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S t r e s z c z e n i e

Orfeus by³ przede wszystkim mitycznym
�piewakiem, którego magiczne umiejêtno�ci
pozwala³y na komunikacjê z bogami i dzia³a-
nia uwa¿ane dzi� za nadprzyrodzone. Przypi-
suje mu siê zainicjowanie kultu rozszarpanego
przez Tytanów Dionizosa Zagreusa, zakaz
przeprowadzania krwawej ofiary i propagowa-
nie idei powszechnej mi³o�ci. Z nim tak¿e wi¹-
¿e siê legenda o s¹dzie odbywaj¹cym siê po
�mierci i zwi¹zanej z tym karze i nagrodzie.
Wynikaæ mia³ z tego jeszcze jeden, nieznany
wcze�niej fenomen � metempsychoza, co czy-
ni orfizm religi¹ o bardzo starych korzeniach.
To wszystko �wiadczy o niezwyk³ej sile prze-
kazu pierwotnego orfizmu, który mimo swojej
subtelno�ci stanowi ogromn¹ inspiracjê na wie-
lu poziomach refleksji. Dyskusja na temat si³y
i roli s³owa w kulturze nie os³ab³a wraz z po-
jawianiem siê chrze�cijañstwa i znalaz³a siê
znowu w ogniu polemik w dobie renesansu.
Refleksja nad kulturotwórcz¹ rol¹ Orfeusza to
przede wszystkim dyskusja nad potê¿n¹ rol¹
s³owa, które jest w stanie tworzyæ nowe byty,
w tym bogów, ich kult i historiê.

A b s t r a c t

The question of orphism and its myste-
ries is one of the hottest problem of antiquity.
The figure of Orpheus and his presence are hard
to be stricly defined in the context of literature
of fifth and sixth century b.c. One is obvious: his
huge cultic and culural influlence. Beyond his
role as husband of Euridice, he was thought as a
founder of mysteries who acquired extraordina-
ry magic skills. He was also thought as
a founder od new dionysiac cult (of Dionysus
Zagreus) and inventor of some new ideas of this
time, like idea of live after death, prohibition of
blood-sacrifice, reality of underground court, the
order to be peaceful for every being. His ideas
and inventions had a huge influence on the fu-
ture, and were wiedly discussed in the christian
era and after, in the time of Renaissance, when
ancient texts were discovered, revaluated and
appreciated. The reflexion on his cultural role,
bases mainly on the discussion on the unusual
role of world and poetry as a creative factors,
which are able not only to invent and transmiss
some new intelectual ideas but also and maybe
first of all: new gods, cuts, and their own history.
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Znamienne jest wezwanie Plotyna,
by cofn¹æ siê w g³¹b samego siebie

i na podobieñstwo rze�biarza
pracowaæ nad swoj¹ dusz¹,

a¿ w niej rozb³y�nie boskie �wiat³o cnoty.

Adam Krokiewicz

Nie³atwo jest dzi� odpowiedzieæ na pytanie, kim by³ Orfeusz? Czy by³a to
postaæ mityczna, stworzona przez bogat¹ greck¹ wyobra�niê, czy mo¿e kto� tego
rodzaj istnia³ naprawdê, a sw¹ dzia³alno�ci¹ zap³adnia³ umys³y ludzi, którzy czer-
pali z jego charyzmatu. Wiele jest mitów odnosz¹cych siê do tej postaci. Wedle
jednych przekazów Orfeusz by³ synem Apollona, �wietlistego boga uzbrojone-
go w ³uk i lirê, wedle innych jego ojcem by³ Ojagros, bli¿ej nam nieznany bo-
¿ek strumienia, w obu za� wersjach jego matka pozostaje ta sama � Kaliope. Nie
bez powodu matka Orfeusza sta³a siê w pó�niejszej tradycji Muz¹ poezji epic-
kiej � jej imiê znaczy Piêknog³osa, wiêc jej zwi¹zek ze s³owem jest oczywisty.
Podobnie Apollo jest bogiem wyroczni i przewodnikiem Muz, jego narzêdziem
i symbolem jest lira, ale z drugiej strony posiada on swoj¹ okrutn¹, bo nios¹c¹
�mieræ cechê, czego symbolem jest ³uk. Apollo zatem nosi w sobie pierwiastek
zarówno erotyczny, znajduj¹cy uj�cie w twórczo�ci, jak i tanatyczny, który po-
zwala na u�miercanie przeciwników. Orfeusz mo¿e byæ syntez¹ bóstw uosabia-
j¹cych w tradycji greckiej cechy zwi¹zane ze s³owem, ze s³ownym przekazem,
si³¹ jego rodziców bowiem jest w³a�nie s³owo mówione. S³owo to w ich przy-
padku pe³ni rolê szczególn¹, dla Hezjoda bowiem Kaliope jest Muz¹ �królów
najzacniejszych towarzyszk¹ i to dziêki niej w³a�nie z ust króla p³yn¹ s³owa mio-
dowe� (Teogonia, 84), taki król �gdy nieomylnym s³owem przemówi, zaraz spór,
choæby wielki, zrêcznie do kresu przywiedzie� (86�87). Znamienne, ¿e jedn¹
z pierwszych cech syna Kaliope jest w³a�nie umiejêtno�æ piêknego przemawia-
nia, dziêki czemu rozumieli go nie tylko ludzie, ale tak¿e bogowie, ro�liny
i zwierzêta. Byæ mo¿e Orfeusz w³a�nie po swojej matce odziedziczy³ dar piêk-
nej mowy, a po Apollonie umiejêtno�æ gry na lirze i znajomo�æ rzeczy boskich.
Mi³osny charakter Kaliope t³umaczy pewien fragment Alkmana, w którym chór
przyzywa Kaliope, aby rozpoczê³a �urocz¹ pie�ñ�. W³odzimierz Lengauer suge-
ruje, ¿e mo¿na to zawo³anie rozumieæ ca³kiem dos³ownie, Kaliope ma zacz¹æ
�mi³osne s³owa� (eraton epeon) i nadaæ pie�ni (hymnos) �czar mi³osnej têskno-
ty�1. Przypomina to inn¹ cechê przypisywan¹ Orfeuszowi � symboliczn¹ ju¿ tê-
sknotê za utracon¹ ukochan¹, co sk³oni³o go do przekroczenia bram podziemne-
go �wiata. W tym artykule zamierzam prze�ledziæ staro¿ytne �wiadectwa

1 W. Lengauer, Orfeusz poeta. Rola s³owa w prze¿yciu religijnym w okresie archaicznym
kultury greckiej, (w:) Mit Orfeusza, s³owo/obraz terytoria, Gdañsk 2003, s. 33.
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bezpo�rednio nawi¹zuj¹ce do jego postaci, a dziêki temu byæ mo¿e uda siê le-
piej zrozumieæ, po co Grekom Orfeusz?

Najstarszym �wiadectwem wspominaj¹cym imiê herosa jest fragment poema-
tu poety Ibikosa z Region, w którym jest on okre�lony przymiotnikiem onoma-
klitos (fr. 17 Diehl)2: �Orfeusz o s³awnym imieniu�. Prawdopodobnie Orfeusz
znany by³ ju¿ du¿o wcze�niej (w tradycji ustnej w VIII wieku) i st¹d znajomo�æ
jego s³awy w utworze poety z VI wieku. Innym (tym razem archeologicznym)
zabytkiem, w którym znajdujemy trop Orfeusza, jest metopa z Delf pochodz¹ca
ze skarbca Sikioñczyków. Znajduje siê tam wyobra¿enie okrêtu, dwóch je�d�-
ców i dwóch �piewaków z kitarami, a nad g³ow¹ jednego z nich zapisane zosta³o
imiê Orfeusza3. Dwaj je�d�cy to czuwaj¹cy nad uczestnikami wyprawy Diosku-
rowie, �piewacy za� do Orfeusz i Philammon. Wyobra¿enie to jest najstarszym
�wiadectwem uczestnictwa Orfeusza w wyprawie Argonautów i mog³oby
�wiadczyæ tak¿e za tym, ¿e by³ on postaci¹ wspó³czesn¹ Jazonowi i Medei.
Udzia³ w wyprawie Argonautów jest bardzo istotny w ¿ywocie syna Kaliope.
Znalaz³ siê tam bowiem nie tylko po to, by uprzyjemniæ ¿eglarzom trudy wy-
prawy, ale mo¿e przede wszystkim, by si³¹ swej muzyki przeprowadziæ ich bez-
piecznie przez napotykane niebezpieczeñstwa. Potrafi³ on bowiem moc¹ swej
muzyki odsun¹æ od siebie i swych towarzyszy �miertelne zagro¿enia, jakim by³y
Syreny.

Do wyprawy Argonautów nawi¹zuje równie¿ Simonides, poeta ¿yj¹cy na
prze³omie VI i V wieku, który tak opisuje si³ê muzyki Orfeusza: �niezliczone
ptaki lata³y nad jego g³ow¹, i ryby nad b³êkitn¹ wod¹ tañczy³y, przy wtórze
pie�ñ� (Simonides fr. 384, T47K). Legendarn¹ postaæ Orfeusza zna³ te¿ Pindar,
poeta ¿yj¹cy w na prze³omie VI i V wieku, który wymienia go jako syna Oja-
grosa ze z³ot¹ lir¹ (chrusoaor). W innym fragmencie heros dla Pindara jest po-
tomkiem Apollona, ojcem pie�ni i w ogóle wys³awianym Orfeuszem (Oda Py-
tyjska 4, 176�177). Moc jêzyka Orfeusza podkre�la nieco pó�niej Ajschylos:
�jêzyk przeciwny masz do Orfeusza, bowiem on prowadzi³ wszystko, w rado�ci
za spraw¹ swojego g³osu� (Agamemnon, 1629�1630).

Grecki historyk Herodot z Cheronei (V w.) ma �wiadomo�æ istnienia trady-
cji nie tylko hezjodejskiej i homeryckiej, ale tak¿e tej wywodz¹cej siê od legen-
darnych poetów Orfeusza i Muzajosa. Herodot jednak podwa¿a opiniê, ¿e ci
dwaj mityczni bohaterowie tworzyli wcze�niej ni¿ twórcy Iliady i Teogonii: �Owi
poeci, o których mówi siê, ¿e urodzili siê przed tymi mê¿ami, zdaje mi siê, ¿e
po nich ¿yli� (2.53.3). W kolejnym fragmencie (2.81) grecki historyk odwo³uje
siê do orfickich praktyk: �do �wi¹tyñ jednak nie wchodz¹ w we³nianych p³asz-

2 Wyboru tekstów dokona³em na podstawie zbioru �wiadectw i fragmentów Orphicorum
Fragmenta, Otto Kern, Berollini 1922.

3 W.K.C. Guthrie, Orpheus and Greek religion, tab. 2. Princeton University Press 1993.
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czach ani w nich nie s¹ grzebani, bo to siê nie godzi. Pod tym wzglêdem zga-
dzaj¹ siê z tak zwanymi orfickimi i bachicznymi zwyczajami, które jednak s¹
egipskie i pitagorejskie. Kto bowiem jest uczestnikiem tego tajemnego kultu,
temu równie¿ nie wolno byæ grzebanym w we³nianych szatach. O tym mówi
�wiête podanie� (t³um. Seweryn Hammer). Herodot wspomina tu o jaki� zwy-
czajach orfickich, a tak¿e o hieros logos � �wiêtym podaniu, które sankcjonuje
opisywane przez niego obrzêdy. Wydaje siê, ¿e nie chodzi tu o podanie w sen-
sie przekazu ustnego, lecz o tekst spisany, zawieraj¹cy wyk³ad doktryny pitago-
rejskiej lub orfickiej i wyja�nienie ich zwyczajów. Znamienne jest tak¿e to, ¿e
pierwszy raz mówi siê w tym miejscu o �wiêtym s³owie, czyli wyk³adni stricte
religijnej odnosz¹cej siê do wymienionych przez Herodota kultów. Pierwszy raz
zatem orfizm identyfikowany jest z konkretnym kultem zwi¹zanym z ludzkim
¿yciem, a mityczna legenda zostaje osadzona w realnej, bo historycznej rzeczy-
wisto�ci i przyjmuje konkretne znamiona. Od tej pory w kontek�cie �wiadectw
Orfeusz nie jest ju¿ tajemniczym synem Apollona posiadaj¹cym ogromn¹ moc
s³owa, ale z jego imieniem ³¹czy siê nurt misteryjny, znajduj¹cy odzew tak¿e
w�ród wyznawców Dionizosa, Pitagorasa i Ozyrysa.

�wiadomo�æ obecno�ci orfickiego nurtu misteryjnego i legendy Orfeusza ist-
nia³a po�ród Ateñczyków. Odwo³ania do niego pojawiaj¹ siê czêsto u Eurypide-
sa, który � jak siê wydaje � dobrze zna³ strukturê i tajemnice misteriów. W dra-
macie Alkestis odwo³uje siê on do Orfeusza jako bohatera, którego moc jest
silniejsza od woli w³adców podziemia:

Je�li by³yby przy mnie s³owa i muzyka Orfeusza,
to zwiód³bym pie�niami córkê Demeter albo jej mê¿a
i schodz¹c pod ziemiê, zabra³bym ciê z Hadesu,
i nie z³apa³by mnie pies Plutona ani Charon przewodnik dusz
ze swoim wios³em, zanim twojego ¿ycia na �wiat³o bym nie wyprowadzi³.

(Alkestis 357�362)

Eurypides zna legendê, zgodnie z któr¹ Orfeusz zszed³ do podziemia w po-
szukiwaniu Eurydyki i moc¹ swego g³osu zdo³a³ przeb³agaæ w³adców podziemia,
aby oddali mu ukochan¹. Zarówno w tym, jak i w nastêpnym fragmencie muzy-
ka i poetyckie s³owo odgrywaj¹ decyduj¹c¹ rolê w poznaniu:

Ja dziêki muzom siê wznios³em / W przestworza
Wielu tkn¹³em siê nauk - / Silniejszego od Ananke
Nie znalaz³em ¿adnego lekarstwa,
Ani w tabliczkach trackich / Gdzie spisane s³owa Orfeja,
Ani w tych, które Feb Asklepiadom / Da³ jako mocne lekarstwa
Na przerwanie rozlicznych trudów / �miertelnych

(Alkestis 962�973)
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Wymienione s¹ tu tabliczki trackie, na których umieszczono s³owa Orfeusza,
i po pierwszy raz pojawia siê Tracja jako miejsce jego aktywno�ci4. Tabliczki
ze s³owami Orfeusza porównane zosta³y do tych, które ludzie otrzymali od Apol-
lona jako lekarstwa na trudy ¿ycia. Zawieraj¹ one formu³y magiczne maj¹ce
wp³yw na stan zdrowia ludzi, którzy je czytaj¹. Dotykamy tu problemu zwi¹zku
magii z religi¹, bowiem niezale¿nie od ich leczniczego charakteru mog³y zawie-
raæ wyk³ad doktryny orfickiej i wi¹zaæ siê z orfickim mitem, kosmogoni¹ i teo-
goni¹. Teksty zamawiaj¹ce choroby znane by³y w okresie hellenistycznym
i rzymskim g³ównie dziêki papirusom pochodz¹cym z Egiptu. Takie zaklêcia
znane by³y tak¿e wcze�niej Grekom niezale¿nie od wp³ywu egipskiej wiedzy ta-
jemnej.

Autor leczniczych formu³ zapisanych na trackich tabliczkach jawi siê tutaj
jako szaman czy uzdrowiciel, którego dzia³anie jest podobne do leczniczego
dzia³ania jego domniemanego ojca Apollona. Moc jego g³osu i spisane formu³y
daj¹ realne pocieszenie i ulgê ludziom, którzy z nich korzystaj¹. Tabliczki wspo-
minane przez Eurypidesa, choæ trackie, zawiera³y teksty w jêzyku greckim grec-
kiego przecie¿ poety Orfeusza, który w legendzie bardzo wcze�nie ³¹czony by³
z Tracj¹. Zagadnienie tabliczek orfickich i trackich prowadzi w kr¹g problema-
tyki zwi¹zanej z literatur¹ orfick¹ i pitagorejsk¹. W Hippolicie tragik wymienia
wiele elementów zwi¹zanych z nauk¹ Orfeusza:

Ty� to ten lepszy cz³owiek, co z bogami
Obcuje? Czysty, od wszelkich zmaz wolny?
[...]
Pysznij siê jeszcze, chwal siê, ¿e siê ¿ywisz
Bezmiêsn¹ straw¹, pod wodz¹ Orfeja
Szalej bakchicznie, czcij jakie� tam pisma.

(Hippolit 948�954)

Hippolit, syn Tezeusza, to postaæ dziwna i nietuzinkowa. Jest on zaprzecze-
niem idea³u greckiego m³odzieñca. Zakocha³a siê w nim macocha Fedra, a po
tym, jak ten odrzuci³ jej wzglêdy, oskar¿y³a go o gwa³t. Tezeusz oskar¿a syna
o noszenie siê w czysto�ci (wiêkszo�æ obrzêdów wtajemniczeñ okre�lona by³a
licznymi przepisami odnosz¹cymi siê do zachowania postu i wstrzemiê�liwo�ci
seksualnej). W spo³eczno�ci ateñskiej niewinno�æ m³odzieñców by³a co najmniej
�mieszna, za� w przypadku dojrza³ego cz³owieka, który odrzuca w ogóle ma³-
¿eñstwo i kobieco�æ oraz nie zak³ada rodziny, doros³y Ateñczyk musia³ reago-
waæ uczuciem niepokoju i obco�ci. Dziko�æ i obco�æ Hippolita podkre�la jesz-
cze fakt, ¿e by³ on s³ug¹ Artemidy � pani zwierz¹t, bogini ³owów. Czysto�æ
w tym przypadku mo¿e byæ czysto�ci¹ rytualn¹, p³yn¹c¹ najprawdopodobniej

4 W pó�niejszych �wiadectwach Tracja wielokrotnie pojawia siê jako miejsce urodzenia
Orfeusza.
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z tekstów autorstwa Orfeusza. Ciekawe, ¿e w opinii Tezeusza Hippolit nosi siê
jako �ten lepszy cz³owiek, ten co z bogami obcuje�, co mo¿e dowodziæ, ¿e nie
tylko oskar¿enie Fedry wzbudzi³o w nim gniew, ale tak¿e codzienne zachowa-
nie Hippolita, poczucie odrêbno�ci i wyj¹tkowo�ci z przynale¿no�ci do tajnego
stowarzyszenia. Byæ mo¿e konflikt ojca i syna jest przejawem buntu i psychicz-
nej separacji m³odego cz³owieka w momencie wst¹pienia do jakiego� zamkniê-
tego ruchu religijnego. Nakaz powstrzymywania siê od miêsa jest jednym z naj-
bardziej popularnych rygorów religijnych i cech¹ bardzo wyra�nie wskazuj¹c¹
na nauki Orfeusza. Dalej Tezeusz rozkazuje synowi, aby �szala³ bakchicznie�.
W staro¿ytno�ci rozró¿niano jako oddzielne misteria bachiczne, których przed-
miotem by³ Dionizos � bóstwo winnej latoro�li i misteria orfickie których boha-
terem by³ Dionizos Zagreus. Byæ mo¿e Tezeusz, rozkazuj¹c synowi �szaleæ bak-
chicznie�, po prostu myli te dwa rodzaje kultu z powodu ich nieznajomo�ci,
podobnie jak dzisiaj starsze pokolenie myli i czêsto uwa¿a za to samo to, co m³o-
dzie¿ skrupulatnie rozró¿nia, a co stanowi o przynale¿no�ci grupowej. Wypomi-
na te¿ Hippolitowi czczenie �jakich� tam pism�, które zapewne s¹ pismami Or-
feusza. W tek�cie greckim mówi siê o �dymie b¹d� u³udzie� (kapnous) licznych
pism, a trzeba pamiêtaæ, ¿e oficjalnie zakazane orfickie pisma by³y palone przez
ich przeciwników. �wiadczy to przede wszystkim o ich nieznajomo�ci oraz po-
gardliwym do nich stosunku, z góry deprecjonuj¹cym ich warto�æ. Nie jest to
oczywi�cie pogl¹d Eurypidesa, a jedynie Tezeusza, bohatera dramatu. Tragik byæ
mo¿e chcia³ uwidoczniæ przepa�æ dziel¹c¹ star¹ religiê polis (której przedstawi-
cielem jest ojciec) i nowy nurt misteryjny (za którym opowiada siê syn). Kon-
flikt pokoleñ jest równocze�nie zderzeniem dwojakiego stosunku do religijno�ci
i prze¿ycia religijnego: Tezeusz to konserwatysta przywi¹zany do starych zwy-
czajów, a Hippolit to zwolennik nowego kultu, orêdownik religijnej przemiany,
jednak zbyt jeszcze s³abej, by swym zasiêgiem obj¹æ ca³¹ spo³eczno�æ polis. In-
nym problemem jest sama postaæ Hippolita, zarysowana tak, jakby by³ to kto�
niezno�nie inny ni¿ wszyscy, najprawdopodobniej upodabniaj¹cy siê jak tylko
mo¿na do swego przewodnika Orfeusza. ¯ycie w czysto�ci, wegetarianizm, czy-
tanie �wiêtych pism i obnoszenie siê ze swoj¹ wyj¹tkowo�ci¹ czyni z niego po-
staæ szczególn¹. To opis neofity, który obnosi siê ze swoj¹ now¹ wiar¹, k³uj¹c
w oczy tradycyjn¹ spo³eczno�æ polis. W jego pogl¹dach jest co� szokuj¹cego,
co� co prze³amuje konwencje zachowania, byæ mo¿e dlatego, ¿e forma jego
religijno�ci jest ¿ywa, dramatycznie ró¿ni¹ca siê od skostnia³ej dawnej reli-
gijno�ci, w której znaczenie mia³o tylko �lepe uczestnictwo w pañstwowych ob-
rzêdach.

Eurypides jest �wiadomy uczestnictwa Orfeusza w wyprawie Argonautów.
Legendê tê przypomina w tragedii Hypsipile:
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w �rodku za� przy maszcie
Azjatycka Kitara Orfeusza wydawa³a bole�nie
rozkazy towarzysz¹ce wio�larzom o d³ugich i szybkich wios³ach
b¹d� to kurs szybki, b¹d� spoczynek dla wiose³ z drewna.

(Hypsipile fr. 1,3.8�14)

Historia ta zachowa³a siê jedynie we fragmentach. Opowiada o tym, jak Hyp-
sipile królowa Lemnos, urodzi³a Jazonowi bli�niêta, Euneosa i Toasa. Jazon ode-
bra³ je matce i zabra³ ze sob¹. Orfeusz w tragedii jest przedstawiony jako po-
chodz¹cy z Tracji nauczyciel tych dzieci. Po osi¹gniêciu wieku mêskiego Euneos
i Toas odnale�li matkê w Nemei.

W kontek�cie tych �wiadectw warto powróciæ do wspominanej ju¿ metopy
z Delf, przedstawiaj¹cej Orfeusza w otoczeniu Dioskurów. Znamienna jest obec-
no�æ mitologemu marynistycznego w micie orfickim, poniewa¿ wydaje siê byæ
jednym z najstarszych identyfikacji Orfeusza, najprawdopodobniej znanym
w tradycji ustnej ju¿ w czasach Homera. Dodatkowo wi¹¿e siê z tym mit poety
inspirowanego, cudownego �piewaka, mêdrca czy nauczyciela, którego obecno�æ
jest niezbêdna przy wszelkich dzia³aniach wymagaj¹cych nie tylko nadludzkiej
si³y, ale te¿ m¹dro�ci pochodz¹cej od boga (Apollona) i wewnêtrznego chary-
zmatu umo¿liwiaj¹cego wychodzenie zwyciêsko ze �miertelnych zagro¿eñ. Ko-
lejne fragmenty utworów Eurypidesa �wiadcz¹ za tym, ¿e Orfeusz znany by³ tak-
¿e jako mag, szaman, muzyk obdarzony nadnaturalnymi w³a�ciwo�ciami:

Ojcze, je�li zna³bym s³owa Orfeusza,
które nauczy³y by mnie rozkazywaæ, aby kamienie tañczy³y,
i ¿eby urzekaæ s³owami, co tylko bym zechcia³.

(Ifigenia w Aulidzie, 1211�1212)

Tracki heros uwa¿any jest za tego mistrza, którego s³owa maj¹ realn¹ moc
sprawcz¹. Podobny motyw zaistnia³ ju¿ we fragmentach Alkestis, kiedy to s³yn-
n¹ moc¹ g³osu Orfeusz pokona³ podziemne si³y i udobrucha³ Cerbera, za� w Ifi-
genii nakaza³ tañczyæ kamieniom, co jest cech¹ magiczn¹. W Bachantkach Or-
feusz jest mieszkañcem olimpijskich lasów, a dziêki swej grze ma moc jednania
ro�lin i prowadzenia zwierz¹t:

byæ mo¿e w zalesionych kryjówkach Olimpu
gra³ tam kiedy� ma kitarze Orfeusz,
³¹czy³ drzewa muzyk¹,
jednoczy³ dzikie zwierzêta.

(Bachantki, 638)

Jak widaæ, moc jego charyzmatu rozci¹ga siê na ka¿dym poziomie istnienia,
od boskiego poprzez ludzki, zwierzêcy, ro�linny, dochodz¹c a¿ do poziomu
�mierci i podziemnej rzeczywisto�ci. Orfeusz ma w sobie co� z ludzi pierwot-
nych, dla których nie istnia³y dwa zderzaj¹ce siê �wiaty, odrêbne i zgodne, prze-
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nikaj¹ce siê w mniejszym lub wiêkszym stopniu. By³ tylko jeden �wiat, a rze-
czywisto�æ jawi³a siê jako mistyczna, podobnie jak wszelkie dzia³anie i wszelka
percepcja5. Orfizm ma w sobie co� pierwotnego, co odsy³a do pojêcia rzeczy-
wisto�ci sprzed podzia³u na fenomenaln¹ i intelligibiln¹. W tym kontek�cie czas
powstania religii orfickiej wydaje siê byæ wcze�niejszy od czasów homeryckich.

O magii Orfeusza wspominaj¹ dwa fragmenty:

Ale znam magiê Orfeusza, bardzo siln¹,
poniewa¿ samorzutny piorun spad³ na g³owê,
¿eby spaliæ jedynego syna Ziemi.

(Erypides, Cyklop, 646�648)

Orfeusz wtajemniczenia nam nakaza³ i powstrzymywanie siê od zbrodni,
Muzajos za� objawi³ wyrocznie i sposoby uwalniania siê od chorób.

(Arystofanes, ¯aby, 1032�1033)

Orfeusz by³ znany jako propagator obrzêdów oczyszczaj¹cych (teletai) i we-
getarianizmu. Samo orêdzie o zakazie rozlewania krwi mog³o byæ dla Greków
szokuj¹ce, gdy¿ praktycznie ¿adna grecka uroczysto�æ nie mog³a obyæ siê bez
po�wiêcenia zwierzêcia. Ustanowione przez Orfeusza ryty oczyszczaj¹ce byæ
mo¿e odnosi³y siê do po�miertnej rzeczywisto�ci, a poddaj¹cy im siê ludzie zdo-
bywali wiedzê o ¿yciu po �mierci oraz dowiadywali siê, co maj¹ robiæ, aby do-
st¹piæ apoteozy. Tre�æ Arystofanesowego �wiadectwa brzmi niemal jak fragment
przekazu z przesz³o�ci odkrywaj¹cego r¹bek prawdy o tajemniczym wieszczku
i jego towarzyszu Muzajosie.

Sk¹d wzi¹³ siê reformator, który z³ama³ prawa przodków i nakaza³ ca³kowi-
t¹ zmianê stylu ¿ycia? Po co Grekom nowe oczyszczenia, czy nie wystarcz¹ stare
dobre zwyczaje polis? W kontek�cie dotychczasowych �wiadectw nie³atwo
udzieliæ jasnej odpowiedzi na te pytania, wydaje siê jednak, ¿e musia³ istnieæ
wówczas podatny grunt dla rozwiniêcia siê takich w³a�nie praktyk. W postaci
Orfeusza pojawi³a siê jawna opozycja wobec kultu pañstwowego i alternatywa
dla innych kultów misteryjnych. W postaci Muzajosa, którego imiê odwo³uje siê
do Muz, ogniskuje siê natomiast tradycja apolliñska, czyli objawianie wyroczni
(Delfy) i umiejêtno�æ leczenia, co znane by³o ju¿ Eurypidesowi. Nie wiadomo,
w jakiej relacji pozostawali do siebie Orfeusz i Muzajos i czy ten drugi by³
uczniem, czy mo¿e synem pierwszego. Pewne jest jedno � tradycja stawia ich
bardzo blisko siebie, choæ nie precyzuje, jaka wystêpowa³a miêdzy nimi zale¿-
no�æ. Znamienne, ¿e Arystofanes przytacza fragment jakiej� znanej mu kosmo-
gonii, w której pojawia siê orfickie bóstwo Eros i jego atrybut � ja�niej¹ce z³ote
jajo (Ptaki, 690 i n.). Orfeusz jest tam orêdownikiem nowego modelu ¿ycia,
wolnego od krwawej ofiary i praktykuj¹cego wegetarianizm. Odnosi siê to do

5 E. Durkeim, Czynno�ci umys³owe w spo³eczeñstwach pierwotnych, t³um. Bella Szwarc-
man-Czarnota, Warszawa 1992, s. 92�93.
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wtajemniczeñ (teletai), których jest za³o¿ycielem i które mia³y byæ mo¿e przy-
gotowaæ cz³owieka (jego duszê) do po�miertnej apoteozy. Pomocnikiem Orfe-
usza jest Muzajos, spe³niaj¹cy w tym przypadku funkcje terapeutyczne, ponie-
wa¿ to on objawia ludziom ich los i uwalnia od chorób. Orfeusz jest kap³anem
ustanowionego przez siebie kultu, Muzajos za� jego ministrantem. Co istotne,
Apollo uchodzi³ za wynalazcê rytów oczyszczaj¹cych, bo wed³ug mitu po zabi-
ciu smoka na miejscu pó�niejszej wyroczni delfickiej mia³ odprawiæ odpowied-
nie obrzêdy. Jak na razie zatem wizerunek Apollona wydaje siê dominowaæ
w obrazie Orfeusza, choæ z drugiej strony centraln¹ postaci¹ nakazanych przez
Orfeusza misteriów by³a postaæ Dionizosa Zagreusa. Ostatnim �wiadectwem
w tragediach Eurypidesa, w którym tragik bezpo�rednio odwo³uje siê do jego
osoby, jest fragment Rezusa:

Pochodnie misteriów niewypowiedzianych
Orfeusz im objawi³, krewny tego trupa, którego zabi³e�,
Muzajosa twojego czcigodnego mieszkañca,
Jedynego mê¿a, który wzniós³ siê tak wysoko,
Foibos i my siostry go przygotowa³y�my.

(Rezus, 943�947)

Wspomniane tu �pochodnie misteriów� byæ mo¿e nawi¹zuj¹ do obrzêdów
odbywanych w nocy, choæ nie wiadomo, czy chodzi o misteria orfickie, czy
o obrzêdy eleuzyñskie, które w rzeczywisto�ci odbywa³y siê z towarzyszeniem
pochodni. W¹tek misteriów i symboli orfickich pojawia siê jeszcze u Eurypidesa:

Przybywam, pozostawiaj¹c wielkie boskie �wi¹tynie,
którym rodzinne pociête drzewo dostarczy³o okrycia,
dziêki kalibskiej siekierze
cyprys jest zespojony
w swych solidnych zawiasach.
Bowiem �wiête prowadz¹c ¿ycie,
dziêki któremu zosta³em wtajemniczony w Idajskiego Dzeusa,
i ¿yj¹c niczym Zagreus b³¹dz¹cy w nocy,
posi³ki z surowego miêsa jad³em,
pochodnie Górskiej Matce miêdzy Kuretami wznosi³em,
a bêd¹c po�wiêcony, Bachusem zosta³em nazwany.
Odziany w bia³¹ szatê
uciekam od �miertelnych rodu
i nie zbli¿am siê do urny.
Strzegê siê przed po¿ywieniem tych,
którzy jedz¹ istoty obdarzone dusz¹.

(Kreteñczycy, fr. 3)

Fragment ten daje bardzo szerokie pole do religioznawczych spekulacji.
Wydaje siê, ¿e tragik opisuje jaki� rodzaj wtajemniczenia bezpo�rednio zwi¹za-
nego z kultem orfickiego bóstwa Zagreusa. Wymienione zosta³y imiona Kure-
tów i górskiej matki Kybele, której kult przyniesiony zosta³ do Grecji z terenów
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Frygii6. Dostrzegamy w tym opisie wtajemniczenie w kult boga, które w pierw-
szej czê�ci implikuje krwaw¹ ofiarê (omofagia), w nastêpnym za� stopniowe
oczyszczenie i przej�cie na wegetarianizm. Adam Krokiewicz, wymieniaj¹c stop-
nie wtajemniczenia w misteria orfickie7, zauwa¿a, ¿e adepci mogli dzieliæ siê na
trzy grupy: 1) zwyczajnych czcicieli, 2) �pasterzy Zagreusa�, 3) Bakchosów
Kuretów8. Platon w swych dialogach wspomina o tzw. misteriach Erosa (Uczta,
209 i n.), a tak¿e explicite dzieli ludzi na oczyszczonych i nieoczyszczonych: �Po-
wiadaj¹ za� ci od �wiêceñ, ¿e wielu jest takich, którzy ró¿d¿ki nosz¹, ale ma³o
kogo bóg nawiedza. Wedle mojego mniemania bóg nawiedza nie innych, tylko
tych, którzy ukochali m¹dro�æ jak nale¿y� (Fedon, 69c, t³um. W. Witwicki).

Platon wielokrotnie nawi¹zuje do orfickich �wiadectw i fragmentów. W jego
przypadku orfizm wzbogacony jest znajomo�ci¹ pism pitagorejskich i zdewalu-
owany z racji na czas, w którym grecki filozof zetkn¹³ siê z tym kultem. W V wie-
ku bowiem, co wyka¿¹ �wiadectwa, orfizm by³ ju¿ jedynie wspomnieniem czy
kolejn¹ interpretacj¹ ¿ywej idei siêgaj¹cej daleko wstecz. Pierwszym przejawem
�wiadomo�ci obecno�ci tradycji orfickiej jest fragment Apologii: �przecie¿ je¿e-
li kto� do Hadesu przybêdzie, po¿egnawszy siê na zawsze z tymi rzekomymi
sêdziami, i znajdzie tam sêdziów prawdziwych, jak to i mówi¹, ¿e tam s¹dy od-
prawia Minos i Radamandys, Ajakos i Triptolemos, i innych pó³bogów, którzy
za ¿ycia swojego byli sprawiedliwi � to czy¿ nie mi³a przeprowadzka? Albo jak
spotkaæ Orfeusza i Muzajosa i Hezjoda i Homera, ile¿ by niejeden da³ za to? To
ja chcê czê�ciej umieraæ, je¿eli to wszystko prawda� (41a-b, t³um. W. Witwic-
ki). Platon opisuje tu rzeczywisto�æ po�miertn¹. Wspomina o podziemnym s¹-
dzie, który sprawuj¹ postacie zwi¹zane b¹d� z kultur¹ minojsk¹, jak mityczny
Minos, b¹d� z misteriami eleuzyñskimi, jak Triptolemos wynagrodzony przez
Demeter darem zasiewania zbó¿. ¯ycie po �mierci jawi siê tu jako atrakcyjniej-
sze od doczesno�ci. Platon s¹dzi, ¿e spotka go tam nagroda w postaci spotkania
z Orfeuszem, Muzajosema, Homerem i Hezjodem. Ciekawe, i¿ wymienia ich
jednym tchem, co mo¿e �wiadczyæ, ¿e w jego �wiadomo�ci postaci te znajdo-
wa³y siê na psychologicznie jednym poziomie � by³y jednakowo wa¿ne. Mo¿e-
my przypuszczaæ, ¿e by³y rozpowszechnione w Atenach jakie� podania czy pi-
sma opowiadaj¹ce o ¿yciu po �mierci. Musia³o te¿ istnieæ jakie� zamieszanie
wokó³ ludzi g³osz¹cych te prawdy, byæ mo¿e byli to w³a�nie orêdownicy orfi-
zmu, propagatorzy misteryjnego kultu, którzy swoimi naukami wnosili co� no-
wego do platoñskiego postrzegania �mierci. Nale¿y podkre�liæ, i¿ wizja ta by³a
ca³kiem odmienna od tej, jak¹ proponowa³ Homer, przynosi³a bowiem nadziejê
na po�miertn¹ apoteozê.

6 Zagreus zosta³ zabity przez tytanów pod postaci¹ byka. Por. A. Krokiewicz, Studia Or-
fickie, Warszawa 1947, s. 54.

7 Ibidem, s. 82�83.
8 Ibidem, s. 66.



281Orfeusz � staro¿ytny archetyp poety inspirowanego przez Muzy

Powy¿sze stwierdzenia podane zosta³y oczywi�cie w tonie ¿artobliwym, nie-
mniej w toku dalszego wywodu oka¿e siê, ¿e orfickie koncepcje by³y Platonowi
bardzo bliskie i to one � wraz z pitagorejskimi � ukszta³towa³y jego duchowo�æ.
Nastêpne �wiadectwo mówi o istnieniu dwóch tradycji literackich, jednej zwi¹-
zanej z Homerem i Hezjodem, drugiej � z Orfeuszem i Muzajosem: �I jeden
poeta u jednej muzy wisi, a drugi u innej. A nazywamy to u niego zachwytem.
I to bliskie co go co� chwyta i trzyma naprawdê. A poeta tak¿e jeden na drugim
wisi i boga z niego bierze; jedni z Orfeusza, drudzy z Muzajosa., a wielu z Ho-
mera czerpie natchnienie i jego siê trzymaj¹� (Ion 236 a-b, t³um. W. Witwicki).
W dialogu Protagoras Platon oratorsk¹ moc sofisty porównuje do czaru Orfe-
usza � legendarnego pasterza dusz: �ci za� z towarzystwa, którzy za nim szli,
po wiêkszej czê�ci wygl¹dali na obcych, jak to ich prowadzi za sob¹ Protagoras
z ka¿dego miasta, przez które przeszed³, czarem g³osu uwodz¹c jak Orfeusz,
a ci za g³osem id¹ � oczarowani� (Protagoras, 315 a-b, t³um. W. Witwicki).
I w tym zatem przypadku Orfeusz jawi siê jako sofista doskona³y, intermedia-
rius, który zna sposób na uwiedzenie (zniewolenie?) duszy. Dalej Platon przed-
stawia orfizm w kontek�cie ca³ej tradycji sapiencjalnej, która ¿eby móc w ogóle
istnieæ, musia³a byæ ukrywana przed pospólstwem, w przeciwnym bowiem ra-
zie g³osz¹cy j¹ mêdrcy byliby nara¿eni na szyderstwa i spo³eczn¹ dyskrymina-
cjê: �ja te¿ powiadam, ¿e sztuka mêdrców jest prastara, ale ci, którzy j¹ upra-
wiali, staro¿ytni mê¿owie, boj¹c siê tego, co w niej zra¿a ludzi, okrywali siê
fa³szywymi pozorami i jedni chowali siê za parawan poezji, jak Homer i Hezjod,
i Simonides, drudzy za tajemnice �wiête i wyrocznie, to ci z kó³ Orfeusza i Mu-
zajosa, a niektórzy widzia³em, ¿e i za gimnastykê, jak Ikkos z Tarentu i dzi� jesz-
cze ¿yj¹cy wcale niezgorszy mêdrzec Herodikos z Selymbrii, a pierwotnie
z Megary. Z muzyki parawan sobie zrobi³ Agatokles, a to têgi mêdrzec, i Pyto-
kleides Ikkos i innych wielu. Ci wszyscy, jak mówiê, boj¹c siê zawi�ci ludzkiej,
ze sztuk tych tarcze ochronne sobie porobili� (Protagoras, 316d, t³um. W. Wi-
twicki).

Platon odwo³uje siê do sztuki mêdrców, któr¹ identyfikuje jako bardzo star¹
i wymagaj¹c¹ specjalnego przygotowania. On sam do�wiadczy³ bowiem drwin
i upokorzeñ z powodu prób przedstawienia publicznie skomplikowanego wyk³a-
du O dobru. Nauka ta zosta³a kompletnie niezrozumiana i wy�miana, musia³a
zatem mieæ charakter ezoteryczny. Staro¿ytni mêdrcy ukrywali przekaz w naj-
ró¿niejszy sposób: jedni chowali siê za parawanem poezji, drudzy za tajemnice
�wiête (teletai) i wyrocznie (chresmodiai) zwi¹zane z postaci¹ Apollona, odpo-
wiedzialnego za ustanowieniem obrzêdów oczyszczenia oraz wyroczni: �Sybil-
la, objawiaj¹ca w�ciek³ymi usty rzeczy, pozbawione �miechu, ozdoby i okrasy,
siêga g³osem swym przez tysi¹ce lat moc¹ boga. [...] Pan, którego wyrocznia jest
w Delfach, nie mówi, nie ukrywa, lecz zaznacza� (Heraklit z Efezu, 92DK, t³um.
W. Heinrich).
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Ciekawe czego dotyczy³y orfickie teletai? Ich tre�ci¹ zapewne by³y mity za-
warte w niejasnych symbolach, za pomoc¹ których wtajemniczani dowiadywali
siê prawd o powstaniu �wiata fenomenalnego. Opowie�ci te mia³y charakter mi-
tyczny, poniewa¿ logiczny dyskurs pojawi³ siê dopiero wraz z rozwojem jêzyka
filozoficznego. Prawdziwa m¹dro�æ wymaga zatem ochrony i wtajemniczenia,
a jednym ze sposobów na jej zachowanie s¹ misteria, w których kluczow¹ rolê pe³-
ni¹ �wiête pisma (hieroi logoi). Warta uwagi jest tak¿e wzmianka o istnieniu jakich�
krêgów zogniskowanych wokó³ Orfeusza i Muzajosa. Zapewne byli to orficy, lu-
dzie podobni Hippolitowi, którzy czytali �wiête pisma i wiedli ¿ywot orficki.

Kolejnym �wiadectwem �¿ywego orfizmu� jest passus z Kratylosa, gdzie
Platon w ró¿ne etymologiczne zabawy wplata jedn¹ z najistotniejszych idei or-
fickich, odnosz¹c¹ siê do relacji dusza�cia³o: �Bo niektórzy wyja�niaj¹, ¿e cia³o
(soma) jest grobem (sema) duszy, gdzie ona przebywa w tym ¿yciu. A ponie-
wa¿ przez cia³o siebie okazuje, daj¹c znak (semainei) o sobie, dlatego zosta³o
trafnie nazwane znakiem (sema). Moim zdaniem g³ównie orficy wprowadzili tê
nazwê, bo wed³ug nich dusza w ciele odbywa pokutê za winy, maj¹c cia³o za
mocna os³onê, podobn¹ do wiêzienia, aby siê w nim zachowaæ (sodzetai), do-
póki nie odkupi win i st¹d nazywa siê soma (przechowanie, os³ona), i nie ma
potrzeby wprowadzania tutaj ani jednej litery� (Kratylos, 400c, t³um. Z. Brzo-
stowska). �wiadectwo to niew¹tpliwie nale¿y do z jednego najwa¿niejszych,
gdy¿ za po�rednictwem Platona poznajemy orfick¹ soteriologiê. Wedle niej ludz-
ka dusza jest czê�ci¹ Dionizosa Zagreusa rozszarpanego przez Tytanów z roz-
kazu Hery. Od tej pory dusza poszukuje wyzwolenia, przechodz¹c przez kr¹g ¿y-
wotów (kyklos geneseos), a pami¹tk¹ po mordzie jest w³a�nie cia³o utworzone
z popio³ów Tytanów zabitych przez Dzeusa. Dusza odbywa zatem pokutê, dopóki
nie uzyska apoteozy i nie wyzwoli siê z cia³a. Cia³o jest równocze�nie jej gro-
bem, znakiem i schronieniem. W kontek�cie antropologicznym trzeba podkre-
�liæ mocne rozró¿nienie pomiêdzy dusz¹ a cia³em, w kontek�cie za� religijnym
� konieczno�æ oczyszczenia duszy ludzkiej z pierwotnego grzechu, co pozwoli
na wieczne ¿ycie po �mierci. W oczyszczeniu duszy pomaga³y w³a�nie misteria,
a wtajemniczeni zobligowani byli do prowadzenia orfickiego trybu ¿ycia.

Czy mord Tytanów na Zagreusie mo¿na uznaæ za pierwsz¹ krwaw¹ ofiarê,
za rze�, której to sprzeciwi³ siê nastêpnie kap³an Zagreusa � Orfeusz, a zakazu-
j¹c rozlewu krwi, zgin¹³ �mierci¹ podobn¹ do swego boga (rozszarpany przez
Menady)? W �wiadectwie tym Orfeusz jest przewodnikiem, kap³anem jakiej�
grupy religijnej, która uznaje cia³o za grób i schronienie duszy. Kolejny fragment
przytoczony przez Platona w Kratylosie odnosi siê do tre�ci teogonii, której au-
torem jest legendarny Orfeusz: �podobnie Homer nazywa Okeanosa ojcem,
Tethys matk¹ bogów, zdaje siê, ¿e i Hezjod, a Orfeusz mówi: »Okeanos o piêk-
nych falach pierwszy wszed³ w zwi¹zek ma³¿eñski � po�lubi³ sw¹ siostrê Tethys,
zrodzon¹ z tej samej matki«� (Kratylos, 402 b-c, t³um. W. Stefañski).
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Podstawow¹ i najbardziej znan¹ wyk³adni¹ greckiej teogonii jest dzie³o He-
zjoda. Na pocz¹tku poematu z Chaosu wy³aniaj¹ siê Gaia (Ziemia) i Eros.
Z Chaosu tak¿e powsta³ Erebos i Noc, a z nich Aither i Dzieñ. Gaia z kolei sama
z siebie bez pomocy urodzi³a Uranosa (Niebo). Uranos i Gaia to ju¿ nie tylko
elementy Kosmosu, ale tak¿e pierwotne bóstwa, tak ¿e od tego czasu mo¿na
mówiæ o charakterystycznym przeciwstawieniu. Chaos i Kosmos stoj¹ na seman-
tycznie przeciwnych biegunach, pierwszy oznacza bowiem nieuporz¹dkowane
zmieszanie wszystkich elementów (Ziemia, Niebo, Ciemno�æ, Noc, Dzieñ, Eter),
a drugi � uporz¹dkowanie, porz¹dek, ³ad czy wrêcz ukszta³towan¹ postaæ. Bo-
gowie s¹ efektem procesu kosmogonicznego, tzn. pojawiaj¹ siê dopiero wraz
z przekszta³ceniem siê Chaosu w Kosmos.

Wersja Hezjoda nie by³a z pewno�ci¹ jedyn¹, jaka znajdywa³a siê w obiegu
w okresie archaicznym. Tak¿e pó�niej powstawa³y kosmogonie daj¹ce inny ob-
raz pocz¹tków i rozwoju �wiata. Ich �lady znajduj¹ siê u Homera, gdy Hera
mówi, ¿e udaje siê na granice ziemi, �by ujrzeæ tego, co bogom da³ ¿ycie � Oke-
an i matkê Tetydê� (Iliada, XIV 201). Ma³¿eñstwo Okeanosa i Tethys pojawia
siê tak¿e u Hezjoda: �Tethys Okeanosowi Rzeki wirów pe³ne zrodzi³a� (337).
Podobn¹ opiniê wydaje Platon, w taki oto sposób t³umacz¹c zmienn¹ naturê
wszech�wiata: �Nies³usznie tak mówimy, bo nie istnieje nigdy nic, a zawsze siê
tylko staje. I na to wszyscy po kolei mêdrcy zgadzaj¹ siê oprócz Parmenidesa:
i Protagoras, i Heraklit, i Empedokles, a z poetów najpierwsi mistrze jednej i dru-
giej sztuki, komedii � Epicharmos, a tragedii Homer, który powiada: bogów ro-
dzicem Ocean, a matk¹ ich by³a Tetyda� (Teaitet, 152e, t³um. W. Witwicki).
Opiniê tê podziela Herodot, który pisze: �O Oceanie powiadaj¹ Hellenowie, ¿e
zaczyna siê u wschodu s³oñca i op³ywa ca³¹ ziemiê, ale faktycznie dowie�æ tego
nie mogê� (IV 8, t³um. S. Hammer). Byæ mo¿e historyk ma na my�li nie tylko
opowiadanie geograficzne, lecz tak¿e sam mit kosmogoniczny, którego �lady
znajduj¹ siê u Homera. W Kratylosie Homer, Hezjod i Orfeusz zestawieni s¹ ra-
zem jako autorzy cytowanej teogonii, utworu opisuj¹cego jaki� rodzaj wodnej
substancji, która da³a pocz¹tek �wiatu bogów i ludzi. U Homera mo¿na te¿ od-
nale�æ �lady innej frapuj¹cej kosmogonii (znajduj¹cej analogie w mitologii or-
fickiej). W XIV pie�ni Homer opisuje podstêp Hery, która pragnie podej�æ Dzeu-
sa, by ten nie widzia³ pola bitwy pod Troj¹. Udaje siê zatem do Hypnosa, prosz¹c
go, by ten u�pi³ Dzeusa. Hypnos w obawie przez w³adc¹ Olimpu odmawia jej
pomocy, przypominaj¹c, co spotka³o go ze strony Dzeusa, gdy raz ju¿ u�pi³ go
wbrew woli. Wówczas by³o to tak¿e na ¿yczenie prze�laduj¹cej Heraklesa Hery,
za� Dzeus obudziwszy siê, zrzuci³ Hypnosa do morza. Bo¿ka ocali³a �Noc, któ-
ra bogów i ludzi zwyciê¿a� (259), gdy¿ to do niej uciek³ Hypnos i w niej siê
skry³, a Dzeus �ba³ siê tym czynem naraziæ Nocy, polotnej i chy¿ej� (261).
W cytowanych fragmentach Noc jawi siê zatem jako potê¿niejsza od Dzeusa,
w³adcy wszech�wiata. Oprócz podstawowej dla Greków kosmogonii Hezjoda
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i elementów jakiej� innej teogonii u Homera, w V wieku znane by³y jeszcze inne
mity opowiadaj¹ce o powstaniu, �wiata, bogów i ludzi. Nale¿a³y do nich te przy-
pisywane Orfeuszowi i zwi¹zane z orfickim krêgiem religijnym. W przytoczo-
nym fragmencie Orfeusz jest zatem równy Homerowi i Hezjodowi jako autor
teogonii.

Najbardziej znanym mitem zwi¹zanym z postaci¹ Orfeusza, wspomnianym
tak¿e przez Platona, jest opowie�æ o jego zej�ciu do królestwa podziemi po po-
rwan¹ przez Hadesa Eurydykê. W opowie�ci tej ogniskuj¹ siê dwa najwa¿niej-
sze dla Orfeusza mitologemy: motyw mi³o�ci silniejszej od �mierci oraz motyw
zej�cia do podziemi (katabazy) jako podró¿y na �tamten �wiat� w celu odzyska-
nia czê�ci siebie w postaci utraconej mi³o�ci. Katabaza Orfeusza mo¿e byæ tak-
¿e symbolem praktyk szamanistycznych, a zej�cie i przebywanie w krainie pod-
ziemia � mistycznym wtajemniczeniem, poznaniem niedostêpnej wiedzy. Platon
pisze o tym w kontek�cie historii Alkestis, która nie zawaha³a siê po�wiêciæ ¿y-
cia, by uratowaæ Admeta: �za to Orfeusza, syna Ojagrosa odprawili z niczym
z Hadesu; pokazali mu tylko widziad³o ¿ony, po któr¹ siê wybra³, a ¿ony mu nie
oddali, bo im na papinka wygl¹da³, ot, jak kitarzysta; a nie mia³ odwagi umrzeæ
z mi³o�ci jak Alkestis, tylko siê chytrze my�la³ za ¿ycia dostaæ do Hadesu. To-
te¿ go za to bogowie pokarali i zes³ali na niego �mieræ z rêki kobiet� (Uczta,
179d, t³um. W. Witwicki). �wiadectwo to mo¿na je zestawiæ z cytowanym frag-
mentem Alkestis Eurypidesa. Bogowie podziemia odprawili Orfeusza z niczym,
bo � jak pisze Platon � wydawa³ im siê zniewie�cia³y (maltchakidzesthai). Z jed-
nej strony zatem podkre�la siê jego ogromn¹ si³ê pozwalaj¹c¹ na pokonanie
�mierci, z drugiej za� ukazuje ludzk¹ s³abo�æ, która spowodowa³a, ¿e nie osi¹-
gn¹³ celu i powróci³ na ziemiê bez ukochanej.

Erastotenes, autor pó�ny (III w. p.n.e.), niemniej wart uwagi z racji tego, ¿e
relacje swe opiera³ na Bassarydach Aischylosa, dok³adniej t³umaczy powód
�mierci Orfeusza: �Orfeusz z powodu swojej kobiety zszed³ do Hadesu, a zoba-
czywszy tamtejsze sprawy, nie czci³ Dionizosa, a jedynie Heliosa jako naj�wiêt-
szego spo�ród bogów, którego jako Apollona wychwala³. Wstawa³ noc¹ tu¿ nad
ranem i oczekiwa³ wschodu s³oñca na górze zwanej Pangajon, by zobaczyæ s³oñ-
ce jako pierwszy. Z tego powodu Dionizos prowadz¹cy orgie Bassarydy na nie-
go zes³a³, jak mówi Ajschylos poeta tragedii. One rozszarpa³y go, a cz³onki po-
rozrzuca³y ka¿de z osobna. Muzy je pozbiera³y i pochowa³y w mie�cie zwanym
Libert¹�. Relacja Erastotenesa oparta zosta³a najprawdopodobniej na tragedii
Aischylosa, gdzie rywalizuj¹ ze sob¹ Dionizos i Apollo, a Orfeusz jest ofiar¹ tej
walki. W Hadesie dokonaæ siê musia³a jaka� przemiana Orfeusza, musia³o siê
staæ co�, co spowodowa³o, ¿e �ci¹gn¹³ on na siebie gniew kobiet. Ma to znamio-
na podró¿y szamanistycznej, w której szaman doznaje o�wiecenia w krainie
�mierci, a jego pó�niejsze ¿ycie jest naznaczone tym do�wiadczeniem. Orfeusz
porzuca kult Dionizosa i wybiera Apollona, za co zostaje rozszarpany przez
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Menady. Triada mi³o�ci, �mierci i sztuki splata siê w micie. Wed³ug Platona bo-
gowie pokarali trackiego �piewaka za to, ¿e ¿ywy wtargn¹³ do Hadesu. Byæ
mo¿e dowiedzia³ siê tam rzeczy zakazanych, o których mówi Erastotenes, po-
wo³uj¹c siê na autorytet Aischylosa. Takie do�wiadczenie musia³o wp³yn¹æ na
jego ¿ycie, nios¹c ze sob¹ tragiczne konsekwencje. Orfeusz w �wiadectwie Pla-
tona jest s³abym i zniewie�cia³ym herosem, któremu paradoksalnie uda³o siê jako
¿ywemu przekroczyæ granice �mierci, za co jednak, ostatecznie, zosta³ ukarany
�mierci¹. W mitologii podobnego wyczynu dokonali Odyseusz, Herakles, Teze-
usz z Peiritosem oraz Dionizos, który ustanowi³ potem misteria dla �miertelnych.
Byæ mo¿e Orfeusz w³a�nie po powrocie na ziemiê sprzeciwi³ siê krwawym ob-
rzêdom omofagii, nakaza³ wegetarianizm i ustanowi³ dla ludzi misteria, staj¹c siê
kap³anem Zagreusa � Dzeusa chtonicznego.

Ilustracj¹ do powy¿szych fragmentów mo¿e byæ relief przedstawiaj¹cy gru-
pê trzech postaci: Hermesa, Orfeusza i Eurydyki w momencie po¿egnania. Or-
feusz nie dotrzyma³ podziemnego prawa, dlatego straci³ ukochan¹, któr¹ Hermes
za chwilê odprowadzi do królestwa podziemi. P³askorze�bê cechuje niezwyk³a
delikatno�æ wyrazu i wyra�nie widoczny jest zwi¹zek ukochanych. Eurydyka
jedn¹ rêkê trzyma na ramieniu Orfeusza, drug¹ podaje Hermesowi. Orfeusz sw¹
praw¹ d³oni¹ delikatnie pie�ci nadgarstek po³o¿onej na jego ramieniu rêki. Na
twarzach bohaterów widoczny jest smutek rozstania, ale widaæ jeszcze co� bardziej
istotnego. Orfeusz i Eurydyka stanowi¹ jedno�æ duchow¹, s¹ astralnym bratem
i siostr¹, których zwi¹zek przekracza granice biologicznego istnienia. Dlatego te¿,
patrz¹c na te dwie postaci, mo¿na dostrzec jedn¹ istotê duchowo-cielesn¹, w któ-
rej wielo�æ cia³ sta³a siê jedno�ci¹ duchow¹.

Zwi¹zek dwóch cia³ w jednej duszy jest symbolem dzia³ania Orfeusza. Wska-
zuje na komunikacjê miêdzy wszystkimi istnieniami, przekroczenie granicy
�mierci, na odwagê i umiejêtno�æ wydobycia najwy¿szego piêkna. Na my�l przy-
chodzi opisany w Uczcie platoñski mit o z³otym wieku ludzko�ci, w którym dwie
ludzkie po³ówki po³¹czone by³y ze sob¹. Po³ówki podzielone zosta³y przez Apol-
lona i od tamtego czasu ludzie szukaj¹ siê nawzajem, a kiedy siê ju¿ znajd¹, ich
¿ycie staje siê pe³ni¹. �wiadomo�æ obecno�ci astralnej siostry czy brata sk³ania
do poszukiwania transcendencji i mi³o�ci prawdziwej, która jak w przypadku
Orfeusza i Eurydyki opiera siê �mierci. Poza zwi¹zkiem cia³ istnieje bowiem
du¿o silniejsze duchowe powinowactwo, powoduj¹ce, ¿e w sensie transcendent-
nym wobec mi³o�ci dwojga ludzi czas, miejsce czy nawet �mieræ staj¹ siê tylko
konwencj¹. Platon pisze, ¿e po tym, jak Orfeusz zosta³ rozszarpany przez ko-
biety, przyj¹³ cia³o ³abêdzia, poniewa¿ nie chcia³ w nastêpnym wcieleniu odro-
dziæ siê z cia³a kobiety: �Powiada wiêc, ¿e widzia³ duszê niegdy� Orfeusza, jak
wybiera³a ¿ywot ³abêdzia przez odrazê do p³ci ¿eñskiej. Orfeusz poniós³ �mieræ
z r¹k kobiet, wiêc nie chcia³ przychodziæ na �wiat przez cia³o kobiety� (Platon,
Republika, 620a). Mo¿e dziwiæ w pierwszym momencie, ¿e heros odrodzi³ siê
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w ciele ³abêdzia, co mog³oby byæ regresj¹ w porz¹dku ko³a ¿ywotów. £abêd�
jest jednak symbolem Apollona, ojca i patrona Orfeusza, z tego powodu przy-
powie�æ Platona mo¿na potraktowaæ metaforycznie. Boski �piewak wrodzi³ siê
bowiem w swojego patrona, wcieli³ siê w boga, którego ziemsk¹ inkarnacj¹ jest
³abêd�.

W V wieku misteria orfickie musia³y byæ dobrze znane w Atenach i najwy-
ra�niej zd¹¿y³y siê ju¿ spauperyzowaæ. Platon ironizuje na temat wspó³czesne-
mu mu orfickiego prozelityzmu: �Przynosz¹ stos ksi¹g Muzajosa, Orfeusza, Se-
lene i pokrewnych Muz, wedle których jak mówi¹ spe³niaj¹ �wiête obrzêdy.
Przekonuj¹ nie tylko osoby prywatne, ale i miasta, ¿e istniej¹ oczyszczenia
i uwolnienia od nieprawo�ci, które wtajemniczeniami nazywaj¹. Dzieje siê to
dziêki �wiêtym obrzêdom, ¿artom i rozkoszom, nie tylko dla ¿ywych, ale i dla
zmar³ych Mówi¹, ¿e te rzeczy uwolni¹ nas od z³a, a rzeczy straszne czekaj¹ na
niepo�wiêconych� (Republika, 364e-365a). W cytowanym �wiadectwie zwraca
uwagê powszechno�æ i jawno�æ obrzêdów proponowanych przez orfickich ka-
p³anów. Adam Krokiewicz sugeruje, ¿e w tym okresie istnia³ tzw. orfizm rytual-
ny, reprezentowany przez prozelitów � domokr¹¿ców staraj¹cych siê przekonaæ
ludzi do uprawiania tych praktyk, a byæ mo¿e jeszcze na tym zarabiaj¹cych. Pla-
ton krytycznie odnosi siê do tego rodzaju praktyk, nie maj¹cych ju¿ wiele wspól-
nego z orfizmem pierwotnym jako przejawem starych idei zwi¹zanych z posta-
ci¹ Orfeusza. Wspó³cze�ni Platonowi orficy twierdz¹, ¿e zbawienie mo¿na
uzyskaæ w prosty, przyjemny i zabawny sposób. Przypomina to dzia³alno�æ pro-
zelityczn¹ wspó³czesnych sekt, które nierzadko oferuj¹ takie przy�pieszone i ³a-
twe metody. Platon jednak zna idee orfizmu pierwotnego i podstawowe przyka-
zania orfickiego ¿ycia: powstrzymywanie siê od rozlewu krwi, wegetarianizm,
znajomo�æ �wiêtych pism, czysto�æ. Wynika z tego tak¿e, ¿e s³awa Orfeusza jako
kap³ana wtajemniczeñ by³a bardzo wyra�na w czasach Platona i ¿e razem
z Muzajosem uwa¿ani byli w Atenach za specjalistów od oczyszczeñ i praktyk
umo¿liwiaj¹cych po�miertne zbawienie � byli w tej dziedzinie autorytetami.

Oto kolejny odnosz¹cy siê do Orfeusza fragment: �na szóstym pokoleniu,
mówi Orfeusz, po³o¿ycie kres porz¹dkowi pie�ni (kosmos aoides)� (Fileb, 66c).
Platon cytuje tu jaki� znany mu orficki tekst. Archaiczno�æ tego fragmentu przez
nikogo nie jest kwestionowana. Dla orfików bowiem �wiat trwaæ mia³ w³a�nie
przez sze�æ pokoleñ, które zwi¹zane s¹ z panowaniem poszczególnych bóstw,
a mo¿e raczej kolejnych postaci Fanesa Protogonosa, uto¿samianego zarówno
z Dionizosem, jak i z Dzeusem9. Jest to skomplikowane zagadnienie, a w przy-

9 Proclos, in Plat. Tim; F107K: �Ustanowionych jako królów Orfeusz wedle doskona³ej
liczby przekaza³: 1. Fanesa, 2. Noc, 3. Uranosa, 4. Kronosa, 5. Dzeusa, 6. Dionizosa. Fanes jako
pierwszy skeptron ustanowi³, pierwszy sk³ada³ Erikepaios wielce s³awny, druga za� Noc, skeptron
od ojca przyjmuj¹c, trzeci Uranos, który od nocy go przyj¹³. Czwarty za� Kronos gwa³t pope³-
niaj¹cy, jak mówi¹ na ojcu. Pi¹ty za� Dzeus, który zaw³adn¹³ ojcem, nastêpnie za� Dionizos�.
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toczonym �wiadectwie istotne jest to, ¿e po up³ywie sze�ciu pokoleñ trzeba za-
koñczyæ �piew, a raczej pie�ñ (aoide). Platon nie wyja�nia jednak, co mia³oby
siê wówczas staæ. Teksty pó�niejsze, neoplatoñskie sugeruj¹, ¿e po up³ywie tego
czasu �wiat odzyska pierwotn¹ jedno�æ. W ka¿dym razie dopóki przez kolejne
pokolenia �wiat istnieje taki jaki jest, poddany w³adzy czy to Dzeusa, czy to
Dionizosa, dopóty ma trwaæ aoide, pie�ñ poety. To ona w³a�nie utrzymuje Ko-
smos w nale¿ytym stanie i zapewnia ³¹czno�æ ze �wiatem bogów. Autorem tej
pie�ni jest Orfeusz, który zna �wiête s³owa i umie je ludziom przekazywaæ, po-
niewa¿ jest synem Muzy o piêknym g³osie. Tak w³a�nie � jak pisze W³odzimierz
Lengauer � mo¿na by uj¹æ mistyczn¹ tre�æ orfizmu10. W tym zagadkowym frag-
mencie Orfeusz jest znowu, jak to by³o u Simonidesa czy Eurypidesa, autorem
poezji. Tym razem jego przekaz zdaje siê mieæ sens mistyczny, zwi¹zany z tre-
�ci¹ g³oszonych przez Orfeusza kosmogonii. Platon w Timajosie przytacza w³a-
�nie taki fragment teogonii, a jej autorstwo przypisuje rzekomym krewnym bo-
gów: �a o innych duchach mówiæ i poznaæ ich pochodzenie, to przechodzi nasze
si³y, ale trzeba wierzyæ tym, którzy dawniej o tym mówili, a byli potomkami
bogów, jak twierdzili, a musieli przecie¿ dobrze znaæ swoich przodków. Niepo-
dobna nie wierzyæ synom bo¿ym, chocia¿ mówi¹ bez dowodów prawdopodob-
nych i pewnych, oni twierdz¹, ¿e og³aszaj¹ swoje sprawy domowe, wiêc trzeba siê
poddaæ prawu i uwierzyæ. Zatem wed³ug nich mówimy, i niech siê tak przedsta-
wia w rzeczywisto�ci i w opowiadaniu pochodzenie tych bogów. Ziemi i Nie-
ba dzieæmi byli Okeanos i Tetyda. Ich dzieci to Forkys, Kronos i Rea, i inne po-
tem. Dzieci Kronosa i Rei to Dzeus, Hera i ci wszyscy, o których wiemy, ¿e nazy-
waj¹ siê ich braæmi i jeszcze inni ich potomkowie� (Timajos, 40d-41a, t³um.
W. Witwicki).

Wspominana wcze�niej opowie�æ o Hipolicie zawiera³a informacjê o wege-
tariañskich praktykach stosowanych przez tych, którzy id¹ �ladami Orfeusza.
Platon zdaje siê mieæ tego �wiadomo�æ, poniewa¿ w jednym miejscu jawnie na-
wi¹zuje do takich zwyczajów i okre�la je explicite mianem ¿ywota orfickiego:
�a sk³adanie ofiar ludzkich widzimy, ¿e siê jeszcze utrzymuje u wielu ludów.
I co� przeciwnego s³yszymy te¿ o innych ludach, ¿e by³ czas, kiedy ludzie nie
�mieli nawet wo³u skosztowaæ i nie zabija³o siê zwierz¹t bogom na ofiary, a tyl-
ko siê sk³ada³o placki ofiarne i owoce w miodzie, i inne tego rodzaju �wiête dary.
Wtedy siê ludzie wstrzymywali od miêsa, bo siê go jadaæ nie godzi³o ani pla-
miæ krwi¹ o³tarzy bogom po�wiêconych, wtedy nasi przodkowie prowadzili tzw.
¿ywot orficki, pos³ugiwali siê tylko przedmiotami martwymi, a powstrzymywa-
li siê od wszystkiego, co mia³o duszê w sobie� (Prawa, 782c-d, t³um. W. Wi-
twicki). Platon mówi tu o jakich� starych zwyczajach przeciwnych tym, które
nakazywa³y krwawe ofiary z ludzi. Gdy twierdzi, ¿e by³ kiedy� taki czas, gdy

10 W. Lengauer, Orfeusz poeta..., s. 33.
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panowa³ wegetarianizm, pewnie ma na my�li w³a�nie orfizm pierwotny, odmien-
ny od tego, który opisywa³ wcze�niej, a popularny we wspó³czesnych mu Ate-
nach. �wiadectwo to zatem identyfikuje zjawisko wegetarianizmu z imieniem
Orfeusza. Jest on tu symbolem i patronem ludzi praktykuj¹cych ustanowiony
przez niego model ¿ycia. Ca³o�æ orfickich praktyk musia³a wywo³ywaæ ¿ywe
wspomnienie ich odmienno�ci od codziennych zwyczajów polis, skoro na takiej
w³a�nie opozycji krwawej do bezkrwawej ofiary zbudowa³ Platon wy¿ej zacy-
towany wywód.

W Prawach Platon jeszcze raz nawi¹zuje do tematu zwi¹zanego z Orfe-
uszem. Wspomina o hymnach orfickich: �i nie o�mieli siê �piewaæ pie�ni nie
znajduj¹cej uznania. Nawet je�li przyjemniejsza by by³a od hymnów Tamirów
i hymnów orfickich� (Prawa, 829 d-e). Wspominane przez Platona hymny
z pewno�ci¹ nie s¹ zbiorem osiemdziesiêciu siedmiu hymnów znanych z pó�nej
staro¿ytno�ci, bo datowanych na II-IV wiek n.e. i pochodz¹cych najprawdopo-
dobniej z Azji Mniejszej. Niemniej musia³y istnieæ jakie� hymny identyfikowa-
ne z postaci¹ Orfeusza, a ró¿ne od innych utworów tego gatunku spisanych przez
innych autorów, na inne okazje. Orfeusz jest zatem znany Platonowi jako autor
lub chocia¿by patron utworów �ci�le z nim zwi¹zanych i od niego w³a�nie bio-
r¹cych swoj¹ nazwê. Bardzo zagadkowy jest archaiczny, a zachowany u Plato-
na nastêpuj¹cy fragment. Go�æ ateñski mówi o poetach, którzy mieszaj¹ wszel-
kiego rodzaju odg³osy w dowolny sposób, odmienny ni¿ czyni³yby to Muzy:
�ludzcy poeci straszliwie te rzeczy krzy¿uj¹ i mieszaj¹ je w sposób bezmy�lny,
¿e �mialiby siê ludzie, którzy, jak mówi Orfeusz, doro�li do dobrej zabawy�
(Prawa 669d).

�wiadectwa odnosz¹ce siê do legendy Orfeusza znajdujemy tak¿e u Izokra-
tesa, który tak pisze maj¹c na my�li trackiego �piewaka: �ale on nie¿ywych
z Hadesu wyprowadzi³� (Buzyrys, 11,8). Tytu³owy Buzyrys to postaæ mityczna,
legendarny król Egiptu, który odznaczy³ siê wyj¹tkowym okrucieñstwem i nie-
chêci¹ do obcych, posuniêt¹ tak daleko, ¿e zabija³ wszystkich podró¿ników, któ-
rzy docierali do Egiptu, a¿ wreszcie sam zgin¹³ z rêki Heraklesa. Pochwa³ê tej
odra¿aj¹cej dla Greków postaci napisa³ Polikrates zgodnie z regu³ami sofistyki,
a Izokrates krytykuje liniê rozumowania Polikretesa i pragnie pokazaæ, jak i za
co nale¿y chwaliæ Buzyrysa. Izokrates atakuje nie wymienionych z imienia twór-
ców, którzy wymy�laj¹ nieprawdopodobne, znies³awiaj¹ce i oszczercze historie
o �miertelnych i o bogach. Przyk³adem takiego w³a�nie poety ma byæ Orfeusz,
który za zmy�lanie historii zosta³ ukarany i poniós³ �mieræ na miejscu: �Takie
s³owo o bogach powiedzia³, jakiego nikt nie odwa¿y³by siê o wrogach powie-
dzieæ. Nie tylko bowiem o kradzie¿e, zdrady i s³u¿enie u ludzi ich oskar¿y³, ale
tak¿e po¿eranie dzieci, kastrowanie mê¿ów, pêtanie matek oraz inne liczne wy-
kroczenia im zarzuci³. A z powodu tych spraw s³usznej kary nie ponie�li, ale
i nie zbiegli bez oskar¿enia, inni bowiem [...]. Orfeusz za�, który najlepiej po-
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zna³ te rzeczy, ¿ycie swoje zakoñczy³, bêd¹c rozszarpany� (Buzyrys, 11,38�39).
Orfeusz to dla Izokratesa twórca logoi, które wywo³a³y gniew bogów. Musia³y
byæ to zatem opowie�ci odbiegaj¹ce od potocznych, znanych i akceptowanych
wersji mitów, historie zawieraj¹ce nowe ujêcie natury bóstw i cz³owieka.

Bezpo�rednie odwo³ania do postaci Orfeusza i poezji z nim zwi¹zanej znaj-
duj¹ siê u Arystotelesa (384�322 p.n.e.), który tak pisze w traktacie de Philoso-
phia: �wydaje siê, ¿e s¹ to wiersze Orfeusza [...]. W istocie s¹ to my�li Orfe-
usza, o których mówi siê Onomakritos w wierszach je zawar³� (fr. 7). W ten
sposób Arystoteles dokumentuje znajomo�æ poezji Orfeusza ju¿ w V wieku, na
ten czas bowiem datuje siê dzia³alno�æ Onomakritosa na dworze Pizystratów.
Dok³adniejsza informacja o tym, co Onomakritos zrobi³ z wierszami Orfeusza,
znajduje siê u Pauzaniasza, autora z II wieku p.n.e., który tak pisze: �Onoma-
kritos, od Homera przyjmuj¹c nazwê Tytanów, ustanowi³ orgia i uczyni³ ich au-
torami cierpieñ Dionizosa�. Choæ to �wiadectwo pó�ne, warte jest jednak uwagi
z racji na po�wiadczenie istnienia literatury orfickiej w VI wieku. Onomakritos
by³ byæ mo¿e jednym z tych reformatorów, którzy przekszta³cili dawne obrzê-
dy, a nowe, opieraj¹ce siê na doktrynie Orfeusza, wcielili w ¿ycie. Zapewne wie-
le z tych utworów, jak choæby Pie�ni orgiastyczne ku czci Dionizosa autorstwa
Onomakritosa, towarzyszy³o konkretnym obrzêdom. By³y to teksty o charakte-
rze liturgicznym, wykonywane przy sk³adaniu ofiary, w trakcie procesji ku czci
bóstwa lub w czasie obrzêdu misteryjnego. Zwi¹zek tekstu z obrzêdem jest nie-
w¹tpliwy, wiemy przecie¿ dobrze, jak bardzo kult wp³yn¹³ na rozwój gatunków
literackich, których teksty mamy dobrze po�wiadczone czy nawet zachowane.
Idzie tu g³ównie o hymn, dytyramb i pean11. Orfeusz w cytowanym fragmencie
jest poet¹, którego utwory poddane zosta³y redakcji przez Onomakritosa,
wieszczka i reformatora religijnego dzia³aj¹cego w VI wieku.

Orfeusza zna i wymienia Timoteusz: �na pocz¹tku Orfeusz o wielu pie�niach
stworzy³ lirê, syn Kaliope na Pierii� (Persowie, 234�236). O trackim wieszczu
wspomina tak¿e sofista Hippiasz z Elidy: �Przedstawiamy �wiadectwo, które
przekaza³ nam Hippiasz Sofista, który przedstawi³ mi te same opinie na temat
omawianego problemu. Mówi³ w ten sposób: »spo�ród tych rzeczy jedne przy-
znane zosta³y Orfeuszowi, drugie Muzajosowi, [...]. Inne za� Homerowi i He-
zjodowi, a jeszcze inne innym po�ród poetów. Inne rzeczy s¹ w pismach grec-
kich, a inne w barbarzyñskich«. Ja za� spo�ród tych wszystkich najwiêksze
i jednorodne zestawiaj¹c, nowy i ró¿norodny zbiór u³o¿y³em� (fr. 6). Hippiasz
w cytowanym �wiadectwie wspomina znowu o dwóch tradycjach, tej wywodz¹-
cej siê od Orfeusza i Muzajosa oraz tej zwi¹zanej z Homerem i Hezjodem.

Alkidamas (retor i sofista, uczeñ Gorgiasza, rywal Izokratesa, autor tworz¹-
cy w pierwszej po³owie IV wieku) pozostawi³ nam mowê pt. Oskar¿enie Pal-

11 W. Lengauer, Religijno�æ staro¿ytnych Greków, Warszawa 1982, s. 54.
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medesa o zdradê przez Odysa. Tekst reprezentuje popularny wówczas gatunek
traktatów czy rozprawek sofistyczno-retorycznych pisanych w formie mów s¹-
dowych i prawie z ca³¹ pewno�ci¹ jego autorstwo nale¿y do kogo� innego, nie-
znanego autora: �Orfeusz jako pierwszy litery objawi³, od Muz je poznaj¹c, jak
mówi¹ inskrypcje na jego grobie: tu Tracy z³o¿yli przewodnika muz Orfeusza,
którego zabi³ Dzeus ognist¹ strza³¹ w³adaj¹cy. Syn Ojagrosa, który Heraklesa
wyuczy³, po odkryciu dla ludzi liter i poezji� (Alkidamas, Ulisses, 24). Orfeusz
wed³ug tego �wiadectwa wynalaz³ �pismo i poezjê� (grammata kai sophien).
Termin sophie mo¿e co prawda oznaczaæ �m¹dro�æ� czy �wiedzê�, ale w tym
miejscu wskazuje po prostu na poezjê. Ju¿ Ksenofanes pisa³ o sophia poetów,
a ca³e znaczenie Homera dla kultury greckiej bra³o siê przecie¿ w³a�nie z uto¿-
samiania poezji z m¹dro�ci¹. W tradycji, któr¹ reprezentuje omawiany epigram,
u pocz¹tków tej poetyckiej m¹dro�ci stoi Orfeusz.

Uczeñ Arystotelesa Teofrast wspomina w Charakterach o znanych mu orfe-
otelestach: �a ilekroæ ma widzenie senne, udaje siê do tych, którzy sny ocenia-
j¹, wieszczów i do tych, którzy wró¿¹ z lotu ptaka, ¿eby zapytaæ, do którego
z bogów lub bogiñ modliæ siê nale¿y. A bêd¹c wtajemniczony do orfeotelestów,
co miesi¹c siê udaje razem z ¿on¹ i dzieæmi, a je�li ¿ona nie ma czasu, z to niañ-
k¹� (Charaktery, 6, 11�13). Teofrast opisuje zabobonno�æ (desdaimonia) jako
boja�ñ przed moc¹ duchów, przy czym wy�miewa liczne praktyki, a jedn¹ z nich
jest chodzenie po wtajemniczenie do orfeotelestów. Znamienne, ¿e z rytami wta-
jemniczaj¹cymi kojarz¹ siê Teofrastowi w³a�nie orficy. W jego czasach musia³y
byæ zatem znane grupy kultowe powo³uj¹ce siê na Orfeusza i praktykuj¹ce
oczyszczenia.

Ostatnim �wiadectwem jest fragment mowy O wieñcu autorstwa Demoste-
nesa, oskar¿aj¹cej jego przeciwnika politycznego Aischinesa: �staj¹c siê mê¿czy-
zn¹, czyta³e� ksiêgi matce prowadz¹cej wtajemniczenia i inne rzeczy z ni¹ knu-
³e�. W nocy, ubrawszy siê w skórê jelonka, upijaj¹c siê, po oczyszczeniu
wtajemniczonych, po natarciu siê glink¹ i otrêbami, skoro tylko oczyszczenia
opu�ci³e�, wo³aj¹c mówi³e�: »unikn¹³em z³a, znalaz³em to, co lepsze«. W ten
sposób nikt nigdy nie krzycza³ bardziej powa¿nie. W tych dniach, prowadz¹c
piêkny t³um przez drogi tych koprem ukoronowanych i bia³oramiennych, �wiê-
te wê¿e �ciskaj¹c i ponad g³owami unosz¹c, krzyczysz: euoi saboi, tañcz¹c i in-
tonuj¹c pie�ñ hyes attes, hyes attes. Jako przewodnik, ten który idzie z przodu,
bluszczem ukoronowany, nios¹cy sito, a do tych spraw przez stare kobiety we-
zwany, op³atê przyjmujesz: wilgotn¹ papkê, obwarzanki i �wie¿e delicje, dziêki
którym któ¿ doprawdy nie cieszy³by siê ze swojego losu� (O wieñcu, 259�260).

Mówca, choæ nie przywo³uje tu bezpo�rednio imienia Orfeusza, opisuje jed-
nak co�, co wydaje siê rytem orfickiego wtajemniczenia. Mowa jest bowiem
o czytaniu jakich� ksi¹g, co sugerowaæ mo¿e obecno�æ hieroi logoi, nacieranie
siê glink¹ i otrêbami przypominaæ mo¿e rytualne czynno�ci tytanów przez zabi-
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ciem Zagreusa, za� has³o, które wypowiada wtajemniczony: �unikn¹³em z³a, zna-
laz³em to, co lepsze� jest niemal cytatem z orfickiej tabliczki. Mówi siê tak¿e
o bluszczu � symbolu Dionizosa, o sicie � symbolu ludzkiej duszy czy wreszcie
o wilgotnej papce (kykeon) i wegetariañskim jadle, co ju¿ ¿ywo przypomina wta-
jemniczenie w Eleuzis. Wtajemniczony trzyma w rêkach wê¿a krzycz¹c: hyes
attes, hyes attes, co odnosi siê do kultu dionizyjskiego, choæ symbolika wê¿a jest
uniwersalna i mo¿na ja znale�æ siê tak w misteriach dionizyjskich, jak eleuzyñ-
skich i orfickich.

Zagadnienie nieoficjalnych stowarzyszeñ religijnych pozostaje bezsprzecznie
jednym z najwiêkszych problemów historii religii staro¿ytnej. Pomimo ¿e wiele
wiemy o kszta³cie oficjalnej religijno�ci greckiej, nasza wiedza na temat tego,
w co wierzyli ludzie znajduj¹cy siê na jej marginesie, pozostanie ju¿ na zawsze
w sferze domniemywañ. Do najwa¿niejszych przejawów prywatnej religijno�ci
nale¿a³y misteria dionizyjskie, samotrackie, te po�wiêcone matce Kybele czy
wreszcie misteria orfickie zwi¹zane z postaci¹ trackiego wieszcza Orfeusza. Jego
istnienie pozostaje dla nas jedynie kwesti¹ wiary. Nie podlega za� w¹tpliwo�ci
wp³yw, jaki mia³ on i przypisywane mu pisma na kszta³t literatury greckiej, po-
czynaj¹c od VI wieku. To jemu przypisuje siê g³oszenie teogonii innej od tej
u�wiêconej tradycj¹, wprowadzenie zakazu rozlewania krwi, ustanowienie
oczyszczeñ i misteriów, których celem by³o zbawienie cz³owieka po �mierci.
Z jednej strony przekaz ten stanowi³ niebezpieczn¹ nowo�æ dla stabilnej religij-
no�ci polis, z drugiej za� nada³ jej now¹ jako�æ, dokonuj¹c przewarto�ciowania
losu cz³owieka. Ten bowiem zamiast baæ siê �mierci, móg³ wreszcie �mia³o spoj-
rzeæ w jej oblicze i bez strachu przekroczyæ bramy Hadesu. W wydaniu orfic-
kim �miertelna istota ludzka nie ba³a siê ju¿ unicestwienia, bowiem po porzuce-
niu cielesnej pow³oki cz³owiek albo odradza³ siê na nowo, by ¿yæ dalej, albo je�li
dokona³ siê jego czas, stawa³ siê na powrót bogiem � �wiêtym Bakchosem
� i cieszy³ wieczn¹ szczê�liwo�ci¹ w�ród innych wtajemniczonych.


