Katarzyna Tosta

Instytut Archeologii
Uniwersytet £ddzki

Cialopalenie — obraz dawnej religii w $wietle ,,nowej humanistyki”

W dzisiejszych czasach, gdy nauki humanistyczne na tyle rozszerzyly zakres swoich zainteresowan,
granice pomigdzy poszczegdlnymi dziedzinami nie tylko si¢ przenikaja, ale praktycznie ulegly zatarciu. Jest
to dla nas nie lada wyzwaniem, by powstala w ten sposéb nowa jakos¢ przetozy¢ na grunt naszych dziatar.
Archeologia wspédtczesnie uprawiana nie moze by¢ nauka hermetyczng, powinna odnosi¢ si¢ do
antropologii kulturowej i nauk spotecznych.

Jezeli chcemy by¢ rzetelnymi badaczami ze wszech miar powinniSmy dazy¢ do poszerzania naszego
warsztatu naukowego, jednak nie we wszystkich osrodkach jest to postawa popularna. Ustyszatam nawet
zdecydowana opinig zalecajaca by nie postugiwac si¢ analogiami etnograficznymi, poniewaz w odniesieniu
do naszej pracy nie sa do korica wiarygodne i postugiwanie si¢ nimi wymaga wielkiego wyczucia, a poza
tym nie mozna by¢ jednoczesnie dobrym archeologiem i dobrym etnologiem. Réwnoczesnie nie widaé
zadnego oporu w zwiazku z postugiwaniem si¢ narzedziami typowymi dla historyka.

W niecheci przed stosowaniem zdobyczy wspdtczesnej humanistyki, dopatrzy¢ si¢ mozna obawy
przed stawianiem nowych pytan, dlatego, iz moga zabrzmie¢ niewlasciwie i przynies¢ niewygodne
odpowiedzi, a takze strach przed popetnieniem herezji.

Archeologia jako nauka o cztowieku i jego kulturze dazy do mozliwie wszechstronnej rekonstrukcji
obrazu zycia w dawnych epokach, ukazujac jednocze$nie mechanizmy zmian analizowanych systeméw
kulturowych. Ze wzgledu na specyfike Zrodet zajmuje si¢ ona w pierwszym rzedzie materialnymi
podstawami ludzkiej egzystencji, stawia sobie rowniez za cel poznanie struktur spotecznych pradziejowych
populacji oraz ich §wiata wyobrazen religijnych (Posern-Zieliiski 1982, 5.187).

Archeolog bada uktady przestrzenne, w jakich wystgpuja pozostatosci materialne. Ujmuje je jako
efekty dziatan i czynnosci rytualnych. Szczegdlne znaczenie w tej perspektywie badan ma miejsce kultu w
kontekscie catego osadnictwa danej spoteczno$¢, z uwzglednieniem faktu, ze w zaleznosci od tego czy
miejsce kultu stanowi centrum osadnictwa, czy tez nie, zmienia si¢ zasadniczo jego znaczenie spoleczne
(Minta-Tworzowska 2000, 5.49-50). Nalezy zwréci¢ uwage na wlasciwy wybor Zrédel archeologicznych,
oraz na fakt, iz zabytki o cechach niezwyklych mogly by¢ zarazem hierofaniami, jak i wyrazem innych
aspektow religii, np. kultu, a takze zwykte przedmioty o nie podwazalnym znaczeniu praktycznym, mogty
by¢ uzytkowane w czynnosciach kultowych.

Analiza tej sfery kultury pradziejowej wymaga wykorzystania wytycznych fenomenologicznego
religioznawstwa, a zwtaszcza morfologii §wigtosci z racji jej uniwersalnosci, ktéra umozliwia identyfikacje
faktéw archeologicznych ze zjawiskami sakralnymi (Mogielnicka-Urban 1997, s.71). Sa one nie tylko

Swiadectwem specyfiki kulturowej epoki, w ktérej powstaty, ale takze wyrazem znaczne trwalszych struktur



Iaczacych sig z ré6znymi formami emanacji sacrum (Posern-Zielifiski 1973, s.143). Do autoréw najczescie]
cytowanych w tej dziedzinie naleza M. Eliade (1993b), G. Van der Leeuw (1997), R. Caillois (1973), R.
Otto (1999). Jednak przy zastosowaniu nawet najszerszego warsztatu humanistycznego proby odtworzenia
doktryny religijnej z elementu kultu pozostawaé beda w sferze nie do korica weryfikowalnych hipotez 1
domnieman (Mogielnicka-Urban 2000, s.75). Przy tym nie mozemy zapominad, ze pozostatosci materialne
kultury duchowej istnialy w kontekScie spolecznym, w zwiazku z tym Ian Hodder zaleca potaczenie
archeologii i etnologii oraz znalezienia wspdlnego ich odniesienia w zakresie teorii, np. neomarksistowskiej,
poststrukturalnej czy innych, ktére postuguja si¢ kategoriami dotyczacymi symbolicznosci, struktur
spotecznych, sprzecznosci spotecznych, istnienia wladzy (Minta-Tworzowska 2000, s.51).

W tej czesci postaram sig¢ przesledzi¢ szereg glebokich przemian w zakresie kultu i stosunkéw
spotecznych, ktére zwiazane byly z pojawieniem si¢ i upowszechnieniem obrzadku ciatopalnego. Rytuat
ten tak istotny w momencie ksztaltowania si¢ kultury tuzyckiej przybywa na obszar Europy w korfcowej
fazie neolitu 1 musiato si¢ to wiazaé z przyjmowaniem wykrystalizowanej idei 1 systemu wierzei, ktéra
nastgpnie ulegata stopniowym przemianom. Nie mozemy zapominad, iz rytual w zywej kulturze to przede
wszystkim dziatanie, ktére ma charakter stereotypowy, schematyczny, sformalizowany i cechujacy sie
symbolizmem. Stereotypowos¢ uwiklana jest w przekaz spoteczny, ktéry tyczy zachowan rytualnych, ich to
jednostka uczy si¢. Rytual to dzialanie zbiorowe, bedace efektem przymusu spolecznego, a przez

utrwalanie, odnawianie i powielanie, niemal nie ulega zmianie.

Dziatanie rytualne jest schematyczne, niezmienne, a jego znaczenie jednostkowe okreslone. Zmiana porzqdku
wykonania poszczegolnych czynnosci rytualnych zmienia znaczenie rytuatu, tym samym symbolike, ktora sie za

nim kryje. (Minta-Tworazowska 2000, s.50)

Kolebke owej idei nalezy upatrywaé w Azji Przedniej, w trzecim tysiacleciu p.n.e., w kulturach Sumeru i
Akadu. W tamtejszych kregach Swiatynnych kaptani rozwingli i upowszechnili koncepcje oczyszczajacej
roli ognia, przez ktéry dusza zmartego zostaje wyzwolona z ciata i osiaga niesmiertelnos¢. Zrédta pisane i
etnograficzne wskazuja na to, iz cialopalenie i zwigzana z nim wiara w nieSmiertelna duszg stala sig religia
wyrdzniajaca. Stosowanie tego obrzedu bylo dzigki temu domena panujacych (Cabalska 1968, s.142). Z
tego obszaru zwyczaj palenia zwlok zmartych rozchodzi si¢ w réznych kierunkach. Z kolejnym waznym
oSrodkiem takiej obrzedowosci stykamy si¢ w Indiach, gdzie ten obyczaj przetrwal do czaséw
wspotczesnych w odniesieniu zaréwno do hinduizmu, jak i buddyzmu. Z wymienionego wczesniej centrum
mezopotamskiego rytual cialopalenia rozprzestrzenia si¢, jak na to wskazuja badania archeologiczne tymi
samymi drogami handlowymi, co znajomo$¢ miedzi i brazu (Cabalska 1973, s.4). Do Europy Srodkowej
cialopalenie przybywa wzdtuz starego szlaku wymiany biegnacego Dunajem i Laba. Duza role w tym
zjawisku odegraty eneolityczna kultura badeniska, nalezaca do zespotéw charakteryzujacych si¢ bardzo

wczesng znajomoscia metalu. Pod wptywem tych zmian znalazta sig takze kultura pucharéw dzwonowatych



z terendw potudniowo-wschodnich. Zas najdalej na péinoc w okresie eneolitu zwyczaj ten dociera do grupy
schonfeldzkiej, wspdlczesnej pdZnoneolitycznemu horyzontowi kultur sznurowych. Drugie wczesne
centrum tej obrzgdowosSci obserwujemy na terenach basenu srodkowego Dniepru (Cabalska 1968, s.143-
144). Powiazane jest z sofijsko-kijowska grupa kultury trypolskiej oraz z kultura Srodkowego Naddnieprza,
ktérej rozwdj przypada na okres okoto 1700 do 1450 p.n.e. Tradycje te maja swoja kontynuacje w kulturze
mitogradzko-podgorcewskiej, wspélczesnej kulturze tuzyckiej (Cabalska 1973, s.4). Od samego poczatku
widzimy tu wyjatkowe nasilenie tego obrzadku co musi §wiadczy¢ o tym, iz idea przybyta z Azji Przedniej
trafita na podatny grunt. Na przelomie epoki brazu zjawisko kremacji zwlok ogarnia znaczne tereny
polozone wzdtuz dolnego i Srodkowego Dunaju.

Z obszaru Polski znaleziska grobéw ciatopalnych z eneolitu i I okresu epoki brazu sa bardzo
nieliczne, jednak wyrazZnie wida¢ ich zwiazek z ugrupowaniami episznurowymi, pomimo znacznie wigkszej
powszechnosci tego zjawiska na potudniowych obszarach Europy, zwtaszcza w okolicach srodkowego
Dunaju. Przyczyny takiego stanu rzeczy nalezy upatrywaé w tym, iz nowy wyraz kultu byl nieco
,0pOZniony” w stosunku do przemian spoteczno-kulturowych wynikajacych z handlowej wymiany surowca
metalowego wsrdd grup rolniczo-hodowlanych. Wspominatam juz o zachowawczosci cechujacej dziatania
rytualne i ich aspekcie hierarchicznym.

Do ciatopalenia we wczesnej fazie jego wystgpowania mozemy odnie$¢ si¢ réwniez poprzez
pryzmat krzemienia, bgdacego przedmiotem wielokrotnej wymiany, ktérej skala i kulturotwdrcza rola jest
poréwnywalna do podobnego zjawiska zwiazanego z dystrybucja metali. Kamien musiat wystgpowaé w
réznych dziataniach magicznych niosac ze sobg odpowiednie konteksty symboliczne. Wskazywalyby na to
iskry wydobywajace si¢ przy krzesaniu, a wigc krzemien zawieral magiczny ogient w sobie. Przeswiadczenie
o mocy tkwiacej w krzemieniach, a takze o ich nadprzyrodzonym pochodzeniu przetrwato od starozytnosci
do XVIII wieku, kiedy to jeszcze zwano je cerauniami — kamieniami piorunowymi (Abramowicz 1979,
s.128-139). Wedtug M. Eliadego w wielu dawnych mitach kamienie to ,,koSci Matki-Ziemi”, a krzemiefi
jest archetypowym obrazem wyrazajacym jednoczes$nie absolutng rzeczywistos¢, zycie i Smier¢ (Eliade
1988, s.104). Zwiazek krzemienia z ogniem i z cerauniami, jako mediatorami mi¢dzy niebem i ziemia,
a wigc z cala kulturag symboliczna, musiat by¢ powszechny. Symbolika krzemienia w zwiazku z kultem
ognia musiata by¢ ogromna i mie¢ odniesienia do obrzedu ciatopalenia wystgpujacego przeciez w kulturach

postugujacych si¢ nim. Moim zdaniem bardzo trafnie zagadnienie to podsumowata M. Mogielnicka-Urban:

Krzemierni — ogieni — kremacja; te elementy lqczq sie w logiczny zwiqzek, ktorego pierwotnego znaczenia nie

Jjestesmy w stanie okresli¢. (Mogielnicka-Urban 1997, 5.283)

Nie mozemy zapominaé, ze nowe wyobrazenia religijne zwigzane z cialopaleniem, w najwczesniejszym
okresie musialy szerzy¢ si¢ jako wtajemniczenie. M. Cabalska dopatruje si¢ tego w

bliskowschodniej genezie, sadzac, iz powigzania mistycyzmu solarnego z rytualem ciatopalnym dokonali



kaptani Szmasza (Cabalska 1973, s.5). Rola spoteczna i religijna kaptanéw sprawita, ze wierzenia 1
towarzyszacy im obrzadek cialopalny umacniaty tylko ich pozycjg. W zwiazku z tym bezsprzeczne jest
zatozenie, iz w momencie rozpowszechniania si¢ uzycia miedzi, jej wytwoércy nalezeli do takiej
uprzywilejowanej grupy z racji bezposredniego kontaktu z ogniem, za pomoca ktérego dokonywali
przemiany metalu w konkretny przedmiot. Ich wyjatkowe miejsce w spotecznosci jest bezsporne, lecz
mozemy zastanawia¢ si¢, czy bylo to jej centrum, czy raczej obrzeze. Przejawy niezwyktosci i
nadzwyczajnosci, wiaza si¢ z prestizem, ale zmuszaja do obawy, a czasem do ucieczki (Eliade 1993b, s.24).
Ta ambiwalencja jeszcze bardziej utrudnia okreslenie dodatkowych funkcji jakie petnili i w jaki sposéb
byly one wpisane w obrzgdowos¢.

D. Minta-Tworzowska powotujac si¢ na P. Bourdieu zajmujacego si¢ rytuatami przejsScia, zwraca
uwage na miejsce rytualu w systemie spotecznym. Rytualy jako akt magii spotecznej, odnosza sukces tylko

wtedy, gdy umacniane sa przez zbiorowe wierzenia.

Akt magii spotecznej to tworzenie roznic miedzy ludZmi najczesciej przy wykorzystaniu istniejqcych juz roznic ptci
i wieku. W kazdym przypadku rytuat jest ,, symbolicznym aktem przemocy”, ktory dla jednych oznacza uzyskanie

tozsamosci, a dla innych (...) nicosci. (Minta-Tworzowska 2000, s.49)

Odniesienie do takiego podejscia mozemy znaleZé w tekstach starozytnych, w ktérych zywi juz za zycia
troszcza si¢ o to, by po Smierci wrzucono ich do ognia, by przez to mogli sta¢ si¢ zywymi bogami. Takie
przeSwiadczenie panowato w Egipcie 1 zwigzane bylto z reforma faraona Echnatona IV (1375-1352 p.n.e.) i
wprowadzeniem wiary w jedynego boga — Amona, czyli boga storica. Rowniez w obu dzietach Homera
znajdziemy przyklady wyrdznienia znamienitszych postaci obrzedem cialopalenia (Cabalska 1973, s.6-7).
Przytoczone przyktady odnosza si¢ do czasu, gdy cialopalenie bylo juz bardzo rozpowszechnione, wigc
chronologicznie pdZniejsze niz okres, omawiany przeze mnie teraz.

Powszechnie si¢ uwaza, iz punktem wyjscia wszystkich religii zwiazanych z obrzgdem ciatopalenia
jest kult stoica. Podstawowa teza jest uznanie stoica jako prasity i prapoczatku wszech§wiata (Eliade
1993b, s.127-153). Ubdstwienie ognia na terenie Azji Przedniej i Europy w wielu miejscach, gdzie
archeologicznie stwierdzono obrzadek ciatopalny, kontynuowalo si¢ w réznych postaciach. Zrédia
starozytne przechowaty licznie udokumentowane dowody Swigtosci ognia. Wierzenia te obserwujemy w
Rzymie, personifikowane przez Hesti¢ czy Hefajstosa, a réwniez u Celtéw, Germanéw i Stowian. Tym
faktem nalezatoby tlumaczy¢, ze tradycja ludéw europejskich zachowata zwyczaj rozpalania ognia w
okreslonych porach, tariczenia wokét, przeskakiwania przez ptomienie, rowniez palenia figury lub udawania
palenia zywej istoty. UroczystoSci te w zalezno$ci od miejsca réznie si¢ nazywaly, jednak najczesciej
powtarzana nazwa byt ,,Dzienn wielkiego ognia”. Przekazy Sredniowieczne méwia o zakazach i ogdlnym
potepieniu tych obyczajow przez chrzescijafistwo. We wszystkich przypadkach ta obrzgdowos¢é zwiazana

byla z terminami letniego i zimowego zréwnania dnia z noca, oraz wiosennego i letniego przesilenia. Czgsto



dotaczony do tego byt zwyczaj uroczystego pochodu z pochodniami wokét pél, a takze toczenia ognistego
kota. Obyczaje tego typu odnajdujemy u ludéw muzutmanskich na co dzien postugujacych si¢ kalendarzem
ksigzycowym, a takze u ludéw fifskich, co dowodzi pierwotnego charakteru tych S§wiat zupetnie nie
zwigzanego z religia obecnie obowiazujaca na tych terenach (Cabalska 1973, s.4-8). Mimo niechgci
chrzescijaistwa do tego typu praktyk ono samo nie zdotalo si¢ oprze¢ niektérym aspektom kultu ognia, by
wymieni¢ cho¢by obrzedy Wielkiej Soboty, gdy ognisko jest palone przed kazdym kosciotem. M. Cabalska
duza wage przywiazuje do utozsamienia kultu stofica z religiami monoteistycznymi, a co za tym idzie,
bazujac na przestankach bliskowschodnich, wigze go ze spirytualistycznym ujgciem boga stworcy i
nieSmiertelnej duszy (Cabalska 1973, s.5).

Jednak nie jest to najszczgsliwsze podejScie do rozpoczecia analizy tego problemu w odniesieniu do
ugrupowan kulturowych przelomu neolitu i epoki brazu. Juz wspominalam o znaczeniu szlakéw
handlowych w zwiazku z upowszechnieniem si¢ nowej idei, a raczej mozna by méwic¢ o okolicznosciach, w
ktérych mdgl si¢ jeszcze bardziej ugruntowaé patriarchalizm. Wszystko wskazuje na to, ze kult solarny
wykrystalizowat sie¢ powoli i opornie w spoleczenstwie patriarchalnych hodowcéw bydta wzbogaciwszy
kult zmartych przodkéw (Szafrariski 1987, s.136-138). M. Eliade pisze, ze na przyktad u afrykanskich

pasterzy i w Polinezji

(...) tvlko wodzowie moga by¢ po Smierci utosamiani ze storicem. (...) Kult zmartych przodkow, tajemnice
stworzenia, a zatem wtajemniczenia inicjacyjne majq zapewnic lepszy los po Smierci i wreszcie kult storica — te
trzy elementy dotyczq uktadow religijnych, ktore na pozor wydajq sie niewymienne, pozostajq jednak ze sobq w

Scistych zwiqzkach. (Eliade 1988, s.140)

Tak postrzegany kult solarny nalezy uzna¢ za element SciSle zwigzany z kultem zmartych przodkéw
wzbogacajacy religi¢ patriarchalnej grupy o nowe tresSci. Kult ten stworzyt doskonate warunki dla wzrostu
prestizu i autorytetu warstwy spotecznie uprzywilejowanej, po Smierci, jaki i za zycia (Szafraniski 1987,
s.138-141).

Zmarli charakteryzowali si¢ ambiwalencja mocy, ktéra przerastala zywych i wymagata z ich strony
podtrzymania. Przejawiali swoja sil¢ w stosunku do zyjacych zar6wno w sensie zyczliwym, jaki i
fatalnym. W Grecji wierzono w straszliwych zmartych, ktérzy szkodzili zyjacym nawet doprowadzajac do
ich §mierci. Zmarli dziatali réwnoczesnie dobroczynnie, na ogét chroniac swych bliskich. Przez zyjacych
niekiedy wykorzystywani jako rodzaj demonéw domowych, sktadani niekiedy pod progiem domostwa lub
w jego poblizu. Pomimo niebezpieczeristwa kontakt migedzy zywymi a przodkami musiat by¢
podtrzymywany, ze wzgledu na wigzi tradycji i potrzebg pozyskania opieki, a takze by uchroni¢ si¢ przed

ich nieprzychylnoscia.

Jakkolwiek zmarli udzielali mocy, w niemniejszym stopniu potrzebowali jej doptywu. Kazdorazowo zas rytuat

wspomagania przez potomnych wiqzat sie z przekroczeniem granic miedzy Swietosciq Zycia i SwietoSciq Smierci,



stajqc sie epifenomenem obrzedow przejscia. (Wozny 2000, s.43)

Przejscie z jednej grupy do drugiej, z jednej sytuacji spolecznej do nast¢pnej, to wydarzenia, ktérym
towarzysza ceremonie. Ich zasadniczym celem jest umozliwienie jednostce przejScie z pewnej okreSlone;j
pozycji do nastgpnej. Sa to najcze¢sciej obrzedy towarzyszace zmianie miejsca, stanu, pozycji spolecznej i
wieku, a wigc ciazy i narodzinom, dziecifistwu i inicjacji, narzeczefistwu, malzenstwu i pogrzebowi (WozZny
2000, s.43-44). Generalizujac mozna powiedzie¢, ze obrzedy tego typu zawsze maja aspekt symboliczny, a
tym samym moéwia o kontekscie spoltecznym, o powtarzalnosci pewnych wzorcéw, o wspdlnotowosci, o
uczestnictwie grup ludzkich w kulturze, o tradycji kulturowej oraz o postugiwaniu si¢ symbolami. Polegaja
one na posrednictwie miedzy teraZniejszosScia danej wspélnoty a istotnymi dla niej wydarzeniami z
przesziosci — majacymi miejsce w czasie mitycznym. Jest to uobecnienie w Zyciu grupy wartosci
nadajacych sens ich wilasnej egzystencji, jak i egzystencji §wiata, ktérego wszyscy jej czlonkowie sa

czescia. Kazda czynno$¢ obrzedowa to czynno$¢ symboliczna.

Symbole przedstawiajq pewien aspekt porzqdku Swiata, odnoszqc sie do status quo kultury, do przesztosci
(przodkow), do teraZniejszosci i wszystkich elementow Zycia (...). Symbole w sferze spotecznej dotyczq

symbolizowania uktadow, relacji spotecznych, napiec¢ opozycji i wladzy. (Minta-Tworzowska 2000, s.46)

Wigkszo$¢ rytualéw przejscia to nie tylko metafora przejscia, lecz takze i Smierci. Kazdy brak ciagtosci
czasu spolecznego zostaje zamknigty przez poczatek nowego. W tym kontekscie opozycja narodzin i

$mierci jest oczywista,

(...) ostatecznie Smier¢ przestata jawic sie jako zatrzymanieistatasic obrzedem przejScia
(...). Co wiecej: rodzenie, Smier¢ i odnowienie zostajq uznane za trzy etapy tego samego misterium. (Eliade

1993a, s.158)

Dlatego tak wielka role przywiazuje si¢ we wszystkich religiach i kultach do obrzedéw przejscia
zwigzanych ze $miercia, jako do momentu przeniesienia si¢ ze $wiata realnego do innej rzeczywistosci
(Maisonnevu 1995, s.31-39).

Upowszechnianie si¢ rytualu ciatopalenia naktada si¢ na grunt kultéw solarnych, a takze kultu
pioruna, a wiec ognia niebieskiego bedacego w pewnym sensie projekcja ziemskich zabiegéw
metalurgicznych operujacych ogniem i $wietlistym, blyszczacym jak storice metalem (Szafraiski 1987,
s.144). Musialoby to potwierdzaé przeswiadczenie o S$wigtosci ognia 1 jego oczyszczajacych i
uzdrawiajacych wlasciwosciach. Tak rozumiany ogien byl emanacja ognia stonecznego. Mozna to przenies¢
na obrzgdowo$¢ zwiazana z kremacja, gdzie uzywanie ognia wiaze si¢ z sita i mocg mistycznie w nim

upatrywang (Cabalska 1973, 5.90).



Obok wymienionych ideolologiczno-filozoficznych przyczyn przyjecia zwyczaju cialopalenia M.
Cabalska dostrzega inny pomost taczacy ten obrzadek z kultami mniej rozwinigtymi. Jest nim strach przed
animistycznie ujmowana dusza, majaca swoja siedzib¢ w ciele. W tym miejscu powracam do omawianego
juz problemu mocy zmartego i strachu przed nia zyjacej wspOlnoty. Spalenie zwlok jest wtedy metoda
skutecznego pozbycia si¢ materialnych jego szczatkéw, a w raz z nim i ducha, ktérego si¢ obawiano. U nie]
znajdziemy odwotanie do uksztaltowanej juz struktury religijnej, a mianowicie do wczesnego judaizmu. W
I Ksiedze Samuela (21, 10) Zydzi dokonuja spalenia Saula, a jest to bardzo jaskrawy przykiad ludu
wylacznie hotdujacego szkieletowemu obrzadkowi (Cabalska 1968, s.146). Tego typu definitywne usuwanie
ze Swiata mozemy znaleZé nawet w nowozytnosci, gdy chrzescijanie palili heretykéw 1 czarownice. W
odniesieniu do kultur pradziejowych, w ktérych ciatopalenie nie jest powszechne, nalezaloby sig
zastanowié, dlaczego spotecznosci mogty si¢ obawiaé osoby skremowanej. Najprawdopodobniej byta to
jednostka wyjatkowa. Rozwazatam juz mozliwos¢, iz przez taki rytual moégt by¢é wyrézniony woédz lub inny
charyzmatyczny mezczyzna — w tamtym ujgciu tego poréwnania uzytam do modelu patriarchalnego i na
razie przy takim chce pozostaé. Mégt by¢ to wojownik, kaptan lub szaman (nie bedg si¢ jednak zaglebiaé¢ w
problem stwierdzenia na gruncie archeologii wystgpowania szamanizmu lub nie). Wskazywaloby to na
strach przed sila mentalng i fizyczna, a takze moca duchowa, ktéra mogtaby ujawnia¢ si¢ po $mierci i
szkodzi¢ zyjacym.

Powyzej wielokrotnie staralam si¢ wykaza¢é domniemywany zwiazek miedzy kultem slonca,
pojawieniem si¢ miedzi, a upowszechniajacym si¢ cialopaleniem. Pisaltam o rytuale jako o kulcie,
ceremonii, obyczaju, jednak nie mozna zapomina¢, iz w tym rozumieniu mozna zawrze¢ réwniez rytuat
ofiarny. Zwlaszcza w nim zarysowuje si¢ wyrazna opozycja migdzy sacrum a profanum (Minta-
Tworzowska 2000, s.48-49). Rene Girard ujmuje funkcj¢ ofiary jako spelnienie roli prewencyjnej wobec
wspllnoty. Poprzez ofiarg przemoc bedzie utrzymana z dala. Ofiara nalezy do kategorii ,.istot do
poswigcenia” nie majacych miejsca w spotecznosci (kobiety, dzieci, niemowleta). One zostaja potraktowane
jako ,.koziot ofiarny”, a wigc grupa ludzka jest zastapiona przez ofiarg (Girard 1993, s.129). Takie podejscie
do osoby wyrdznionej przez akt kremacji jest dalece rozbiezny od tego co za W. Szafrafiskim przedstawitam
wczesniej (Szafrariski 1987, s.135-148). Jednak jest jednym z wyjasnieni, ktére moze rzuci¢ inne §wiatlo na
problem zwiazany z pojawianiem si¢ cialopalenia w okresie eneolitu, a coraz wigkszym upowszechnianiem
sie¢ w kolejnych okresach epoki brazu.

W powyzszej czgSci pracy przeSledzitam model rozprzestrzeniania si¢ i upowszechniania
cialopalenia zaproponowany przez M. Cabalska, ktéra jednak nie uwzglednita faktu, iz mialo ono miejsce
rowniez wczesniej, ale byly to przypadki raczej odosobnione i nie nasilajace si¢ do momentu przetomu
neolitu i brazu. Pierwsze Slady palenia zwlok zmartych pojawily si¢ w Polsce juz na samym poczatku
neolitu. W tym czasie w kulcie ognia W. Szafranski upatruje kult Matki Ognia, ktéra byta uosabiana w
ognisku domowym bedacym $wiatynia rodzinng i miata swoj udzial w uksztattowaniu si¢ prarodzicielki

rodu, jak i bogini Matki Rodzicielki. Przez to w matriarchalnym wyobrazeniu poje¢ ogien spalajacy zwloki



kojarzyt si¢ z

(...) odradzajacymi mocami ptodnosci, Zycia i Smierci wywodzqcej sie genetycznie od Matki Ognia i zdolnej
obdarzy¢ Zyciem nieboszczyka .(...) Upadek matriarchatu i stabilizacja ustroju patriarchalnej wspdlnoty
plemiennej spowodowaty niebawem proby i wywoltaly tendencje w kierunku maskulinizacji owego Zywiotu

ogniowego pozostajqcego nadal przedmiotem czci religijnej. (Szafrafiski 1987, s.142)

Uosobieniem tego ognia stal si¢ ogieri niebieski czyli storice. Byl to czysto megski bdg czczony przez
spotecznosci patriarchalne przyswajajace sztukg odlewnicza i musiato to mie¢ zwiazek z postugiwaniem si¢
ogniem w celach metalurgicznych. Tak postrzegana przemiana kultu musiata odbi¢ si¢ na symbolice
grzebalnej zwiazanej z ciatopaleniem. Nie mozemy zapominaé o agrarnym charakterze kultu pierwszych
rolnikéw, u ktérych pierwszoplanowe miejsce musiala zajmowac lunarno-chtoniczna bogini ptodnosci,
Matka Ziemia, rodzaca ro§liny, gdy w jej fonie znalazto si¢ ziarno. Jezeli polaczymy z tym Zarowa technike
uprawy pol w tym czasie, to odnajdziemy w ciatopaleniu nawigzanie do odrodzenia poprzez Zyciodajny
popidl, a wiec tego co jest najwazniejsze w obrzedach grzebalnych. Storice bedace ogniem na ziemi bylo
namacalne w postaci ognia stosu pogrzebowego spalajacego na popiét zwtoki zmartego. Tak wigc rytualna
kremacja za przyczyna boskiego ognia cofa niejako egzystencj¢ zmartego do stanu potencjalnosci, do stanu
nasienia, w ktérym skondensowana jest moc regeneracyjna (Eliade 1993b, s.306). Metafora zyznych
popioléw w odniesieniu do pojecia plodnego nasienia sprzyjata potaczeniu Matki Ziemi z bogiem stoficem,
co doprowadzito do utozsamienia obydwu bdstw. W ten sposéb wczesniejszy charakter wierzen zostat
dostosowany do rodzacych si¢ potrzeb nowych relacji wewnatrz grupowych i znalazt odbicie w praktyce
rytualnej obrzgdu kremacji za pomoca ognia symbolizujacego ogieri niebieski, sloice i bogini¢ stofica
(Szafraniiski 1987, s.142).

Zwyczaj palenia zwlok wystgpowat sporadyczne w kulturze unietyckiej, mogitowej i trzcinieckiej,
gdy nagle na przetomie starszej i Srodkowej epoki brazu stal si¢ obrzedem panujacym na obszarze
europejskiego kompleksu po6l popielnicowych (Szafrainski 1987, s.142-148). W tym miejscu nalezy
postawié¢ pytanie, jakie przemiany mentalne musialy zaistnieé, by rytual niegdy$ zarezerwowany dla
wybrancéw stat sig rytuatem powszechnym. Poczatkowo ciatopalenie musialo by¢ pewnym rodzajem tabu,
a z racji swojej niezwykloSci i nowosci przeznaczone dla swoistych odmienicow. Poczatkowo takie
obchodzenie si¢ ze szczatkami musiato by¢ odbierane za nienaturalne, a wigc naruszato dotychczasowa
rownowage. Jednak z czasem obyczaj ten zostal ,,oswojony”, poddany jakim§ zabiegom, na skutek ktérych
scalit sig¢ z kosmosem tych spotecznosci (Eliade 1993b, s.21-23). Kremacja jako taka stala si¢ powszechnie
obowiazujaca, jednak to, iz wyrdznionych cztonkéw danej spolecznosci chowano w inny spos6b nie ulegto
zmianie. Zdarzaly si¢ pochéwki mogitowe, by¢ moze z takich samych przyczyn, jak wczesniej
popielnicowe, a niektérych zmarlych z racji rangi czy statusu wyrézniano wyposazeniem, badz

pochowaniem pod nasypem kurhanu (Szafrafiski 1987, s.146-155). Jednak nie jest to temat moich dociekan



zwigzanych z cialopaleniem samym w sobie i rozmaitymi jego aspektami.

By rzuci¢ nieco inne $wiatlo na problem palenia zwlok, chcialabym nawigzaé do wierzen
starozytnych Egipcjan, ktérzy uwazali, iz ostateczna $mier¢ nastgpuje w momencie catkowitego rozkladu
zwlok, cialopalenie mozna by potraktowaé jako dziatanie majace na celu powstrzymanie catkowitego
rozktadu. Tego, ze spalenie nie miato calkowicie zniszczy¢ zmartego, mozemy upatrywaé w starannej
opiece nad szczatkami (Szafrariski 1987, s.145). Przytoczytam ten poglad pomimo tego, iz jest on
catkowitym zaprzeczeniem wielu z sadéw opisanych wczesniej, jednak problem rozwazania zagadnieni
kultu na gruncie archeologii, zwigzany jest z niemoznoScia uchwycenia realnego kontekstu. Struktura
kontekstu dostgpnego archeologowi ma charakter centryczny. Natomiast kontekst w §wiecie realnym jest
klaczasty” i moze przybiera¢ schemat ruchu kaskadowego, odlegltych odniesieri (Deleuze, Guattardi
1988, s.221-227). Przedstawienie mozliwie duzo materiatu poréwnawczego pozwala na potencjalne
zblizenie si¢ do wtasciwego kontekstu, przynajmniej poprzez ztozonos¢.

Takie spojrzenia na ciatopalenie w momencie jego upowszechniania si¢ w okresie p6Znego neolitu i
na poczatku epoki brazu moze takze ttumaczy¢ drogi i sposoby jego rozprzestrzeniania sig. Jest to istotne
zwhaszcza, gdy rozwazamy fakt przyjecia tego obyczaju w tym okresie w Europie Wschodniej i Srodkowej,
a dopiero pézniej przez kultury nadsrédziemnomorskie. Zwiazane z nim wyobrazenia religijne szerzyty si¢
w najwczesniejszej fazie jako wtajemniczenie zwiazane z wyrdznieniem pewnych jednostek, badz
napi¢tnowaniem. Musialy z biegiem czasu poszerzy¢ grono wiernych, czy tez naznaczonych. W przypadku
drugiej koncepcji musiata nastagpi¢ zmiana odniesienia w stosunku do znaczenia czynnosci rytualnych i to
co bylo obrzegdem zakazanym stato si¢ nakazanym.

W swojej pracy odwotywatam si¢ przede wszystkim do wnioskéw wynikajacych z zastosowania
metody poréwnawczej i analogii, aby przedstawié¢ r6zne mozliwosci postrzegania przemian zwigzanych z
obrzegdem palenia zwtok na tle kulturowo-religijnym od okresu neolitu do potowy epoki brazu. Zdaje sobie
sprawe, iz taka droga dowodzenia moze budzi¢ powazne watpliwosci, z racji konieczno$ci, siggania do
zakorzenionych metafor, wywodzacych si¢ z odlegtych czasowo, a niekiedy i przestrzennie struktur

wyobrazeniowych. Jednak poruszajac si¢ po materii kultury nie mamy innego wyjscia,

(...) znalaziszy sie w sferze kultury od razu znajdujemy sie w sferze ttumaczen, przektadow, stqd przektadamy

przeszte formy tekstu kultury na takie, jakie nam odpowiadajq wspotczesnie. (Minta-Tworzowska 2000, s.51)

Archeolog w swojej praktyce zmaga si¢ z rekonstruowaniem sfery religijnej z pozostatosci
materialnych. W praktyce przypomina to ch¢é zrozumienia chrzescijafistwa na podstawie paru urywkow
Ewangelii, brewiarza, ruin gotyckiego kosciota, réznorodnych materialéw ikonograficznych, jak ikony
bizantyjskie, posazkow §wigtych z okresu baroku, szat liturgicznych popdw. Objawiaja one sakralnos¢ tylko
czgsciowo i w spos6b mniej lub bardziej zaszyfrowany (Eliade 1993b, s.11-12). Przy tym wkroczenie na

grunt dziedziny bedacej gtéwnym przedmiotem badari innej dyscypliny naukowej jest nieuniknione.



Ponadto trzeba uwzglednié¢ problemy zwiazane z inna mentalnoScia cztowieka wspolczesnego. A préby
uszczegotowienia i skodyfikowania analizy stwarzaja ogromne niebezpieczeristwo popadnigcia w
spekulacje, ktorej sprzyjaja arbitralnie wybrane analogie (Posern -Zielifiski 1973, s.143). Sa one nie tylko
Swiadectwem specyfiki kulturowej epoki, w ktorej powstaty, ale takze wyrazem znaczne trwalszych struktur
Iaczacych si¢ z r6znymi formami emanacji sacrum (Posern -Zielifiski 1982, s.191). Oczywiscie szansa na
popetnienie btedu rosnie, lecz musimy si¢ przyznaé, ze nasza dziedzina nie wiem jak bardzo
zmatematyzowana nadal bedzie biadzi¢ we mgle niekompletnosci, niepewnosci i niedopowiedzef, jest to
nieuniknione z powodu fragmentarycznosci materialu badawczego, jakim dysponujemy. Wiele koncepcji
juz upadto. Inne nieraz znoszace sig, istnieja do tej pory, jak te majace swoje korzenie w legendarnym wrecz
sporze Kostrzewskiego z Kossinna, ktére nota bene do tej pory wywotuja wypieki podniecenia na twarzach

dyskutantéw.
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