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BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

ZAWARTOSC: 1. Zasady i zadania dialogu migdzyreligijnego w nauczaniu Ko-
sciofa. II. Koncepcja Boga i §wiata wedtug Siwaickiej religii bhakti w perspektywie
dialogu z chrzescijanistwem. III. Istota i funkcja mitu w ujeciu Mircei Eliadego*.

1. ZASADY I ZADANIA DIALOGU MIEDZYRELIGIINEGO
W NAUCZANIU KOSCIOLA**

W liscie apostolskim Tertio Millennio Adveniente papiez Jan Pawet Il zobowiazuje
Koscidt w 1999 r. m.in. do dialogu migdzyreligijnego zgodnie ze wskazaniami sobo-
rowej Deklaracji o stosunku Koéciota do religii niechrzescijanskich. Papiez ostrzega
zarazem, by ,,we wszystkich przedsigwzigciach zwazad, by nie prowadzity one do nie-
bezpiecznych nieporozumien i zachowywac czujno§¢ wobec ryzyka synkretyzmu oraz
tatwego 1 zwodniczego irenizmu” (nr 53).

Wspomniana soborowa deklaracja nie zawiera petnego wyktadu o religiach ani o roz-
nicach pomigdzy nimi a katolicyzmem, lecz mocno akcentuje wigzi istniejace pomig-
dzy ludZmi a religiami. One stanowia zarazem podstawe dialogu migdzyreligijnego.
Wskazuja na to pierwsze zdania deklaracji: ,,W naszej epoce, w ktorej ludzko$¢ coraz
bardziej si¢ jednoczy i1 wzrasta wzajemna zalezno$¢ migdzy réznymi narodami, Ko-
$cidt tym pilniej rozwaza, w jakim pozostaje stosunku do religii niechrzescijaniskich.
W swym zadaniu popierania jedno$ci i mito$ci wérdd ludzi, a nawet wéréd narodéw,
glowna uwagg po$wieca temu co jest ludziom wspdlne i co prowadzi ich do dzielenia
wspolnego losu” (nr 1).

Deklaracja soborowa nawiazuje takze do teologii historii, wedlug ktérej Bog prze-
prowadza swéj zamyst religijny i zbawczy przez historig ludzi i dzieje instytucji 1 wspdl-
not religijnych. ,,Jedng bowiem spolecznos$é stanowia wszystkie narody, jeden maja
poczatek, poniewaz Bog sprawil, ze caty rodzaj ludzki zamieszkuje caly obszar ziemi,
jeden takze maja cel ostateczny, Boga, ktérego Opatrznoéé oraz $wiadectwo dobroci
i zbawienne zamysty rozciagaja si¢ na wszystkich” (nr 1).

Deklaracja soborowa postuluje postawe i realizacjg dialogu miedzyreligijnego w sze-
rokim zakresie. Wzywa wigc katolikow, ,,aby z roztropno$cia 1 mitoscig przez rozmo-

* Redaktorem Biuletynu misjologiczno-religioznawczego jest Eugeniusz Sakowicz.
** W opracowaniu wykorzystatem jako zrodla moja ksiazke: Koscioly i sekty w Polsce, Gdansk
1996 oraz dokumenty Kosciota cytowane w tekscic.
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wy i wspdlprace z wyznawcami innych religii, dajac $wiadectwo wiary i Zycia chrze-
$cijanskiego, uznawali, chronili i wspierali owe dobra duchowe i moralne, a takze
warto$ci spoteczno-kulturalne, ktore w tamtych sig znajduja” (nr 2).

Sekretariat do spraw dialogu z religiami wydal w 1984 r. dokument pt. Postawa
Kosciota wobec wyznawcow innych religii. Dokument okre$la pojecie dialogu. Jest on
wigc przede wszystkim ,,stylem dziatania, postawa i duchem, ktory przy$wieca poste-
powaniu. Zaklada uwagg, szacunek i przychylno$¢ wobec drugiego cztowieka, a takze
uznanie jego osobowej tozsamosci, jego sposobdéw wyrazania siebie, jego wartosci.
Taki wlasnie dialog winien by¢ norma i stylem catego chrzeécijaniskiego postannictwa,
a takze jego poszczegblnych elementéw, zaréwno gdy chodzi o zwyczajng obecno$é
i $wiadectwo, jak tez o shuzbg czy bezposrednie przepowiadanie. Postannictwo, ktore
nie byloby przeniknigte duchem dialogu, bytoby sprzeczne z wymogami prawdziwego
czlowieczenstwa i ze wskazéwkami Ewangelii”.

Dokument zwraca uwage na rézne formy dialogu, ktére powinny byé stosowane
przez Ko$cidt jak tez poszczegdInych katolikéw. Postannictwo, misja faczy sig u kato-
lika z dawaniem $wiadectwa. To jest pierwsza forma dialogu, zwana tez dialogiem
codziennego zycia. Dokument o dialogu stwierdza, Ze ,,chrze$cijanie, aby mogli da-
wa¢ skutecznie §wiadectwo o Chrystusie, powinni tym ludziom okazywaé mito$¢ i sza-
cunek, uwazaé si¢ za cztonkéw spotecznoéet ludzi, wérdd ktorych zyja i braé udziat
w zyciu kulturalnym i spolecznym przez rézne zyciowe kontakty i zajgcia”. Takg po-
stawg Swiadectwa powinni katolicy wykazywaé wobec przedstawicieli innych religii
szczegoblnie wowczas, gdy Zyja z nimi w rodzinie, w sasiedztwie, gdy wspolnie z nimi
pracuja, uczestnicza w zyciu publicznym (szkota, wspéidziatanie w osiedlu, wsi itp.).
Nalezy zawsze uwydatniaé swa katolicka godnos¢, zwiazang z wiara w Boga w Trdj-
¢y, z tacznoscia z Chrystusem-Odkupicielem, z przynalezno$cia do Kosciota, z umi-
fowaniem Pisma Swigtego. Trzeba tez dawaé $wiadectwo prawdzie o swoim malzen-
stwie i rodzinie, 0 wychowaniu i chrze$cijanskim §wigtowaniu niedzieli, o trzezwosci
1 sprawiedliwos$ci spoleczne;j.

Dokument o dialogu stwierdza: ,,Jak Chrystus przenikat ludzi i przez prawdziwie
ludzkie rozmowy doprowadzit ich do $wiatta Bozego, tak niech i Jego uczniowie, prze-
jeci glebokim duchem Chrystusowym, poznajg fudzi, wéréd ktérych zyja i niech tak
z nimi przestaja, aby sig oni przez szczery i cierpliwy dialog dowiedzieli, jakimi bo-
gactwami szczodrobliwymi Bég obdarzy? narody; réwnoczesnie za$ niech usituja owe
bogactwa rozjasnia¢ swiattem Ewangelii, wydobywac¢ na wierzch i oddawac¢ pod wia-
dzg Boga Zbawiciela (DM nr 11; por. nr 41; DA nr 14,29)” (or 22).

Druga forma dialogu to wspélpraca na plaszczyZnie humanitarnej, spotecznej, eko-
nomicznej i politycznej. Nazywany jest on tez dialogiem wspdlnych dziel. ,Ma on
miejsce wszedzie tam, gdzie chrze$cijanie, razem z wyznawcami innych religii, wy-
chodzac z motywacji religijnych wspolpracuja na polu spotecznym, ekonomicznym,
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politycznym w celu obrony praw ludzkich, wolnosci i sprawiedliwoéci osoby ludz-
kiej, szczegblnie tam, gdzie tego rodzaju prawa sa ewidentnie lamane przez wladze
polityczng lub ekonomiczna. Religie majg wielki potencjat czynienia relacji cztowie-
czych bardziej ludzkimi, bardziej sprawiedliwymi i braterskimi. .. Popieranie wszyst-
kiego, co prawdziwe, co sprawiedliwe, co §wigte, co godne mitosci, uprzedzanie ludz-
kiej dobrej woli roztropnoscig i taktem, badanie sposobéw doskonalenia ustroju spo-
fecznego i panstwowego, wszystko to nalezy do tego rodzaju dialogu (por. Apostolicam
actuositatem nr 14), ktory jest wyrazem wigkszej solidarnosci rodzaju ludzkiego, dla
chrzeécijan za$ lepiej ukazuje oblicze Chrystusa-Stugi”'.

Trzeci rodzaj dialogu to dialog wymiany do$wiadczenia religijnego. Na tym pozio-
mie osoby silnie zakorzenione we wlasnych tradycjach religijnych dzielg migdzy soba
wiasne bogactwa duchowe, wlasne do§wiadczenie Boga. Dla chrze$cijanina bedzie to
modlitwa kontemplacyjna i medytacja — wedtug wskazah Pisma i Tradycji — na temat
tego, co dotyczy sensu zycia i §mierci, zla i cierpienia, zbawienia i wyzwolenia, wreszcie
drég poszukiwania Boga... Ta forma dialogu jest bardzo trudna, poniewaz wymaga
ona nie tylko sympatii i otwarcia na wyznawce innej religii, ale réwniez zdolnosci do
relacji na poziomie o wiele bardziej poglgbionym. Nie moze posunaé sig ona dalej,
anizeli wskazuje na to mozliwo§é zachowania nienaruszonej i integralnej tozsamosci
whasnej wiary?.

Czwarty rodzaj dialogu stanowi dialog religijny. O ile kazdy katolik ma poczuwaé
si¢ do dziatah ewangelizacyjnych, to nie kazdy moze wykorzystywaé do tego dialog
religijny. W wigkszo$ci wypadkow trzeba da¢ $wiadectwo swej wiary. Do podjgcia
dialogu religijnego w formie rozméw, dyskusji, odpierania zarzutéw, wyjasniania prawd
wiary katolickiej moga poczuwaé sig tylko ci katolicy, ktdrzy z jednej strony dobrze
znajg zasady doktrynalne, kultyczne i strukturalne poszczegdlnych religii, a z drugiej
strony réwnie dobrze znaja prawdy wiary katolickiej, posiadaja dobra znajomo$é Pi-
sma Swigtego, jak réwniez umiejgtno$¢ postugiwania sig wasciwymi argumentami
czy to w obronie wiary, czy tez w sile przekonywania, aby zjedna¢ tych, ktérzy tkwia
w blednej niechrzescijafiskiej nauce.

Podstawowe zasady dotyczace dialogu

We wszystkich formach dialogu katolicy musza uwzglgdnia¢ pewne fundamental-
ne zasady, lezace u podstaw kazdej formy dialogu i kontaktu czy wspodtdziatania z ludzmi
o0 innych przekonaniach czy wierzeniach.

'S. Gadecki, O naturze, warunkach, rodzajach i celu dialogu miedzyreligijnego, w: Wie-
rze w Boga Ojca, Katowice 1998, s. 395,
2 Por. tamze, s. 395-396.

- 173 -



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Pierwsza zasada dotyczy réwnos$ci wszystkich ludzi, ktorg zaklada osobista god-
no$¢ osoby ludzkiej. Wynika z tego absolutna niedopuszczalno$é jakiejkolwiek dys-
kryminacji. Zaklada sig szacunek 1 mitoé¢ chrzescijaniska wobec kazdej osoby.

Druga zasada dotyczy wolnoéci cztowieka, a wigc takze i szczegdlnie poszanowa-
nia prawa do wolnosci sumienia i wolnoéci religijnej, czyli prawa jednostek i wspdl-
not do wyznawania i praktykowania wiasne;j religii.

Trzecia zasada dotyczy wykluczenia z dziatalnosci ewangelizacyjnej wszelkich form
przymusu, nieuczciwego naklaniania, wySmiewania 1 ponizania jakichkolwiek osdb,
wyznajacych inne przekonania czy wierzenia.

Przyjecie tych zasad jako koniecznych w realizowaniu dialogu moze nasunaé pew-
ne watpliwo$ci. Jak powigzaé zasadg wolnosci religijnej z nakazem ewangelizacyj-
nym? Jakimi motywami i argumentami trzeba si¢ postuzy¢? Koécidt w swoim soboro-
wym nauczaniu daje nam w tym zakresie pelne wyjasnienie. Przekonanie o stusznosci
zasady wolnosci religijnej taczy si¢ w §wiadomosci chrze$cijanina ze zdecydowanym
przekonaniem o prawdziwosci naszej wiary. Sobor stwierdza w Deklaracji o wolnoéci
religijnej, ze ,,sam Bog ukazal ludzkosci droge, na ktérej Jemu stuzac ludzie moga
osiagnaé w Chrystusie zbawienie i szczg§liwosé. Wierzymy, ze owa jedyna prawdziwa
religia przechowuje si¢ w Koéciele katolickim i apostolskim, ktéremu Pan Jezus po-
wierzyl zadanie rozszerzania jej na wszystkich ludzi, méwiac Apostolom: «Idac tedy
nauczajcie wszystkie narody, chrzczac je w imig Ojca i Syna i Ducha Swietego, uczac
je zachowywac wszystko, cokolwiek wam przekazatem» (Mt 28, 19-20)” (nr 1).

Zagrozenia ze strony synkretyzmu i irenizmu

Papiez Jan Pawel IIostrzega wszystkich wlaczonych w dialog migdzyreligijny
przed ryzykiem synkretyzmu i fatwym a zwodniczym irenizmem (por. TMA nr 53).
W posoborowej teologii religii wytonil sig pewien nurt relatywistyczny, przy czym ten
relatywizm ma réznoraki wymiar u poszczegolnych autordw.

Wedlug rzecznikéw tego nurtu religiom przypisuje sig wartosé zbawcza traktujac je
jako zwyczajne drogi zbawienia i depozytariuszy prawdziwego i wiasciwego objawienia.
Wskazuje sig na ukryta obecno$¢ Chrystusa w symbolach i rytach innych religii. Zbawie-
nie bez Ewangelii jest mozliwe, poniewaz religie niechrzescijanskie sa w okreslony sposob
kanalem Yaski oraz zbawczego dziatania Chrystusa. Zbawienie dokonuje si¢ w tych reli-
giach przez Chrystusa, ktory jest w nich obecny w sposob anonimowy. Dlatego mowi sig
o chrzescijanach anonimowych, do ktérych dociera zbawcza moc Chrystusa w sposéb in-
dywidualny, oraz o ich religii, jako o anonimowym chrzescijanstwie, gdyz faska zbawienia
dosigga niechrze$cijan, podczas gdy spetniaja praktyki swej religii.

Chrzescijafistwa nie umieszcza sig na tej samej ptaszczyzZnie co religie niechrzesci-
janskie, gdyz Srodki zbawienia wystepuja w nich w mniejszym stopniu niz w chrze$ci-
janstwie. Podkresla sig zjawisko ciaglosci migdzy chrzescijanstwem a innymi religia-
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mi i pewng ich ewolucjg ku niemu. Religie sa ujmowane jako przygotowanie ewange-
liczne i stawiane na rowni ze Starym Testamentem. Ten nurt reprezentuja tacy autorzy
jak: K. Rahner, HR. Schlette, H. Kiing, E. Schillebeeckx, G. Thils,
H. Waldenfels.

Skrajne skrzydto nurtu relatywistycznego znajduje takich rzecznikéw jak:
W. Biihlmann,R. Pannikar, B. Griffiths. Uznajg oni jaka$ religie uniwersalna,
wieczna, transcendentna, ktora konkretyzuje si¢ w poszczegblnych religiach. Orygi-
nalno$¢ chrzescijanstwa sprowadza sig do roznicy stopnia, nie samej natury. Wedtug
Bithlmanna Chrystus jest w innych religiach obecny w sposéb anonimowy. Nalezy
wigce pokazywaé Chrystusa, nie wnoszac do tych religii nic obcego, gdyz chodzi tylko
o nowg interpretacjg zycia religijnego. Pannikar twierdzi, Ze chrze$cijafistwo nie jest
jedyna prawdziwg religia, ale wyrazna i doskonalsza forma tajemniczej obecnosci
Chrystusa chwalebnego, realizujacej si¢ tak w historii religii, jak i w calym wszech-
$wiecie. Roznica pozostaje jedynie r6znica stopnia.

Stanowisko KoSciola i teologii wobec dialogu migdzyreligijnego

Stanowisko Ko$ciota zostalo wyrazone w dokumentach soborowych i w dokumen-
tach nauczania posoborowego oraz w publikacjach takich teologéw jak: Y. Congar,
J. Danielou, H. de Lubac, H. Urs von Balthasar,J. Ratzinger,P Rossa-
noiT. Dajczer.

W posoborowym nauczaniu Kosciota i w teologicznej ocenie mozna uwypukli¢
pewne zasadnicze stwierdzenia.

1. Wielo$¢ i roéznorodno$é religii wyklucza globalng i jednoznaczng oceng pozy-
tywna lub negatywna.

2. W religiach wystgpuja elementy przeciwstawne, jak taska i grzech, §wiatto$¢ i ciem-
nosci, mozliwo$¢ przyjecia faskii jej odmowa. Wszystkie te wartosci, dziatania religijne,
zwiazane z ludZzmi, wyznawcami religii ,,potrzebuja o§wiecenia i uleczenia, chociaz za
taskawym wyrokiem dobrotliwego Boga mozna je niekiedy uwaza¢ za drogg wycho-
wawczg ku prawdziwemu Bogu lub za przygotowanie ewangeliczne” (DM nr 3).

3. Przygotowanie ewangeliczne stanowia ,.elementy prawdy i dobra” znajdujace si¢ w re-
ligiach, a nie same religie. Gdy te religie posiadaja to, co ,,prawdziwe jest i $wigte” i ,,odbija-
ja promien owej Prawdy, ktéra o§wieca wszystkich tudzi” (DRN nr 2), moga by¢ traktowane
jako przygotowanie do Ewangelii i narzedzie zbawienia. Dlatego Kosciot uczy, ze ,,ci, ktorzy
bez wlasnej winy, nie znajac Ewangelii Chrystusowej i Ko$ciota Chrystusowego, szczerym
sercem jednak szukaja Boga i wolg Jego przez nakaz sumienia poznana staraja si¢ pod wply-
wem laski pelni¢ czynem, mogg osiagnac¢ wieczne zbawienie” (KK 16).

4. Wyznawcy religii niechrze$cijanskich, ktére maja ,,braki, niedostatki i btedy” (Pa-
wet VI), moga takze zamkna¢ sig na dziatanie faski i sta¢ sig przeszkoda w realizacji
plandéw ekonomii zbawienia oraz zosta¢ osadzonymi i odrzuconymi przez Chrystusa.
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5. Nowo$¢, oryginalno$é i radykalizm chrze$cijanstwa uwydatnialy si¢ od poczatku.
Chrystus przyszedt wypelnié prawo. Uwydatnit to przez wprowadzenie tego, co ,,nowe”.
Dlatego Nowy Testament mocno uwypukla odrebnos¢ chrzescijanina od §wiata pogan-
skiego. Tak byto tez w ciagu wiekdw. Wspdlczesnie chrzescijanstwo réwniez nie chee
adaptowac¢, udoskonalaé w religiach tego, co zte, ale je zniszczy¢: niewolnictwo, poliga-
mie, matzefistwa dzieci, kastowo$¢, prostytucjg sakralng, niesprawiedliwo$¢ spoleczna.
To za$, co dobre i prawdziwe w tych religiach, musi by¢ w okreslony sposéb ,,ochrzczo-
ne” i ,odkupione”, wczesniej nie moze to stanowic przygotowania ewangelicznego.

6. Jan Pawet IT uczy jasno i zdecydowanie, Ze trzeba od wszystkich systemow reli-
gijnych odréznié religi¢ objawiona. ,,Chrzescijafistwo jest religia w innym znaczeniu
— nie opiera si¢ na poszukiwaniach cztowieka skierowanego w strong absolutu, ale jest
to odpowiedZ czlowieka na objawienie Boga samego, objawienie, ktdrego zaszczyt
znajduje sig¢ w Jezusie Chrystusie. W tym znaczeniu pomigdzy chrzeécijanstwem a re-
ligiami pozachrze$cijafiskimi zachodzi zasadnicza réznica” (15 VI 1985).

7. Religie niechrzescijanskie sg tworami religijnego geniuszu czlowieka poszuku-
jacego swego przeznaczenia, podczas gdy chrzescijanstwo jest religia Chrystusa, kté-
ry jako Syn Bozy jest ,,droga, prawda i Zyciem”. W dokumencie o dialogu podkresla
sig, ze religie niechrze$cijaniskie ,,bedac wyrazem poszukiwania Boga przez ludzi, znaj-
duja si¢ na innej plaszezyznie niz Ewangelia, ktéra pochodzi z géry jako stowo i duch,
dar wiary 1 mito$ci, zapowiedZ i obietnica zbawienia dane przez Boga”.

8. W zwigzku z dialogiem migdzyreligijnym i ewangelizacja narodéw wysuwane
byly w ostatnich latach pewne watpliwoéci natury doktrynalnej. Dotyczyly one pro-
blemu pogodzenia soborowej nauki o powszechno$ci zbawienia z nakazem misyjnym
oraz z szacunkiem dla wolno$ci sumienia. Papiez Jan Pawel II podjal te problemy
w encyklice: O stalej aktualnosci postania misyjnego (z 7 XI11990). Pisze w niej: ,,Bog
powotuje do siebie w Chrystusie wszystkie narody, pragnac im przekazaé pelnig swe-
go Objawienia i swej miloéci; czyni wszystko, aby na rézne sposoby by¢ obecnym nie
tylko dla poszczegdinych jednostek, ale takze dla narodéw poprzez ich bogactwa du-
chowe, ktorych gldwnym i zasadniczym wyrazem sg religie, chociaz majg one braki,
niedostatki 1 bledy. Wszystko to Sobér i posoborowe wypowiedzi Urzgdu Nauczyciel-
skiego mocno uwypuklily, zaznaczajac zawsze z naciskiem, ze zbawienie pochodzi od
Chrystusa, a dialog nie zwalnia od ewangelizacji... Fakt, ze wyznawcy innych religii
moga otrzymac laskg Boza i zostaé zbawieni przez Chrystusa niezaleznie od §rodkow
zwyczajnych, jakie On ustanowil, nie przekresla bynajmniej wezwania do wiary i chrztu,
ktérych Bog pragnie dla wszystkich ludéw. Chrystus sam bowiem, «podkreslajac wy-
raznie konieczno$é wiary i chrztu. .. potwierdzil rownoczeénie konieczno$é Kosciotan
(KK nr 14; por. DM nr 7). Dialog musi by¢ prowadzony i realizowany w przekonaniu,
ze Koscidt jest zwyczajna droga zbawienia i tylko on posiada petnig zbawczych $rod-
kéw (por. DE nr 3; DM nr 7)” (nr 55).
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9. Papiez ukierunkowuje cata dziatalno$é ewangeliczna zdecydowanie chrystolo-
gicznie. W encyklice misyjnej pisze, ze ,,tak jak cala ekonomia zbawienia skupia sig na
Chrystusie, podobnie cata dziatalno§¢ misyjna zmierza ku gloszeniu Jego tajemnicy.
Przedmiotem przepowiadania jest Chrystus, ktory zostal ukrzyZowany, umart i zmar-
twychwstat: w Nim dokonuje si¢ pelne i autentyczne wyzwolenie od zta, od grzechu
i od $mierci; w Nim Bég daje «nowe Zycie», Boskie i wieczne. To wlaénie jest ta Do-
bra Nowina, ktéra przemienia czlowieka i historie ludzkosci, i ktora wszystkie narody

.maja prawo poznaé. Ta nauka powinna by¢ gloszona w kontekscie zycia cztowieka
i narodow, ktore je otrzymujg” (nr 44).

10. Papiez zwraca uwage w encyklice misyjnej na rozmaite trudno$ci, wobec kto-
rych staje misyjna dzialalno$¢ Kosciota. Zalicza do nich rowniez relatywizm religijny.
Papiez stwierdza, ze jedna z najpowazniejszych przyczyn slabego angazowania sig
W sprawy misji jest postawa obojetnoéci szeroko rozpowszechniona, niestety, takze
wisrdd chrzescijan, czgsto zakorzeniona w niewla$ciwych pogladach teologicznych i na-
cechowana relatywizmem religijnym, ktéry prowadzi do przekonania, ze ,jedna reli-
gia ma taka sama warto$¢ jak inna” (nr 36). Pominigcie spojrzenia na Boga w $wietle
Ewangelii Jezusa Chrystusa, ktory objawil nam Boga i sam jest objawieniem Boga,
ma daleko idace konsekwencje w zyciu KoSciota, takze w ewangelizacji. Dlatego tak
mocne uwydatnienie przez papieza twierdzenia, ze gloszenie zbawienia bez odniesie-
nia do Chrystusa nie jest mozliwe z katolickiego punktu widzenia. Problem zbawie-
nia, tak istotny w religiach, jest w nich zwigzany nie tylko z Chrystusem, ale takze
z Kosciotem. Glosi on bowiem zbawienie cztowieka, ktore jest darem Boga w Tréjcy,
a ogloszone ludziom i realizowane w Jezusie Chrystusie.

W relatywistycznych ujgciach pozbawia sig¢ Krolestwa Bozego (jako klucza do zro-
zZumienia zbawienia) oblicza chrystologicznego, jak rowniez eklezjologicznego. Kré-
lestwo Boze otrzymuje w nich wymiar tylko antropologiczny, spoteczny czy politycz-
ny. Papiez pisze, Ze ,.koncepcje te uwypuklajg obraz Ko§ciota, ktéry nie mysli o sobie
samym, ale zajmuje sig catkowicie dawaniem $wiadectwa i stuzenia Krélestwu. Mowi
sig, ze jest to «Koscidt dla drugich», tak jak Chrystus jest cztowiekiem dla drugich.
Zadanie Ko$ciota opisuje sig tak, jakby miato ono 1§¢ w dwojakim kierunku: z jednej
strony szerzenie tak zwanych warto§ci Krolestwa, takich jak pokdj, sprawiedliwose,
wolno$é¢, braterstwo; z drugiej — popieranie dialogu miedzy narodami, kulturami, reli-
giami, aby we wzajemnym wzbogaceniu si¢ pomagaty $wiatu w odnowie i zdazaniu
coraz bardziej ku Krélestwu” (ar 17). Obok aspektdéw pozytywnych papiez dostrzega
tez negatywne. ,,Przede wszystkim zachowuja pewne milczenie w odniesieniu do Chry-
stusa”, podkreslajac, Ze ,,rézne ludy, kultury i religie moga sig odnalezé w jednej jedy-
nej Boskiej rzeczywistoéci, niezaleznie od tego, jaka by byla jej nazwa. Z tego wzgle-
du daja one pierwszefistwo tajemnicy stworzenia, ktore odzwierciedla si¢ w réznorod-
nosci kultur i wierzen, ale przemilczajg tajemnice odkupienia. Poza tym Krolestwo,
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tak jak rozumieja, prowadzi do zepchnigcia na margines lub niedoceniania Kosciota.
Rodzi sig to w reakcji na pewien domniemany «eklezjocentryzmy przeszlosci, a takze
stad, Ze uwazaja oni Ko$ciét za zwykly znak, zreszta nie pozbawiony wieloznaczno-
$ci”. Wnioski papieza sa bardzo jasne i zdecydowane: ,,Nie jest to Krolestwo Boze,
jakie znamy z Objawienia: Krélestwo, ktérego nie mozna odlaczy¢ od Chrystusa, ani
od Kosciota” (nr 17-18).

11. Papiez Jan Pawel IT poruszy} takze w swej encyklice misyjnej problem ,,dialogu
z bra¢mi o innych przekonaniach religijnych”. Papiez stwierdza, ze ,,dialog miedzyre-
ligijny nalezy do misji ewangelizacyjnej Ko$ciota. Rozumiany jako metoda i §rodek
wzajemnego poznania i ubogacenia, dialog nie przeciwstawia sig misji «ad gentes»,
ale przeciwnie, jest z nig w szczegodlny sposéb powiazany i stanowi jej wyraz. Dialog
musi by¢ prowadzony i realizowany w przekonaniu, ze Ko$ciol jest zwyczajna droga
zbawienia i tylko on posiada petni¢ zbawczych $rodkéw” (por. DE nr 3; DM nr 7).
Inne religie stanowig pozytywne wyzwanie dla Ko$ciota; pobudzaja go bowiem za-
réwno do odkrywania i rozpoznawania znakéw obecnoéci Chrystusa i dziatania Du-
cha, jak tez poglgbiania wlasnej tozsamosci 1 dawanie $wiadectwa integralnosci Obja-
wienia, ktorego jest strozem dla dobra wszystkich.

Z tego wyplywa duch, jaki winien ozywiaé ten dialog w kontekécie misji. Roz-
moéwea musi by¢ konsekwentny wzgledem wilasnych tradycji i przekonan religijnych
i otwarty na zrozumienie ich u innych, bez obludy czy zamykania si¢ w sobie, ale z po-
czuciem prawdy, pokory, uczciwosci, swiadomy, ze dialog moze wzbogaci¢ kazdego.
Nie moze by¢ tu zadnej rezygnacji ani irenizmu, lecz wzajemne §wiadectwo dla wspol-
nego postgpu na drodze poszukiwan i do§wiadczen religijnych, a jednoczeénie dla
pokonania uprzedzen, nietolerancji i nieporozumien. Dialog zmierza ku owemu oczysz-
czeniu i nawrdceniu wewnetrznemu, ktore — gdy dokonuje si¢ w postuszefistwie Du-
chowi Swigtemu — przyniesie duchowe owoce (nr 55-56).

Papiez kieruje wiazaca zachetg do wielostronne;j realizacji dialogu migdzyreligijnego.
»Przed dialogiem otwiera si¢ szerokie pole dziatania, gdyz moze ono przybiera¢ wielorakie
formy i sposoby wyrazu: od wymiany pomiedzy wyznawcami tradycji religijnych czy ich
oficjalnymi przedstawicielami do wspélpracy na rzecz integralnego rozwoju i ochrony
warto$ei religijnych; od przekazywania sobie wlasnych doswiadczefi duchowych do tak
zwanego dialogu w codziennym zyciu, przez ktory wyznawcy rdznych religii daja sobie
nieustanne §wiadectwo o ludzkich i duchowych wartosciach i pomagaja sobie wzajemnie
zy¢ nimi w celu budowania spoleczenstwa bardziej sprawiedliwego i braterskiego. ..

Wszyscy wierni i wspdlnoty chrzeécijanskie wezwani sa do uprawiania dialogu, cho-
ciaz nie w tym samym stopniu i formie. Niezbedny jest wktad $wieckich, ktorzy «przez
osobisty przykiad i wlasna dzialalno$¢ moga wptynaé dodatnio na polepszenie stosun-
kéw pomigdzy wyznawcami réznych religii» (CHL nr 35), a niektorzy z nich beda mogli
réwniez da¢ wkiad w dziedzing badai naukowych (por. DM nr 41)” (nr 57).
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Nalezy jeszcze podkresli¢ role dykasterii watykanskich. Obok formutowania dok-
trynalnych zasad dialogu realizuja one dialog przez dzialalnos$¢ swoich sekcji dotycza-
cych poszczegolnych religii, jak tez przez komisje krajowe i diecezjalne, ktére w swo-
im zakresie konkretyzuja wieloksztaltny dialog z religiami. Stuzg temu takze érodki
przekazu, wydawnictwa, prasa i wspotpraca na plaszczyznie kulturalnej, spotecznej
i charytatywnej. Dialog tego rodzaju mieéci sig tez w duszpasterskiej dziatalno$ci
Kosciota oraz roznych zakonow.

bp Zygmunt Pawlowicz, Gdansk

II. KONCEPCJA BOGA I SWIATA WEDLUG SIWAICKIEJ RELIGII
BHAKTI W PERSPEKTYWIE DIALOGU Z CHRZESCIJANSTWEM

Dobiegajacy kofica wick jest okresem spotykania si¢ i wzajemnego przenikania kul-
tur. Za sprawg osiagnie¢ wspdiczesnej cywilizacji ludzko$¢ — jak nigdy dotad — tworzy
coraz bardziej jednolity i zwartq cato$é. Towarzyszy temu upowszechnianie, lecz réw-
niez stopniowe zatracanie, specyficznych wartoéci kulturowych wiladciwych poszcze-
g6lnym ludom i narodom. Te same zjawiska maja miejsce na ptaszczyznie religii.

Spotkania z wyznawcami innych religii s okazja do poglgbienia i wzbogacenia
wiasnego zycia duchowego, lecz moga takze stanowi¢, zwlaszcza dla ludzi niedojrza-
ych, pewne zagrozenie; niosa bowiem ze soba pokuseg relatywizmu i synkretyzmu.
Zdarza sig, ze prowadza do bezkrytycznego przyjmowania pewnych praktyk religij-
nych i pogladéw filozoficznych, a te — w ekstremalnych przypadkach — zwiazane by-
wajg z trudng do zaakceptowania z chrze$cijanskiego punktu widzenia, odmienng wi-
zja czlowieka 1 jego praw. Moga tez powodowacé konflikty, wzajemna niecheé i uprze-
dzenia, majace korzenie w niezrozumieniu czyjej$ odmiennosci, co z kolei najczescie;
spowodowane jest po prostu brakiem stosownej wiedzy. W Polsce religie pozachrze-
$cijanskie nie sg az tak wyraznie obecne jak w niektorych krajach. Jednak zaintereso-
wanie nimi oraz zyczliwoé¢ dla ich wyznawcdw weiaz rosna. Wzrastajq tez liczby
0s6b zaangazowanych w nowe ruchy religijne. Sa wérdd nich i takie, ktére swoj rodo-
wod wyprowadzaja z hinduizmu'. Staje sig wigc potrzeba obecnego czasu poznawanie
tej, do niedawna jeszcze dalekiej 1 obeej, religii.

! Bp. Z. Pawlowicz wymienia dziewig¢ zarcjestrowanych w Polsce zwiazkéw wyznaniowych
wywodzacych sie z neohinduizmu: Swiatowy Uniwersytet Duchowy Brahma Kumaris w Pol-
sce, Zwiazek Ajapa Joga, Tantra Joga, Ananda Marga, Misja Boskicgo Swiatla, Joga Oddecho-
wa, Stowarzyszenic Swiadomogci Duchowej Mitosci w Polsce, Ruch Swiadomogci Baba Ji, Grupa
Wyznaniowa ,,$ri Vidya”. Dwie innc organizacje, Migdzynarodowe Towarzystwo Swiadomosei
Kryszny i Instytut Wicdzy Transcendentalncj, rownicz dziatajace w Polsce, autor uznaje nawet
za,,sckty destrukceyjne”; zob. Z. Pawtowicz, Kosciol i sekty w Polsce, Gdansk 1996, s. 214-221,
260-263. '
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W artykule tym bedzie ukazane rozumienie rzeczywistosci boga i $wiata w hindu-
izmie §iwaickim z perspektywy dialogu z chrzeScijanstwem. Rozdzial pierwszy poSwig-
cony zostanie genezie postaci boga Siwy, przedstawimy kolejno ewolucje koncepcji Rudry-
-Siwy oraz obraz Siwy zawarty w mitologii hinduizmu. Dalej omoéwimy pojecia boga
i §wiata w yjeciu poszezegélnych szkot siwaizmu oraz wystgpujace w ich doktrynie
monistyczne lub dualistyczne rozumienie ich wzajemnego stosunku. Przedstawimy tez
zbieznos$ci i réznice migdzy chrzeécijanstwem i Siwaizmem w ujmowaniu takich proble-
mdw jak: poznanie Boga, przymioty Boze, Boska jedno$é, §wiat i czlowiek.

Bog Siwa

Ewolucja postaci Rudry-Siwy

Rudra jest bogiem czesto wspominanym w tekstach literatury wedyjskiej. Odgry-
wa jednak poslednig role w obszernym, bo liczacym wedtug niektérych tradycji na-
wet 33 miliony bostw, panteonie. Kojarzono go z burza, chorobami i nieujarzmio-
nymi sitami przyrody. Z czasem jego postaé, wskutek nie do konca jasnego dzi$
procesu, przeksztatcita sic w Siwe, najwazniejszego obok Wisznu boga hinduizmu.
Ewolucja ta zakonczyta sig¢ w klasycznym okresie tradycji hinduskiej, gdyz w litera-
turze tego okresu, Mahabharacie 1 puranach, Rudra wystgpuje juz jako ostatecznie
utozsamiony z Siwa?.

Zwiazki i wzajemna zalezno$é miedzy Rudra i Siwg oraz miedzy religia wedyj-
ska a hinduizmem w ogdlnoséci sg rdéznie postrzegane. Jeden z pogladow glosi, ze
charakter Rudry-Siwy rozwinat sig przez staly proces zrastania i identyfikacji r6z-
nych pomniejszych bostw, zaréwno pochodzenia aryjskiego jak i niearyjskiego, z we-
dyjskim Rudrg®. Inny zaklada fundamentalng ciaglo$é¢ migdzy wedyjskim Rudra i post-
wedyjskim Siwa, jak réwniez migdzy wedyjska i postwedyjska religia; natomiast
fakt, ze postaé¢ Rudry rozni sig od Siwy, thumaczy §wiadomymi zabiegami kaptanow
— autoréw literatury wedyjskiej, ktérzy ignorowali lub pomijali niektére popularne
cechy boga“.

2 Zob. D.N. Lorenzen, Saivism: An Overview, w: M. Eliade (red.), Encyclopedia of Re-
ligion (dalej: ERI), t. 13, New York 1987, s. 7. Okres klasyczny cywilizacji indyjskiej jest dato-
wany, z pewnymi odchyleniami, na wieki [V-VII (zob. J. Kieniewicz, Historia Indii, Wro-
ctaw 1980, s. 149), a zatem u poczatku tego okresu Mahabharata (ktdrej czas powstania datuje
sig na ok. 300 p.n.e. — 300 n.e.) bylaby juz ostatecznie zredagowana. Purany powstawaty od ok.
200 do ok. 1300 n.e.

3 Poglad ten reprezentuja m. in. A.B. Keith (zob. D.N. Lorenzen, Saivism: An Overview,
w: BRI, s. 7.) i J.L. Brockington (zob. J.L. Brockington, Swieta nié hinduizmu, Warszawa
1990, s. 80).

4 Jest to opinia J. Gondy (zob. D.N. Lorenzen, Saivism: An Overview, w: ER], 5. 7).
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Niektorzy badacze sa z kolei rzecznikami istnienia zasadniczego roztamu migdzy
hinduizmem i wedyzmem, jak réwniez braku powiazan migdzy wedyzmem i cywiliza-
cja doliny Indusv®. Inni twierdza nawet, ze wedyzm to ,,przerwa” miedzy hinduizmem
protohistorycznym (religia doliny Indusu) a historycznym?®.

Wedtug innego ujgeia powstanie hinduizmu jako opozycji do wedyzmu nie byto
skutkiem powrotu do dawnych tradycji, lecz wynikato z przemian gospodarczych (pod-
stawg gospodarki stato si¢ wowczas rolnictwo w miejsce hodowli bydta) i politycz-
nych (organizacje plemienne z wodzami na czele przeksztalcaly si¢ w owych czasach
w krolestwa) oraz idacych za nimi przemian spolecznych. Zgodnie z tg teorig hindu-
izm narodzit si¢ w dolinie Gangesu i nie miat zwiazku z kultura doliny Indusu (zbyt na
to odlegla czasowo i przestrzennie), lecz byt tworem nowym. Tylko pewne jego ele-
menty mogly zosta¢ zaczerpniete z cywilizacji doliny Indusu, a predzej jeszcze z mato
dzi$§ poznanej kultury przedaryjskich mieszkancow doliny Gangesu’.

Rygweda po$wigca Rudrze tylko cztery sposréd tysiaca dwudziestu o$miu tworza-
cych ja hymnow, wspomina si¢ go jednak w wielu pozostalych, gdzie opisywany jest
najczesciej jako ojciec Marutdéw, bostw wiatru, i tytutowany réznymi imionami, ktére
W sposob wyrazisty opisuja jego charakter. Jest to bog dziki, gwaltowny i1 przerazaja-
cy, okre§lany jako ,,brazowy”, noszacy splecione wiosy, poréwnywany do byka, maja-
cy ostra bron w postaci pioruna i sprawnie sig nig poshugujacy. Jest kojarzony z Soma,
bogiem $wigtego, odurzajacego napoju, i z Agnim, bostwem ognia. Literatura wedyj-
ska zna jednak tez inne oblicze ztowieszczego Rudry: nazywany bywa bogiem mito-
siernym, ,.fatwym do przyzywania” oraz zachowujacym ludzi w zdrowiu i pomyslno-
§ci, byt bowiem takze uwazany za patrona leczniczych zi6f.

Imie ,,Rudra” jest wywodzone z korzenia ,,rud”, oznaczajacego ,.krzyk™ badz ,,wy-
cie”, lub tez ,jasny” albo ,,czerwony™. W tym ostatnim znaczeniu dostrzec mozna
zbiezno$é z jedna z etymologii proponowanych dla imienia Siwy, ktéra wywodzi je
z drawidyjskiego stowa oznaczajacego czerwien'’.

W Rygwedzie jako przydomki Rudry pojawiaja sig okre$lenia ,,Siwa” i ,I$ana”
(,»wladca”). Na kartach Jadzurwedy Rudra jest przyzywany jako ,,zamieszkujacy gory”,

5 Nalezy do nich L. Renou (zob. tamze). W odniesieniu do Siwy takie spojrzenie reprezentuje
A.L. Basham (A.L. Basham, Indie od poczqtku dziejéw do podboju muzuimarskiego, Warsza-
wa 1973, s. 356.)

6 Tak twierdzit R.N. Dandekar; zob. D.N. Lorcnzen, Saivism: An Overview, w: ERL, s. 7.

7 Zob. tamze.

8 Zob. tamze.

? Por. polskie: rudy, sanskryckie: rudhira (czerwona — o krwi); nicktorzy tacza imig Rudry
z tacifiskim rudis — surowy, dziki, okrutny; zob. A. L[ugowski], Rudra, w: tenze (red.),
Stownik mitologii hinduskiej, Warszawa 1994, s. 158.

0 W jezyku tamilskim siwan — czerwony, w sanskrycie Siwa — przyjazny, zyczliwy, przychyl-
ny; zob. T. H[errman], S‘iwa, tamze, s. 183.
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»wladca bydta”, ,ubrany w zwierzgca skére”, ,,niebieskoszyi”, ,,czerwony” i obdarza-
ny imionami: Kapardin, Sarwa, Bhawa (,,istnienie”), Sambhu, Sankara (,,dobroczyn-
ny”)i Siwa. W Atharwawedzie imionami lub formami Rudry-Siwy sa: Bhawa, Sarwa,
Pasupati (,,pan zwierzat”), Ugra, Mahadewa (,,wielki bog”) i ISana. W brahmanach
i pozniejszych tekstach wedyjskich wymieniane sa podobne imiona, a oprocz nich Adani,
Bhima, Hara (,,niszezyciel”), Mrda oraz Siwa i Sankara. W upaniszadzie Swetaswata-
ra Rudra, ukazywany tam jako jedyny bog, nazywany jest imionami Hara, I$a (,,pan”),
Mahapurusza (,,wielki cztowiek”), ISana, Bhagawat (,,blogostawiony”), Siwa i Mahe-
$wara (,,wielki pan”)".

Charakterystycznym rysem Rudry jest jego dwuznaczny stosunek do ortodoksyjnych
obrzgd6éw ofiarnych, z ktorych byt cz¢sciowo wykluczony; motyw ten znalazl swe roz-
winigeie w pézniejszym micie, ktory opowiada o konflikcie Rudry-Siwy z jego tesciem
Daksza, ktorego ofiarg bog zniszczyl, poniewaz nie zostat na nig zaproszony'?. ,,0gdlnie
biorac, Rudra wydaje si¢ czym$ w rodzaju dysonansu i obcym elementem w Rygwe-
dzie”. Ofiarami dla niego przeznaczonymi byly resztki z ofiar sktadanych innym bogom,
rzucane na ziemig, ktérym to gestem oddawano zwykle cze$¢ béstwom lokalnym lub
nawet demonom. Przypuszcza sig, ze Rudra byt bostwem niearyjskim, przyjetym do
wedyzmu wraz z jaka$ grupa rdzennych mieszkancow indyjskiego subkontynentu'.

Siwa w mitologii hinduskiej

W mitologii okresu klasycznego, Brahman, Wisznu i Siwa stanowia triadg najwyz-
szych bogdw, z ktorych pierwszy jest tworca kazdego ze $wiatéw, drugi podtrzymuje je
w istnieniu, trzeci za$ niszczy. W mitologiach $iwaickich jedynie Siwa jest odpowie-
dzialny za kreacj¢ i zachowanie §wiata, w tym samym stopniu co za jego zniszczenie,
poniewaz jest on rozumiany jako bedacy ponad wszystkimi innymi bogami (w wisznuic-
kich wersjach mitéw takim jest Wisznu). Ten ,,nieformalny monoteizm” przybiera bar-
dziej usystematyzowane formy w pismach $iwaickich i wisznuickich sekt!. Siwa przez
swych wyznawcow jest najchetniej widziany jako wysoce moralny i opiekuficzy Pan
i Ojciec, natomiast obraz boga wylaniajacy si¢ z mitow opiera si¢ z reguty na ukazaniu
jego przeciwstawnych aspektow: bedac jednoczeénie mistrzem ascezy i erotyki, gwat-
townym i fagodnym, okrutnym i mitosiernym jest postacia ambiwalentng, a nawet para-
doksalna's. Sprzyja temu fakt, iz mitologia Siwy nie ukazuje kompletnych dziejow swe-
g0 bohatera, lecz jedynie ,,momenty ilustrujace istotne aspekty jego osobowosci™®.

1 Zob. D.N. Lorenzen, Saivism: An Overview, w: ER], s. 8.

12Zob. tamze; W. Erman, E. Tiomk in, Mity starozytnych Indii, Bydgoszcz 1987, s. 16-18.
BJL. Brockington, Swieta nié hinduizmu, s. 27.

“D.N. Lorenzen, Saivism: An Overview, w: ER1, s. 9.

5 Zob. A.L. Basham, Indie od poczqthu dziejow..., s. 365 n.

M. Jakimowicz-Shah, A. Jakimowicz, Mitologia indyjska, Warszawa 1982, s. 239.
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Siwa jest bogiem budzacym grozg, przebywa w miejscach zZlowr6zbnych: na pobo-
jowiskach, w miejscach kremacji i na rozstajach drég. Przedstawia sie go w orszaku
upioréw i demonéw, z wieicem z jadowitych wezy lub ludzkich glow dokola szyi.
Pijany, nagi lub odziany w skérg tygrysa, taficzy niczym szaleniec i pije krew z naczy-
nia sporzadzonego z ludzkiej czaszki. W jego splatanych wlosach blyszczy sierp ksie-
zyca, a w dioniach orgz: trojzab, wldcznia, topér i maczuga z ludzkiej koéci. Siwa jest
»Mahakala”, czyli Wielkim Czasem nieubtaganie uplywajacym. Gdy ktérys z cyklow
istnienia dobiega konca, Siwa niszczy $wiat ogniem swego spojrzenia. Jego gniewu
Igkaja sig¢ nawet bogowie, ze strachu przed nim wieje wiatr, §wieci slonce i $mieré
zbiera swoje zniwo, gdyz Siwa sam jest §miercia i choroba, przynosi zniszczenie i Izy".

Zaglada, ktora sprowadza bog, jest jednak jednoczesnie odrodzeniém. Czas daje
ro$linom plodnos$é, ogief uzyznia ziemie, a koniec jednego ze $wiatéw zapoczatko-
wuje istnienie nastgpnego. Wiele mitéw opowiada o taskawosci Siwy. Sprowadzil
on na ziemig $wigte, Zyciodajne wody rzeki Ganges, jest takze lekarzem i dawcg
dlugowiecznosci. Pewnemu braminowi wskrzesil przedwczes$nie zmartego syna, ob-
darowujac nastgpnie chlopca stuletnim i szczesliwym zyciem, i ocalit od $mierci
swego oddanego czciciela, poboznego Markandeje'®. Dokonat tez licznych wielkich
czynéw dla dobra §wiata i rodzaju ludzkiego. Gdy demon Bhima zlorzeczyt mu i prze-
$ladowat jego wiernego wyznawce, krola Asamu, Siwa zniszczyt ztosliwego ducha
wraz z cala jego armia. Uratowal tez §wiat od zniszczenia, wypijajac palaca trucizng,
ktéra bogowie uzyskali podczas ubijania oceanu mleka. Pokonal takze zuchwalego
demona Rawane, ktory probowat podwazyé gore, na ktérej Siwa zasiadal razem ze
swa zong Parwati. A gdy demony opanowaly trzy twierdze: zfota, srebrna i zelazna,
strzegace trzech $wiatéw, tylko Siwa zdolat je pokonaé, poniewaz jedynym sposo-
bem zdobycia warowni bylo przebicie ich jedna strzala, czego zaden inny bog uczy-
ni¢ nie potrafit'®.

T Tamze, s. 264 n.

¥ Legenda glosi, ze wierny wyznawca boga, medrzec Markandeja, bardzo pragnat mie¢ po-
tomstwo i zanosit w tej intencji wytrwate modlitwy. Siwa wyshuchat go i pozwolit mu dokona¢
wyboru migdzy posiadaniem jednego szlachetnego syna, ktory umrze w szesnastej wiosnie Zy-
cia, lub wielu synéw nie posiadajacych zalet, ktorych jednak czeka dhugi Zywot. Markandeja
wybrat jedynaka. Chiopiec rost i czynit postgpy w doskonatosci. Nazwano go Markandeja od
imienia ojca. Gdy dowiedzial si¢, ze przyjdzie mu umrzeé niedtugo, postanowit przez resztg
swych dni stuzy¢ bogu, osiadt w §wiatyni Siwy i czcit lingg. Z nadej$ciem szesnastych urodzin
przybyli do niego wystancy Jamy, boga $mierci, lecz miodzieniec, pograzony w adoracji, nie
zauwazyl ich nawet. Wkrotce potem Jama przybyt osobiscie i gdy miat zabra¢ chiopca, ten silnie
objal rekami wizerunek boga w gescie rozpaczy. Wowczas z kamienia wyszed! Siwa i obronit
Markandejg, wynagradzajac jego ufno$¢ wiccznym Zyciem i niegasnacg mtodoscia. Zob. tamze,
5.268n.

9 Zob. tamze, s. 262-264; zob. tez W. Erman, E. Tiomkin, Mity starozytnych Indii, s. 31,
91, 161-171.
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Bog Siwa jest tez Wielkim Asceta, bezdomnym i tutajacym sig po lasach, praktyku-
jacym liczne umartwienia. Legenda opowiada, ze Parwati od dziecka wiernie go czci-
fa, lecz byt on tak zatopiony w medytacji, ze na nic nie zwracat uwagi. W owym czasie
zty demon Taraka zagrazat §wiatu, a proroctwo glosito, iz jedynie syn Siwy wiadny
jest go pokonad. Jednak nawet zabiegi Kamy, bostwa milo$ci, nie zdotaty pomoc Par-
wati, ktora bezskutecznie starata si¢ zwrécié na siebie uwagg boga. Zrozpaczona, zo-
stata w koricu pustelnica; wtedy dopiero Siwa zapragnat ja poslubi¢, a ich syn Skanda
osiagngwszy wiek meski pokonat Tarake ratujac $wiat?. Opowieé¢ ta podkresla tez
aspekt erotyczny czesto przydawany Sliwie; poczecie Skandy byto bowiem poprze-
dzone aktem tysiacletniej mitoéci jego rodzicow. Podobny rys boga obecny jest tez
w innym micie, opowiadajacym jak podczas swej wielkiej wedréwki, bedacej pokuta
za zabicie Brahmana, Siwa uwi6dt zony ascetéw zamieszkujacych lesne pustelnie?.

Bég i $wiat w ujeciu szkol Siwaizmu

Ujgcie monistyczne

Poszczegdlne sekty wyznawcéw Siwy reprezentuja odmienne spojrzenie na rze-
czywisto$é w jej aspekeie bytowym. Doktryny niektérych szkot oscyluja w kierunku
metafizyki dualistycznej, i co za tym idzie, realnoéci $wiata i ludzkiej duszy. Inne prze-
ciwnie, wyznajac poglad monistyczny, uwazaja $wiat i dusze za projekcjg jedynie ist-
niejacej $wiadomosci. Do pierwszych zaliczyé nalezy przede wszystkim szkoteg pasu-
patow i $iwaizm tamilski oraz $iwa-siddhantéw. Do drugich natomiast wszystkie od-
miany §iwaizmu kaszmirskiego, na czele ze szkola pratjabhidznia, najbardzie;
reprezentatywna dla calego nurtu, a takze wira§iwow.

Wedtug pratjabhidzni i §iwaizmu trika® absolutna rzeczywisto$cia jest Siwa, nie-
skoficzona §wiadomo$¢, nicograniczona wola i czyste istnienie. Obok Siwy nie ma nic
,drugiego”, jest on wiekuisty, wszechobecny i bez jakiegokolwiek ksztattu. Wszystko,
co istnieje, tworzone jest moca jego woli, ktéra uzewnetrznia si¢ w postaci ztozonego
$wiata. To ona jest jedyna przyczyna, duchows istota i podtozem przejawiania sig Siwy
przez $wiat, ktory jest przez nia ,,wy$wietlany” na niej samej niczym na ekranie. Swiat
ukazuje sig wige ,,wewnatrz” Siwy i nie jest od niego rézny, tak jak przedmiot i jego
lustrzane odbicie; istnicje w §wiadomodci, cho¢ wydaje sig, Ze jest wobec niej zewngtrz-
ny. Jest nierzeczywisty, lecz nie jest nierealny, bowiem jako aspekt najwyzszej i jedy-

20 7ob. M. Jakimowicz-Shah, A, Jakimowicz, Mitologia indyjska, s. 252 n; W. Er-
man, E. Tiomkin, Mity starozytnych Indii, s. 150-161.

2 Zob. M. Jakimowicz-Shah, A. Jakimowicz, Mifologia indyjska, s. 269 n.

22 W najstarszych pismach tradycji trika, tantrach Siddhajogeswarimata, Maliniwijajottara
i Tantrasadbhawa, pochodzenia poza-kaszmirskiego, brak charakterystycznej doktryny utrzy-
mujacej, Ze §wiat jest projekcja $wiadomosdci. Cata ,kaszmirska” trika posiada doktryng nizej
opisana; zob. A. Sandcrson, Saivism: Trika Saivism, w: BRI, s. 15.
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nej rzeczywistodci sktada sig, w swej ograniczonej naturze, z identycznego tworzywa
co $wiadomos¢, z ktérej powstat i w ktdrej pozostaje pograzony. Identyczno$é ta po-
zostaje jednak ukryta?,

Wedtug takiej wizji, §wiat i dusze istnieja tylko jako rodzaj kosmicznego ,,zapomnie-
nia si¢” rzeczywistosci, dlatego zasadnicza jest rola rozpoznania (pratjabhidzna), przez
ktore ,,zapomniana” prawda jest odkrywana na nowo. ,,Pratjabhidziia” nie jest jednak
»przypominaniem”, nie bierze si¢ z pamieci, lecz z syntetycznego dziatania umystu, kto-
ry porzuca biedne mniemania zaslaniajace prawdziwa naturg Najwyzszej Jazni i przy-
wodzi cztowieka do uznania prawdy o Siwie jako jedynej prawdziwej, wszechwiedzacej
$wiadomosci i jedynej aktywnej mocy $wiata®. Uznawane jest cykliczne pojawianie sig
i znikanie $wiata, co jednak nie kala czystosci absolutnego Siwy, ktory przekracza swe
wiasne manifestacje. Realizowanie sig w §wiecie nie jest jedyna forma jego istnienia,
Siwa nie jest materialna przyczyna $wiata. Przez swa moc — $akti, przejawia si¢ on w po-
staci dusz i stanowi przedmioty ich do§wiadczen, jest wigc zaréwno przedmiotem, jak
i podmiotem, do$wiadczanym i do§wiadczajacym. W stanie ostatecznego wyzwolenia
dusza jednoczy si¢ z Najwyzszym zlewajac si¢ z nim jak ,,woda z woda™?,

Podobne zatozenia charakteryzuja metafizyke wiras§iwow, chociaz nie rozwingli oni
skomplikowanego systemu filozoficznego, a ich szkota ,jest lepiej znana ze swych
praktyk i doktryn spotecznych niz ze swej teologii”. Za jedyny realny i wieczny byt
uznaja oni Siwe, ktorego ograniczeniem jest jednostkowa dusza, w ktorym $wiat ist-
nieje, i do ktdrego, z koncem swego istnienia, $wiat powraca®.

Ujgcie dualistyczne

Orientacja metafizyczna pozostalych szkot §iwaizmu jest zasadniczo dualistyczna.
Pasupatowie czynia ontologiczne rozréznienie migdzy bogiem a indywidualna dusza
i $wiatem. Wedtug Pasupatasutry doktryna sekty opiera sig na analizie pigciu podsta-
wowych zagadnien, z ktérych pierwszym jest ,,przyczyna” (karana), czyli bog Siwa,
ktory sprawia zardwno zniszczenie jak i rozwoj $wiata. Jest on jeden, ma nieograni-
czona moc poznania i dziatania, jest réwniez wiecznym prawodawca i najwyzsza nie-
zaleznos$cig?’. Pozostate z kluczowych zagadnien to: ,,skutek” (karja), czyli stworzony

% Zob. A. Padoux, Saivism: Pratyabhijna, w: ERL, s. 17; S. Radhakrishnan, Filozofia
indyjska, t. 2, Warszawa 1960, s. 632 n.; por. J.L. Brockington, Swieta ni¢ hinduizmu, s. 137.

% A, Padoux, Saivism: Pratyabhijna, w: ERI, s. 17.

% §. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 2, s. 632 n.; zob. R.G. Bhandarkar, Va-
isnavism, Saivism and Minor Religious Systems, Strassburg 1913, s. 129 n.; por. J.L. Broc-
kington, Swieta nié¢ hinduizmu, s. 136;

% J L. Brockington, Swieta ni¢ hinduizmu, s. 162; por. R.G. Bhandarkar, Vaisnavism,
Saivism..., s. 134,

Y R.G. Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism..., s. 122.

- 185 —



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

$wiat, ,,dyscyplina” (joga), czyli proces wiodacy do zjednoczenia duszy z bogiem, ,,re-
guly” (widhi), czyli wypehianie ascetycznych i religijnych praktyk oraz ,,koniec cier-
pienia” (duhkhanta), czyli zbawienie?®. Nawet w stanie zbawienia, czyli wiecznego
zlaczenia z Siwa, jednostkowa dusza ma wiasng indywidualnosé, przypisuje sie jej
réwniez mozliwos¢ przybierania réznych ksztaltéw i niezalezno$é wobec czasu, co
symbolizuje wolno$¢ swobodnego dziatania oznaczajaca faktycznie uczestnictwo w na-
turze samego boga®.

Szkota siwa-siddhanta, wywodzaca si¢ w prostej linii z nurtu §iwaizmu tamilskiego,
kontynuuje zapoczatkowany tam sposob rozumienia boga jako bytu osobowego, o kto-
rym wnioskuje si¢ na podstawie osobistego doswiadczenia®. Najwyzsza rzeczywisto$é
nazywa bogiem Siwa i przypisuje mu takie przymioty jak wiecznoé, niestworzonosé,
doskonato$é, wszechwiedze i wszechobecno$é. Siwa jest pierwsza, sprawcza przyczyna
$wiata, ktorego przyczyna instrumentalna jest $akti — jego moc, a materialng maja — ilu-
zja zjawisk. Jest immanentnie we wszystkim i transcenduje wszystko. Za sprawa swej
$akti przenika caty §wiat, tak jak dzwigk wypetnia nuty a smak owoce, wydaje sig wigc,
Ze nie jest od $wiata rézny. Nie jest jednak z nim toZzsamy, cho¢ zamieszkuje caly wszech-
$wiat i jest jakby jego dusza. W $wiecie dziata przez $akti, ktora jest nie tylko jego ener-
gia, lecz §wiadoma moca — samym ciatem boga, ktére stuzy pigeiu funkcjom: tworzeniu,
zachowywaniu i niszczeniu wszech§wiata oraz zaciemnieniu (wcieleniu) i wyzwoleniu
dusz. Sakti jest ogniwem po$redniczacym miedzy Siwa, ktory jest czysta $wiadomoscia,
a materia, ktora jest pozbawiona §wiadomosci. Jest tez przyczyna zréznicowania funkcji
Siwy, przyczyna niewoli wszystkich istot a takze ich wyzwolenia. Absolut sam w sobie
zwany jest Siwa, a w odniesieniu do bytow — éakti, ktora nie jest niezaleznym istnie-
niem, lecz odbiciem czy tez , blaskiem” Siwy"‘

Wedtug $iwa-siddhanta Siwa jest Panem dusz, nie jest jednak ich stwérca, ponie-
waz sg wieczne. Dusza jest czyms$ innym niz cialo, a o jej obecno$ci §wiadcza whadze
pamigtania i rozpoznawania; posiada $wiadomos§¢, ktorej istotg stanowi akt widzenia.
Tworzy jedno$¢ z rzecza, w ktorej wiasnie zamieszkuje. W §wiecie samsary przywia-
zuje uwage do rzeczy tego $wiata, lecz w stanie wyzwolenia koncentruje sig jedynie na
bogu. W trakcie pralaji®? dusze pozbawione cial, w postaci $§wiadomosci i energii, prze-

BDN. Lorenzen, Saivism: Pasupatas, w: ER], s. 18.

2 Zob. S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 1, Warszawa 1958, s. 455; J.L. Broc-
kington, Swieta ni¢ hinduizmu, 5. 132n.

3% Zob. J.L. Brockington, Swieta nié¢ hinduizmu, s. 145-147; 149; 156-160. )

31'S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 2,'s. 625 n.; zob. M. Dhavamony, Saivism:
Saiva Siddhanta, w: ERI, s. 11 n.

32 Pralaja (sanskr. ,rozplynigeic”) to stan rzeczywistosci po zakoniczeniu kazdego z cyklow
istnicnia $wiata; powrdt wszelkich form bytu do pierwotnej, niczréznicowanej pramaterii; zob.
B.J.K[oc], Pralaja, w: A. Lugowski (red.), Stownik mitologii hinduskiej, s. 145.
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bywaja w Siwie. Liczba dusz jest stala, w miare jednak jak coraz wigcej z nich osiaga
wyzwolenie, zmniejsza sig liczba dusz weielonych. W duszach wyzwolonych $wiado-
mo$é przejawia si¢ W sposdb doskonaty, cho¢ w ,,nie-wyzwolonych” jest zaciemnio-
na. Podlegaja one ograniczeniom ignorancji (anawa), skutkéw dziatania (karman)
i zmieniajacej sig rzeczywistosci (maja). Anawa polega na przekonaniu duszy o jej
whasnej skoficzonosci: ta, ktdra jest czysta $wiadomoscia, wyobraza sobie siebie jako
skonczong, zamknigta w ciele oraz dysponujaca ograniczonym poznaniem i ograni-
czona wola. Jest to wigc nieznajomos$¢ przez dusze swej natury i poczytywanie ciata za
swa rzeczywisto$¢. Ignorancja ta jest jedna we wszystkich istotach, bezpoczatkowa,
wielka, ggsta i o wielu ksztattach. Karman jest przyczyna polaczenia $wiadome;j
duszy z nie§wiadomym ciatem i konsekwencja dziatania. Jest niewidzialny i subtelny,
panuje w czasie stworzenia i wtapia sig z powrotem w majg podczas pralaji; nie moze
ulec zniszezeniu, poki nie wywola swych skutkéw. Maja, materialna przyczyna §wia-
ta, do natury ktdrego nalezy brak §wiadomosci, jest niejako jego ,,nasieniem”, gdyz tak
jak pief, liscie i owoce wyrastaja z nasienia drzewa, tak $wiat caly rozwija sig z maji.
Maja jest wszechobecna, niezniszczalna i ma liczne zdolno$ci®.

Swiat nie jest utuda, poniewaz pochodzi od materii i dusz, a wszystkie trzy sa wiecz-
ne. Rytm $wiata i kierujace nim prawo karmana trwa w celu pozyskania cztowieka dla
zycia wyzszego, gdyz Siwa pragnie, aby wszyscy go znali i ratuje dusze z niewoli
materii. Celem czlowieka jest wyzbycie sig anawy, zneutralizowanie karmana i zrzu-
cenie z siebie maji; Siwa wspomaga ludzi na tej drodze, gdyz jest pelen faski, i ocze-
kuje, aby dusza go uznata i ofiarowata mu swa ubdstwiajaca mitos¢. Wybor duszy nie
jest skrgpowany, gdyZz ma ona wolna wolg, co nie przeczy nienaruszalno$ci prawa
karmana. Po wyzwoleniu jednostka staje si¢ Siwa, tj. osiaga do niego doskonate podo-
bienstwo, gdyz w duszy nie ma juz niczego, co by ja zaciemniato, a $wiatlo boze moze
swobodnie przez nia przenika¢. Wyzwolenie za$ nie jest stawaniem sig jedno$cia z bo-
giem, lecz radowaniem sig boza obecno$cia. Bég i dusza sg czym$ jednym w znacze-
niu ,,nierozdzielnosci” a nie ,,identyczno$ci”, istnieja i dzialajq razem, lecz dusza za-
chowuje swoj odrebny charakter®.

Dusze wyzwolone moga istnie¢ réwniez w stanie uciele$nionym, poniewaz zanim
dusza osiagnie peine zjednoczenie z Najwyzszym musi przezy¢ owoce swych uczyn-
kow. Dziwanmukta (wyzwolony za zycia), mimo iz posiada ciato, uczuciem oraz zdol-
noéciami jednoczy sie z Siwa i nie pelni uczynkéw, ktére moglyby go wies¢ do dal-
szych wcielen, lecz napetniony jest boza obecnoscia. Trwa tak w uciele$nieniu az wy-
pelni sig jego karman®.

3 8. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 2, s. 626 n.

M Tamze, s. 628-630; zob. M. Dhavamony, Saivism.: Saiva Siddhanta, w: ERI, s. 11 n.;
por. J.L. Brockington, Swieta ni¢ hinduizmu, s. 157-159.

3 S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 2, s. 630 n.
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Siwaicka koncepcja boga i §wiata a chrzescijanstwo

Bog

Religia chrzescijanska powstata na gruncie tradycji judaizmu, bedac nie tyle swego
rodzaju opozycja czy reforma proponowanego przezen kultu, ale kontynuacja, wypet-
nieniem i ukoronowaniem zydowskiej odpowiedzi na objawienie boze. Jako taka sta-
wia sobie za zadanie ukazywanie prawdziwego obrazu jedynego Boga. Najpelniej
wyraza go osoba Zalozyciela chrze$cijafistwa, Jezusa z Nazaretu, prawdziwego Boga,
ktéry przyjat na siebie prawdziwe cztowieczenstwo dla zbawienia wszystkich ludzi.
Hinduizm, ktérego istotna czescia pozostaje kult Siwy, uksztattowat sig w opozycji do
religii wedyjskiej®, a religia bhakti réwniez stawia sobie za cel ukazywanie ludziom
boga i prowadzenie do zbawienia. Jednak mozna dostrzec zasadnicze réznice w oby-
dwu podejéciach, a problem obrazu Boga zawiera ich niemato.

Poznanie Boga

Chrzescijanstwo uwaza, ze istnigje mozliwo$¢ poznania Boga, jako Stwércy i celu
stworzen, za pomoca ,,naturalnego $wiatta rozumu” (zob. Rz 1,20)*7. Podobna doktry-
n¢ odnajdujemy w systemie pratjabhidzia, a na szczeg6lna uwage zashiguje podejécie
szkoty $iwa-siddhanta akcentujace faske jako warunek ludzkiego poznania boga. W mysl
tej koncepcji ,,Siwa przekracza wszelka konceptualizacje, jest on niepoznawalny ina-
czej niz przez swa faske(...)%, co odpowiada w pewnej mierze ujeciu $w. Tomasza
z Akwinu, Ze nie jeste§my w stanie stworzy¢ pojecia Boga, lecz jedynie pojgcia o Bo-
gu*, Jednak chrze$cijanstwo nie twierdzi, ze za pomoca rozumu mozna wej$é w rela-
cj¢ z Bogiem, natomiast pratjabhidzfa niejednokrotnie wydaje sig uznawaé rozumowe
rozpoznanie za najskuteczniejszy lub wrecz jedyny $rodek, za pomoca ktérego czto-
wiek moze si¢ do boga zblizy¢. Odmiennie pojmowane sg tez w obu religiach prze-
szkody, jakie utrudniaja cztowiekowi spotkanie Boga, cho¢ i §iwaizm i chrze$cijan-

36 W nicktorych jego odtamach sprzeciw wobec tradycji Wed jest bardzo wyrazny, jak to si¢
dzieje u lingajatdéw, odrzucajacych zaréwno same teksty jak i wynikajace z nich obyczaje reli-
gijne i spoleczne. Inne szkoly, jak np. §iwa-siddhanta, uznaja tradycje literatury wedyjskiej na
réwni z wiasnymi utworami, co moze przywodzi¢ na mysl chrzescijanski stosunek do Pisma
Swigtego Starcgo i Nowego Testamentu,

37 Por. Mdr 13, 1-9; zob. Katechizm Kosciola Katolickiego (dalej:KKXK), Poznan 1994, 36-38.
Dogmatyczne ujgeie tej prawdy zostalo wyrazone w Konstytucji o wierze katolickiej na I Sobo-
rze Watykanskim. Trzeba jednak zaznaczyé, ze wyznania protestanckie na ogol nie uznaja moz-
liwosci naturalnego poznania Boga.

** Jest to poglad Ujjawantara, wedtug tradycji pierwszego z nauczycieli szkoty Siwa-siddhan-
ta i autora pierwszej z Sastr; zob. J.L. Brockington, Swigta ni¢ hinduizmu, s. 157; 159 n.

¥ Zob. §w. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna (dalej: STh), Londyn 1962-1986, 1, 13,
1-12; por. KKK, 39-49.
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stwo zgadzaja sig co do faktu, Ze nie sa one niepokonalne. Siwa-siddhanta prezentuje
nawet bardzo ,,chrzedcijanski” poglad, gloszac, ze bdg pragnie by¢ poznany przez
wszystkich ludzi i wspomaga ich wysitki swoja taska. Dla wyznawcow Siwy prze-
szkoda w jego poznaniu sa ,,wigzy tego $wiata”, na pierwszym miejscu z ignorancja,
czyli ,,niewiedzg” dotyczaca prawdziwej natury rzeczywisto$ci. Dla chrzescijanina
przeszkoda na drodze do Boga jest jego wlasny grzech, a wige czynnik natury moral-
nej, nie za$ epistemologicznej. W kwestii tej ujgcie podobne chrzescijanskiemu pre-
zentuje jedynie szkola $iwa-siddhanta, ktadac nacisk na cnoty etyczne®. Chrzescijan-
stwo wyznaje ponadto, ze Boga nie mozna pozna¢ ani catkowicie, ani wyczerpujaco,
ani nawet proporcjonalnie, lecz tylko ,,analogicznie”, jest on bowiem nieskoficzenie
»bogaty”, a poznajacy Go umyst ludzki jest skoficzony i ograniczony*'. Catkowicie
odmienny poglad wyznaja Siwaici, zaktadajac mozliwo$¢ catkowitego poznania boga
przez czlowieka, czy to przez ,zlanie si¢” z Nim, jak w §iwaizmie kaszmirskim, czy
dzieki uczestnictwie w Jego istocie, wedtug szkoly siwa-siddhanta. Obie religie sa tu
zgodne jedynie w twierdzeniu, ze cztowiek moze pozna¢ Boga obiektywnie.

Przymioty Boga

Kwestia osobna jest odpowiedz na pytanie, czy chrzedcijafistwo i §iwaicka religia
bhakti mdéwia o poznaniu tego samego Boga. Bogu, w ktdrego wierza chrzecijanie,
tradycyjnie przypisuje si¢ przymioty prostoty, niezmienno$ci, wiecznosci, wszechobec-
no$ci, wszechmocy, prawdy, wiedzy, opatrzno$ci i jednosci. Boska prostota jest rozu-
miana jako catkowity brak zréznicowania®, podezas, gdy Siwie przypisywane jest zréz-
nicowanie w zalezno$ci od funkcji, mimo Ze jest on réwniez rozumiany jako czyste
istnienie i czysta $wiadomo$é. Niezmienno$é Boga wydaje sig rozumiana w obydwu
religiach podobnie — jako skutek Jego nieskoficzonej doskonatoéci®. Pomimo to nie-
ktorzy teologowie $iwa-siddhanty i chrze$cijanstwa chetnie uzywaja antropopatycz-
nego sposobu opisywania Boga, ukazujac Go jako cierpiacego (w chrzescijafistwie)
lub teskniacego ($iwa-siddhanta), cho¢ oczywiscie z metafizycznego punktu widzenia
przypisywanie Bogu ludzkich uczu¢ jest wedtug nich bezzasadne. Boska wieczno$¢
jest przymiotem, ktory przyznaja Bogu zaréwno chrzescijanie, jak i $iwaici, i rozu-

4 Siddhijar twierdzil: ,,Nie mituja Boga ci, ktérzy nie mituja catego rodzaju ludzkiego”;
cyt. za: S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 2, s. 630.

4 Zob. STh 1, 12, 1-13.

% Sw. Tomasz precyzujc to stwierdzajac, zc Bog nic jest cialem (STh1, 3, 1), nie ma w Nim
materii, a jedynic forma (STh1, 3, 2), jest tozsamy zc swoja naturg (STh1, 3, 3), Jego istota jest
Jego istnienic (STh I, 3, 4), nie nalezy do zadnego rodzaju (STh I, 3, 5), nie ma zadnych przypad-
tosci (STh1, 3, 6), jest catkowicic niezlozony (STh 1,3, 7) i nic wchodzi w sklad zadnej rzeczy
(SThL 3, 8).

4 Wg §w. Tomasza Bég (STh L, 9, 1) i tylko Bég (STh I, 9, 2) jest nicskoriczenie niezmienny.
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mieja ja jako niepodleganie zjawisku czasu*. Boska wszechobecnoéé tradycyjnie uj-
mowana jest w chrze$cijanstwie jako trojwymiarowa; Bog jest obecny wszgdzie i ca-
Tym soba, wszystko podtrzymuje w istnieniu oraz wszystko dzieje si¢ w Jego obecno-
$ci®. Odpowiada to w duzym stopniu wyobrazeniom $iwaitéw na temat wszechobec-
nego Siwy. Wszechmoc boza jest przymiotem podkreslanym zaréwno w §iwaizmie jak
i chrzeécijanstwie, lecz o ile w pierwszym wypadku akcentuje sig ja celem podkresle-
nia niezaleznosci Siwy, o tyle w chrzeécijanstwie ukazywana jest prawie zawsze
w aspekcie historiozbawczym. ,,Dia Boga nie ma nic niemozliwego” przede wszyst-
kim tam, gdzie angazuje si¢ on na rzecz zbawienia cziowieka (zob. Rdz 18, 14; Jr 32,
27;Ek 1, 37)%. Nie znaczy to, ze bog Siwaizmu pozostaje obojetny na zbawienie swych
wyznawcOw, albowiem, wedtug szkoly §iwa-siddhanta, jest on ,,wiecznie zajety rato-
waniem dusz z niewoli materii.”*’ W ujgciu chrzescijanskim Boska prawda to, wedlug
jej tradycyjnego pojmowania, absolutna prawdziwo$¢ Boga w kazdym z trzech aspek-
tow; ontycznym (jest nieskonczenie poznawalny), epistemologicznym (jego poznanie
Jest catkowicie nieomylne) i moralnym (jest bezwzglednie prawdomowny)®. Cechy te
przypisywane sa réwniez Siwie, choé jego prawdoméwnoéé (zgodnie z ogdlna ten-
dencja nieprzywiazywania zbyt wielkiej wagi do moralno$ci) nie jest podkreslana tak,
Jjak inne aspekty jego prawdy. Wiedza Boga jest rozumiana przez chrzecijan jako
,»wiedza ogladu”, ktora Bog powoluje do istnienia to, co poznaje, oraz ,,wiedza proste-
go poznania”, ktéra Bog poznaje cala nieskoniczonos$é swoich mozliwosci stwdrczych®,
Wiedza Siwy jest rozumiana raczej na sposéb ludzkiej wiedzy — dla Siwy nie ma ta-
jemmic. Przypisuje sig mu takze stwarzanie przez poznanie; uwaza sie, ze Siwa ,wy-
mys$la” §wiat podczas medytacji. Opatrzno$¢ boza wystgpuje w $iwaizmie tamilskim
i $iwa-siddhanta w ideach celowosci istnienia $wiata i dusz oraz opieki Siwy nad du-
sza i prowadzenia jej ku wyzwoleniu®. W chrzescijanstwie Opatrznoéé to przede wszyst-
kim przedwieczny, Bozy zamyst, wyznaczajacy wszystkim stworzeniom ich cel i $rod-

“ Sw. Tomasz thumaczy réznicg miedzy wiecznoscia a czasem piszac, ze wiccznoéé istnicje
.cafa naraz”, a czas to nastgpstwo zjawisk (STh 1, 10, 4). To, ze Bog jest wieczny, oznacza takze,
ze jest bezkresny (bez poczatku i konca). Przyczyna wiccznoécei Boga jest Jego niezmiennosc,
zob. STh, 10, 1-2.

4 Zob. STh1, 8, 1-2.

% Zob. tez KKK, 268-278.

8. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 2, s. 628.

4 Zob. STh 1, 16, 1-8; zob. tcz KKK, 215-217.

4 Zob. STh 1, 14, 1-16.

0 Dusza (...) mcpomna swej prawdziwej natury wskutek wiasnego cgoizmu, uwaza sig za
byt mczalczny odcinajac si¢ w ten sposob od Slwy Siwa pojawia si¢ wszakze w postaci guru,
aby udzieli¢ duszy pouczen; nastgpnic uzycza jej swej taski 1 umozliwia ujrzenie przez nia jej
prawdziwej natury, a wreszcic bierze ja w posiadanie, a ona staje sig podobna do samego Siwy”
—JL. Brockington, Swieta ni¢ hinduizmu, s. 157.
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ki prowadzace do niego®'. Tego typu rozumienie opatrznosci jest obce $iwaizmowi
w Kaszmirze, gdzie §wiat jest raczej skutkiem ,,zapomnienia si¢” doskonatej $wiado-
modci niz jej zamyshu. Z kwestia opatrzno$ci wiaze sig tez problematyka przeznacze-
nia (w sensie determinacji) do wypehienia zamierzonych przez Boga celow; w $iwa-
izmie dusza ma mozliwo$é wolnego wyboru, jednak w sytemie pratjabhidzna i szko-
tach z nim spokrewnionych, gdzie bég, dusza i przedmiot do§wiadczenia duszy sa jedna
1 tg sama $wiadomoscia, trudno w ogole poruszaé problem wolno$ci.

Jednosé Boga

Bog chrzescijan jest bytem powszechnym realnie istniejacym, stad jedno$é (jedy-
no$¢) Boga jest nie tyle okresleniem jego liczby, ile przekresleniem Jego partykularno-
§ci®2. Chrzedcijanstwo uwaza jedno$é Boga za prawdg absolutnie podstawowa i pod-
kresla to w sposob rownie stanowczy co religia, na gruncie ktorej wyrosto (juz od
poczatkow swego istnienia judaizm byt zesrodkowany wokot tej prawdy i w sposéb
szczegblnie staranny jej strzegh). Prawda o Tréjcy Swictej (nie majaca zadnej paraleli
w $Siwaizmie), moéwiaca o jednym Bogu w trzech Osobach, posiadajacych wspolna
naturg Boga, w opinii chrzescijanstwa wcale Boskiej jedno$ci nie umniejsza®.

Rozpoznanie kwestii jedynosci boga Siwy w éiwaickiej religii bhakti utrudnia
brak pojgcia osoby (w znaczeniu, ktore nadata mu filozofia europejska) w mys$li hin-
duizmu. Jednak wielu autor6w upatruje tendencji monoteistycznych juz w Wedach,
gdzie ,,stopniowe idealizowanie pojecia Boga, przejawiajace sie w kulcie Waruny,
logika religijna wykazujaca tendencjg do jednoczenia poszczegdlnych bostw, heno-
teizm nastawiony ku monoteizmowi, pojecie Rty, czyli jedno$ci przyrody, i dazenie
umystu ludzkiego do systematyzacji — wszystko to sprawilo, iz miejsce politeistycz-
nego antropomorfizmu zajat spirytualistyczny monoteizm™**. Wedyjski ,,monoteizm”
jest jednakze w swej istocie jedynie filozoficznym monizmem, gdyz szczytowym
jego osiagnigciem bylo wytworzenie pojgcia najwyzszej rzeczywistosci jako jedne-
20, lecz bez ksztattu, bezosobowego, czystego i beznamigtnego bytu®. Dopiero w upa-
niszadzie Swetaswatara znajdujemy nauke o bogu osobowym, stwoércy, sedzi i za-
chowawcy wszech§wiata. Jest to nauka o bogu, ktéry przybiera osobowo$§¢ w sto-

51 Zob. STh 1, 22, 1-4 i1, 23, 1-8, zob. tez KKK, 302-324.

32 Zob. STh1, 11, 1-4.

% Zob. STh 1, 31, 1-4; zob. tez KKK, 200-202.

3 S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 1, s. 117. Henoteizm jest oddawaniem, w da-
nym momencie i okoliczno$ciach, czci jednemu z bogbéw tak, jakby byt on bogicm jedynym;
pozostale boskie postacie traktuje si¢ wowczas jako inne formy lub aspekty danego bostwa; zob.
E. Sakowicz, Henoteizm, w:J. Walkusz iin. (red.), Encyklopedia Katolicka (dalcj: EK),
t. 6 Lublin 1993, s. 682 n.

S Tamze, s. 121,
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sunku do §wiata i tkwiacych w nim jednostek, jednak poza tym jest §wiadoma, bezoso-
bowa inteligencja®. W tym sensie istotnie stwierdzié mozna, ze ,,pobozniejsi Hindusi,
nawet ludzie zupehie proéci i analfabeci, byli zawsze w zasadzie monoteistami™’, al-
bowiem jedynoé¢ i osobowos$¢ boga ukazuje sig tu jako postulat hinduskiej pobozno-
§ci, nie za$ jako prawda filozoféw i teologdw. Z uwzglednieniem powyzszego kontek-
stu nalezy patrze¢ na monoteizm §iwaitoéw; oddaja oni cze$é jednemu bogu, ktéremu
przypisywane sa, zwlaszcza w §iwaizmie tamilskim 1 §iwa-siddhancie, cechy osobo-
we. Jednak w chrzescijanstwie Bog, ktory od samego poczatku objawia sig cztowieko-
wi jako osoba, tylko w ten sposdb jest rozumiany.

Czlowiek i §wiat

Chrze$cijanstwo uwaza czlowicka za istotg stworzona przez Boga na Jego podo-
bienstwo i wezwana do uczestnictwa w zZyciu bozym, lecz od Boga odrgbna. Czlowiek
jest jednoscia cielesno-duchowa, a jego dusza jest stworzona i nie$miertelna. W rela-
cji do $wiata materialnego czlowiek pelni rol¢ nadrzedna, poniewaz transcenduje go
bedac osoba®. Ludzie zostali, u poczatkdéw swego istnienia, obdarzeni pierwotna §wig-
to$cia, ktora jednak utracili przez grzech¥; wydarzenie to nie ma swojej paraleli w dok-
trynie Siwaickiej religii bhakti.

Wedlug zasad $iwaizmu kaszmirskiego i szkoly wirasiwa czlowiek jest wspdt-
istotny bogu (czego rozpoznanie jest celem cztowieka). Swiat wytania si¢ z boga na
mocy decyzji jego woli. Materia w sposéb cykliczny tworzy §wiat wspolistotny bogu
i duszom, ktére sa wieczne i niestworzone. Zycie cztowieka na ziemi jest ogranicza-
ne przez prawo karmana, taczace si¢ z teoria wedréwki dusz, ktora glosi, ze dusza
W czasie swego istnienia zamieszkuje rézne byty az do czasu wypelnienia sig jej
karmana, kiedy to dostapi potaczenia z Siwa. Teoria ta jest nie do przyjecia na grun-
cie chrzedcijanskim, przyjmuja ja natomiast wszystkie szkoty siwaizmu z wyjatkiem
lingajatow. W §iwaizmie tamilskim i §iwa-siddhancie rowniez uznawana jest boska
natura dusz, ktére posiadaja ja przez uczestnictwo w naturze Siwy, co jest mozliwe
jego taskg. Jednak, wedlug Mejkantara, nawet w stanie wyzwolenia dusze sa podle-
gle Siwie jako jego stugi, choé, zdaniem Ujjawantara, zwiazek ten jest tak bliski,
»e..2€ dusza w tym stanie nie powinna nawet wiedzie¢, iz zna Siwe jako odrebna
rzeczywisto$é.”® Nie mozna wige, na gruncie §iwaizmu mowic, tak jak w chrzesci-
janstwie, o cielesno-duchowym stanie cztowieka zbawionego. W kwestii wzajem-

36 Tamze, s. 476.

ST AL. Basham, Indie od poczatku dziejow..., s. 368.
8 Zob. KKK, 355-368.

3 Zob. tamze, 374-384 i 396-401.

¢ JL. Brockington, Swieta ni¢ hinduizmu, s. 157.
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nych relacji boga, $wiata i dusz, filozofi¢ §iwaizmu, a zwlaszcza Siwaizmu kaszmir-
skiego, nalezatoby okre$li¢ jako panenteistyczna®'.
stk
W podsumowaniu nalezy stwierdzi¢, Ze obraz boga Siwy, takiego, jakim go widza
jego wyznawcy, jest efektem dhugotrwatej ewolucji, ktora rozpoczgta sig w czasach
wedyjskich, a czerpata by¢ moze z epok jeszcze wezeéniejszych. Grozny i ztowiesz-
czy bég Rudra wskutek tego procesu przeobrazit si¢ w ambiwalentna postaé boga Siwy,
ktora w ujeciu poszezegdlnych szkdt siwaizmu zyskuje zaréwno cechy bostwa naj-
wyzszego i nieograniczonego, jak i aspekt taskawosci i mitosierdzia. Stosunek Siwy
do $wiata i ludzi jest pojmowany badZ to monistycznie, przez stwierdzenie ich tozsa-
moéci, badz to dualistycznie, przez stwierdzenie ich roéznosci, jednak nawet wowczas
uwaza sig te rzeczywisto$ci za nierozdzielne. Obok istotnych zbieznosci w podejscin
obydwu religii do kwestii poznania, przymiotow i jedynoéci Boga, mozna dostrzec tez
niemato istotnych roznic, ktore jednak znacznie wyrazniej zaznaczajg si¢ w niemal
zupehie odmiennych sposobach rozumienia cztowieka i $wiata. NaleZy tez zaznaczy¢,
ze rdznice dotyczace obrazu Boga wystgpuja gtéwnie na ptaszczyznie metafizyki, na-
tomiast w do§wiadczeniu religijnym zaobserwowaé mozna znaczne podobiefistwa,
przede wszystkim miedzy chrzeécijanistwem a szkota $iwa-siddhanta.
Bogna Maik, Warszawa

III. ISTOTA I FUNKCJA MITU W UJECIU MIRCEI ELIADEGO

Tematyka zwiazana z mitem zawarta jest w wielu pracach Mircei Eliadego. Nauko-
wiec ten, bedac rzecznikiem metody fenomenologicznej w badaniach religioznawczych,
w swej interpretacii kieruje sig zasada epoché, czyli zawieszania sadu na temat tego,
co rzeczywiscie istnieje. Taka postawa wymaga przede wszystkim opisu obserwowa-
nego zjawiska oraz zrozumienia przezy¢ innych oséb w ich wlasnych warunkach ist-
nienia. Wnikliwe oceny to dopiero dalszy etap zwiazany ze spojrzeniem na intelektu-
alne, uczuciowe czy etyczne znaczenia prezentowane] problematyki'. Przedstawiajac
analiz¢ mitu dokonana przez Eliadego zostana omdwione nastepujace zagadnienia:
pojecie mitu, funkcje mitu i przetrwanie mitu.

Pojecie mitu

Poznawanie i rozumienie warto$ci mitu, takiej jaka zostala wypracowana przez spo-
leczenstwa pierwotne i archaiczne, staly si¢ mozliwe dopiero dzigki rozwojowi nauk

¢ Panenteizm to poglad, ktory zaktada istnienic jednego boga, w ktorym zawiera sig cate
stworzenie, i ktory je przenika, réwnoczeénic nieskoficzenie przckraczajac.
! Por. M. Eliade, W poszukiwaniu ,, poczqtkéw” religii, Znak 18 (1966) nr 7-8, s. 912.
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religioznawczych i etnograficznych w XX w. Wedlug M. Eliadego w obiegowym
Jjezyku XIX w. mit byl synonimem tego, co sprzeciwialo si¢ rzeczywistoéci. Negatyw-
ne rozumienie pojgcia mitu zdecydowalo, ze w jgzyku potocznym nadal traktuje sie go
jako wyraz prymitywizmu my$lowego lub naiwne opowiadanie o fantastycznych two-
rach wyobrazni. Dopiero pelniejsze okreslenie charakteru epoki archaicznej ukazato,
Ze mit dla Zyjacych w niej grup ludzkich stanowi fundament kultury i Zycia spoteczne-
go. Eliade, prezentujac w pracy Mito e realtd definicje mitu, przyznaje, ze z koniecz-
nosci jest ona bardzo rozbudowana, Przyczyna tego jest niezwykla ztozono$é proble-
matyki mitologicznej 1 zwigzana z tym trudno$¢ wyczerpujacego jej ujecia. Wyjasnie-
nie, jakie podaje, brzmi nastgpujaco: ,,Mit opowiada historig $wieta, odnosi sie do
wydarzenia, ktore mialo miejsce w czasie pierwotnym, w nadzwyczajnym czasie po-
czatkow. Inaczej méwiac, mit opowiada, jak dzigki czynom Istot Nadprzyrodzonych
dana rzeczywisto$¢ zaczela istnieé, czy to bytaby rzeczywistosé totalna — Kosmos, czy
tez pewien jej fragment: wyspa, ro$lina, postawa ludzka, instytucja. Jest to zawsze
opowie$¢ o stworzeniu: referuje jak rozpoczglo sig jej istnienie”. Definicja ta dotyczy
mitu przezywanego w spofeczenstwach archaicznych lub we wspolczesnych kulturach
tradycyjnych, w ktérych mit pelni jeszcze istotne funkcje. Objawiajac transcendentng
genezg $wiata i czlowieka staje sig on jednocze$nie jednoznaczng interpretacjg calej
rzeczywistosci empirycznej.

Mit relacjonuje réznorodne wtargnigeia nadprzyrodzonosci w §wiat i ukazuje fun-
damenty aktualnej struktury $wiata oraz obecnej kondycji cziowieka. Nie chodzi tutaj
tylko o wyjasnienie majace zaspokoi¢ ciekawos$¢. Przekaz mityczny bowiem nie jest
tylko zwyczajnie opowiedziang historig badZ opowie$cia o alegorycznym czy symbo-
licznym znaczeniu. Przezywany on jest przez cztowieka archaicznego jako swego ro-
dzaju ,,pismo $wigte”, jako pewna rzeczywisto$¢ wplywajaca na losy $wiata i ludzi®.
Mit odpowiada przede wszystkim gigbokim potrzebom religijnym, dazeniom moral-
nym, nakazom i zakazom porzadku spotecznego, a nawet wymaganiom praktycznym.
Staje sie przez to podstawowym elementem cywilizacji ludzkiej. Eliade, powotujac sig
naB. Malinowskiego, stwierdza, Ze mit jest prawdziwa kodyfikacja prymitywnej
religii i madros$ci praktycznej, a specyfika jego funkcjonowania polega na tym, Ze sta-
je si¢ on motywem i réwnocze$nie modelem dla wszystkich czynnosci ludzkich®.

W swiadomosci ludzi archaicznych nie wszystkie opowiadania o przesztosci maja
warto§¢ wlasciwa mitom®. Kultury pierwotne bardzo wyraZnie odrdzniaja tzw. historie
prawdziwe, za jakie uchodza mity, od innych, ktore nie majac zwiazku z historia Swie-

2 Zob. M. Eliade, Mito e realtd, Torino 1966, s. 27.

3 Zob. E. Micletinski, Poetyka mitu, Warszawa 1981, s. 52 n.

4 Zob. M. Eliadec, Mito e realid, s. 42. .

5 Por. Z. Ktysz, Koncepcja mitu R. Bultmana wobec najnowszych osiggnigé religioznaw-
czych, Studia Theologica Varsoviensia 8(1970) nr 1, s. 330
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ta okreslane sa jako ,,fatszywe” albo ,,zmys$lone”. Dlatego wiele form literatury ludo-
wej takich jak bajki, basnie czy legendy o tematyce nie dotyczacej wydarzen, ktore
dokonaty sig ,,na poczatku czasu” za sprawa Istot Nadprzyrodzonych, nie ma wielkie-
go znaczenia dla zycia cztowieka archaicznego. Takie opowiesci dotycza loséw zwyk-
tych ludzi i maja zazwyczaj swojego legendarnego autora. Recytowacé je mozna w ja-
kimkolwiek czasie i miejscu dla zwyklej rozrywki czy przyjemnosci. Inaczej jest w przy-
padku mitdw, ktdre bgdac anonimowego pochodzenia i opiewajac twoércza aktywnosé
bogdw 1 heroséw zyskuja charakter sakralny. Z tej racji moga by¢ recytowane tylko
w okreslonym czasie i miejscu oraz czesto wobec §cisle okreslonego audytorium®.

W przekonaniu ludzi spofecznosci archaicznych cecha absolutnej prawdziwosci
przystuguje tylko autentycznym mitom. Skoro tre§¢ mitéw thumaczy, jak wszechswiat
zostat uksztaltowany, a obecna forma §wiata i kondycja czlowieka to potwierdza, to
nie moze tutaj by¢ mowy o jakimkolwiek sfatszowaniu. To, Ze czlowiek jest istota
$miertelna np. $wiadezy o tym, ze mit poczatku §mierci jest prawdziwy’. Wspolczesni
ludzie zastanawiajac sig nad swoja kondycja patrza na historig, ktéra ich uksztaltowa-
fa. Wspolnoty archaiczne natomiast patrzyty na siebie, jako na wynik pewnych licz-
nych wydarzen mitycznych. Te wydarzenia mityczne byly uznawane za historig $wig-
ta. Zaden bog, zaden heros kulturowy nie objawit nigdy aktu $wieckiego. Wszystko
czego dokonaty Istoty Nadprzyrodzone, a wiec wszystko, co mity opowiadaja o ich
tworczej dziatalnosci, przynalezy do sfery sacrum®. Rzeczywisto$¢ $wigta byta tak
dalece wazna dla ludow pierwotnych, ze wszystkie rodzaje rzeczywisto$ci stawaty sig
dla nich prawdziwe w tej mierze, w jakiej uczestniczyly w sacrum®. Uobecnienie mitu
dla cztowieka archaicznego to zbliZenie sig do jego bogdw i szansa na dostapienie do
jedynej majacej dla niego jakie$ znaczenie sfery §wigto$ci'®.

Eliade za podstawowe uznaje mity kosmogoniczne. Kosmogonia opowiada o po-
czatkach zaistnienia §wiata. Obrazujac to, co dzialo sig na poczatku, relacjonuje spo-
s6b, w jaki tworzony byt §wiat. Ujawnia przez to strukturg rzeczywistosci, ktora jest
niedostepna dla empiryczno-racjonalnego poznania''. Mity o stworzeniu staja sig naj-
wigkszym przejawem boskoéci, wzorcowym gestem sity, obfito§ci i mocy twdrczej.
Skiania to cztowieka kultur archaicznych do ciaglego ,,osiedlania si¢” u zrodta, kiedy

¢ Zob, M. Eliade, Mito e realtd, s. 33; por. T. Dajczcr, Egzystencialny charakter mitu,
Studia Theologica Varsoviensia 15 (1970) nr 1, s. 138.

7 Zob, M. Eliade, Mito e realtd, s. 32; por. tenze, Okultyzm, czary, i mody kulturaine,
Eseje, Krakow 1992, s, 41.

8 Zob. tenze, Mito e realtd, s. 56.

9 Zob. tenze, Sacrum, mit, historia, Warszawa 1970, s. 118,

19 Zob. tenze, Sacrum i profanum. O istocie religijno$ci, Warszawa 1996, s. 87; por. ten-
ze¢, Czlowiek i sacrum, Forum 16 (1980) nr 42, s. 20 n.

' Zob. tenze, Traktat o historii religii, £.6dz 1993, 5. 401; por. K. Bolle, Myth, w: M. Elia-
de (red.), Encyclopedy of Religion, New York 19877, t. 10, s. 262.
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to $wiat byt w stadium narodzin. Przywolywanie kosmogonii staje sie wzorcowym
modelem wszelkiego tworzenia, wszelkiego rodzaju dziatania i budowania'2,

Mit kosmogoniczny spetnia réwniez rolg prawzoru dla calego zespotu mitow i sys-
teméw rytualnych. Wedtug Eliadego, kazda my$l o odnowieniu, o rozpoczeciu na nowo,
o0 odrodzeniu, bez wzgledu na plaszczyzne, w jakiej si¢ ona objawita, mozna sprowa-
dzi¢ do pojecia ,narodzenia”, a tg z kolei do pojecia ,,stworzenia kosmicznego'®. Kaz-
da wiec mityczna historia, ktora przekazuje poczatki czego$, zaklada i przekazuje ko-
smogoni¢. Z kosmogonia wige, §cifle zwiazane sa mity poczatkéw. Kazdy mit tego
rodzaju, stwierdza Eliade, opowiada i thumaczy jaka$ ,,nowa sytuacjg”. Ta ,;nowo$¢”
wynika z faktu, Ze chociaz $wiat rozpoczat juz swe istnienie, nie skoficzy? sie jeszcze
okres jego ksztattowania. Mity poczatkdéw, mozna powiedzieé, przedtuzaja i komple-
tuja mity kosmogoniczne, opowiadajac jak stworzona rzeczywisto$¢ zostata zmodyfi-
kowana, wzbogacona lub zubozona'#,

Wizja mitycznych poczatk6w jest organicznie zwiazana z tajemnica stworzenia. Dla
ludéw pierwotnych o zaistnieniu rzeczy $wiadczy jej poczatek. Nic wiec dziwnego,
jak twierdzi Eliade, Ze czlowiek archaiczny czerpie z mitéw poczatkéw prototypy
wszystkich swoich czynno$ci zyciowych 1 nie zna aktoéw, ktdre nie bylyby ustanowio-
ne przez Istoty Nadprzyrodzone. Jego Zycie jest nieustannym powtarzaniem gestow
zapoczatkowanych przez ,,kogo$ innego”. Zyé znaczy dla niego postgpowaé zgodnie
Z wzorcami mitycznymi's,

Do tego, co wezesniej zostato powiedziane na temat natury, cech i glownych typow
mitu nalezy doda¢ jeszcze jedno. Mityczny przekaz objawiajacy 1zeczywisto$é zupel-
nie inng niz ziemska, nie jest nigdy czyms zakoriczonym, lecz za kazdym razem jest
przezywany na nowo. Jego sens jako rzeczywisto$ci Zywej wyznacza sposob, w jaki
go do$wiadczaja kolejne pokolenia. Mit pozostaje spdjny i rozwijajacy sig, ale nigdy
niewyczerpany w swej tre§ci. Stowa i gesty mityczne nie tyle sa obrazem, ktory sig
kontempluje, ile przezyciem, ktére jest odbierane i przyjmowane jako dziatanie. W swej
formie przekazywanej i w czasie przekazywania to, co si¢ dzialo u poczatkow, ciagle
staje si¢ aktualne. Jest to sposob istnienia mitu bedacego ,,zyciem i akcja™'®.

Funkcje mitu

Mit objawia do§wiadczenie otaczajacego §wiata w wymiarze globalnym. Integru-
jac cztowieka z rzeczywisto$cia naturalna, ukazuje mu jednoczeénie sens i ukierunko-
wanie zZycia. W micie znajduje on wyjasnienie swojej ludzkiej kondycji, bgdace] prze-

127ob. M. Eliade, Mito e realtd, s. 56.

B Zob. tenze, Traktat o historii religii, s. 396.

W Zob. tenze, Mito e realtd, s. 45.

1S Tumze, s. 36; por. tenze, Historia wierzen i idei religijnych, Warszawa 1988, t. 1, s. 27 n.
16 Zob. T. Dajczer, Egzystencjalny charakter mitu, s. 131.
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jawem praw rzadzacych powszechnie wielka calo$cia kosmiczna'”. Przyblizajac rze-
czywisto$¢ transcendentna, a wige dziedzing niedostgpna poznaniu empirycznemu,
opowies¢ mityczna spetnia wobec jednostki ludzkiej funkcjg poznawcza. Rola mitu
nie ogranicza si¢ jednak tylko do zaznajomienia czlowieka z geneza Swiata.

Zasadnicza funkcja mitu polega na ustalanin wzorcowych modeli dla wszystkich
rytéw i wszystkich istotnych aktywno$ci cztowieka takich jak: odzywianie sig, praca,
seksualno$¢, wychowanie, Zycie w spolecznosci itp. W zwiazku z tym Eliade do swo-
ich badan nad mitem wprowadza kategorig ,,archetypu”. Archetyp to przede wszyst-
kim pierwotna i wzorcowa struktura sacrum, pojmowana jako jej istota, jako rekon-
struowany i logiczny model'®. , Kazdy mit — pisze Eliade w Traktacie o historii religii
— niezaleznie od swej natury, nawiazuje do jakiego$ wydarzenia, ktore miato miejsce
«in illo temporey i stanowi wobec tego wzorzec dla wszystkich czynnos$ci 1 «sytuacji»
w ktorych nastgpnie owo wydarzenie sig¢ powtorzy. Kazdy rytual, kazda czynno$¢ po-
siadajgca jaki§ sens, wykonane przez czlowieka, sa powtdrzeniem tego mitycznego
archetypu”?. Nasladowanie wigc wzorcoéw mitycznych stanowi o faktycznej warto$ci
okre$lonych zachowan czy dziatan ludzkich. Im wigce] w postgpowaniu czlowicka
pierwotnego byto czynno$ci majacych swdj pierwowzdér w dokonaniach Istot Nad-
przyrodzonych, tym bardziej jego zycie nabierato znaczenia.

Uprzywilejowane miejsce w §wiadomosci religijnej spoteczenstw plemiennych, na
co zwrdcono wyzej uwage, zajmuje kosmogonia. Wszystko, co uczynili bogowie w cza-
sie ,,poczatkéw” (in illo tempore), a wige wszystko, co mity méwia na temat ich dzia-
falnosci, nalezy do sfery tego, co §wigte. Byt i $wigto§¢ w eliadowskiej perspektywie
analizy archaicznego $§wiata, sa niemal toZzsame®. Tylko to, co u$wigcone, syci si¢
bytem i oznacza tyle, co rzeczywistos$¢, wieczno$¢ i skutecznos$¢ razem wzigte. Opo-
zycja §wigte — $wieckie czesto jawi sie jako przeciwienstwo migdzy rzeczywiste —
nierzeczywiste lub pseudorzeczywiste.

Wydaje sie zrozumiale, ze czlowiek religijny teskni za tym, ,,by by¢” — by mie¢
udziat w jedynej waznej dla niego rzeczywistosci sakralnej?'. W tym wiaénie tkwi ge-
neza wzorcowej funkcji mitu. Przejawiane usitowanie ludoéw archaicznych, by zy¢
w tym, co $wiete lub w bliskosci po§wigconych przedmiotéw, realizuje si¢ przez na-
$ladowanie modelowych sytuacji zawartych w mitach. Stworzenie §wiata, dokonane
w mitycznym czasie, staje sig dla nich archetypem kazdego ,,stwarzania”, kazdej bu-

'7 Tamze, s. 132.

18 Zob. S. Tokarski, Eliade i Orient, Wroctaw 1984, s. 35; por. E. Micletinski, Poetyka
mitu, 8. 94.

¥ Zob. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 412.

2 Zob. tenze, Sucrum i profanem..., s. 79.

2 Tamze, s. 53; por. J. A. Kloczowski, Sacrum — fascynacje i watpliwosci, Znak 439
(199 nr 12, 5. 7.
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dowy, kazdego skutecznego dziatania. Takie czynnos$ci ludzkie, jak np. prace rolne,
obowiazki wobec wspdlnoty, aktywno$¢ seksualna w przekonaniu cztowieka pierwot-
nego majq jakie$ znaczenie czy jakas wagg o tyle, o ile powtarzaja one gesty ustano-
wione przez Istoty Nadprzyrodzone. Wszystko, co nie miesci sig¢ w ramach tych czyn-
noéci, co nie posiada modelu ponadludzkiego, nie ma ani nazwy ani prestizu*.

Kazde powtdrzenie mitycznego archetypu powoduje przekroczenie progu czasu
i przestrzeni §wieckiej. Mit spelnia wigc okre§long rolg rowniez na tych dwu plaszczy-
znach. Funkcja mitu w stosunku do czasu polega na tym, ze przez nieustanne reaktu-
alizowanie mitycznych wydarzen dokonuje si¢ scalenie cztowieka z rzeczywistoscia
i praczasem mitycznych ,,poczatkéw”, ktore w przezyciu ludzkosci plemiennej ukazu-
ja sie jako fundament otaczajacego §wiata®,

Czas w spotecznosciach archaicznych nie byt pojmowany jako co$ jednorodnego
i ciagtego. Mozna rozr6zni¢ dwa jego rodzaje — ,,czas §wiecki” oraz ,,czas §wiety™.
Ten pierwszy odpowiada i charakteryzuje historig: ,,to zwykte trwanie czasowe, w kto-
re wpisuja si¢ akty pozbawione znaczenia religijnego” — pisze Eliade®. Cechy tego
czasu to: linearny przebieg, niepowtarzalno$é, poczatek i koniec. Catkowicie odmien-
nym jest cykliczny i odwracalny ,,czas §wigty”, w tym sensie, ze jest to uobecniony
praczas mityczny. Zostaje on umieszczony w ,,wycinkach” wykrojonych z ciaglosci
trwania §wieckiego. Owe ,,wycinki” zachowuja migdzy soba facznos¢, a nawet, mozna
powiedziet, stanowia pewna ciagto§¢?. Nalezy zatem stwierdzi¢, ze czlowiek religij-
ny zyje w dwdch rodzajach czasu, z ktdrych wazniejszy, czas sakralny, wystgpuje pod
paradoksalnym aspektem czasu okreznego, odwracalnego i dajacego si¢ odzyskiwac,
jak rodzaj wiecznej, mitycznej terazniejszosci?’.

Srodkami, jak zauwaza Eliade, do okresowego wiaczania si¢ w mityczne trwanie
czasu ,,poczatkow”, czyli do okresowego zatrzymywania $wieckiego trwania, staja sig
rytualy, gesty i czynnosci majace swoje wzory w tym, co wydarzyto si¢ w dalekiej
przesziosci®. Odzyskiwanie $wigtego i zarazem ,,mocnego” czasu mitycznego, to
w pewnym sensie uczestnictwo w obecnosci i mocy bogéw i herosow, dzigki ktérych
aktywnoéci stworczej trwanie historyczne doznalo jakoSciowej przemiany®. Narracja
mitu powoduje, ze cztowiek zapomina o swojej konkretnej sytuacji przenoszac si¢

2 Zob. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 381; por., tenze, Mity, sny i misteria, War-
szawa 1994. s. 160.

B Zob. tenze, Sacrum i profanum..., s. 73.

24 Zob. tenze, Traktat o historii religii, s. 400.

25 Zob. tenzc, Sacrum, mit, historia, s. 97.

26 Zob. tenze, Traktat o historii religii, s. 376.

21 Zob. tenze, Sacrum, mit, historia, s. 98; por. R. Schacffler, Filozofia religii, Czgsto-
chowa 1989, s. 98 n.

2 Zob. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 150, 378 n.

2 Zob. tenze, Mito e realta, s. 40; por. tenze, Sacrum, mit, historia, s. 105.
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w wyobrazni w inny $wiat, w uniwersum odmienne od ubogiego, ciasnego §wiata sza-
rej codziennosci. Owe ,ucieczki” wynikaja z obawy przed przeznaczeniem ludzkim,
ktére Eliade nazywa ,terrorem historii”. Sg one charakterystyczne zaréwno dla kultur
archaicznych, jak i nowoczesnych. Uswiadomienie sobie przez czlowieka roznych
uwarunkowan (historycznych, spotecznych czy biologicznych), ktérych pada ofiara,
mobilizuje go do aktu ,,ucieczki” w ,,inny czas”, np. czas epoki mitycznej, gdzie w od-
czuciu kultur prymitywnych wszystko byto mozliwe®.

Mityczne rozréznienie czasu ma swdj odpowiednik w rozumieniu przestrzeni przez
ludzi archaicznych. Odkrywajac w micie §wigty czas ,,poczatku”, staja sig oni §wiado-
mi, Ze przestrzen ich otaczajaca nie jest jednorodna. Istnieje przestrzen $wigta, a wige
silna i znaczaca, oraz inne, nieu$wigcone, ostatecznie pozbawione struktury, formy
i sensu. Doswiadczenie sakralnej przestrzeni, podobnie jak sakralnego czasu, umozli-
wia czlowiekowi tradycyjnemu, jak stwierdza Eliade, ,,zatoZzenie $wiata”. Tam bowiem,
gdzie przejawia sig §wigtodé w przestrzeni, tam tylko nastgpuje objawienie tego, co
rzeczywiste i wazne®'. W tej sytuacji wydaje sig naturalne, ze odkrycie przestrzeni sa-
kralnej ma w kulturach archaicznych wielkie znaczenie egzystencjalne. Swiat daje sig
ujaé jako ,,prawdziwy”, jako ,,Kosmos” o tyle, o ile objawia sig jako Sswigty. Tylko taki
ma udziat w bycie, tylko taki istnieje naprawdg®*.

Podobnie, jak ,.terror historii” popychat ludzi pierwotnych do ,,ucieczki” z trwania
Swieckiego, tak tym, co kaze im dazy¢ do wiaczenia sig w przestrzen swigta, jest ,,gtod
ontologiczny”. Eliade twierdzi, Ze pojawia si¢ on w momencie, gdy $wiat doswiadczo-
ny zostanie jako Niebyt Absolutny. Tylko przestrzen sacrum, z ktdrg zroénicty jest byt,
iw ktorej ,,Chaos” przeksztalca sig w ,, Kosmos” umozliwia egzystencjg ludzka®. Ten
,»g10d ontologiczny” ostatecznie objawia sig tesknota religijng. Oznacza to cheé zycia
w §wiecie czystym i §wietym, takim, jaki byt na poczatku, gdy wyszedt z rak stworcy,
a takze w przestrzeni takiej, gdzie istnieje mozliwo$¢ porozumiewania sig z bogami,
gdzie jest sig najblizej nich®.

Nietrudno zauwazy¢, ze takie podejécie do przestrzeni podkresla jaszeze bardziej
wielka role, jaka czlowiek archaiczny przypisuje mitom. Rzeczywisto$¢ mityczna uka-
zujac Swiat, w ktérego fonie nastapito juz objawienie sacrum (czyli przeskok od nie-
znanej przestrzeni chaotycznej do przestrzeni Swigtej i rzeczywistej), jednocze$nie
pozwala na powtarzanie tego procesu. Dokonuje si¢ to przez obrzedy odtwarzajace
dzieto bogéw upamigtnione i zyjace w micie. Dzigki temu przestrzen zyskuje swoje

30 Zob. tenze, Sacrum, mit, historia, s. 249; pot. 8. Tokarski, Eliade i Orient, s. 53, 55.

3 Zob. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, s. 93.

32 Zob. tenze, Okultyzm, czary i mody kulturalne, s. 29; por. L. Dupre, Inny wymiar:
filozofia religii, Krakow 1992, s. 196.

3 Zob. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, s. 95.

3 Zob. tenze, Sacrum i profanum..., s. 53.
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miejsca uprzywilejowane, ktore stanowia koncentracje sacrum. Cztowiek mitu uwaza
te miejsca za ,,centrum §wiata”, w ktérych dokonuje swej . komunii” ze $wigtoscia®.

Reasumujac nalezy stwierdzi¢, Ze mit ma wysoka range modelu i uzasadniania czyn-
nosci ludzkich. Czerpie ja z przekonania cziowieka pierwotnego, iz przekaz mityczny
jest historia absolutnie prawdziwg i §wigta. Rytuat przenosi czlowieka w przestrzen
sakralna. Przez nasladownictwo §wigtych gestow uwalnia go od nieodwracalnosci czasu.
Uobecnianie tych samych wydarzen mitycznych staje sig przez to Zrodtem najwigkszej
nadziei. Za kazdym razem bowiem, gdy dokonywane jest ponowne uobecnienie, po-
nownie tez otrzymywana jest mozliwo$¢ przemiany ludzkiej egzystencji i dostosowa-
nie jej do modelu boskiego.

Przetrwanie mitu

Mit jako rzeczywisto$¢ Zywa i przezywana moze podlegaé deformujacym go pro-
cesom historii. Ryt przybiera wtedy charakter magiczny, a sam mit zostaje zdegrado-
wany do rzedu pewnego typu literatury. Do czynnikow doprowadzajacych do zamiera-
nia $wiadomosci mitycznej nalezy zapewne rozwdj kultury pisanej, wypierajacej for-
me oralng przekazu, ktéra byla organicznie zwiazana z natura kultury archaicznej.
Prawda mitu zwiazana jest wewngtrznie réwniez z okreSlona wizja wszechéwiata.
Wszelkie przemiany struktur spofecznych i cywilizacyjnych oraz przemiany zacho-
dzace w Zyciu ludzkim, powoduja naruszenie ustalonego porzadku kosmicznego.
W konsekwencji mit w oczach cztowieka traci swoje pewne funkcje. Pozbawiony so-
bie wlaSciwego charakteru i wewnetrznie obcy wobec nowych struktur ostatecznie jako
taki przestaje mie€ sens i racjg bytu. Mit, nie bedac juz rzeczywistoscia zywa i przezy-
wana, staje si¢ jedynie przedmiotem fantastycznych opowiadan®.

Archaiczna mentalno$¢, w ktorej mit okreslal wszystkie sfery §wiadomoscei cztowie-
ka i nie zostawial miejsca dla niemitycznych sposobdw myslenia, trzeba uznad, 7e nale-
zy do przesztosci. Poczatkowo mit byt rownoczesnie religia, filozofia, nauka i poezja.
Pod wplywem rozwoju kultury charakter ten zmienit sig catkowicie®”. Nieustanng meta-
morfoze przechodzi przede wszystkim strona fabularno-widowiskowa, czyli obraz rze-
czy §wigtej albo wydarzenia §wigtego przedstawionego w micie. To wyobrazZenie, zabar-
wione czgsto silng emocjonalno$cia, z czasem moze ulec zupeinej desakralizacji. Nie
zanika jednak psychologiczno-duchowa funkcja historii mitycznych oraz nie zmienia sig
specyfika mys$lenia opartego na archetypach. W dziele Mity, sny i misteria Eliade pisze:
» Wydaje si¢ nieprawdopodobne, aby jakie$ spoleczefistwo mogto sig oby¢ zupeie bez
mitu, gdyz spoérdd zasadniczych cech zachowania mitycznego — wzorcowy model, po-

3 Jamze, s. 88.
3% Por. T. Dajczer, Egzystencialny charakter mitu, s. 143
3 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 14 n.; por. L. Dupre, Inny wymiar..., s. 198,
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wtarzanie, przerywanie swieckiego trwania i integracja w czas pierwotny — przynajmniej
dwa pierwsze sa wspolistotne kazdej kondycji ludzkiej™®. W tym momencie rodzi si¢
refleksja, Ze z reguly czlowiek nie jest sktonny do uznania elementéw mitycznych w swoim
zyciu. Mit jednak faktycznie daje o sobie znaé zardwno w my$leniu, jak i dzialaniu ludz-
kim. Dotyczy to poszczegdlnych jednostek, a réwniez i catych spoleczenstw™.

Funkcje, jaka mit spetniat we wspdlnotach archaicznych mozna, wedtug Eliadego,
dostrzec we wspdlczesnym szkolnictwie i wychowaniu. Moralne i obywatelskie cnoty
stawnych postaci sa po dzi§ dzieh najwyzszym wzorcem dla pedagogiki europejskiej.
W tworzeniu modeli do nasladowania mozna odnalez¢ ogéinoludzka tendencjg do prze-
ksztalcania egzystencji w paradygmat, a postaci historycznych w archetyp. Czlowiek
wspbtczesny ulega kazdej popularyzowanej mitologii, proponujacej mu jakie$ wzorce.
Prawdziwi czy fikcyjni bohaterowie peinia te same role. Takie postacie, jak: Don Juan,
Bohater wojenny lub polityczny, nieszezesliwy Kochanek, Cynik czy Nihilista, melan-
cholijny Poeta, kontynuuja mitologig, a nieustanna ich aktualno$¢ wskazuje na funkcjo-
nujgce zachowania mityczne. Zlaicyzowane, zdegradowane i zakamuflowane mity i wy-
obrazenia mityczne spotka¢ mozna wszgdzie. Trzeba tylko umieé je rozpoznawac®.

Eliade zwraca uwage na mityczny charakter wyobrazen i zachowania narzuconego
grupom spolecznym przez $rodki masowego przekazu. Zjawisko to widoczne jest
zwlaszcza w Stanach Zjednoczonych. Bohaterowie komikséw stanowia wspotczesna
odmiane mitologicznych heroséw. Uciele$niaja oni tak dalece ideat znacznej czgsci
spoleczenstwa, ze ewentualne zmiany w ich postgpowaniu tub ich $mieré wywotuja
protesty czytelnikow. Niebywata popularnosé zyskata sobie posta¢ Supermana. Super-
man ma podwojng osobowosé. W codziennym Zyciu ukrywa sig pod postacia niesmia-
ego i usunigtego w cien dziennikarza, choé w rzeczywistoéci jest obdarzonym nie-
zwyklymi mozliwo$ciami przybyszem z innej planety. Ta upokarzajaca ,,maska” no-
szona przez bohatera podejmuje znany motyw mityczny. Mit Supermana wedlug
Eliadego w istocie rzeczy zaspokaja skryte tesknoty wspolczesnego cztowieka, ktéry
$wiadom swej stabosci i ograniczenia, marzy o tym, aby pewnego pigknego dnia oka-
zaé sig ,,istota niezwykly”, jakim$ ,,bohaterem™!.

W zwiazku z mitologia i zachowaniem mitycznym pozostaje nowozytna literatura
piekna. Proza natracyjna, a zwlaszcza powie$¢, zajeta niemal migjsce takie, jakie w spo-
feczenstwach pierwotnych zajmowaly mity. Mozna nawet ukaza¢ strukture ,,mitycz-
ng” pewnych wspolczesnych powiesci oraz zywotno$é¢ literacka wielkich watkow i po-

3 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 17; por. A. Morcno, Jung, bogowie i czlowiek
wspolczesny, Warszawa 1973, s. 178.

¥ Por. F. Stolz, Mit, w: H. Waldenfels, Leksykon religii, Warszawa 1997, s. 266.

4 Zob. M. Eliade, Mity a mass-media, Wspélczesnosé 16 (1965) ar 16, s. 3.

4 Tumze, s. 3, 11.
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staci wzigtych z mitéw. Sprawdza sig to zwlaszcza w odniesieniu do watku inicjacji®?,
do watku prob, jakim poddawany jest Bohater-zbawca, do jego walk z potworem czy
ztem, do mitologii kobiet i bogactwa®. Glgbsza analiza tresci i struktury powiesci kry-
minalnych jest tego przyktadem. Z jednej strony widzimy tam wzorcowa walke mig-
dzy Dobrem i Ztem, migdzy Bohaterem (detektyw) a Przestgpca (wspotczesne weiele-
nie Demona). Z drugiej za$ czytelnik przez proces podéwiadomego przeniesienia i iden-
tyfikacji, uczestniczy w misterium i dramacie rozgrywajacej sig akcji (niebezpiecznej
i ,,bohaterskiej”). Wedtug Eliadego wspdlczesne urzeczenie powiescia, a réwniez i fil-
mem, §wiadczy o tym, ze cztowiek nadal pragnie, przezywajac zdesakralizowane mity,
,»wychodzi¢ z czasu” historycznego. Czas powiesci czy czas filmu staje sig azylem dla
$wiadomosci ludzkiej zdradzajacej niecheé do historii osobistej i wyraza szansg ucieczki
w ,,inny $wiat”, chocby on byt legendarny i basniowy**.

Mitw dzisiejszym $wiecie jest bardziej zywotny niz wydawaé by si¢ mogto na pierwszy
rzut oka. W Mito e realti czy w ksigzce Mity, sny i misteria Eliade dokonuje przegladu
mitologii wspétczesnej*. Zaréwno Zycie polityczne, narodowo-wspolnotowe, jak i osobi-
ste nowoczesnych spoleczenstw pehne jest zdegradowanych, zlaicyzowanych i zakamuflo-
wanych archaicznych mitéw. Mityczny charakter przejawia opgtanie sukcesem i bogac-
twem majace zapewni¢ oderwanie od szaro$ci §wiata czy tez spelnienie na innym (wyz-
szym) poziomie zycia. Obsesja ,,powodzenia”, charakterystyczna dla wspdiczesnego
spoteczefistwa, to nic innego, jak ukryta chg¢ przekraczania granic ludzkiego losu obecna
juzna archaicznym etapie rozwoju ludzkosci. Dazeniem do przeZzy¢ rajskich, do oderwania
si¢ od nudnej, a wige nic nieznaczacej codziennosci, s pragnienia nowosci, egzotyki, okul-
tyzmu, astrologii, narkotycznych wizji, czyli wszystkiego tego, co tajemnicze i przenosza-
ce czlowieka w sferg nieznang. Kult absolutnej wolnosci, doskonatego pokoju i braterstwa
migdzy narodami to takze dazenie do nowego Raju, gdzie nie istnieja Zadne konflikty,
gdzie panuje harmonia i swoboda. Doskonale odpowiada to, jak uwaza Eliade, pragnie-
niom cziowieka archaicznego, by powrécié do epoki mitycznych ,,poczatkéw’™e.

Zachowanie mityczne Eliade dostrzega w zjawisku nazwanym przez niego , kultem
$wigtego wozu”. Wystarczy odwiedzié¢ doroczng wystawe samochoddw, jak uwaza, by
rozpoznaé w niej gleboko zrytualizowana manifestacjg ,religijng”. Barwy, $wiatla,
muzyka, poktony, obecno$¢ ,.kaptanek $wiatynnych” (modelki), wspaniato$c¢ i zbytek,

“Por. . Kania, O pewnej propozycji aksjologicznej Mircei Eliadego, Znak 36 (1984) nr 11-
-12, 5. 1543.

“ Por. M. Eliade, Tematy inicjacyjne w wielkich religiach, Znak 36 (1984) nr 11-12, s. 1565 n.

44 Zob. tenze, Mity a mass-media, s. 3, 11; por. R. Barthes, Mit i znak, Warszawa 1970, s.
63.
4 Zob. M. Eliade, Mito e realtd, s. 216 n.; por. tenze, Mity, sny i misteria, s. 12 n.
4 Zob. tenzc, Sacrum i profanum..., s. 171; por. A. Moreno, Jung, bogowie i czlowiek
wspolczesny, s. 179 n.
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tloczace sig thumy — wszystko to w innym kregu kulturowym skltadatoby sig na jakas
liturgig. ,,Kult $wigtego wozu” ma swoich wiernych i wtajemniczonych. ,,Wyznawca
gnozy — pisze Eliade — nie czekat z takim napigciem na stowa wyroczni, z jakim czci-
ciel samochodu towi pierwsze shuchy na temat nowych modeli”¥. ,,Arcykaptani” tego
»Hkultu” — sprzedawcy samochoddéw, w momencie dorocznego cyklu sezonowego ro-
sna w powagg, a jednoczeénie niespokojna cizba czeka niecierpliwie na objawienie sig
nowej formy ,,zbawienia”. Takie spojrzenie na zupelnie §wieckie zjawiska kulturowe
i dostrzezenie w nich elementéw zachowania mitycznego jest charakterystyczne dla
Eliadego. Autor ten bowiem w réznych ideologiach, nostalgiach, marzeniach i do§wiad-
czeniach ludzkich zawsze szuka uniwersalnych struktur ,,wyrywajacych” czlowicka
z doczesnego §wiata sytuacji historycznej 1 wlaczajgcych go w jako$ciowo inng rze-
czywisto$c¢®,

Wspdtczesnych mitdéw wymieni¢ mozna o wiele wigcej. Powyzsza analiza przeko-
nuje, ze sita ludzkich pragnien zawsze bgdzie wynosi¢ czlowieka poza dziedzing jego
niedoskonatej egzystencji, w magiczny i zaczarowany §wiat marzen. Mrzonki i na$la-
downictwo sa cechami, ktdre przynaleza do kondycji ludzkiej. Czgsto wystegpuja one
w formie zblizonej do mitycznej i odwotuja sig do obrazéw archetypicznych®. | Ar-
chaiczna duchowo$¢ Zyje nadal — pisze Eliade — (...) nie jako akt i nie jako mozliwo§¢
rzeczywistego spelnienia przez czlowieka, ale jako tworcza tgsknota za autonomicz-
nymi warto$ciami, takimi jak sztuka, nauka, mistyka spoleczna itp.”*

Podsumowujac nalezy stwierdzic¢, ze mit nie zanikl wraz z przeobrazeniami kultur
archaicznych. Czlowiek bowiem nie stracit jeszcze sity nasladowania archetypowych
modeli oraz nie pozby! sie pragnienia transcendencji i wzoréw nadludzkich. Zagadki
zycia, zto, cierpienie czy $mier¢ zawsze bgda w czlowieku wzbudzac tesknotg za Ra-
jem i dazenie do wyjécia poza przestrzen i czas historyczny. Wspoétczesna ludzko$é,
niczym nie rézniac si¢ w tym od spoteczenstw pierwotnych, pragnie nadal wieczno$ci
i szczg$cia. Pociagaja ja rowniez wielcy bohaterowie, potwory, wrozki, demony i bo-
gowie. Innymi stowy dopoki cztowiek bedzie pragnat i marzyt, w jego zyciu z pewno-
$cia bedzie si¢ pojawial mit.

sk

Analiza dokonana w tym opracowaniu prowadzi do pewnych spostrzezen. Eliade
ukazuje mit przede wszystkim jako opowiesé o ,,stworzeniu”. Jego badania nad rze-
czywisto$cia mityczna powigzane sa Scisle z kategoria sacrum. Eliade czgsto wyraza

47 Zob. M. Eliade, Mity a mass-media, s. 3, 11.

“ Ppor. S. Tokarski, Eliade i Orient, s. 42.

4 Zob. M. Eliadec, Mefistofeles i androgyn, Warszawa 1994, s. 133: por. A. Moreno,
Jung, bogowie i czlowiek wspolczesny, s. 183.

%M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 416.
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poglad, Ze najwigkszym zagrozeniem dla wspotczesnego i przyszlego $wiata jest po-
stgpujaca desakralizacja spoleczefistw. Pociaga to za soba odciegcie sig wspdtczesnego
cztowieka od jego kosmicznych korzeni i jest przyczyna jego zagubienia, niepokoju,
rozpaczy i nihilizmu. Bez przywrocenia sacrum naleznego mu miejsca, wedtug Elia-
dego, calej ludzkosci grozi nieuchronnie zguba. Mity w spoleczenstwach pierwotnych
uchodzily za historie absolutnie §wigte i prawdziwe. Najwazniejszymi funkcjami, ja-
kie pelnity recytacje opowiadani mitycznych, byly: ustalanie wzorcow dla wszystkich
waznych czynnoSci ludzkich, wiaczanie w czas §wigty oraz sakralizowanie otaczajacej
przestrzeni. Konfrontacjg nowoczesnych i prymitywnych kultur Eliade uznaje za jed-
no z najbardziej znaczacych wydarzefi ostatniego éwieréwiecza. Uwaza on, ,,(...) Ze
nie mozna zrozumie¢ przeznaczenia ludzkiego i specyfiki bycia cztowickiem w $wie-
cie, jesli sig nie pozna archaicznych etapéw do$wiadczenia religijnego™!. Wiedza o pry-
mitywie pozwala zrozumie¢ wiele zjawisk ze wspdlczesnego $wiata. Pewne sposoby
ludzkiego my$lenia czy dzialania sa bowiem wspdlne cztowiekowi wszystkich czaséw
i kontynentow.

Stawomir Jagodzinski, Warszawa

St Tenze, Mysli o kulturze i religii, W drodze 9 (1981) nr 9, s. 30.



