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Eliadowskie zegary czasu
mitologicznych i religijnych wierzen oraz praktyk

Abstract. In practice, every researcher of religion faces the issue of such description and
explanation of various beliefs and the related practices which have to be localized in
a specific place and time. On the otherhand, those of them who make the attempt to present
them in a holistic manner must construct such a time clock which might be applied towards
those who which they see as historically most significant. Such a scholar was Mircea
Eliade. Similar to many other researchers of these beliefs and practices he had faced the
problem of finding such a common “denominator” which enables us to present not only
what is dividing them but also what joins them. In the latter case it had been personified
by the religious persona (homo religiosus), who independently from place and time could
achieve a state of such perfection which would allow eternal existence. Its main issue is
based on the fact that he can only realize this desire in a specific place and time, and the
latter foten becomes a serious threat to him. In Eliade’s view it is the clash between the
sacred and the profane. The problem he tried to solve during his many years of research
work was based not just on how to show the historical functioning of these two worlds but
also how to explain the fact that in Western culture the first one is more and more giving
up the field to the latter one. He had used not one but two time clocks — the first one is
measuring the sacred time and the other the secular one. It is however discussable in
what extent these measurements are accurate or (what is basically the same issue) if those
clocks are well constructed.
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bogatym i zr6znicowanym problemowo dorobku pisarskim Mircea Eliadego

problem czasu podejmowany i przedstawiany jest w roznych perspekty-
wach. Wspolnym mianownikiem sa dla nich kategorie sarcum i profanum. Lacza
one wprawdzie te perspektywy, ale jednoczesnie aspirujq do ustanowienia takich
zegarow czasu, ktore wskazujq zaréwno na cykliczno$¢ zmian wierzen i praktyk
mitologicznych oraz religijnych, jak i powroty do tych archetyp6w, ktére pojawi-
ty sie na poczatku. W ten sposéb ujawnia¢ majaq one istnienie i funkcjonowanie
takiego ,,cztowieka religijnego” (homo religiosus), ktéry niezaleznie od miejsca
i czasu chcialby osiggna¢ stan takiej doskonatosci, ktéra pozwalataby mu na
wieczne trwanie. Problem w tym, Ze do osiagania tych doskonato$ci potrzebuje on
w kazdym przypadku takich miejsca i czasu, ktére oznaczajq wkraczanie w sfere
profanum. Generuje to zar6wno historie jego doraznych sukceséw, jak i porazek,
przy czym Eliade stara sie wykazac¢, ze ten cztowiek coraz bardziej oddala sie od
generalnego celu swoich zmagan. Wprawdzie przeprowadzone przez Eliadego
analizy zmian kulturowych wystepujacych w réznych miejscach na ziemi i w
r6znych czasach maja na celu miedzy innymi wykazanie, zZe te zegary funkcjonu-
ja, to jednak ich funkcjonowanie pozostawia szereg znakow zapytania nie tylko
w réznych kulturach, ale nawet w samej kulturze zachodniej. Nie ulega jednak
watpliwosci, ze Eliade przywiazywat wieksza wage do rekonstrukcji zegara cza-
su cztowieka religijnego niz Swieckiego. Podaje on zreszta uzasadnienie dla tej
preferencji. Jest jednak kwestig dyskusyjna to, na ile mozna je uznac za przekonu-
jace. Sktania ono bowiem do wniosku, ze funkcjonowanie cztowieka swieckiego
stanowi co$ w rodzaju ,,wyrzutu sumienia” dla cztowieka religijnego. Pod takim
jego postrzeganiem madgtby sie zapewne podpisa¢ niejeden cztowiek religijny,
ale zapewne zakwestionowaltby go niejeden z tych znawcéw kultury zachodniej,
ktérzy nie utozsamiaja sie z zadng z wystepujacych w niej religii. Byto ono zreszta
niejednokrotnie krytykowane przez takich znawcéw'.

1. Rekonstrukcja zegara cztowieka religijnego

Dla potrzeb tej rekonstrukcji Eliade przyjat zatozenie, ze cztowiek religijny posiada
takie centrum, w ktérym skupione sa moce ozywiajace i napedzajace jego roznego
rodzaju wierzenia i praktyki religijne, przy czym tylko niektére z nich sq przez
cztowieka uswiadamiane. Okresla je mianem $wietosci. ,,Nie chodzi przy tym
o czysto teoretyczng spekulacje, lecz o pierwszorzedne przezycie, poprzedzajace
wszelka refleksje o Swiecie”. Swoja obecno$¢ ujawnia ono poprzez hierofanie
(objawienia) — ,,zarazem tworcze, jak i wzorcowe”, jednak ,,zawsze opowiadajace,

! G. Dudley, Religion on Trial: Mircea Eliade & His Critics, Temple University Press,
Philadelphia 1977.
2 M. Eliade, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, KR, Warszawa 1999, s. 15 i nn.
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ze co$ sie rzeczywiscie zdarzyto i ze zdarzenie to mialo miejsce w pelnym tego
stowa znaczeniu”. ,,Dzieki objawieniu sie Swietosci $wiat zostaje ustanowiony
ontologicznie” i ,,dochodzi do odkrycia absolutnie »statego punktu«, »centrume«.
[...] Odkrycie lub wyprojektowanie punktu stalego, »centrume, jest podobne do
stworzenia $wiata [...]”. Oznacza to ,,zerwanie z homogenicznoS$ciq przestrzeni”,
ktora ,,juz od Starozytnosci stanowila cze$¢ sktadowa mys$lenia filozoficznego
i naukowego” i ktéra w kazdym przypadku pozbawiona jest ,,punktu statego™; ,,tak
naprawde nie ma juz zadnego »$wiata, lecz sa tylko fragmenty rozbitego uniwer-
sum, amorficzna masa ztozona z nieskonczenie wielu mniej lub bardziej neutral-
nych »miejsc«, do ktérych cztowiek, gnany obowigzkami zycia w spoteczenstwie
przemystowym, to zbliza sie, to sie od nich oddala”. To ,,przerzucenie pomostu”
miedzy starozytno$cig i wspotczesnoscig pokazuje i przekonuje, ze zadaniem tego
centralnego zegara jest wskazanie zmian wystepujacych w réznych kulturach,
w tym odchodzenia od $wietosci i przechodzenia do Swieckosci. Eliade zaznacza
przy tym, ze ,,doskonale $wiecka egzystencja nie istnieje. Niezaleznie od tego, do
jakiego stopnia cztowiek zdecydowat sie zdesakralizowa¢ Swiat, niezaleznie od
tego, jak stanowcza byta jego decyzja zmierzajaca do prowadzenia zycia Swiec-
kiego, i tak nigdy sie mu nie uda catkowicie odrzuci¢ zachowania religijnego”.

Dla wykazania tego postuguje sie on kategoriami teofanii i znakéw. Za ich
sprawa ,.hierofania, inwazja Swietosci [...] zostaje wyrwana ze swego kosmicznego
otoczenia i poddana przemianie jako$ciowej”. Przykladem tego jest w judaizmie
Jakub, ktéry ,ujrzat we $nie drabine prowadzaca do nieba, po ktérej zstepowali
i wstepowali aniotowie, kiedy ustyszat gtos Pana méwiacy »Ja jestem Jahwe, Bog
Abrahama i B6g Izaaka. [...] Symbolizm zawarty w wyrazeniu »brama do nieba«
jest bogaty i bardzo ztozony; teofania uSwieca dane miejsce wiasnie dlatego, ze
sprawia, iz otwiera sie ono »ku gorze«, ze nawigzuje ono tgczno$¢ z niebem jako
paradoksalnym punktem przejscia z jednej formy bycia do drugiej. [...] W wielu
wypadkach nawet nie trzeba teofanii, czy hierofanii we wlasciwym tego stowa
znaczeniu: wystarczy znak, by objawi¢ Swieto$¢ miejsca. [...] Jesli znak sie nie
objawia, cztowiek sam go sprowadza, a wiec na przyktad wykonuje co$ w rodzaju
zaklinania, przy czym korzysta z pomocy zwierzat; wskazujq one miejsce nadajace
sie do ustanowienia przybytku $wieto$ci lub odpowiednie do zatozenia wioski.
[...] Cztowiek pozada znaku, ktéry potozytby kres napieciu i lekowi zrodzonemu
z bezradnosci, zatem takiego znaku, ktéry ustanowitby punkt staty”. Owe teofanie
i znaki mozna zatem uzna¢ za ,wskazowki” tego centralnego zegara, ktérego
potrzebuje i ktérym postuguje sie cztowiek religijny.

Co innego jednak pokazujq one cztowiekowi spotecznosci tradycyjnych (archa-
icznych), a co innego cztowiekowi spotecznosci nowoczesnych. Temu pierwszemu
bowiem $wiat jawi sie jako podzielony na obszar zamieszkaty przez niego (,,mo6-
wigc dokladniej: jego Swiat”) i obszar, ktory jest ,,innym $wiatem”. Ten pierwszy
jest dla niego takim kosmosem, ktéry zostat wczesniej posSwiecony, poniewaz jest
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dzielem Boga lub tez pozostaje w tacznosci ze $wiatem bogow. [...] to uniwersum,
w ktorym $wieto$¢ juz sie objawila, przeto mozliwe jest w nim zerwanie ptasz-
czyzny i powt6rzenie tego aktu zerwania”. Natomiast ten drugi jest ,,przestrzenig
obcg, chaotyczna, opanowang przez upiory, demony i »obcych« (zestawianych na
rowni z demonami i duszami zmartych)”. Granice i réznice wyznacza w nim ta
»Swietos¢, ktéra objawia sie jako rzeczywistos¢ absolutna®.

Dla skonkretyzowania tego Eliade odwohuje sie miedzy innymi do ,,wedyjskich
rytualéw objecia w posiadania ziemi” oraz tych zwyczajéw skandynawskich osad-
nikow, ktérzy ,,za sprawa rytualnego powtérzenia kosmogonii” brali w posiadanie
ziemie Islandii. Do tych przyktadéw dotaczone jest generalizujace stwierdzenie, ze
,»dla spotecznosci archaicznej wszystko to, co nie jest »naszym swiatem«, w ogole
nie jest »Swiateme«. Jaki$ obszar staje sie »nasz« tylko wtedy, gdy sie go »stworzy«
na nowo, a wiec gdy sie go poswieci. To zachowanie religijne wobec obcej ziemi
zachowato sie nawet w Swiecie Zachodu az do poczatkéw nowozytnosci”. Nieco
dalej dodaje, ze ,,z wszystkiego, co powiedziano wyzej, wynika, Ze »prawdziwy
Swiat« zawsze lezy w »$rodku«, w »centrume, albowiem tylko tam dochodzi do
zerwania ptaszczyzn, tylko tam dochodzi do ustanowienia wiezi pomiedzy trzema
strefami kosmicznymi”, tj. nieba, ziemi i tych religijnych ludzi, kt6rzy ,,chcieli zy¢
tak blisko centrum $wiata, jak to tylko mozliwe”. W miare uptywu czasu jednak
stopniowo dokonywata sie desakralizacja pojmowania i przedstawiania zar6wno
tego centrum $wiata, jak i form zblizania sie do niego, az do osiagniecia takiego
momentu, w ktérym ,,czlowiek przyjmuje odpowiedzialno$¢ za »stwarzanie« Swia-
ta, w ktorym chce mieszkac i dokonuje on nie tylko dziela »kosmizacji« chaosu,
lecz takze uswieca swoj maty kosmos — czyni to w ten sposob, ze upodabnia go do
Swiata bogow. Cztowiek religijny zdjety jest jednak gleboka tesknota za »boskim
$wiatem«, za domem podobnym do »domu bogéw« [...]".

Te uogdlnienia i uszczegdtowienia odnoszg sie w pierwszej kolejnosci do
usSwiecania przez cztowieka religijnego réznego rodzaju miejsc. Mniej lub bardziej
bezposrednio zwigzane jest z tym uswiecanie czasu lub tez — co w gruncie rzeczy
na to samo wychodzi — kreowanie przez cztowieka religijnego Swietego czasu.
Czas ten — podobnie jak $wieta przestrzen — ,nie jest dla cztowieka religijnego
homogeniczny i staly. Z jednej strony pojawiajq sie interwaly czasu $wietego
(w znacznej mierze polegajace na obchodzeniu $wigt okresowych), z drugiej za$
pojawia sie czas $wiecki, zwyczajne trwanie w czasie, w ktérym rozgrywajq sie
wydarzenia nie majace znaczenia religijnego. Pomiedzy tymi dwoma rodzajami
czasu istnieje rzecz jasna zerwanie ciggtosci, cztowiek religijny potrafi jednak za
pomoca rytuatéw »przechodzic« ze zwyklego trwania w czasie do czasu $wietego.
Natomiast rzuca sie w oczy istotna réznica pomiedzy tymi dwoma rodzajami cza-
su: czas $wiety jest podtug swej natury odwracalny; tak naprawde jest to praczas
mityczny, ktéry zostaje ponownie uobecniony. Kazde swieto religijne, wszelki czas
liturgiczny oznacza ponowne uobecnienie wydarzenia sakralnego pochodzacego
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z przesztosci mitycznej, z czasu »u poczatku« [...] Czas Swiety jest tym samym
powtarzalny bez konica. Mozna by powiedzie¢, ze czas 6w nie »przebiega«, nie
stanowi nieodwracalnego »trwania«”. Jest to czas ontologiczny, »parmenidejski«,
ktéry zawsze jest taki sam, ktéry nie podlega zmianie, ani nie daje sie wyczer-
pac”. Cztowiek religijny wierzy w to, Ze czas religijny jest ,,czasem stworzonym
i uSwieconym przez bog6éw; powstat on wtedy, gdy bogowie spetili wiasnie owe
gesta, ktére Swieto ponownie uobecnia”. Nieco dalej Eliade dodaje, ze ,$wiety
czas oferuje paradoksalny aspekt czasu okreznego, odwracalnego, odzyskiwalnego
i stanowi jaka$ forme mitycznej wieczno$ci terazniejszosci, do ktérej cztowiek
okresowo powraca za pomoca rytuatéw”. W kazdym przypadku jest to czas réz-
ny od tego czasu Swieckiego, ktérym zyje cztowiek niereligijny i ,,niedostepny
cztowiekowi niereligijnemu”, ktory ,,zyje w réznych rytmach czasu” i w réznych
jego ,intensywnosciach”, ale nie w takim rytmie czasu, ktéry ma swoj okreslony
poczatek i swéj rytm powrotu do tego poczatku.

Odpowiadajac na pytanie, w jaki sposéb cztowiek religijny wyraza swojq wiare
w ten $wiety czas, Eliade wskazuje miedzy innymi na wystepujace w réznych
Swiatyniach obrazy przedstawiajace ,,boskie Stworzenie”. Natomiast odpowiadajac
na pytanie, w jaki sposob ten cztowiek kultywuje i umacnia te wiare, wskazuje na
wystepujace w réznych religiach rytuaty — takie jak wystepujaca u starozytnych
Hetytéw, Egipcjan i Perséw ,,ceremonia stwarzania Nowego Roku”. Te dawne
formy Swietowania Nowego Roku ze wspétczesnymi jego formami, zdaniem
Eliadego oznaczaja nie tylko ,powtérzenie czasu samego poczatku, ponowne
ustanowienie praczasu, czasu »czystego«, ale takze ,regeneracje” cztowieka
religijnego; ,kiedy tylko nadchodzil Nowy Rok, cztowiek ten czul sie bardziej
swobodny i czysty, poniewaz uwalniat sie z brzemienia btedéw. Znowu przezy-
wat bajeczny czas Stworzenia, zanurzat sie w Swietym i »mocnym« czasie [...],
poniewaz przemieniony obecnoscia bogow” [...] byt to czas najpotezniejszego
spos$rod wszystkich stworzen — Uniwersum. [...] Rytualne ponowne uobecnienie
onego czasu, w ktorym rzeczywisto$¢ objawiata sie po raz pierwszy, legto u pod-
staw wszelkiej rachuby czasu”.

Bardziej ztozona jest kwestia mierzenia $wietego czasu. Nie tylko dlatego, ze
w réznych religiach stosowane byly i s r6zne jego miary, ale takze dlatego, iz
te same lub podobne miary stosowane sa niejednokrotnie do mierzenia istotnie
roznigcych sie Swietosci. Najistotniejsze utrudnienia sprawia jednak to, ze r6znego
rodzaju Swieto$ci uwiklane sg niejednokrotnie w takie profanum, ktére zdaje sie
pozostawia¢ $wietosci juz niewiele miejsca do uobecniania sie lub tez nadaje jej tak
prozaiczny charakter, ze zacierajq sie r6znice i granica miedzy tym, co $wiete i tym,
co Swieckie. ,,Na przyktad asyryjskie odczynianie b6lu zeba zawiera wspomnienie
o tym, jak to »bég Anu uczynit niebo, niebiosa za$ uczynity ziemie, ziemia rzeki,
rzeki kanaty, kanaly stawy, a stawy robaka«. Robak za$ we }zach zwraca sie do
bogéw Szamasza i Ea, proszac ich, by dali mu co$ do jedzenia, do »zniszczenia«.
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Bogowie proponujag mu owoce, robak domaga sie jednak ludzkich zebow. [...]
A wiec mamy tu do czynienia, po pierwsze, ze stworzeniem Swiata, po drugie,
z narodzinami robaka i choroby, po trzecie za$ z przyktadowym pierwszym aktem
uleczenia (polegajacym na zniszczeniu robaka przez boga Ea). Uzdrawiajace dzia-
tanie odczynienia polega na tym, zZe — odprawiane rytualnie — uobecnia mityczny
czas »Prapoczatku«”: $wiata, a takze bolu zeba i jego uleczenia”. Ostatnie z tych
generalizujacych stwierdzen mozna sformutowac jedynie woéwczas, gdy bedziemy
postugiwali sie zegarem czasu zrekonstruowanym przez Eliadego. Podobnie jest
z przedstawianiem ,rytualnego rozciecia kawatka drewna na dwie czesci jako
przejscia od czasu $wieckiego do Swietego” oraz ,,sadzenia roslin jadalnych (yam,
taro itd.) jako odnawiania miejsc $wietych”. Takich przyktadéw Eliade podaje
znacznie wiecej.

Dotaczone s do nich takie uogélnienia, ktérych trafno$¢ moze budzi¢ powazne
watpliwosci. Jednym z nich jest stwierdzenie, ze ,,na poziomie kultur pierwotnych
wszystko, co cztowiek czyni, ma model ponadludzki; zatem takze poza czasem
Swiatecznym w swych czynach nasladuje on przyktadowe dzieta bogow i przodkow
mitycznych”. Nieco dalej dodaje, Ze ,,cztowiek religijny Zywi potrzebe okresowego
zanurzenia sie w czasie Swietym i niezniszczalnym”; juz to stwierdzenie stawia
pod znakiem zapytania owe ,,wszystko” cztowieka pierwotnego. Zasadnicze
watpliwosci budzi¢ moze réwniez trafnos$¢ stwierdzenia, ze ,,dopiero boska hiero-
gamia, ktéra odbyta sie in illo tempore, sprawita, ze mozliwe stato sie zespolenie
plciowe cztowieka z cztowiekiem”. Niejeden kulturoznawca jest w stanie wyka-
zac, ze takie zespolenie u czlowieka pierwotnego niejednokrotnie miato niewiele
wspolnego nawet z bardzo szeroko rozumiang $wietoscia, a jeszcze mniej u tego,
ktory wspottworzyt pozniejsze cywilizacje i uznawal sie za cywilizowanego®.
Eliade dodaje wprawdzie przy tym, ze jego generalizujgce stwierdzenia stanowia
,»Spojrzenie z pewnego punktu widzenia” na religijne wierzenia i praktyki oraz
»irwanie w czasie wydarzen historycznych”, jednak od punktu widzenia kazdego
uczonego, w tym kulturoznawcy i religioznawcy, mozna i nalezy oczekiwac, ze
bedzie miat on glebokie i przekonujace dla innych uczonych uzasadnienie. Eliade
podjat prébe podania takiego uzasadnienia.

2. Czas w mitach i czas mitow

Pojawiajace sie w Sacrum i profanum uwagi na temat czasu w mitach i czasu mitow
niejednokrotnie majq na tyle og6lnikowy charakter, ze trudno jest sie zorientowac,
kiedy mowa jest o pierwszym, a kiedy o drugim z nich, a sq miedzy nimi istotne
roznice. Warto jednak zwroci¢ uwage na znajdujace sie w rozdziale II tej rozprawy

3 Religion and Reductionism: Essays on Eliade, Segal, and the Challenge of the Social Sci-
ences for the Study of Religion, red. T.A. Idinopulos, E.A. Yonan, Brill Publishers, Leiden 1994.
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wskazania dotyczace struktury mitu — w pierwszej kolejnosci te, w ktorych jest
mowa o wzorcowym (modelowym) micie. Zdaniem Eliadego stanowi go ,,0po-
wiadanie” o wydarzeniu, jakie miato miejsce w czasach Prapoczatku, u samego
poczatku, ab inito. Dodaje on przy tym, ze w spoteczno$ciach pierwotnych cztowiek
,»Zostaje sparalizowany mitem Wiecznego Powrotu”. Do jego struktury nalezy
zaréwno ,,odrzucenie prawdziwego $wiata”, jak i ,,ucieczka w sen i fantazje”, oraz
»tesknota za mocnym, $wiezym i czystym $wiatem, jakim byt on in illo tempore.
Jest to zarazem wyraz taknienia Swietosci, wyraz tesknoty za bytem. [...] Catym
swym zachowaniem czlowiek religijny gtosi, Ze nie wierzy w nic innego, jak tyl-
ko w to, ze udziat w tym bycie zapewnia mu objawienie pierwotne, ktérego jest
straznikiem. Suma tych objawien pierwotnych spoczywa jednak w jego mitach”.

W dalszej czesci tego rozdziatu Eliade podaje przyklady takich mitéw z No-
wej Gwinei, w ktérych ,,mowa jest o dalekich rejsach morskich”, ,,zawierajacych
rowniez modele innego rodzaju aktywnosci, »mito$ci, wojaczki, rybotéwstwa,
sprowadzania deszczu lub czegokolwiek innego”, jak i o takich, w ktérych ,,sym-
bolizm wydarzen mitycznych” wierzyli ,,Judzie zamieszkujacy Ameryke przed
przybyciem Indian”, a dzisiejsi Karukowie juz nawet nie wiedza, jak wymawia¢
ich magiczne stowa. Formutuje on przy tym generalizujace twierdzenie, ze
,»Cztowiek tak naprawde staje sie cztowiekiem tylko wtedy, gdy upodobnia sie do
nauki wylozonej w mitach, a wiec wtedy, gdy upodobnia sie do bogéw”. Mozna
je uznac¢ za motyw przewodni tych jego rozpraw, w ktérych bardziej szczegétowo
analizuje on i prezentuje nature i strukture mitu, w tym réznice i granice miedzy
czasem mitéw i czasem w mitach.

Jedna z nich jest rozprawa zatytutowana Aspekty mitu. Jej rozdzial I zawiera
bardziej szczegdtowq analize i prezentacje struktury mitéw. Na jego wstepie
pojawiajg sie krotkie wzmianki na temat czasu mitéw, a takze tych, ktoérzy — tak
jak Ksenofanes (ok. 565-470 przed Chr.) — ,krytykowali i odrzucali mityczne
wyobrazenia boskosci proponowane przez Homera i Hezjoda”. Nieco dalej
podaje on przyklady takich mitéw, ktére pokazuja ich Zywotnos$¢ i obecnos¢
w roznych wspétczesnych kultach i wierzeniach. Wprawdzie ,,mozna przypusz-
czaé, ze »zachowania mityczne« beda stopniowo zanika¢” i przyjdzie taki czas,
ze bedziemy je traktowali jako ,,patologiczny przejaw instynktow, zezwierzecenie
czy dziecinade”, to jednak dopdki co, fascynujq one nie tylko badaczy dawnych
kultur, ale takze zwyczajnych ludzi, bowiem ,,ujawniajq one ich tworcza dziatal-
no$¢ i pouczaja o Swietosci (lub po prostu o »nadnaturalnosci«) tego, co jest jej
rezultatem. [...] Dodajmy, ze w spotecznosciach, w ktérych mit jest jeszcze zZywy,
tubylcy precyzyjnie rozr6zniaja mity — »historie prawdziwe« od basni czy legend,
ktére nazywaja »historiami fatszywymi«. [...] O ile bowiem »historie falszywe«
moga by¢ opowiadane niewazne gdzie i kiedy, o tyle mity deklamowane sq juz
jedynie podczas czasu Swietego (przewaznie jesieniq i zimq oraz tylko w nocy”.

4 M. Eliade, Aspekty mitu, KR, Warszawa 1998, s. 7 i nn.
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To rozréznienie widoczne jest rowniez w tym, co ,,ujawniajq mity”. ,,Oba rodza-
je opowiesci przedstawiajq »historie«, to znaczy relacjonujq serie wydarzen, ktére
miaty miejsce w odleglej przesztosci i legendarnej przysztosci. Chociaz bohaterami
mitéw sa przewaznie Bogowie i Istoty Nadnaturalne, za$ basni herosi i niezwykle
zwierzeta” i obie te kategorie ,,nie odnosza sie do $wiata codziennego”, to ,,tubylcy
mieli Swiadomo$¢ tego, ze chodzi tu o dwa diametralnie r6zne rodzaje opowiesci.
Wszystko bowiem, co opisane jest w mitach, dotyczy ludzi bezposrednio, podczas
gdy legendy i basnie odnoszq sie do wydarzen, ktore, jesli nawet przeksztalcity
Swiat [...] nie zmienily kondycji ludzkiej jako takiej”. Réznice miedzy opowia-
danymi przez mity ,historiami prawdziwymi” oraz opowiadanymi przez basnie
ilegendy ,,historiami falszywymi” wyrazaja sie rowniez w ich funkcjach. Te pierw-
sze ,,5q paradygmatami wszelkiej znaczgcej dziatalnosci cztowieka” i wskazujac
»poczatek” rzeczy, pozwalajag mu wierzy¢ w to, ze ,jest w stanie panowa¢ nad
rzeczami, kierowa¢ nimi wedtug jego uznania; przy czym nie chodzi tu o wiedze
»powierzchowna«, »abstrakcyjna«, lecz o wiedze, ktérg »zyjemy« [...]. »Zycie«
mitami stanowi zatem do$wiadczenie naprawde »religijne«, odrézniajace sie od
doswiadczenia pospolitego, od zycia codziennego. [...] Oznacza to réwniez, Ze nie
zyjemy juz w czasie, w ktérym zdarzenia utozone sg chronologicznie, ale w czasie
zaczatkowym, w ktérym zdarzenia miaty miejsce po raz pierwszy. Wiasnie dlatego
mozna mOwi¢ o »wielkim czasie« mitu: jest to bowiem czas niezwykty i Swiety
czas, w ktérym co$ nowego, wielkiego i znaczacego objawilo sie w pehi. Przezy¢
ten czas raz jeszcze, przywracajac go tak czesto, jak to tylko mozliwe, ponownie
wspdtuczestniczy¢ w spektaklu boskiej kreacji, spotka¢ znowu Istoty Nadnaturalne
i przyjrzec sie ich stworczej lekcji — oto pragnienie, ktére mozna wyczyta¢ miedzy
wierszami we wszystkich rytualnych iteracjach mitow”. Mozna doda¢, ze basnie
i legendy wprawdzie rowniez przedstawiaja niezwykly czas, jednak nie pozwalaja
cztowiekowi w nim wspotuczestniczy¢ lub tez — co w gruncie rzeczy na to samo
wychodzi — przezywac go w taki sposob, jakby to byt jego czas.

W rozdziale 1II tej rozprawy Eliade analizuje i prezentuje rodzaje mitéw
(wyroézniajac ,,mit pochodzenia” oraz ,mity kosmogoniczne”) oraz wskazuje
na rozne ich role (miedzy innymi w uzdrawianiu i ,,ponawianiu kosmogonii®).
Dwa kolejne rozdziaty zawierajq istotne dopowiedzenia w obu kwestiach. Warto
odnotowac pojawiajace sie w nich wskazania zar6wno podobienstw, jak i réznic
w eschatologia i w kosmologiach wystepujacych w religiach Wschodu i Zachodu,
a takze podobienstw i r6znic wystepujacych w mitologii greckiej oraz judeochrze-
Scijanskiej. W ich Swietle ta ostatnia wprowadza do mitologii greckiej ,,pewna
zasadniczg zmiane”. ,,Nastapi tylko jeden Koniec Swiata, tak jak tylko jedna byla
kosmogonia. Kosmos, ktéry pojawi sie po katastrofie, cho¢ oczyszczony, odno-
wiony i odrodzony w swojej pierwotnej chwale, bedzie podobny do tego, ktory
zostal stworzony przez Boga u zarania Czasu Wiecznego Powrotu — jest Czasem
linearnym i nieodwracalnym. Co wiecej, eschatologia oznacza rowniez tryumf
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Historii Swietej. Koniec Swiata odstoni bowiem religijne znaczenie czynéw ludz-
kich, odtad ludzie sadzeni beda wedtug swoich uczynkéw”, a ,,ocaleni” zostang
jedynie ci ,wybrani”, ktérzy ,,byli wierni Historii Swietej”.

W rozdziale V tej rozprawy jej autor stara sie pokaza¢ i wykaza¢, ze ,nad
czasem mozna zapanowac”, a $wiadczy o tym kultywowanie mitu Poczatku
i korica Swiata: ,,jest to nie tyle sam Koniec, ile raczej pewno$¢ nowego poczatku.
To rozpoczecie jest, $cisSle mowiac, replikg absolutnego poczatku, kosmogonii”.
Taka postawe napotykamy zaréwno u cztowieka pierwotnego, jak i wspotcze-
snego. O tym jej ponadhistorycznym charakterze $wiadczy¢ maja miedzy innymi
ustalenia psychoanalizy Freuda. Wskazuja one na to, ze ,,»poczatki« kazdej istoty
ludzkiej sg szczedliwe i stanowig co$ w rodzaju Raju, podczas, gdy inne nauki
wskazuja przede wszystkim na niestatos¢ i niepewnos$¢ poczatkéw”. Powrotowi
do tak pojmowanego poczatku shuzy¢ majq zaréwno tradycyjne rytuaty, zwtaszcza
wystepujace w réznych kulturach ,,techniki inicjacyjne”, jak i ,,techniki psycho-
analityczne”. Szczegblnie wymowne pod tym wzgledem sq te indyjskie techniki
ascetyczne i kontemplacyjne, ktérych celem jest ,,wyzwolenie cztowieka z me-
czarni zwigzanych z istnieniem w Czasie. [...] Analogiczng technike wypracowat
Freud, aby umozliwi¢ wspétczesnie zyjacej jednostce odzyskanie zawarto$ci
niektorych pierwotnych doswiadczen”.

W kazdym przypadku ,,dla homo religiosus esencja poprzedza egzystencje”,
to znaczy ,,prawdziwa i autentyczna egzystencja zaczyna sie wtedy, gdy moze on
pozna¢ owe dzieje pierwotne i umie te wiedze wykorzysta¢”. Jednak zar6wno
ta wiedza, jak i to wykorzystywanie majg istotnie réznigce sie formy wyrazu
w réznych religijnych wierzeniach. Wprawdzie ich ,,bohaterami sg Istoty Nadna-
turalne i mityczni Przodkowie”, to inaczej ich ,,bohaterstwo” wyglada w kulturach
archaicznych niz p6zniejszych, w szczeg6lnosci wspétczesnych. ,[...] czlowiek
ze spotecznosci archaicznych, zazwyczaj bardzo dbaly o to, by nie zapomnie¢
o dziatalnosci Istot Nadnaturalnych, o ktérej pouczaja go mity, zapomniat Boga
stworce, ktory stat sie deus otiosus”, tj. Istota Najwyzszg, ktéra miata stworzy¢
Swiat i czlowieka i do$¢ szybko porzuci¢ swoje dzielo i schroni¢ sie w Niebie”.
Natomiast cztowiek spotecznosci p6zniejszych stopniowo miat porzucaé Istote
Najwyzsza, az w koncu ,,przestaje ona by¢ przedmiotem kultu i popada w zapo-
mnienie” (potwierdzeniem tego moze by¢ miedzy innymi ,,frenetycznie gtoszona
przez Nietzschego Smier¢ Boga”). ,,Oprécz Bogéw Najwyzszych i stworcow, ktérzy
znikaja, stajq sie dii otiosi, w historii religii spotka¢ mozna réwniez Bogow, ktorzy
ging z powierzchni Ziemi, dlatego Ze zostali zabici przez ludzi (a dokladniej przez
mitycznych Przodkéw). [...] Niestychanie bogata jest morfologia tych bostw,
za$ mity o nich sq bardzo liczne. [...] Wszystkie wspomniane mity ze wzgledu
na ich strukture mozna okre$li¢ mianem mitéw pochodzenia. Odkrywajq nam
one poczatki obecnej kondycji cztowieka, roslin jadalnych i zwierzat, $mierci,
zwyczajow religijnych (inicjacji zwigzanych z osigganiem dojrzatosci plciowej,
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sekretnych stowarzyszen, krwawych ofiar) oraz wspétczesnych nam regut wy-
chowania i postepowania”.

W kolejnych czedciach tej rozprawy Eliade analizuje i prezentuje podejmowane
na przestrzeni dziejow kultury zachodniej préby ,,demityzacji” tych mitow. Juz
we wstepnej czesci tych rozwazan formutuje on generalng teze, ze ta ,,»demity-
zacja« religii greckiej i triumf, jaki w epoce Sokratesa i Platona odnosita filozofia
systematyczna i $cista, nie obality catkowicie myslenia mitycznego”, bowiem
»przekroczenie mitu mozliwe byto jednie za sprawq odkrycia Historii, a doktad-
niej — dzieki rozbudzeniu Swiadomosci historycznej w judeochrzescijanstwie i jej
rozkwitowi u Hegla i jego nastepcéw, ale takze dzieki pogodzeniu sie z tym nowym
sposobem bycia w Swiecie, jakim jest egzystencja ludzka. Nie nalezy sie jednak
Spieszy( ze stwierdzeniem, iz my$lenie mityczne zostato zniesione. [...] udato mu
sie przetrwaé, cho¢ w radykalnie zmienionej postaci (zreszta doskonale zakamu-
flowanej). Najzabawniejsze, ze przetrwato ono przede wszystkim w historiozofii”.

3. Czas judeochrzescijanskich wierzen i praktyk

Przywotana wyzej uwaga na temat judeochrzes$cijanskich wierzen i praktyk jest
tylko jedng z wielu pojawiajacych sie na kartach Aspektéw mitu. Jednak te wie-
rzenia nie tylko nie sq traktowane w tej rozprawie jako co$ wartego szczegblnego
wyrdznienia, ale wrecz sg zestawiane z tymi wierzeniami i praktykami, ktére sg
warte wiekszego zainteresowania. Dobrym tego przyktadem mogg by¢ te fragmen-
ty rozdziatu IV, w ktérych najpierw jest mowa o eschatologiach i kosmogoniach
wystepujacych w wierzeniach ludu Kai z Nowej Gwinei, dalej ludéw zamiesz-
kujacych w niektérych regionach Ameryki P6inocnej (takich jak Aztekowie),
jeszcze dalej o ,,koncu Swiata w religiach Wschodu”, a dopiero po nich pojawiaja
sie rozwazania o ,,apokalipsach judeochrzescijaniskich” . Co niemniej istotne, te
ostatnie przedstawiane sg jako takie, w ktérych wystepuje wiara w to, ze ,,nastapi
tylko jeden Koniec Swiata, tak jak jedna byta kosmogonia”, a ,,w wiecznej szcze-
$liwosci zy¢ beda tylko wierni Historii Swietej”. Eliade wprawdzie wskazuje na
roéznice wystepujace miedzy pojmowaniem i przedstawianiem tego dramatycznego
wydarzenia przez wyznawcOow innych religii niz judaizm i chrzescijanstwo, jednak
»ich wyobrazenie koncowej katastrofy przypomina hinduskie opisy zniszczenia
Wszech$wiata”, a co za tym idzie, nie jest ani wyjatkowe, ani nawet historycznie
pierwotne. Jesli juz jest co$ wyjatkowego w chrzes$cijanskich milenaryzmach, to
wejscie w Sciste zwigzki z takim profanum, jakim byto dla niego najpierw Cesar-
stwo Rzymskie (za jego czasow stato sie ono religia panstwowa), a pdzniej jego
ponowne pojawienie sie jako opozycja do ,,dwdch totalitarnych systeméw poli-
tycznych w Europie”, tj. komunizmu i faszyzmu. Sa to jednak jedynie wzmianki
na temat tych profanéw.
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Nieco wiecej miejsca zajmujg rozwazania zawarte w rozdziale IX tej rozpra-
wy, zatytutlowanym Mity przetrwaly w ukryciu. Jedna z historycznych form jest
ich pojawienie sie w Ewangeliach. Jednak bylto to przetrwanie kontrowersyjne,
dzielace nie tylko ewangelistow, ale takze Ojcow Kosciota oraz tych teologow,
ktérzy uznani zostali przez Ko$ciét za heretykéw. Kontrowersje dotyczyty miedzy
innymi ,tezy o historycznej autentycznosci osoby Jezusa” oraz autentycznosci
przekazu ewangelicznego. ,,Kryzys egzegetyczny zapoczatkowany zostat w 137
roku przez Marcjona. Wedhug niego istniata tylko jedna autentyczna Ewangelia,
zrazu przekazywana ustnie, pozniej za$ zredagowana i cierpliwie uzupetniana
przez entuzjastycznych zwolennikow judaizmu. Tq jedyng prawdziwa Ewangelia
miata by¢ okrojona przez Marcjona do tego, co uznat on za jej autentyczny rdzen,
Ewangelia $w. Lukasza”. W pézniejszym okresie takich $miatych ,heretykow”
pojawito sie znacznie wiecej, zeby tylko tytutem przykladu przywota¢ Tacjana
i Klemensa Aleksandryjskiego, ktérzy ,uwazali Ewangelie za $wiadectwa hi-
storyczne”, czy Orygenesa, ktory ,,byt zbyt mocno przeswiadczony o warto$ci
duchowej opowiesci ewangelicznych, by mogt zgodzi¢ sie na odczytywanie ich
w sposob dostowny, tak jak czynig to maluczcy i heretycy”. Jednak prawdziwie
wielkie trudnosci ,,chrzescijanstwa kosmicznego” (okreslenie to bierze Eliade
w cudzystow) ,,pojawity sie dopiero pdzniej, kiedy chrzescijanscy misjonarze
zetkneli sie, zwlaszcza na terenie Europy Srodkowej i Zachodniej, z wciaz zywymi
wierzeniami ludowymi. Chcac nie chcac, musieli w konficu »schrystianizowac«
te poganskie mity i bogéw, ktérych nie udato sie catkowicie wypleni¢. Wielu
bogoéw i heroséw walczacych ze smokami stato sie $wietymi Jerzymi; bogowie
piorunéw przeobrazili sie w Swietego Eligiusza; niezliczone boginie ptodnosci
zostaly upodobnione do Matki Boskiej lub innych $wietych”. Takich uwag na
temat sakralizacji przez adaptacje zastanych wierzen pojawia sie w tej czesci
Aspektéw mitu wiecej, jednak nie da sie z nich ztozy¢ ani historii Swietej, ani tez
historii $wieckiej chrzescijanstwa. Nie temu zreszta maja one stuzy¢. Generalnym
celem ich formutowania jest bowiem wykazanie Zzywotno$ci mitéw w kulturze.

Inaczej te proporcje miedzy historig $wietq i historia Swiecka sa roztozone przez
Eliadego w Traktacie o historii religii Eliadego. Generalny cel zawartych w nich
rozwazan jest wprawdzie ten sam, co w Aspektach mitu, jednak r6znig sie one
sposobem jego osiggania. O miano gtéwnych ,,bohateréw” obu historii na kartach
tego traktatu ze starozytnymi wyznawcami judaizmu i chrzescijanami r6znych
epok konkuruja te ludy, ktére ci ostatni nazywali i nazywaja ,,poganami” oraz
podejmowali i podejmujq préby ich nawr6cenia na swojg wiare. Bez odwotania
sie do wierzen i religijnych praktyk tych ludéw zaréwno starozytny judaizm, jak
i Sredniowieczne oraz nowozytne chrzescijanstwo traci mozliwo$¢ wykazania nie
tylko swojej wyzszosci, ale takze innowacyjno$ci w pojmowaniu historii $wie-
tej, a takze w stawianiu czota tym wydarzeniom, ktore zapisujq znaczace karty
w historii $wieckiej.
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Potwierdzeniem tego jest miedzy innymi to, ze starozytny judaizm pojawia
sie dopiero w punkcie 29 rozdziatu drugiego tego traktatu, zatytutlowanego Nie-
bo: béstwa uraniczne, ryty i symbole niebieskie. Eliade przedstawia w nim ten
fragment historycznej ewolucji tytutowych bostw, w ktérym pojawia sie Jahwe
(,,naczelne béstwo Hebrajczykéw™) i to jedynie jako jedno z ,,ogniw” tej ewolucji,
ktéra stanowi ,,proces racjonalizacji, ktory stat sie mozliwy za sprawa religijnej
i mitycznej intuicji rytméw kosmicznych, ich harmonii i stalo$ci”. Zmagania
chrzescijan z ,,poganstwem” wprawdzie wzmiankowane sg w réznych czeSciach
tego traktatu, ale przedstawiane sg one ze sporym dystansem. Jesli juz mozna
moéwic o osigganiu w tym zakresie jaki$ sukcesow, to wynikaja one z umiejetno-
$ci zaadaptowania tych historycznie pdzniejszych wierzen i praktyk do bogatego
i ogromnie zréznicowanego $wiata wierzen i praktyk ,,poganskich”. Jesli kto$
oczekiwaltby, ze w koncu pojawi sie w nim jaka$ obszerniejsza prezentacja histo-
rycznego miejsca chrze$cijanstwa w tej racjonalizacji religijnych wierzen i praktyk,
to bedzie mocno zawiedziony. W ostatnich rozdziatach tego traktatu Eliade powraca
do problemu ,,czasu Swietego i Mitu Wiecznego Rozpoczynania na Nowo”. Jest
w nim wprawdzie rowniez miejsce dla chrzescijanstwa, jednak nie najbardziej
eksponowane. We wnioskach koncowych tego traktatu pojawia sie wzmianka
o Kosciotach chrzescijanskich, jednak zwigzana jest ona z ,,oporem stawianym
sacrum” i taki opdr ,,ujawnia sie nawet w tonie tych Kosciotow”.

Wiecej miejsca zajmuje prezentacja zegaréw czasu Swietego i czasu Swieckiego
judaizmu oraz chrzeScijanstwa w Historii wierzen i idei religijnych Eliadego. Ge-
neralnym celem tej opublikowanej w 1975 roku wielotomowej rozprawy jest nie
tylko pokazanie, jak wazna kreacyjna role odgrywata religia w kulturze Zachodu,
ale takze jak ,,doskonaty kamuflaz” przyjeto w niej sarcum, ,identyfikujac sie
z profanum™®. Eliade wychodzi w niej od przedstawienia ,,magiczno-religijnych
zachowan ludzi paleolitu” oraz przywotania (niejednokrotnie w celach polemicz-
nych) ogromnej liczby tematycznych publikacji. Starozytny judaizm pojawia sie
dopiero w rozdziale VII tomu I tej rozprawy, zatytutowanym ,,Gdy Izrael byt
dzieckiem...”. Jej autor odwotuje sie w nim do tych fragmentéw Ksiegi Rodzaju,
w ktorych mowa jest o ,,unoszacym sie nad wodami praoceanu” Boga Stworcy,
stwarzajacego mocq stowa ,,$wiat, ktory jest »dobry«”. Szdstego dnia stworzy¢
miat on cztowieka ,,na Swdj obraz i podobienstwo” i poleci¢ mu panowanie ,,nad
rybami, nad ptactwem powietrznym, nad bydlem, nad Ziemiq i nad wszystkimi
zwierzetami”. Eliade zwraca przy tym uwage na to, Ze ,,mit stworzenia cztowie-
ka z gliny byt juz znany [...] w Sumerze. Analogiczne mity sq poswiadczone
wiasciwie wszedzie na $wiecie, od starozytnego Egiptu i Grecji, az do ludéow
prymitywnych”. Natomiast ,,stworzenie kobiety z zebra wyjetego Adamowi moze
by¢ interpretowane jako wskazowka androgonii pierwszego cztowieka. Podobne

> M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. I-III, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa
1994-1997, s. 3 i nn.
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koncepcje sa zaswiadczone w innych tradycjach, takze w tych przekazanych przez
niektére midrasze”. Natomiast ,,ogréd w Edynie z rzeka, ktéra rozdzielata sie
na cztery odnogi i niosta zycie czterem stronom $wiata, oraz drzewami, ktérych
Adam miat strzec i je pielegnowac, przypomina wyobrazenia mezopotamskie”.

Dopiero idea ,,inicjacyjnego upadku Adama” i ,raju utraconego” wyraznie
odrdznia te judaistyczne wyobrazenia i wierzenia od innych. Oznacza ona bowiem
»hajwiekszy »grzech pierworodny, jaki stworzenie moglto popemi¢ przeciw
swemu Stworcy. [...] Podobna wizja »upadku« mogla sie zrodzi¢ tylko w religii
zesSrodkowanej na wszechmocy i zazdro$ci Boga. W formie nam przekazanej
6w biblijny opis wskazuje na rosnacy autorytet monoteizmu jahwistycznego”.
Wyznacza ona rowniez podziaty czasu najpierw historii Swietej, a pdzZniej stara-
jacych sie do niej dopasowac historie Swiecka (ziemska) zydowskich egzegetéw.
Pierwszym z nich jest podzial na okres przed popehlieniem tego grzechu i po
jego popemhieniu, a kolejnymi — przed popelnieniem przez Kaina morderstwa na
swoim bracie Ablu i po jego popetnieniu oraz przed biblijnym potopem i po tym
potopie. W ostatnim pojawili sie zydowscy patriarchowie, tj. Abraham (,,0jciec
wiary) i Mojzesz (jego wyprowadzenie ludu Izraela z Egiptu ,,jest najprawdo-
podobniej odbiciem wydarzenia historycznego”). P6zniej pojawia sie ,epoka
Sedziow”; ,,epoka Sedziéw przyjeto nazywac okres miedzy okoto 1200 rokiem
przed Chr., kiedy to grupa Mojzesza przybyta do Kannanu pod wodza Jozuego,
az do okoto roku 1020 przed Chr., kiedy to Saul zostal ogloszony krolem”. Juz
w tej epoce pojawia sie takie profanum, ktére wprawdzie zydowscy egzegeci
prébowali pogodzi¢ z judaistycznym sacrum, jednak z réznym powodzeniem,
gdyz owi ,,sedziowie byli wojskowymi przywodcami, doradcami i urzednikami”,
a zydowscy kaptani ,zapozyczali od Kanaanejczykéw system rytualny, Swiete
miejsca i sanktuaria”. Eliade nazywa to ,,pierwsza fazq synkretyzmu”. Dodaje
przy tym, ze 6wczesny jahwizm ,,wchlonal najbardziej tworcze elementy religii
i kultury kananejskiej tak goraco przez nich znienawidzonej”, a co za tym idzie
to, co wczesniej traktowane byto jako profanum, pézniej stato sie dla starozytnych
wyznawcéw judaizmu sacrum.

Apogeum tego synkretyzmu przypada na ,,epoke Kréléw i prorokow”.
Wprawdzie ,,wladza krélewska byta instytucja obcego pochodzenia i niektérzy
przeciwnicy nie szczedzili krytyk pod jej adresem”, to krél Samuel przekonat
6wczesnych Zydéw, ze ,,jest ona mita Jahwe” oraz ze otrzymat od niego ,,Ducha
Panskiego” i jest ,,pomazancem Panskim”, a takze, iz ,zasiada na tronie obok
Boga. [...] Wiadca jest przedstawicielem Jahwe; w zwigzku z tym nalezy do bo-
skiej sfery. Lecz pozycja Jahwe, nalezna tylko jemu, uniemozliwia »deifikacje«
kréla: jest on »stuga« par excellance [...]. Wiadze krolewska interpretuje sie jako
nowe przymierze miedzy Jahwe a dynastiag Dawida, jako przedtuzenie Przymierza
z Synaju. Wlasnie w tym badaniu wartosci instytucji obcej, pojmowanej jako nowy
akt historii swietej, przejawia sie oryginalnos$¢ ideologii krélewskiej. Salomon
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zbudowat Swiatynie w Jerozolimie obok patacu krélewskiego; w ten sposéb kult
sanktuarium zostal zwiazany z monarchig dziedziczna. Swiatynia staje sie siedziba
Jahwe posrdd Izraelitow. Arka Przymierza, dotychczas towarzyszqca wojskom,
zostaje umieszczona w mroku »Swietego Swietych« [...]. Po $mierci nastapit
podziat krélestwa na Krélestwo Poinocy lub Izraela i Krolestwo Potudnia, czyli
Judy. Poniewaz Arka pozostata w Jerozolimie i plemiona P6inocy nie miaty juz
dostepu do wspdlnego sanktuarium, Jeroboam, pierwszy krol Izraela, ustanowit
dwa sanktuaria: w Betel i Dan, gdzie czczono Jahwe pod postacig dwu ztotych
cielcéw”. Ta nakre$lona ,,grubg kreska” i w wielkim skrocie epoka kréléw Izraela
nie zawiera takich elementow, ktére nie bytyby juz od dawna znane i opisywane
przez r6znych historykéw. Jej celem nie jest jednak podwazanie ktorego$ z hi-
storycznych wydarzen, lecz pokazanie, w jakiej formie w tym judaistycznym
synkretyzmie elementy sacrum i profanum sie pojawiaty i dopetniaty, przy czym
niejednokrotnie byto to dopelnianie sie przez wykluczanie lub odlaczanie (tak
jak w przypadku odigczenia mieszkancéw Krolestwa Péinocy od sanktuarium
w Jerozolimie).

Podobnie rzecz sie ma z prezentacja przez Eliadego ,,czasu prorokéw”. ,,Wszy-
scy wielcy prorocy sa szczerze i gorgco przekonani o autentyczno$ci swego po-
wotania i koniecznosci gloszonego oredzia. Nie watpia, Ze glosza stowo samego
Boga, gdyz poczuli na sobie dton Jahwe lub Jego ducha”. Jednak nie wszyscy w taki
sam sposéb pojmowali i przedstawiali spos6b nawigzania kontaktu z tym Bogiem
(,Nawiedzenie przez Jahwe przejawia sie czasem w ekstazie, chociaz natchnienie
czy trans ekstatyczny nie wydaje sie niezbedny”). Nie wszyscy rowniez glosili to
samo ,,oredzie”. Wiele tutaj zalezato nie tylko, a nawet nie tyle od tego, co ustyszeli
od Boga, ale takze od okoliczno$ci miejsca i czasu ich funkcjonowania, a nawet
od osobistych okolicznosci ich zycia. ,,Amos glosit swe oredzie pod panowaniem
Jeroboama” i wystepowat w nim z jednej strony ,,przeciw Izraelowi, Krolestwu
Péinocy, przeciw jego nieprawosciom spotecznym i niewiernosci religii”, a ,,z dru-
giej strony, kananejskim elementom orgiastycznym” w judaizmie. U Ozeasza
,,S€Ns postania przypuszczalnie wiaze sie ze zmiennymi losami jego malzenstwa”.
Proroctwa Izajasza zwigzane sg z ,,atakiem asyryjskim na Syrie i Palestyne”; w ich
Swietle ,,jest to boska zemsta; Jahwe karze w ten sposéb religijng niewiernosc,
powodowang spoteczng niesprawiedliwoscig i upadkiem warto$ci moralnych”.
Szczegdblnie dramatycznie wygladaja te proroctwa, ktére pojawity sie po ,,upadku
Jerozolimy” i ,,uprowadzaniu” jej mieszkanicéw do Babilonu poczawszy od 597 roku
(,,z pierwsza grupa uprowadzonych przybyt ostatni wielki prorok Ezechiel [...]”).
W czesci podsumowujacej ten rozdziat tomu I Historii wierzen i idei religijnych
Eliade méwi o ,,religijnej waloryzacji »terroru historii«”, dodajac przy tym, ze ,,po
raz pierwszy prorocy nadajq wartosc¢ historii” oraz ze ,,Hebrajczycy jako pierwsi
odkryli, Ze dzieje majq znaczenie tylko jako epifania Boga, i koncepcja ta — jak
nalezalo tego oczekiwa¢ — zostala podjeta i poszerzona przez chrzescijanstwo”.
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Do tego podjecia i poszerzenia epifanii Boga przez chrzescijaiistwo Eliade
powraca w konicowych partiach tomu II Historii wierzer i idei religijnych i taczy
je z takim ,terrorem historii”, jakim bylo ,,zadanie ktamu Ztotemu Wiekowi”
Cesarstwa Rzymskiego po $mierci cesarza Augusta; ,jednak stulecie Augusta
pozostato dla chrzescijanskiej cywilizacji modelem wzorcowym. Co wiecej, We-
rgiliusz a cze$ciowo i Cyceron stali sie inspiracjq dla teologii, literatury i ogélnie
teologii kultury specyficznej dla Sredniowiecza, ktéra miata swoje kontynuacje
w epoce Renesansu”®. Poczawszy od II stulecia specyfike miejsca chrzescijanstwa
w tym zegarze czasu wyznacza ,,odmowa uczestnictwa w kulcie cesarskim. [...]
byta ona gléwna podstawaq przesladowan chrze$cijan”. Jednak miato ono charakter
okazjonalny, trwato krétko i mimo surowosci ,,dzieki swym wyznawcom i meczen-
nikom Kosci6t wyszedt z tej préby zwyciesko”. Istotny udziat w tym zwyciestwie
miato uporzadkowanie spisanej i ustnej tej tradycji apostolskiej, ktérej ,tresciq jest
ezoteryczna doktryna, przekazana apostotom przez zmartwychwstatego Chrystusa,
dotyczaca tajemnego sensu wydarzen Jego zycia. Do tej tajemnej nauki, zachowa-
nej i przekazywanej w ustnej tradycji, odwotywali sie gnostycy”. Przed przejSciem
do prezentacji chrzescijanskiej gnozy Eliade zaznacza, ze ,,ezoteryczne tradycje
apostotow stanowig kontynuacje zydowskiej ezoteryki zwigzanej z tajemnicg
wniebowstgpienia duszy i sekretami niebianskiego Swiata”.

Chrzescijanska gnoza jednak ,,nie jest mniej lub bardziej organiczng integracja
pewnej liczby niezgodnych ze soba elementéw, ale Smialg i niezwykle pesymi-
styczna reinterpretacja pewnych mitéw, idei i teologumenéw, jakie w owym cza-
sie byty w szerokim obiegu”. Jej najwazniejsze karty w historii $wietej zapisali:
1. Klemens Aleksandryjski (,,glosit, Ze wyzwolenie zyskuje sie przez nauczenie
sie »tego, kim byliSmy i kim sie staliémy, gdzie byliSmy i gdzie zostali$my rzu-
ceni; do jakiego celu dazymy i skad zostaliSmy wykupieni; czym sq narodziny
i czym jest odrodzenie«”); 2. Szymon Mag (,,jest pierwszym heretykiem i ojcem
wszelkich herezji”); 3. Marcjon (,,Ekskomunikowany, wypracowuje swa wiasna
radykalng — jak zawsze — doktryne i zaklada prawdziwy Kosciét”); 4. Walentyn
(,,Najwazniejszy mistrz gnozy, ktérego zalicza sie do grona najwiekszych teologéw
i mistykdw epoki”) oraz 5. Mani (,,dazyt do stworzenia religii powszechnej, dla
wszystkich dostepnej, a nie ograniczonej do ezoterycznej wiedzy zastrzezonej tylko
dla wtajemniczonych”). U tego ostatniego szczegdlnie wyrazny jest ,,wielki mit:
upadku i odkupienia duszy”, z takimi jego elementami sktadowymi, jak: podziat
Swiata na ,,dwie natury czyli »substancje«, Swiatloéci i Ciemnoséci, Dobra i Zla,
Boga i Materie, wspolistniejace, ale oddzielone granica. [...] Pierwszy Czlowiek
(Ormuzda w iranskich odpowiednikach) schodzi ku granicy. Staje w walce prze-
ciw sitom Ciemnosci, lecz zostaje pokonany, za$ synéw jego pozeraja demony
(archonci). Owa kleska stanowi poczatek kosmicznego »zmieszania, ale zarazem

5 M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. II, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa
1994, s. 239 i nn.
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pozwala na ostateczny triumf Boga. [...] Ten scenariusz soteriologiczny stat sie
modelem wszelkiego odkupienia poprzez gnoze, terazniejszego i przysztego. Az
do konca Swiata czasteczki Swiatla, tj. boskiej duszy, dazq do »przebudzenia«, a w
ostatecznym rozrachunku do wyzwolenia drugiej czasteczki uwiezionej w $wiecie,
w ciele ludzi i zwierzat, we wszystkich gatunkach roslin. Wszelkie sukcesy zwia-
zane z gloszeniem tej nauki nie powinny nam przestoni¢ faktu, ze manicheizm byt
traktowany jako herezja par excellence, gwattownie krytykowany nie tylko przez
chrzescijan, Magéw, Zydéw i muzutmanéw, ale réwniez przez gnostykéw, takich
jak mandajczycy i filozoféw, np. przez Plotyna”. Oznacza to, Ze byt on przez nich
postrzegany i przedstawiany jako jeszcze jedno profanum. W rozdziale zatytuto-
wanym Zmierzch Bogéw dodaje on jednak, ze pierwsza systematyczna teologia
powstata w wyniku kryzyséw, jakie w II stuleciu niebezpiecznie wstrzasnety
posadami Wielkiego Kosciota. [...] Wypracowana przeciwko gnostykom teologia
glosi chwale stworzenia, blogostawi zycie, akceptuje historie, nawet jesli historia
staje sie tylko terrorem. [...] Ko$ciét spoglada w przyszto$¢ z nadziejq i ufnoscig”.

4, Terror profanum?

Odpowiedz na pytanie, czy te nadzieje i ta ufno$¢ znalazty historyczne uzasad-
nienie, znajduje sie miedzy innymi w III tomie Historii wierzen i idei religijnych.
Przedstawione w nim zostaty nie tylko religie takich ludéw poganskich, jak
Battowie czy Slowianie, ale takze przywotane w nich zostaty te pisma wielkich
teologow chrzescijanskich, w ktérych sg one krytykowane. Za najwazniejsze z nich
uznane zostato dzieto Augustyna, biskupa Hippony, pt. De civitate Dei contra pa-
ganus. ,,Jest to przede wszystkim krytyka poganstwa, czyli mitologii i rzymskich
instytucji religijnych, po czym nastepuje wyktad teologii historii, ktéra odcisneta
silne pietno na zachodniej mysli chrzesdcijanskiej. [...] Mimo catej r6znorodnosci
podejmowanych tematéw i mimo znakomitej erudycji Augustyna pochtaniaja
wylacznie dwa wydarzenia, ktére wedtug niego, chrze$cijanina, zapoczatkowaty
Historie i nadaty jej kierunek: grzech Adama i odkupienie cztowieka przez Chry-
stusa. Odrzuca teorie o wiecznym trwaniu $wiata i o wiecznym powrocie, lecz nie
zadaje sobie trudu, by wytoczy¢ przeciw nim argumenty. Swiat zostat stworzony
przez Boga i dojdzie do swego kresu, poniewaz czas jest linearny i ograniczony. Po
pierwszym upadku jedyng wazna nowing byto Wcielenie. Historyczna a zarazem
zbawcza prawda zostata objawiona w Biblii, poniewaz przeznaczenie narodu zy-
dowskiego ukazuje, ze Historia ma sens i dazy do okreslonego celu: do zbawienia
ludzi [...]. W sumie Historia polega na walce miedzy duchowymi potomkami Abla
i potomkami Kaina™’. Stanowi¢ to ma nie tylko potwierdzenie podazania przez

7 M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 11 III, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa
1997, s. 31 i nn.
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chrzescijanstwo za tradycja judaistyczna, ale takze zapowiedz tej wielkiej batalii,
ktéra miata stoczyc¢ ta religia z tak wieloma i tak r6znymi formami profanum, ze
to, co na ten temat juz napisano, moze zapehnic wiele bibliotecznych pétek, a skala
zagrozenia z ich strony moze uchodzi¢ z chrzescijanskiego punktu widzenia za
swoisty terror (bez zadnego cudzystowu). Eliade wprawdzie nie napisat odrebnego
dzieta na ten temat, jednak w r6znych jego rozprawach pojawiajq sie uwagi, ktére
uzasadniajq to generalizujace stwierdzenie.

W przywolanym tutaj fragmencie tomu III Historii wierzen i idei religijnych
po krotkiej prezentacji historii $wietej w ujeciu Augustyna, Eliade przechodzi do
przedstawiania tych profanéw-wandalow, ktérzy pod wodza Alaryka najpierw
zdobyli i ograbili Rzym, a p6Zniej ,,spustoszyli Mauretanie i Numidie. Zajmowali
jeszcze Hippone, gdy Augustyn zmart 28 sierpnia 430 r. W rok pdzniej miasto
zostato ewakuowane i czeSciowo spalone. Afryka rzymska przestat istnie¢”8. Rzecz
jasna, przestata istnie¢ nie dlatego, ze byta chrzescijanska, bowiem nig nie byta,
a Augustyn by} biskupem w niewielkiej wspélnocie chrzescijafiskiej w Hippo-
nie. Do historii przeszedl on réwniez jako ,,krytyk herezji i schizm”, takich jak
herezja manichejczykow i donatystéw. ,,Przez dhugi czas Augustyn wystepowat
rowniez przeciw kultowi meczennikéw. Nie dowierzat cudom dokonywanym
przez Swietych i napietnowat handel relikwiami. Jednakze przeniesienie relikwii
$w. Szczepana do Hippony w 425 1. i cudowne uzdrowienia, jakie nastgpity za ich
przyczyna, kaze mu zmieni¢ zdanie”. Natomiast ,,kult meczennikéw by}t praktyko-
wany i uznawany przez Kosciét od konca II wieku. Jednak relikwie »$wiadkéw«
Chrystusa zyskujq niepokojace znaczenie przede wszystkim w czasie wielkich
przesladowan i po pokoju zaprowadzonym przez Konstantyna. Niektérzy biskupi
dopatrywali sie w tej nadmiernej czci niebezpieczenistwa odrodzenia sie pogan-
stwa. Istnieje w rzeczywistosci ciggtos¢ miedzy praktykami pogrzebowymi pogan
a chrze$cijanskim kultem zmartym [...]. Kult meczennikéw przedtuza te tradycje
z ta r6znicy, ze nie jest to juz uroczysto$¢ rodzinna, lecz dotyczy catej wspdlnoty
i przebiega w obecnosci biskupa”.

Nawigzania do tradycji poganskich mozna réwniez znalez¢ w kulcie $wietych
(jednak ,,poréwnanie z kultem heroséw tu sie nie nasuwa. U pogan oba kulty —
bogoéw i heroséw — wyraznie sie od siebie r6znity”) oraz w kulcie relikwii (,,od
schytku I'V do VI wieku oddawanie czci relikwiom rozpowszechnito sie w catym
Cesarstwie Rzymskim”). Ko$ciot nie tylko adaptowat te tradycje, ale takze dosto-
sowywat je w r6zny sposob do swoich potrzeb. Nie byt jednak w stanie wyelimi-
nowac zwigzanych z tym sprzecznosci, takich jak ,,obecno$¢ meczennika w niebie
i w grobie lub w kawatku swego ciata”, czy obecno$¢ $wietosSci w relikwiach,
w obrazach, w osobach uznanych za $wiete, w miejscach uznawanych za swiete
oraz w niebie. Zar6wno te sprzecznosci, jak i r6zne proby uporania sie z nimi

8 Tbidem. Por. G. Bonner, St. Augustine of Hippo. Life and Controversies, The Canterbury
Press, Norwich 1986.
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teologéw chrzescijanskich prowadzity do podzialéw chrzescijanstwa i pojawienia
sie nie tylko r6znych KoSciotow, ale takze takich ruchow religijnych, ktére — tak
jak bogomili w Cesarstwie Bizantyjskim oraz katarzy (nazywani réwniez albigen-
sami) w krajach Europy Zachodniej — separowaty sie od zastanych Ko$ciotow.
Ci ostatni ,,nie wierzyli ani w pieklo, ani w czyS$ciec: domeng Szatana by}t swiat.
[...] Szatan by} utozsamiany z Jahwe, starotestamentowym Bogiem. Prawdziwy
Bég — dobry i jasniejacy Swiattem — znajduje sie z dala od tego Swiata”. Kos$ci6t
rzymski staral sie upora¢ z nimi najpierw sita swojego ,,stowa”, a gdy ono oka-
zalo sie nieskuteczne, sita swojego miecza. ,,Ostatecznie w listopadzie 1207 r.
Innocenty obwieszcza krucjate przeciw albigensom [...]. Spos6b w jaki unice-
stwiono albigenséw, stanowi jedng z najczarniejszych kart w dziejach Kosciota
rzymskiego [...]”. Nie byla to ani pierwsza, ani tez ostatnia z takich krucjat. Ta
jednak — w odréznieniu od krucjat prowadzonych przeciwko takim innowiercom
jak wyznawcy islamu — zakonczyta sie swoistym ,,sukcesem” tego KoS$ciota, jesli
tak mozna nazwac fizyczne unicestwienie tych heretykow.

Przetrwala jednak o nich nie tylko pamie¢, ale takze zacheta do podazania
wskazywana przez nich droga niebianskiego Swiata — takq jakq stanowi ascetyczne
zycie w ubdstwie, traktowane jako ,,najskuteczniejszy sposob urzeczywistnienia
idealu gloszonego przez Jezusa i apostotow”. Juz w XIII stuleciu ten ideat zycia
byt propagowany przez $w. Franciszka z Asyzu, a w XVI stat sie jednym z fun-
damentow protestanckiej teologii gloszonej przez takich teologéw, jak Marcin
Luter, Jan Kalwin, Huldrych Zwingli oraz innych reformatoréw chrzescijanstwa
zachodniego. Kos$ciét rzymski uznat ich za profanéw chrzescijanskiej wiary
i zwigzanych z niq religijnych praktyk. Jednak z ich punktu widzenia profanami
byli ci wszyscy jego hierarchowie, ktérzy bronili takiej wiary, ktéra stawia site
pieniagdza przed silg religijnego wyrzeczenia sie débr tego $wiata. Powiedziane
jest to jasno w ogloszonych 31 pazdziernika 1517 roku przez Lutra 95 tezach
o handlu odpustami®. W odpowiedzi papiez w bulli Exurge Domine wezwat go do
odwotania tych tez ,,w ciggu dwdch miesiecy pod karg ekskomuniki. Oskarzony
wrzucit publicznie egzemplarz bulli w ogien i oglosit jedng po drugiej cztery
ksigzki, ktore zaliczajq sie do najbardziej btyskotliwych i najwazniejszych jego
dziet”. Dalsze losy tej konfrontacji byly wielokrotnie opisywane przy réznych
okazjach. Jej historie Swieckq nie zakonczylo jednak ani zerwanie Lutra i jego
zwolennikéw z Rzymem, ani zawarty w 1555 roku pokdj augsburski, ani nawet
uznanie przez Kosciot katolicki protestantéw nie za heretykéw, lecz za ,braci
odtaczonych”. Jednak nalozona przez niego w 1520 roku na Lutra ekskomunika
poki co nie zostata zdjeta'®. Kolejne jej karty byty bowiem i sa nadal zapisywane

® M. Luter, Tezy, w: Mysl filozoficzno-religijna reformacji XVI wieku, red. L. Szczucki,
PWN, Warszawa 1972, s. 12 i nn.

10 Wooden C., Lutheran World Council OKs joint declaration on justification, ,,The Pilot”,
19 June 1998, no. 20.
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przez tych profanéw, ktérym nie bylo i nie jest po drodze z Zadnym z chrze$cijan-
skich Kosciotéw. Rzecz jasna, sq to nie tylko wyznawcy innych religii, ale takze
ci, ktorzy w kulturze zachodniej zapisali i zapisujg takie karty, ktére oznaczajq
jej desakralizacje.

W r6znych rozprawach Eliadego znalez¢ mozna r6zne uwagi na temat tych
profanéw. W Aspektach mitu pojawiajq sie one w rozdziale pt. Mity przetrwaty
w ukryciu..., zwlaszcza w punkcie rozwazan zatytutowanym Mity Swiata wspot-
czesnego. Eliade wychodzi w nim od stwierdzenia, zZe ,,u zarania $wiata wspotcze-
snego »poczatkom« przypisywano znaczenie wrecz magiczne” i na potwierdzenie
tego powoluje sie na tych intelektualistow rumunskich XVIII i XIX wieku, ktorzy
,powtarzali z duma: »Wywodzimy sie z Rzymu«. W ich przypadku swiadomosci
Yacinskich korzeni towarzyszyt rodzaj mistycznej partycypacji w potedze Rzymu.
[...] Na poczatku XIX wieku w Europie Centralnej i Potudniowo-Wschodniej
miraz »szlachetnych poczatkow« zainicjowat postawe pelng prawdziwej namiet-
nosci w stosunku do historii narodowej, a zwlaszcza jej najbardziej zamierzchtych
okreséw. [...] Podobny niepokéj odnalez¢ mozna we wszystkich narodowych
historiografiach Europy Srodkowej i Wschodniej. [...] Zamilowanie do »szla-
chetnych poczatkéw« pozwala takze wythumaczy¢ pojawiajacy sie co jakis czas
na Zachodzie, a zwtaszcza w Niemczech, rasistowski mit »aryjskosci«”. Jedna
z bardziej znaczacych form odnowienia tego mitu w czasach wspotczesnych byto
i w jakie$ mierze jest nadal ,,eschatologiczna i milenarystyczna struktura komu-
nizmu marksistowskiego”. Eliade wprawdzie nie przedstawia takiej jego formy,
jaka przybral on w czasach stalinizmu, jednak mozna znalez¢ jej szczegdtowe
omoOwienie miedzy innymi w Czarnej ksiedze komunizmu. Ta wieloautorska
publikacja ma podtytul Zbrodnie, terror, przesladowania i kazde z tych okreslen
ma w niej swojej uzasadnienie''. Znajduje sie w niej rowniez uzasadnienie dla
moéwienia o terrorze komunistycznego profanum.

Mozna natomiast mie¢ watpliwosci co do tego, czy to okreSlenie nie jest
zbyt mocne w przypadku takiej mitologizacji, ktora jest zwigzana z dzisiejszym
funkcjonowaniem spotecznym komiksowych bohateréw oraz mass mediow,
w szczegblnosci z ,,narzucaniem przez nie mitycznych obrazéw i zachowan. Ze
zjawiskiem tym mamy do czynienia przede wszystkim w Stanach Zjednoczonych.
Wspbtczesnym odpowiednikiem heroséw mitycznych i ludowych sg bohaterowie
comic strips (komikséw). Sg oni do tego stopnia uosobieniem ideatu sporej cze-
Sci spoteczenstwa, ze ewentualne retusze ich sposobu zachowan, lub, co gorsza,
usmiercanie ich, powoduja prawdziwe objawy depresji wsrdd czytelnikow, ktorzy
reagujq natychmiast, wysytajac do autoréw komikséw lub naczelnych redaktoréw
gazet miliony telegraméw z protestami. [...] Udato sie réwniez udokumentowac
proces mitologizacji pewnych postaci za pomocg mass medidéw, kreowania ich

1 S. Courtois i in., Czarna ksiega komunizmu. Zbrodnie, terror, przesladowania, Prészynski
i S-ka, Warszawa 1999.
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na wzorzec godny nasladowania. [...] Elementy zachowan mitycznych odnalez¢
mozna takze w bardzo charakterystycznej dla wspétczesnego spoteczenstwa manii
»sukcesu«, bedacej wyrazem niezrozumiatego pragnienia przekroczen zwigzanych
z kondycja ludzka, oraz w masowej ucieczce na »suburbia«, w ktérej z kolei rozpo-
zna¢ mozna tesknote za »pierwotng doskonatoscig«, czy wreszcie w rozprzestrze-
nianiu sie zjawiska okreslonego mianem »kultu $wietego samochodu«”. Te i inne
jeszcze wspotczesne formy mitologizacji $wiadczy¢ maja nie tylko o ZywotnoS$ci
mitéw, w tym mitu owej ,,doskonatosci”, ale takze o zamieraniu takiej religii,
jaka w kulturze zachodniej byto przez wiele stuleci chrzescijanstwo. Rzecz jasna,
z punktu widzenia obronicow jego pozycji w tej kulturze te mity stanowiq profa-
num, a wedtug co bardziej radykalnych z nich takie profanum, ktére terroryzuje
chrzescijan i chrzescijanstwo. Ich glos jest wprawdzie nadal styszalny, ale spotyka
sie on z coraz mniejszym zrozumieniem i uznaniem ze strony tych, ktorzy hotdujq
nowym kultom. Potwierdzeniem tego jest coraz wieksza liczba takich $wiatyn
chrzescijanskich, ktére albo stoja puste, albo przychodzi niewsp6tmiernie do ich
rozmiar6w niewielka liczba wiernych. Takiego komentarza wprawdzie juz nie
znajdziemy na kartach rozpraw Eliadego, ale znajdziemy go w niejednym opisie
obecnej sytuacji chrzescijanskich Kosciotow, w tym u autoréw przedstawiajacych
ja z pozycji katolickich'.
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