnia te same
funkcje, jak mialo to miejsce w okresie kolonialnym. Niewolnicy i ich po-
tomkowie traktowali katolickie obrzedy jako pewng zastone, pod ktora
sprawowali wlasne afrykanskie praktyki rytualne. Watpliwe wydaje sie,
aby z panoramy religijnej Haiti usunieto vodou badz katolicyzm, jednak
stala relacja i oddzialywanie moze spowodowaé zmiany w obydwu reli-
giach. Konstytucja Haiti gwarantuje wolno$¢ religijng wszystkim jej oby-
watelom, a tym samym prawnie przyznaje vodou status rowny statusowi
Ko$ciola. W efekcie postanowienia konstytucji stworzyly w ostatnich la-
tach atmosfere otwartosci religijnej w calym kraju, podobnie jak za rzadoéw
Faustina Soulouque’a. Haitanski Ko$ciél musial uznaé vodou za wazny
symbol w haitanskim zyciu politycznym i spolecznym.

Gdy spoleczenstwo Haiti zyska stabilna sytuacje polityczna, ktéra
bedzie wolna od kryzysow i rewolucji, mozliwe jest, ze miedzy religia-
mi zostanie zainicjowany proces synkretyczny. Nie wydaje sie mozliwe,
aby vodou kiedykolwiek zostalo wykorzenione z haitaniskiego spoteczen-
stwa, gdyz rozwijalo sie razem z nim. Kult vodou, mimo licznych atakow
i wrogosci Ko$ciola, umial przetrwac i odnalezé sie w niesprzyjajacych
warunkach. Vodou jest wtopione w haitaniska kulture duzo bardziej niz
katolicyzm, co byto mozliwe dzieki elastycznym strukturom kultu w hie-
rarchii lokalnych hunfo. Zdolno$é do wewnetrznych lokalnych przekonan
i praktyk, aby nada¢ miejscowy smak religijnym tradycjom — spowodowa-
ta wspolczesna heterogeniczna nature vodou. Katolicyzm juz nie mial na-
tomiast tak elastycznego charakteru. Duchowienstwo staralo sie zachowac
koScielny depositum fidei, aby chroni¢ religijng tradycje.
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SUMMARY

In recent years, researches on Afrochristian cults in Latin America are
the subject of interest of the researchers. Conducted researches allow for
a better understanding of the religious foundation, as well as borrowed
religious elements, in order to understand the identity of groups formed
during great geographical discoveries. In the area of the Caribbean, there
are cults called the Christians’ religions assigned to the category of new
religious movements. There are among the Afrochristian religions: vodou
in Haiti, shango in Granada, santeria in Cuba, candomble and umbanda
in Brazil. Newly emerged religions have developed in slave diasporas. In
spite of the process of christianization and opposition from landowners
for decades, the slave diaspora was not completely absorbed by church
structures. There were numerous social divisions between the groups.
Cultural distinctness emphasized clear differences, causing a lack of un-
derstanding on both sides. Difficult living conditions in the colony initi-
ated a need for escape among the slaves, which offered a newly formed
religion. The anti-Christian religions appear as a combination of African
beliefs with the Christian liturgy. The slaves took from Catholicism altar,
prayers, sign of the cross, candles, cross and paintings of saints. A hybrid
culture was born that tried to create a new tissue based on African beliefs
and Christian culture. In the formation of Haitian society, national pro-
cesses and the Haitian schism played an important role.

Religion, culture and the intricate history of African slaves and their
descendants are the starting point to understand the specifics of the mod-
ern vodou cult. In Haiti, official state religions are vodou and Catholi-
cism. While vodou is practiced by the majority of the island’s inhabitants,
the majority are members of the Catholic church. The aim of the work
is to verify whether the Haitian saints in vodou worship are Christian
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saints. The subject of research in this dissertation are the Christian saints:
the Blessed Virgin Mary, Saint Peter, Saint Anthony the Hermit, Saint
Jacob, Saint Patrick and Moses, who have been absorbed in the vodou
cult. The research was carried out on the basis of the documents of the
Church’s Magisterium, as well as studies dealing with the subject of saints
and vodou cult. It should be noted that scientific publications showing the
religiosity of Haitians played an important role.

Taking up the above-mentioned issue at various stages of work, re-
search methods were used to analyze the material, constituting the basis
for the theoretical elaboration and solution of the scientific problem. These
include the following methods: source analysis and criticism, a compar-
ative method, and a descriptive method. The literature of the subject and
auxiliary literature are publications in the fields of theology, history and
anthropology (mostly in French, English and Spanish).

The book consists of five chapters. The first chapter presents some
definitions that are important for the topic under consideration, especially
those that may be confusing. A pair of terms often used as synonyms are
,folk devotioness” and ,,folk religiosity”. These terms are used in every-
day life, but they are also used to refer to a specific aspect of religiosity.
The analysis carried out in the chapter was based on the documents of the
Magisterium of the Church and the literature on the subject.

The next part of the book deals with the cult of saints according to the
teaching of the Catholic Church. In the teaching of the Catholic Church,
special veneration is given to the saints and the blessed, because they em-
body faith in the inseparable community of the entire mystical Body of
Christ. The cult of saints and blesseds has a historical flavor, as the figures
of saints are mentioned in the calendars of the first centuries. Worship is an
expression of an active bond based on the conviction that the saints have
the power to intercede with God for their earthly brothers and sisters. This
shows an active bond. The Church honors the saints through prayer, works
of art (songs or paintings), and also relics.

In the third chapter of the book, the author analyzes the process of the
island’s christianization. Undoubtedly, this is a difficult topic because the
reconstruction of the process is complicated. First, the author discusses
the history of the Catholic Church during the colonization of Haiti. Then
it presents the history of the Church during the independence period. Fi-
nally, it shows the modern Church in the Republic of Haiti. The subject of
this book implies the need to show the historical formation of the Catholic
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Church in the context of the institution of slavery, as well as the birth of
a Haitian society.

Chapter four presents an analysis of the Haitian ghost pantheon. The
Haitian people were built on the basis of several cultures that met on the
island. The beliefs of African slaves proved remarkably lively and survived
in the vodou cult. Haitian religion is based on the subject of the profound
faith of its followers.

The fifth chapter of the book is an attempt to determine whether the Hai-
tian cult of saints is the result of religious syncretism or popular piety. In
the first part, the author presents and analyzes the main trends of research
on religious syncretism in Latin America. Then he reflects on the cult of
vodou as a lived religion in which the inner experience of the individual
is on the first place. In the final analysis, the cult of images of Christian
saints is subjected to the philosophy of Ernst Cassirer’s symbolic forms.
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