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MESKIE, ZENSKIE I NIJAKIE
SACRUM PLCI W MICIE I WIERZENIACH GREKOW

W Siedmiu przeciw Tebom Ajschylosa Eteokles w gwaltownej wymianie
zdan z przerazonym choérem, skladajacym si¢ z dziewic tebanskich, gniewnie
zapowiada, ze obron¢ miasta prowadzi¢ bedzie z cala stanowczoscia a niepo-
stusznych spotka ,,sprawiedliwy wyrok” w postaci ukamienowania przez
lud'. Nikt nie ma prawa sprzeciwiC¢ sie jego rozkazom: ,,czy to maz, czy
niewiasta, czy jeszcze kto” (dvip yovii te x& 11 Tdv uetaiyuiov) — w. 197.
Dostownie powiada Eteokles, ze miedzy mezczyzna a kobieta jest jeszcze
kto$ ,,posrodku”.

Zdawaloby sig, ze najprosciej odnies¢ trzeba stowa Eteoklesa do mtodziezy.
Aner to przeciez tylko dorosty mezczyzna, obywatel miasta, jego zolnierz
i obronica. Dla kazdego Greka epoki Ajschylosa (a takze znacznie wczeéniej
1 chyba tez dlugo jeszcze pdzniej) nie ulegato watpliwosci, ze status mezczyzny
osiggalo si¢ w SciSle przez prawa i obyczaj okreslonym wieku, z reguly po
zdobyciu odpowiedniego przygotowania, a takze po przejSciu przez odpowiednie
ceremonie’. Mlody chlopiec mezczyzna nie jest, o zaliczeniu do tej kategorii
decyduja normy spoteczne. Podobnie i gyne to tylko kobieta dojrzata,
odrozniana zawsze od dziewczyny, najczeSciej kobieta juz zamezna (lub
wdowa), zyjaca w rodzinie, przynajmniej z zalozenia juz matka lub zdolna
do rodzenia dzieci w zwiazku malzeniskim.

Nawet jednak z takiej interpretacji wynika rzecz zadziwiajaca: w mlodoéci
nie ma jeszcze plei, chlopiec (kouros) i dziewczyna (kore) nie naleza do
zadnej kategorii istot okreSlanej przez ten wyréznik, sa ,,posSrodku”.

Yatwo wskaza¢ dobrze znany materiat ze sfery mitu i obrzedu, ktory
potwierdzi to wrazenie: wiek mlodzienczy jest uwazany za okres bez

! Cytat w przekladzie Stefana Srebrnego.
2Por. G. Cambiano, Diventare uomo, [wi] “L'uomo greco”. A cura di Jean-Pierre
Vernant, Bari 1991, s. 87-120 i L. Canfora, Il citadino, ibidem, s. 121-144.
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seksualno$ci i w praktyce bez jednoznacznie okreSlonej plci (zauwazmy na
marginesie, ze greka nie ma tu odpowiednich terminéw, brak w niej pojecia
,,ple¢”, mowi sie o genos andron czy genos gynaikon), co wigcej — wystepuje
u mlodych czesto zmienno$¢ pici lub niepewnos¢ co do jej stwierdzenia. Moze
sie wrecz wydawacé, ze mlodzi nie maja osobniczych cech piciowych, odréznia
ich tylko ubi6r. Wystarczy tylko, by chlopiec wlozyt str6j dziewczyny, a juz nikt
nie rozpozna jego whasciwej pici. Tak przeciez matka probowalta ukry¢ Achillesa
chronigc go przed udzialem w wyprawie trojanskiej, Tezeusz za$ przebral dwoch
chlopcéw wilaczajac ich do grupy dziewczat, gdy wyruszat z mlodzieza atefiska
na Krete. Uczynit tak jakoby po to, aby wzmocni¢ meska czg$¢ druzyny na
wypadek potyczki. Na pierwszy rzut oka wida¢ podobienistwo obu historii:
przebranie dziewczece chlopca jest Swiadectwem jego niedojrzatosci i zarazem
tylko dlatego pomylka co do plci jest jeszcze mozliwa. Uczestnictwo w prawdzi-
wych zmaganiach wojennych, czyli w zajeciach meskich, wymaga za$ zdjecia
kobiecych szat. W momencie siegni¢cia po brofi Achilles okazuje si¢ mezczyzna
i nikt nie ma watpliwosci co do jego plci. Jednym stowem — to instytucje
spoleczne, a nie tylko dojrzewanie biologiczne decyduja o przynaleznosci do
genos andron. Mozliwe, ze gdyby Achilles nie siggnal po podstepnie przez Odysa
wylozong bron, pozostalby na zawsze kobieta.

Gest Achillesa ma znaczenie symboliczne, jest elementem mitu inicjacyjnego.
Osiagniecie dojrzalosci i wobec tego uzyskanie plci (trzeba dodac: plci
uznanej za fakt spoleczny) nastgpuje w Scisle okreSlony i regulowany
zwyczajem sposoOb. Droga do statusu mezczyzny czy kobiety prowadzi przez
ceremonie i rytualy z gatunku okreSlonych przez Van Gennepa mianem
rites de passage’. Nie brak ich w obrzedowosdci i religii greckiej. Z pewnoScia
nalezaly one w najwcze$niejszymn okresie do grupy najwazniejszych $wiat
obchodzonych przez rozne plemiona greckie, a i potem zostaly wlaczone
do religii polis®. Sa one dzi§ na tyle dobrze znane i zbadane, Ze nie ma
potrzeby dokladnie ich tu przedstawia¢ (dos¢ wspomnie¢ spartanska agoge
czy zwyczaje kretenskie, a nastepnie takze ateniska efebi¢). Zatrzymajmy si¢
jedynie nad niektorymi momentami, w ktorych wyraznie wystgpuje motyw
zamiany plci lub niepewno$¢ co do jej okreSlenia. Wydaje sig, ze przynajmniej
przebieranie si¢ w stroje plci przeciwnej dotyczylo w tym samym stopniu
chtopcow co i dziewczat, ale w dokumentacji, jaka dzi§ rozporzadzamy, ten
pierwszy wypadek jest bez poréwnania lepiej po$wiadczony’.

3 A. van Gennep, Les rites de passage, Paris 1909.

* Por. z prac dz$ klasycznych: H. Jeanmaire, Couroi et Courétes. Essai sur I'éducation
spartiate et les rites d'adolescence dans I'Antiquité hellénique, Paris-Lille 1939, a z literatury
nowszej: P. Vidal-Naquet, Le chasseur noir. Formes de pensée et formes de société dans
le monde grec, Paris 1983.

5 Por. M. Delcourt, Hermaphrodite. Mythes et rites de la bisexualité dans ['Antiquité
classique, Paris 1958, s. 6.
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Szczegblnym rodzajem rites de passage i zarazem obrzeddw inicjacji
spolecznej sa ceremonie zawarcia malzenstwa. Jest to przeciez moment
wkroczenia w zycie dorostej spolecznosci (nierzadko, np. w Sparcie, dopiero
malzenstwo zapewnia pelni¢ praw obywatelskich), zarazem przejscie ze stanu
dziewiczego w stan pelnej seksualnosci spolecznie uznanej i normowanej
(dotyczy to zaréwno mlodziezy zeriskiej, jak i meskiej). Zastanawia wiec,
ze wladnie w tym momencie czgsto wystepuje zamiana plci lub zachowania
majace na celu jej ukrycie. I tak w Sparcie panna mloda oczekiwala w tozu
weselnym poslubionego malzonka w przebraniu meskim i z ostrzyzona po
mesku glowaS, w Argos przy tej samej okazji nosita sztuczna brode’,
a z kolei na Kos pan mtody przebieral sie¢ w kobiece suknie®.

Podobne zwyczaje zostaly odnotowane przez etnologow w wielu kulturach
tradycyjnych. Zgodnie z do$¢ powszechnie przyjeta dzi§ interpretacja uwaza
si¢ je za dzialania apotropaiczne. Rzecz zrozumiata, ze wszystkim doniostym
momentom w zZyciu ludzi (narodziny, inicjacje towarzyszace przekraczaniu
kolejnych progoéw wieku, osiagniecie dojrzatosci, matzenistwo, $mieré) towa-
rzyszy szczegOlne niebezpieczenstwo. Zmieniajaca swdj status lub choéby
tylko swa dotychczasowa sytuacje jednostka traci poprzednia osobowos$é,
przechodzi gleboki kryzys calego swego jestestwa, opuszczaja ja zyczliwe
1 opiekujace sie nig dotad moce, staje sic w efekcie staba i narazona na
dzialanie zla, wydana na pastwe groznych demondw, roéznych ztosliwych
duchow, czasem czarownikow.

Przebieranie si¢ kazdego rodzaju, nakladanie masek i zwykla zmiana
stroju to nader czgsto zabiegi stuzace wyraznemu celowi: uodpornieniu si¢
na dzialanie zta. Wiasnie dlatego w kazdym kontakcie z sitami nadprzyro-
dzonymi, przy kazdej czynnoéci, ktéra wprowadza cztowieka w sfere sacrum,
potrzebny jest specjalny, wkiadany tylko przy tej okazji str6j’. Przebranie
mozna interpretowac jako sposob ukrycia sig, sposob neutralizacji groznego
dziatania sacrum, albo i odwrotnie — spos6b oznakowania osobnikow
zagrozonych czy juz znajdujacych si¢ w sferze niebezpieczenstwa. Pozostali
cztonkowie spoleczno$ci musza ich dostrzec, by méc unikaé. Takie znaczenie
ma wlasnie strdj zalobny. Znany jest przypadek szczegoblnie interesujacy
w kontekscie naszych rozwazan: oto w Licji istnial zwyczaj przywdziewania
przez zalobnikéw szat kobiecych. W interpretacji starozytnych pojawial sie
akcent moralny, podkreslano, ze tylko dzigki temu mogli zalobnicy dawaé
upust zalowi pozwalajac sobie na wlasciwe kobietom jeki, rozpacz i lzy.
Komparatystyka wspélczesna widzi tu raczej §lad przekonania o mozliwosci

® Plutarch, Likurg 15.
"Plutarch, Mulierum virtutes 245 F.
Y Plutarch, Quaestiones graecae 304 E.

° Por. W. Burkert, Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, Stuttgart
1977, s. 163-176.
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oszukania w ten sposob krazacych wokot zmartego demonow $mierci, ktore
mniej interesuja si¢ kobietami jako osobami mmniej warto$ciowymi'’.

W wypadku obrzedow zawarcia malzenstwa da si¢ rOwniez stosowacé ten
schemat wyjasniania. W tym tak waznym momencie zycia (istotnym nie
tylko dla zainteresowanych, lecz i dla calej spolecznosci) oboje mtodzi
wystawiaja si¢ na niebezpieczenstwo. Jego natur¢ ukazuje dobrze znana
opowies¢ biblijna o historii zaslubin Tobiasza i Sary. Zty duch Asmodeusz
to przeciez demon plci. Uosabia on wszystkie niebezpieczenstwa plciowosci
1 zagrozenia wiazace si¢ z momentem przejScia. Wiasnie dlatego zabija on
siedmiu kolejnych oblubiencéw Sary, ,,zanim jeszcze zblizyli sie do niej, jak
sie to dzieje miedzy malzonkami'!.

W historii biblijnej demon wiaze si¢ z seksualno$cia kobieca, dwa
wspomniane wyzej przypadki z obrzgdowosci Grekow (Sparta i Argos)
wskazuja na SwiadomoS$C ogolnego zagrozenia wigzanego z rozpoczeciem
pozycia malzenskiego. Niebezpieczenistwo czyha na kazda ze stron — lub
moze: kryje si¢ w kazdym z malzonkéw. Na Kos przebieral sie przeciez
pan mlody, z reguly spotykamy si¢ przy innych obrzedach z motywem
przebierania si¢ chtopcow. To oni pragna ukryC swa prawdziwa ple¢, moze
wlasnie ze wzgledu na niebezpieczenstwo, jakie ona z soba niesie. Sam
Hymenajos, bog czy daimon malzenstwa, jest postacia o dwojakiej naturze,
mocno zniewieSciala, a wedlug niektorych wersji mitycznych opowiesci
wystepujaca tez w strojach kobiecych!'2

Wypada tu zauwazyé, ze przeciez na ogo6l bostwa greckie maja pleC
wyraznie okreslona, chociaz ich stosunek do spraw piciowych nie jest
calkiem jasny. Zdarzaja si¢ przypadki dwuplciowosci, pomijamy tu zagadnienie
Hermafrodyty, ale zwraca uwage w tym kontekscie posta¢ Dionizosa.

Dobrze wiadomo, ze bog ten jest przede wszystkim bostwem fallicznym,
a w jego kulcie wystepowaly obrzedy nierzadko sprosne, z charakterystyczna
rozwiaztoScia, w ktorych wazna role odgrywal model fallusa. W micie
dionizyjskim znajdziemy wiele aluzji do szczeg6lnej potencji boga obdarzanego
takimi epitetami, jak Oipholios czy Choiropsalas. Ten sam jednak bog, z racji
swej zmiennej natury zwany tez polimorphos czy dimorphos, zjawil sie corkom
Minyasa w postaci dziewczyny kore, miat tez odebra¢ dziewczece wychowanie.
Do kregu jego obrzedow nalezaly atenskie Oschophoria, w ktorych w uroczystej
procesji jakoby na pamiatke powrotu Tezeusza kroczyli dwaj chlopcy
w dziewczgcych przebraniach.

WspomnieliSmy, ze posiadajace okreslona ple¢ bostwa greckie zachowuja
si¢ czasem w tej sferze doéé niejednoznacznie. Swiadczyé moze o tym choéby

M. Delcourt, loc. cit.

" Tobit 3, 8 (Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, Ksiegarnia §w. Wojciecha,
Poznatisl992: .80 iss 1 5)¢
2 M. Delcourt, op. cit., s. 8.
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przypadek Hery, ktoéra jest zarazem parthenos (lub pais), teleia i chera.
Znany i zawsze nieco klopotliwy dla badacza wierzen greckich jest przy-
padek dziewiczej Artemidy, ktora jest opiekunka kobiet w potogu, takze
samego aktu rodzenia i wreszcie rowniez nowo narodzonych jako kourot-
rophos. Roznie tez probuje sie ttumaczyé fakt, ze najbardziej macierzynska
z bogin, Demeter, jest w mitologii niezamezna i raczej aseksualna, nie-
chetna miloSci fizycznej (zwiazek z Jazjonem jest przelotny i raczej drugo-
rzedny, o naturze bogini lepiej chyba swiadczy fakt jej oporu przed
zalotami Posejdona). Z kolei olimpijska opiekunka malzenstwa, zawsze
fizycznie atrakcyjna (by przypomnie¢ XIV piesn Iliady) Hera, jest prak-
tycznie pozbawiona macierzynstwa. Kulawy Hefajstos (wedlug przewazaja-
cych wersji mitycznych zrodzony przez matke partenogenicznie, podobnie
jak i potwér Tyfon) nie jest w zadnej mierze obiektem jej uczu¢ macie-
rzynskich.

Mimo r6znych prob mitografow i zabiegow dos¢ poznej literatury wydaje
si¢, ze w Swiecie bogow greckich nie ma zycia rodzinnego i wilasciwych
ludziom instytucji ojcostwa i macierzyfstwa. To sa za§ konsekwencje
seksualnosci ludzkiej i nastepstwa malzenstwa wsrod ludzi. Bogowie, przy-
bierajac ludzkie postacie, nie sa ograniczeni plcia — Atena pojawia sie
w eposie Homera zawsze pod postacia Smiertelnika—mezczyzny. Mozna by
tez dodac, ze malzenstwa bogbéw sa czym$ zupelnie innym niz malzenstwa
wsrod ludzi, nie prowadza bowiem do wspélnego zycia, seksualno$¢ dostarcza
bogom radosci, jest tez potrzebna do zrodzenia kolejnych béstw, nigdy nie
wiaza si¢ z nia jednak utrapienia, obowiazki i praca. Bogowie w pelni
panuja nad plcia i nie musza za zwiazane z nig przyjemnosci placic zadnej
ceny. Zupelnie inaczej ludzie.

Trzeba tu wyraznie stwierdzi¢, ze mit grecki uwaza ple¢ i zycie plciowe
za niezbywalna, konieczng ceche ludzkiej kondycji. Historia Pandory wyraznie
taczy sie z mitycznym uzasadnieniem potozenia ludzi w $wiecie. Pozycie
z kobieta i instytucja malzenistwa to elementy tej samej sytuacji, w ktorej
zalezny od kaprysow bogow, staby i skazany na $mier¢ cztowiek musi ciezko
pracowacd, by utrzymac si¢ przy zyciu.

Wida¢ wiec dobrze, ze i mit, podobnie jak wspomniane obrzedy,
dostrzega seksualno$¢ i ple¢ przede wszystkim w wymiarze spolecznym.
I obyczaje, i niektére znane nam prawa (np. w Sparcie) wymagaly od
mezczyzny zawarcia malzenstwa, ktorego celem i istota byla troska o rodzinne,
dziedziczne gospodarstwo (oikos). Malzenistwo Grek zawieral po to, by
zyska¢ meskiego dziedzica. W ten sposob pozycie z kobieta (w przewidziany
przez zwyczaj i prawa sposob) stawalo si¢ kamieniem wegielnym cywilizacji
polis, w ktorej wiasciciel oikos byt jedynym pelnoprawnym obywatelem.
Bezzenistwo lub aseksualno$¢ to z kolei dla Grekow podejrzane dziwactwa.
Dwa watki mityczne dobrze oddaja to przekonanie.
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Pierwszy z nich to znana dobrze z Eurypidesa historia Hipolita. Jego
tragedia spowodowana zostala wlasnie nienaturalna dziewiczoScia. Drugi to
interesujaca opowieS¢ o ,,czarnym mysliwym” — Melanionie, ktory wedlug
jednej z wersji zostal mezem Atalanty, ale u Arystofanesa jest po prostu
dzikim lowca Zyjacym z dala od siedzib ludzkich'®. Wymowa obu tych
historii jest dos¢ jasna — brak regulowanego instytucja malzenstwa zycia
seksualnego wyklucza normalne Zycie cywilizowanego obywatela.

Mogloby sie wydawaé, ze w Swiecie ludzi pleC jest raz na zawsze
wyznaczona (jedynym wyjatkiem jest Terezjasz), a z faktu jej posiadania
plyna okreSlone konsekwencje. Piciowo$¢ ludzi wiaze si¢ z zyciem spolecz-
nym, ujeta jest w pewne normy, ktéorych narusza¢ nie wolno. Do nich
nalezy tez Sciste rozgraniczenie rol kobiecych i meskich. Tym bardziej wigc
zastanawia¢ musza wszelkie przypadki obrzgdowego skrywania czy zmienia-
nia plci.

Do wspominanych juz motywow mitycznych i zachowan obrzgdowych
warto dolaczyé jeszcze kilka historii. Znany mit arkadyjski' opowiadatl dzieje
Leukipposa z Elidy, ktory zakochal si¢ w nienawidzacej mezczyzn Dafne.
Ta z kolei, podobnie jak wspomniany wyzej atenski Melanion, nie chcac
wyj$¢ za maz i gardzac zyciem rodzinnym, z zapatem oddawala si¢ owom
w towarzystwie grupki podobnych jej dziewczat. Leukippos przebral si¢ za
dziewczyne i zdotal wejS¢ do jej otoczenia. Bral odtad udziat w lowach
i zabawach znajdujac namiastke mitosci w usciskach i pocatunkach oddanej
przyjaciotki. W koncu jednak towarzyszki Dafne odkryly podstep widzac
chlopca w kapieli i okrutnie go zamordowaty.

Obok przebrania pojawia si¢ tu motyw obrzedowej zapewne nagoSci,
ktory najlepiej mozna dostrzec w paralelnej historii Leukippy z Krety. Jej
ubogi ojciec zapowiedziat jeszcze przed urodzeniem dziecka, ze je wyrzuci,
jesli okaze si¢, ze to dziewczynka. Matka po rozwiazaniu ukryta wiec ple¢
i wychowywata dziecko jak chlopca pod imieniem Leukipposa. Nie doszlo
tu do tragicznego konca, bo matka wybtagata u Latony cud zmiany plci.
Zrzucajac ubranie Leukippe udowodnila, Ze jest chlopcem Leukipposem'’.
Na pamiatke tego wydarzenia Swietowano w Fajstos obrzed Ekdysia, na
ktérym chlopey zrzucali ubranie i stajac nago wykazywali swa plec. By¢
moze przystgpowali do obrzedu w szatach dziewczecych. Od tego momentu,
po otrzymaniu meskich ubioréow, byli juz uwazani za mlodziencow o wyraznie
okreslonej plci'®.

B Arystofanes, Lizystrata, w. 781-800 (Arystofanes, Trzy komedie, ttum. i przypisy
J. Lawinska-Tyszkowska, Wroctaw 1981, s. 66).

" Pauzaniasz VIIL, 20, 24 (Pauzaniasz, Wedréwka po Helladzie. U stép boga Apollona,
oprac. H. Podbielski, Wroctaw 1989, s. 63-64).

S Antoninus Liberalis, Metamorphoses, 17.

6 Por. M. P. Nilsson, Griechische Feste von religioser Bedeutung, Leipzig 1906, s. 370.
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Znoéw mozna tu widzie¢ zwiazek z obrzgdami inicjacji i niepewnos¢ co
do plci w wieku mtodzienczym. Ta stale si¢ pojawiajaca gra przebieran jest
jednak dos$¢ dziwna i niepokojaca. Tkwi w niej przeciez przekonanie albo
o bezplciowosci, albo o dwuplciowosci cztowieka, przynajmniej w jakims$
okresie jego zycia. Rzecz nie dotyczy tylko mlodych. Obrzgdowa zamiana
plci wystepuje najwyrazniej w obscenicznych tancach ku czci Artemidy.
Tanczace dla bogini kobiety przyprawialy sobie w niektorych obrzedach
podobizny falluséw, mezczyzni wystepowali czasem w kobiecych strojach'’.
Na czas obrzedu kobiety stawatly si¢ wiec mezczyznami — i odwrotnie. Sam
fakt pelnienia w obrzedzie roli przedstawiciela pici odmiennej swiadczy wigc
albo o przekonaniu, ze ple¢ da si¢ zmieni¢, albo o odczuwaniu i przezywaniu
przez uczestnika takiego obrzedu obecno$ci w sobie takze tej drugiej plci,
z ktoéra tylko normy kultury i zwyczaj spoleczny nakazuja rozstac si¢
w pewnym momencie (osiagnigcie dojrzalosci spolecznej). Czlowiek nagle
przekracza wyznaczone granice i staje ,,poSrodku”, jak to wyraza Eteokles
u Ajschylosa.

W przebraniu kobiecym wystgpowal Herakles na stuzbie u krolowej
Omfale juz w wieku dorostym. Rzecz ciekawa, ze w micie najbardziej znane
postacie, ktore nosza kobiece szaty, to herosi stynni z walecznosci, bohaterowie
par excellence, wojownicy, np. uosobienie walecznosci i cn6t meskich
— Achilles. Do tego grona nalezy i Tezeusz, ktorego wzigto za dziewczyng,
gdy nikomu nie znany przyszedl do Aten. Heros wykazal swa prawdziwa
nature ciskajac daleko ponad dach budowanego wiasnie Delfinionu stojacy
w poblizu woz'®. Mozna zaryzykowaé twierdzenie, ze to wlasnie pozory
kobiecosci daja tym bohaterom szczegélna site i decyduja o ich przewagach.
Pewna paralele stanowi przypadek Amazonek; tu z koleji maskulinizacja
stanowi o wojowniczosci kobiet, wcale przy tym nie pozbawionych kobiecosci
i zefiskich zdolnosci rozrodczych. Krolowa Amazonek zostala przeciez zona
Tezeusza. Co ciekawe kazdy z trzech wymienionych bohaterow jako$ laczy
si¢ w mitach z Amazonkami. Achilles znalazt godnego przeciwnika w Pen-
tesilei'.

Przybranie cech kobiecych na pewien tylko okres, nie jest wigc chyba
wylacznie pozostaloscia mitu inicjacyjnego i1 obrzgdow przejscia. Mozna
1 trzeba szukaé glebszego znaczenia tego skomplikowanego ujmowania spraw
plci. Wr6émy w tym miejscu do Dionizosa.

Od IV w. p. n. e. w przedstawieniach ikonograficznych tego boga
(glownie w rzezbie) pojawiaja sie wyraznie cechy androgyniczne. Jednocze$nie
W pojawiajacych si¢ od tego tez czasu przedstawieniach Hermafrodyty

7 Por. BE. Zwolski, Choreia. Muza i bostwo w religii greckiej, Warszawa 1978, s. 79 i 81.

8 Pauzaniasz 1 19, 1 (Pauzaniasz, Wedrowka po Helladzie. W S$wigtyni i w micie,
ttum. J. Niemirska-Pliszczynska, Wroctaw 1973, s. 79).

Y M. Delcourt, op. cit., s. 19.
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widzie¢ mozna odwolania do kontekstu bachicznego. Atrybuty Hermafrodyty
(przede wszystkim tyrs) nawigzuja albo do postaci samego Dionizosa, albo
do uczestnikéw jego pochodéw czy obrzedow®. O dwoistosci tego boga
najlepiej $wiadczy fakt, ze Penteus u Eurypidesa bierze go za postac zenska.
W pelni mozna si¢ zgodzi¢ z pogladem, ze Dionizos jest ,,postacia dwupiciowa,
ktora przekracza linie podzialu migdzy dwiema plciami i zacheca kobiety
do tego samego”?. Trzeba tu tylko doda¢, ze zachgca nie tylko kobiety
i ze, jak wskazywaliSmy wyzej, ludziom takie przekraczanie tez si¢ zdarzalo.

Laczenie cech obu plci ma wiec chyba znaczenie takze pozytywne, nie
idzie przy tym, jak zapewne w wypadku inicjacji, o podkreslenie niepewnej
jeszcze przynaleznos$ci do kategorii plci, lecz o zachowanie, ktére wzmacnia
sity bohatera i dowodzi jego szczegdlnych cech. Obrzedy ku czci Artemidy
dowodza, ze zachowanie takie bylo mozliwe (lub konieczne) w momencie
kontaktu z sacrum.

Analiza przedstawien Hermafrodyty przeprowadzona przez Marie Delcourt
prowadzi do wniosku, ze posta¢ ta niemal zawsze wykonuje szczeg6lny gest
(anasyrma), by ukazaé swe organa plciowe, z reguly idzie o ukazanie fallusa
kontrastujacego z kobiecym lonem?. Narzuca si¢ w tym miejscu analogia
ze stynnym gestem Baubo. Demeter zobaczyla prawdopodobnie wytaniajacy
sie z rodnych organéw Baubo fallus, cho¢ nie jest do konca jasne, dlaczego
miato to bogini¢ rozémieszyc®.

Nalezy zwréci¢ uwage, ze w micie eleuzynskim usmiech Demeter oznacza
radykalny zwrot w calej historii Kore i jej matki. Bogini do spotkania
z Jambe-Baubo w domu Metaniry i Keleosa pograzona byla w najglebszej
rozpaczy, opusciwszy Swiat bogéw bladzita po ziemskim S$wiecie ludzi nie
przyjmujac pokarméw, nie zaznajac wytchnienia, szukajac bez powodzenia
zaginionej corki. Dopiero Jambe-Baubo spowodowala, ze zbolala matka
dala sic nam6wi¢ na wypoczynek, przyjeta poczestunek i goscing a nastgpnie
podjela si¢ wychowywania Demofonta. Od porwania Kore az do spotkania
Demeter z Jambe §wiat wydany byt na pastwe¢ Hadesa, zycie zamarlo, ziemia
byla spustoszona i jalowa. Sama Demeter pograzyla si¢ w pustce i niemocy.
Gest Baubo-Jambe to czynno$¢ umozliwiajaca bogini przejscie od $wiata
smierci do Swiata zycia.

Stad wnosi¢ mozna, ze gest Baubo mial znaczenie gleboko sakralne.
Sacrum jest tu zwiazane z plcia i seksualnoScia, przejawia si¢ poprzez
obsceniczny z pozoru gest.

2 M. Delcourt, Hermaphroditea. Recherches sur I'étre double promoteur de la fertilité
dans le monde classique, Bruxelles 1966, s. 29-37.

2L R 1. Zeitlin, Cultic Models of the Female: Rites of Dionysos and Demeter, ” Arethusa”
1982, 15, s. 132.

2 M. Delcourt, Hermaphrodite, s. 98.

2 Por. ostatnio W. Lengauer, Dionisos rogaty (w druku).
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Marie Delcourt wskazywala na te watki mitéw kosmogonicznych i mysli
teologicznej Grekow, w ktorych istota dwuplciowa jest symbolem wiecznego
zycia, a biseksualizm — oznaka przezwyciezenia plci®. Hermafrodyta jest zas
istota nie tyle dwuplciowa, ile raczej bezpitciowa. W stosunku do ,,meskiego”
i ,,zeniskiego’ reprezentuje ,,nijakie”.

Jak juz wskazywalisSmy, plciowe$C wiaze si¢ ze $miercia. Czlowwk jest
$miertelny, poniewaz jest istota plciowa, ktorej celem istnienia jest zapewnienie
zycia nastepnej istocie $miertelnej. Rozrodczos¢ ludzka to druga strona
ludzkiej $miertelnosci. Istota dwuplciowa nie rozmnaza si¢, jest z natury
aseksualna, ,nijaka”, ale za to wieczna, jak boski Hermafrodyta.

Przypomnijmy, ze wedlug kosmogonii Hezjoda poczatek rzeczy obywal
sie bez udzialu Erosa, a zywioly pierwotne (wpierw Chaos, p6ézniej — Ziemia)
nie miaty zadnej plci. Mit o Pandorze poswiadcza pierwotny stan braku
piciowosci i braku seksualnego rozmnazania si¢ ludzi. Zapewne stan ten
trwal w okresie Zycia ,,zZlotego pokolenia”, kiedy to ludzie byli zupelnie
inni niz p6zniejsi §miertelnicy. Trudno ich nazwa¢ $miertelnymi, ich kres
oznacza przeciez tylko przejscie do kategorii daimones.

W myéli mitycznej Grekow kryje si¢ wigc przekonanie, ze pleC jest
podstawowym kryterium kondycji ludzkiej, ktorej typowym wyznacznikiem
jest $mier¢. Przezwyciezenie plci to przezwycigzenie Smierci. Biseksualizm to
wyzbycie si¢ plci i sposdb na pokonanie losu ludzkiego. Czlowiek szuka
wiec tej drogi wierzac, ze czasem mozliwy jest do osiagnigcia stan, w ktorym
oprocz ,,meskiego” i ,,zenskiego” istnieje tez co$ ,,poSrodku”, co§, co nie
podlega ograniczeniom wiasciwym genos andron czy gynaikon.

Mysl te mozna rozumieC jeszcze nieco inaczej. Ple¢ niesie z soba, dla
ludzi jej §wiadomych, poczucie zagrozenia. Zrédlem tego uczucia jest sam
dziwny fakt istnienia cztowieka w dwoch postaciach. Istnienie dwoch plei
jest efektem dzialania sacrum, ktore jest przede wszystkim grozne i niebez-
pieczne. Droga do przezwyciezenia strachu przed tym sacrum to przekonanie,
ze mozliwe jest jeszcze co§ trzeciego.

Wilodzimierz LENGAUER

ENTRE HOMME ET FEMME
LA SACRALISATION DU SEXE DANS LES CROYANCES GRECQUES

(résume)
L’auteur analyse la place que la probiématique du sexe occupe dans la religion grecque.

Au début il cite les mots assez étranges d’Etéocle prononcés dans Les sept contre Thébes
d’Eschyle. Le héros adresse sa parole aux tous les citoyens les appelant “homme, femme — ou

% M. Delcourt, Hermaphrodite, s. 104-129.
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tout autre” (v. 197). Si on prend ces mots plus littéralement, on peut les comprendre ”homme,
femme et quelqun qui se trouve entre”. Alors Etéocle partage la race humaine en trois
catégories: homme, femme et les particuliers qui ne sont ni 'un, ni l'autre.

Il se peut que Etéocle pense ici 4 la jeunesse, car les jeunes n’appartiennet ni a la catégorie
des andres, ni a celle des gynai. Mais c’est déjd assez intéressant: il parait donc qu’étant jeune
on est seans le sexe. Plusieurs rites d’initiation prouvent la verité de cette constatation. Les
jeunes changent souvent les vétements et jouent le réle du sexe opposé. Le sexe constitue
tout d’abord I’élément de la structure sociale et présente le fait culturel et pas biologique.
Méme les rites et les cérémonies de mariage en font I'alusion. C’est justement 4 ce moment
qu’on devient homme ou femme.

Parmis les dieux grecs on peut trouver 'un qui est évidement bisexuel. C’est Dionysos
qu’on apelle souvent dymorphos et qui apparait parfois dans I'allure feminine. Les autres ont
le sexe bien défini mais ne conduisent pas la vie matrimoniale comme les individus humains.
Dans plusieurs mythes il y a des héros humains qui ne conaissent pas le mariage mais ce
sont toujours les personnages étranges qui ne participient pas a la vie sociale.

Dans les rites nous rencontrons trés souvent aussi une situation dans laquelle les
participants changent les vétements ou apparaissent dans le déguisement du sexe opposé. Le
personnage de Hermaphrodite prouve que le double caractére sexuel d’une figure mythique
a quelques traits positifs. Il était le symbole de la fecondité, de la richesse materielle et d’une
prosperité générale.

On se souvient dans ce contexte du geste de Baubo du mythe éleusinien. Elle a montré
a Déméter son sein nu en provoquant le sourire de la déesse. Jusqu’a ce moment Déméter
errante était profondement plongée dans la douleur et appartenait symboliquement au domaine
de la mort.

Le geste de Baubo signifiait donc changement de la déesse et la victoire de la vie. La
méme signification ont eu quelques rites obscénes liés au mysteres d’Eleusis.

Dans les croyances grecques la sexualité demande d’un cote le traitement presque magique
comme I’origine possible de la menace. Les rites de passage aident a neutraliser cette menace.
On essaye méme de dissimuler le propre sexe. Mais de 'autre cote on souligne la signification
du sexe dans la vie humaine et on apprécie la bisexualité en traitant le sexe comme la source
de la force vitale.

L’ensemble de ces idées montre, d’aprés I'auteur, que dans la culture et dans la pensée
religieuse grecque le sexe a été traité comme une manifestation du sacrum. On avait peur de
cette force dangereuse et justement par cette raison Etéocle chez Eschyle parle de ’homme,
de la femme et encore du quelqun qui se trouve entre ces deux pdles. On voulait y voir un
genre neutre, pas dangereux.



