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PRZEDMOWA

To dobrze, ze powstala ta ksigzka. Dobrze dla tych, ktérzy zainteresowani sa
religia, bogactwem $wiata religii, zakorzenionego w réznych kulturach. I do-
brze, ze za przewodnika po $wiecie religii wybral nasz autor Mircee Eliadego,
jednego z powazniejszych i najbardziej tworczych ze wspédtczesnych badaczy
$wiata religii. Uderzylo mnie przy lekturze ksiazki o. Radostawa, ze — stosujac
sie do surowych wymagan rozprawy naukowej — nie ograniczy! sie jedynie
do poprawnosci akademickiej. Dla rumunskiego mysliciela badanie i rekon-
strukcja bogactwa religii byly wyprawa w tajemniczy, trudny, ale fascynujacy
$wiat. Gdy opowiedziat o swoim zyciu w jednym z wywiaddéw, a jego opowiesé
stala sie ksiazka, dat jej tytul Préba labiryntu.

Dlatego slusznie publikacja, ktéra mamy przed sobg, zaczyna sie od opro-
wadzenia po drogach zycia samego Eliadego. Czytamy: ,Nasze rozwazania
zaczniemy od przedstawienia rozumienia samego zycia (przez Eliadego) jako
pewnego rodzaju wtajemniczenia, tzn. ciaggu préb inicjacyjnych, ktére sa
konieczne do przejicia, aby odkry¢ sens swojej osobistej historii, czesto nie-
jasnej i zagmatwanej” (rodz. L.1).

Mircea Eliade doskonale poznal historie jakze licznych i bogatych trady-
cji religijnych, ale nie byl tylko historykiem, szukal tego, co stanowi o istocie
religii, czyli ludzkich poszukiwan ostatecznego sensu zycia, kontaktu z bo-
ska $wietoscia. To poszukiwanie towarzyszy ludziom od poczatku ich dzie-
jow, od bardzo prostych dzialan i opowiesci az do wysoce wyrafinowanych
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medytacji i rytuatéw, w ktérych ludzie wypatrywali drogi do nawiazania kon-
taktu z bogami czy Bogiem, aby oddacd istocie wyzszej nalezna czes$¢ i pozyskac
jej przychylnos¢.

Taka droga wymagata przygotowania i ludzie religijni wiedzieli, Ze pozna-
nie boskiej rzeczywisto$ci mozna osiagna¢ nie tyle przez proste pouczenie
czy nasladowanie zachowan swoich przodkéw, ile przez przemiane samego
zycia. Urodzenie dziecka, wejscie w zycie dojrzate, malzeristwo, a w koncu
i $mier¢ oznaczaja wej$cie w nieznane i tajemnicze obszary zycia, i dlatego
trzeba cztowieka wprowadzi¢ w te nowa rzeczywistos¢. Czesto obrazem nowej
rzeczywisto$ci stawal sie labirynt: trzeba wej$¢ w jego zawile $ciezki, trzeba
przewodnika, ktéry by pomégl adeptowi przejsé przez nie bezpiecznie, tak
by osiagnac cel, jakim jest zbawienie (jakkolwiek by nie bylo ono pojmowane).
To wtajemniczenie w droge jest istotg inicjacji: opowiescia i rytualami, ktére
kieruja ludzkimi krokami i otwieraja mozliwo$¢ nawiazania kontaktu z boska
rzeczywistoscia.

Czytelnik tej ksiazki dowiaduje sie, jakie postaci ta inicjacja przyjmowala,
innymi stowy: poznaje religie, czy raczej ré6zne odmiany religijnego dzialania
ludzi. Religia bowiem nie nalezy do — jakze cennych skadinad — préb wyja-
$nienia $wiata, lecz uczy, jak przez $wiat przejs$¢, by posiasé nowe zycie. Eliade
tak wtasnie opisuje bogactwo i swoisto$¢ tradycji religijnych: religia nie tyle
jest, ile sie¢ wydarza, wskazuje bowiem miejsce czlowieka w $wiecie i droge,
jaka ma w tym $wiecie odkry¢, aby przez nia przejsé.

Ojciec Radostaw Broniek nie poprzestaje na prezentacji pogladéw i odkry¢
Eliadego w obszarze religii réznych kontynentéw. Rumuriski mysliciel zajmo-
wal sie gléwnie religiami archaicznymi czy tez dalekowschodnimi (hinduizm,
buddyzm), ale czytelnik zainteresowany teologia chrzes$cijariska znajdzie takze
wiele informacji o wystepowaniu inicjacji w tradycji chrzescijanskiej. I zwrécit-
bym na to uwage, poniewaz troche — a moze i bardzo — o tym zapomnieli$my.
Pedagogika chrzescijariska musi wréci¢ do swoich zrédet — gdyz taka jest
w samych swoich Zrédtach: nie jest prostym pouczeniem, lecz wtajemnicze-
niem, wymagajacym przemiany pozwalajacej dostapi¢ $wiatta rozjasniajacego
mroczne drogi zycia. Mysle, ze ta ksigzka pomoze wielu czytelnikom odkry¢
aktualno$¢ i madro$¢ tej dawnej sztuki prowadzenia do dojrzalego zycia re-
ligijnego w wierze.

prof. dr hab. Jan Andrzej Ktoczowski OP
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WSTEP

DLACZEGO INICJACJA? BADANIA NAD WTAJEMNICZENIEM
RELIGIJNYM

U poczatku pracy, ktéra czytelnik trzyma w reku (ufam, Ze nie tylko teolog
badz religioznawca), stoi do§wiadczenie. Pracujac od kilkunastu lat w Domi-
nikanskim Centrum Informacji o Nowych Ruchach Religijnych i Sektach, wie-
lokrotnie spotykalem osoby, ktére — bedac zazwyczaj ludZmi ochrzczonymi —
odeszly od wiary i przeszly jakas forme inicjacji w jednym z nowych ruchéw
niechrzescijaniskich. Czasem byl to konkretny obrzed religijny lub magiczny,
a niekiedy jaki$ quasi-ryt, nierzadko zakamuflowany, ukryty, podczas ktérego
nikt nie wyjasnial osobie inicjowanej tego, co sie z nig dzieje. Takie dziatanie
bylo wiec nie tylko manipulacjg i oklamaniem czlowieka, ale tez czyms$ w ro-
dzaju krzywdy na duszy, inicjacja dotyczy bowiem duszy. Juz starozytne teksty
greckie, méwiac o tym, co dzialo si¢ podczas swiat misteryjnych, zwracaja
uwage, ze ,co$ mialo sta¢ sie¢ w duszy” danego uczestnika. Misteria mialy
bowiem prowadzi¢ do bezposredniego spotkania z béstwem'. Zastanawiato
mnie, jakie moga by¢ skutki niechrzescijanskich obrzedéw wtajemniczenia
dla cztowieka. Zdawaltem sobie sprawe, ze wyjasnienie tej kwestii to zadanie,
ktére przekracza moje sily i kompetencje. Réwnoczesnie jednak wiedziatem,

* Zob. W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, wstep, ttum. i oprac. K. Bielawski, Krakéw
2007, S. 162.
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ze nie mozna zrezygnowac z jakiej$ proby odpowiedzi na powyzsze pytanie,
tym bardziej ze dewiza zakonu, do ktérego naleze — veritas — zobowigzuje.

Rzeczywistos¢ religii (i magii), jak tez kwestia skuteczno$ci ich rytéw, szcze-
golnie obrzeddw inicjacji, to wciaz zagadka i wyzwanie dla nauki, w tym takze
dla teologii. Ta ostatnia potrzebuje rzetelnego opisu ze strony réznych dyscy-
plin zajmujacych sie religia, aby dopiero — po zapoznaniu si¢ z wynikami ich
badan — dokona¢ oceny konkretnych fenomendw w $wietle wiary. Z pewnoscia
jest tak — i taki poglad ja sam przyjmuje — iz teologia moze powiedzie¢ co$
wiecej o religiach niechrzescijanskich i o ich obrzedach. Teolog potrzebuje
jednak (moze na szczescie?) $wieckich przewodnikéw, ktérzy zglebili ob-
szar danej religii i jej zjawisk. Dla mnie kim$ takim okazat si¢ Mircea Eliade,
z ktérym zdecydowalem si¢ przej$¢ pewien odcinek drogi badawczej. Tyle
osobistej perspektywy, aby ukaza¢, dlaczego zajatem si¢ tytulowym tematem.
Oczywiscie, sa jeszcze inne, warte wskazania powody, dla ktérych nalezy
badac zjawisko wtajemniczenia.

Andrzej Wiercinski (1930—2003), antropolog i religioznawca, zauwazyt,
ze wspolczesne religioznawstwo siega swoimi interpretacjami zaledwie samej
powierzchni fenomenu religii, bo obejmuje tylko aspekty socjologiczne, psy-
chologiczne i filozoficzne. Wynika to z faktu zapomnienia badan nad inicjacja
religijna, ktora jest ,jadrem organizujacym kazda forme religii” i w kazdej
z religii przybiera inng forme. Przyklady inicjacji to: chrzest w chrzescijan-
stwie, bayat w muzulmanskiej tradycji sufi, abhiseka w buddyzmie, dbang.
bskur w Tybecie, diksa (diksza) w religiach Indii, khande-di-pahul u Sikhéws.
Powyzsze stowa autora Magii i religii, a takze bogactwo rytéw inicjacji w réz-
nych religiach $wiata moga by¢ wystarczajacymi powodami, aby zaja¢ sie
problematyka religijnego wtajemniczenia.

Jedna z kluczowych tez Eliadego, bedaca réwnocze$nie diagnoza wspoélcze-
snego $wiata religii, brzmi nastepujaco: ,[...] jedna z cech charakterystycznych
wspolczesnego $wiata jest zanik inicjacji. Inicjacja, majaca zasadnicze znacze-
nie w spoteczenstwach tradycyjnych, w dzisiejszym spoteczenstwie zachod-
nim prawie nie istnieje [...]"*. Czy rzeczywiscie w $wiecie wspélczesnym nie

> A. Wiercinski, Magia i religia, Krakéw 2004, s. 233.

3 Zob. Initiation, w: The Oxford Dictionary of World Religions, ed. ]. Bowker, Oxford—New
York 1997, s. 473.

* M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne. Narodziny mistyczne, thum. K. Kocjan,
Krakow 1997, s. 7.
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mamy juz do czynienia z wtajemniczeniem religijnym? Mozna postawi¢ inne
pytanie: czy w Ko$ciele katolickim (zwtaszcza w kulturze Zachodu) nie mamy
do czynienia z kryzysem rytéw inicjacji religijnej?s (Mamy tutaj na mysli forme
sprawowania sakramentéw wtajemniczenia oraz zwiazanej z nimi mistagogii).
Jesli rzeczywiscie tak jest, to chrze$cijanie (w tym teolodzy) powinni doglebnie
przemysle¢ przyczyny takiego stanu rzeczy, czyli sens i praktyke inicjacji, ale
nie tylko w samym chrzescijafistwie (katolicyzmie), lecz réwniez poza nim.

Jak ksztaltowaly sie badania nad inicjacja w obrebie nauk o religii? Wyda-
rzeniem bezprecedensowym bylo zorganizowanie przez IAHR (Internatio-
nale 'Association pour I'Histoire des Religions) w 1964 roku w Strasbourgu
konferencji po§wieconej wylacznie zagadnieniu inicjacji. Po tym sympozjum
zostata wydana publikacja z tekstami wystapien®. Eliade nie mégt w niej uczest-
niczy¢, jednak jego tekst Linitiation et le monde moderne’ zostal wlaczony
do publikacji pokonferencyjnej i sposréd dwudziestu o$miu artykutéw byt
tekstem zasadniczym. Opracowanie Eliadego stuzylo potem jako wprowadze-
nie do tematyki inicjacji na studiach uniwersyteckich®. Warto przywota¢ prace
zbiorowa Les rites d’initiation®, bedaca owocem miedzynarodowej konferencji
zorganizowanej w 1984 roku przez belgijskie uniwersytety w Liége i Louvain-
-la-Neuve. Publikacja pokonferencyjna jest kopalnia wiedzy na temat rytow
inicjacji i moze wciaz by¢, pomimo uptywu lat od jej ukazania sie, istotnym
punktem odniesienia w badaniach nad tym zagadnieniem. Z najnowszych
monografii warto odnotowac prace Henrika Bogdana, szwedzkiego historyka
religii — Esotérisme occidental et rituels d'initiation, ktéra podejmuje temat
rytéw inicjacji w kontek$cie zachodniego ezoteryzmu, zwlaszcza roli i zna-
czenia wtajemniczenia w tradycji masonerii*.

5 Ojciec Jan Andrzej Kloczowski powiedzial kiedys: ,Kosciél naucza, a nie inicjuje”.

¢ Zob. Initiation. Contribution to the Theme of Study — Conference of the International Associa-
tion for the History of Religions held at Strasbourg, September 17th to 22nd 1964, ed. C.]. Bleeker,
Leyde 1965.

7 Zob. M. Eliade, Linitiation et le monde moderne, w: Initiation. Contribution to the Theme
of Study, s. 1—14.

8 Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d’initiation, Milano 2010, s. 53.

o Zob. Les rites d'initiation. Actes du colloque de Liége et de Louvain-la-Neuve 20—21 novembre
1984, éd. . Ries, H. Limet, Louvain-la-Neuve 1986.

* Poza oméwionymi ponizej pracami na temat wtajemniczenia warto jeszcze przywolac
nastepujace publikacje: Transition Rites. Cosmic, Social and Individual Order. Proceedings
of the Finnish-Swedish-Italian Seminar, Rome, 24th—28th March 1984, a cura di U. Bianchi,
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W jezyku polskim poza kilkoma artykutami dysponujemy tylko jedna mo-
nografig na temat rytéw inicjacji, ktéra dotyczy obszaru Ameryki Pétnocnej —
Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludéw Kalifornii autorstwa Tadeusza Daj-
czera". Poza tym opracowaniem nie mamy w jezyku polskim kompleksowego
studium na temat inicjacji, co mozna odczuwac jako dotkliwy brak w tym
obszarze badawczym. Cenna publikacja jest praca zbiorowa Inicjacje. Spo-
teczne znaczenie sytuacji liminalnych w rytach przejscia®, bedaca poklosiem
konferencji zorganizowanej w 2005 roku na Uniwersytecie w Bialymstoku.
Jak wskazuje sam tytul, akcent zostal potozony na kontekst spoleczny nie
tyle samej inicjacji, ile rytow przejscia. W tejze publikacji znajduje sie artykut
Jacka Sieradzana Ryty przejscia i inicjacje, niegdys i teraz, w ktérym autor daje
panorame rozumienia inicjacji oraz obrzedéw przejscia u réznych badaczy.

Poza przywolanymi opracowaniami mamy takze do dyspozycji studia na te-
mat inicjacji o charakterze literaturoznawczym?®, socjologicznym*, psycholo-

Rome 1984; J. S. La Fontaine, Initiation. Ritual Drama and Secret Knowledge across the World,
Harmondsworth 1985; B. Lincoln, Emerging from the Chrysalis. Studies in Rituals of Women'’s
Initiation, New York—Oxford 1991; R. L. Moore, The Archetype of Initiation. Sacred Space, Ritual
Process, and Personal Transformation, Philadelphia 2001. Ogélna bibliografia dotyczaca inicjacji
zob. cytowane juz: Les rites d'initiation, s. 503—512. Eliade wskazuje nastepujace odnoséniki bi-
bliograficzne na temat inicjacji: M. Eliade, La nostalgie des origines. Méthodologie et histoire des
religions, Paris 1971, s. 230—244; zob. takze G. Weckman, Understanding Initiation, ,History of
Religions” 10 (1970), s. 62—79.

1t Zob. T. Dajczer, Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludéw Kalifornii, Warszawa 1984.

2 Zob. Inicjacje. Spoleczne znaczenie sytuacji liminalnych w rytach przejscia, red. J. Sieradzan,
Bialystok 2006.

3 Na temat obecnosci i funkcji tematéw oraz motywdéw inicjacyjnych w literaturze, zwlaszcza
w prozie, zob. Z problemdw prozy. Powies¢ inicjacyjna, red. W. Gutowski, E. Owczarz, Torui 2003.
Zob. takze M. Rzeczycka, Wtajemniczenie. Ezoteryczna proza rosyjska kovica XIX — poczatku
XX wieku, Gdanisk 2010. Niektorzy zaliczaja sage o Harrym Potterze do lektur inicjacyjnych dla
miodziezy i widza w niej zagrozenie duchowe: zob. A. Posacki, Harry Potter i okultyzm. ,Magiczna”
wyobraznia czy realistyczna magia?, Radom 2006, s. 101—117. Warto dodad, ze motywy inicja-
cyjne zachowaly sie w bajkach magicznych, ktérych lektura moze by¢ jaka$ namiastka inicjacji
(zob. W. Propp, Nie tylko bajka, wyb. i ttum. D. Ulicka, Warszawa 2000, s. 171n).

¥ Zob. P. Mozdzynski, Inicjacje i transgresje. Antystrukturalnosé sztuki XX i XXI wieku
w oczach socjologa, Warszawa 2011. Pawel Mozdzynski bada sztuke jako ,przestrzen inicja-
¢ji i transgresji z perspektywy socjologa kultury [...] korzystajacego z wiedzy wielu dziedzin”
(P. Mozdzynski, Inicjacje i transgresje, s. 18). Ten sam autor analizowal takze — socjologicznie —
jedna z nowych metod uzdrawiania, jaka jest reiki. Odwolujac sie¢ do mysli Eliadego, autor za-
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gicznym®. Wtajemniczenie religijne znajduje sie réwniez w obszarze badaw-
czym filozofii religii*®. Istnieja tez opracowania z antropologii (etnologii)”. Te
ostatnie dotycza — $cisle rzecz biorac — nie tyle samego pojecia inicjacji, ile
poszczegdlnych rytéw inicjacji, zwlaszcza dojrzalosciowej. Waznym punktem
odniesienia pozostaje nadal dla ujecia etnologicznego (i nie tylko) klasyczna
ksigzka Arnolda van Gennepa Obrzedy przejscia*. W podejsciu badawczym
wspolczesnej antropologii istnieje nacisk na badania terenowe. Mamy zatem
do dyspozycji studia poszczegdlnych obrzeddw, ktére — co warto zauwazy¢ —
przeniosly centrum zainteresowania od idei i wierzen praktykujacych ryty
w kierunku znaczenia spolecznego aktéw religijnych. Mozemy siega¢ réwniez
do hasel stownikowych, w ktérych niekiedy jednak trudno jednoznacznie
oceni¢, z perspektywy jakiej dyscypliny naukowej zostaly napisane®. Brakuje
opracowarn teologicznych omawiajacych fenomen wtajemniczenia w religiach
niechrzescijanskich (pozachrzescijariskich). Warto przywotaé¢ w tym miejscu
dwoéch autoréw, ktérzy podejmuja w swoich publikacjach problematyke ini-
cjacji niechrzescijanskiej z perspektywy teologicznej. Pierwszym z nich jest
Aleksander Posacki, ktéry jako jeden z pierwszych w Polsce zajal si¢ problema-
tyka rytéw wtajemniczenia niechrzescijaniskiego i ich interpretacja z punktu
widzenia wiary chrze$cijaniskiej. Drugim autorem jest Joseph-Marie Verlinde,

prezentowal doswiadczenie reiki oraz zmiany zachodzgce w nim po inicjacjach w tej metodzie
(zob. P. Mozdzyniski, Duchowosé ponowoczesna. Ruch Reiki w Polsce, Krakéw 2004, s. 211-256).

s Zob. B. Bettelheim, Rany symboliczne. Rytualy inicjacji i zazdros¢ meska, thum. i wstep
D. Danek, Warszawa 1989.

¢ Zob.]. A. Ktoczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnotg. Wstep do filozofii religii, Tarnéw
1994, s. 126—137; J. A. Kloczowski, Drogi cztowieka mistycznego, Krakéw 2001, s. 172—176.

7 Zob. np. V. Turner, Las symboli. Aspekty rytuatow u ludéw Ndembu, tham. A. Szyjewski,
Krakéw 2006.

** Zob. A. van Gennep, Les rites de passage, Paris 1909 (ttum. pol. Obrzedy przejscia. Syste-
matyczne studium ceremonii, ttum. B. Bialy, Warszawa 2006).

' Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d’initiation, s. 51.

2 Zob. np. J. Ries, Initiation, w: Dictionnaire des religions, éd. P. Poupard, Paris 1993,
s. 957n; H. Zimon, Inicjacja. 1. W religiach pozachrzescijariskich, w: Encyklopedia katolicka, t. 7,
red. S. Wielgus i in., Lublin 1997, kol. 212—215; Initiation, w: The Oxford Dictionary of World
Religions, s. 473n; B. Bujo, Inicjacja, w: Leksykon religii, red. F. Konig, H. Waldenfels, thum., oprac.
i bibliogr. pol. P. Pachciarek, Warszawa 1997, s. 155n; J. Baniak, Inicjacja religijna, w: Religia.
Encyklopedia PWN, t. s, red. T. Gadacz, B. Milerski, Warszawa 2002, s. 32—34; . Bonhom-
me, Initiation, w: Dictionnaire des faits religieux, éd. R. Azria, D. Hervieu-Léger, Paris 2010,

S. 541—548.

17



RELIGIA I WTAJEMNICZENIE

podejmujacy kwestie wtajemniczenia w religiach pozachrze$cijaniskich, jak
réowniez w tradycji ezoterycznej. Mysl tych badaczy oméwimy szerzej w dal-
szej czesci pracy.

Aby analizowa¢ zagadnienie wtajemniczenia w religioznawstwie Eliadego
(w perspektywie teologicznej), musimy wlasciwie zrozumie¢ kontekst naszej
refleksji nad tytulowa kwestia. Wspolczesnie termin ,inicjacja” nie jest juz
uzywany tylko w sensie chrzescijanskim. Czlowiek wspélczesny — twierdzi
Eliade — pragnie zy¢ w kosmosie radykalnie zdesakralizowanym, czyli takim,
w ktérym sacrum jest nieobecne. Jednakze 6w czlowiek pozostaje wciaz
kim$ z istoty religijnym (homo religiosus), co mocno podkresla nasz autor.
Réwnoczesnie jest to ktos, ,kogo juz nie wiaze z judeochrzescijanstwem
zadna zywa wiez”*. Oczywiscie, nie musimy sie zgadza¢ z powyzsza opinia
Eliadego, ktéra — wypowiedziana w potowie XX wieku, a przywolana przez
nas w 2019 roku — jest dyskusyjna. Rumunski religioznawca zauwazyt juz
w latach 60. minionego wieku, ze cztowiek kultury Zachodu, cho¢ wyelimi-
nowal homo christianus, to jednak nie uporat sie jeszcze z homo religiosus,
ktéry w nim tkwi. Wspolczesny renesans religijnosci dobitnie o tym $wiadczy
i sprawia, ze wcigz mamy do czynienia — w wielkich religiach $wiatowych
i nowych ruchach religijnych — z rytami inicjacji. I nadal owe rytualy doma-
gaja sie refleksji i postawienia pytania o inicjacje i doswiadczenie inicjacyjne
w $wiecie wspolczesnym?.

INICJACJA RELIGIJNA CZY/I MAGICZNA?

Inicjacja jest jednym z najwazniejszych elementéw kazdej tradycji religij-
nej, jak réwniez magicznej. Powyzsze stwierdzenie domaga sie komentarza.
W akademickiej dyskusji na temat obu zjawisk mamy do czynienia z wieloma
pogladami. W rozmaitych opiniach dotyczacych magii i religii da sie zauwazy¢,
ze nie tak latwo oddzieli¢ jedna od drugiej. Sa one czesto ze soba powiazane,
zwlaszcza jesli méwimy o tradycji ludéw pierwotnych, ale takze o innych re-
ligiach (a nawet [sic/] chrzescijanistwie). Okazuje sig, iz w réznych tradycjach

>t M. Eliade, Mity, sny i misteria, ttum. K. Kocjan, Warszawa 1999, s. 60.
22 Zob. A. Sobolewska, Mapy duchowe wspéiczesnosci. Co nam zostato z Nowej Ery?, Warszawa
2009, S. 159.
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religijnych — czesto na ich obrzezach — pojawiaja sie tendencje do stosowania
praktyk magicznych?.

Magia jest ,nierozerwalnym splotem wierzenn wywodzacych sie ze sfery
religii i dzialan praktycznych”+. Magia i myslenie magiczne sa splecione z re-
ligia w tym sensie, ze ,funkcjonuja zawsze w ramach macierzy danych tradycji
religijnych (przy czym trudno zawsze jednoznacznie wskaza¢, gdzie te tradycje
okreslajg, a gdzie sa w stosunku do niej pochodne) i przenikaja sfere rytualng”™.
Jaka zatem jest relacja pomiedzy magia a religia?

Zdaniem Massimo Introvignego, wloskiego socjologa religii, Eliade roz-
réznia:

1) przezycie religijne, ktére jest doswiadczeniem Boga, sacrum (hierofania);

2) przezycie magiczne, ktdre jest dos§wiadczeniem mocy (kratofania) i ma-
nipulacja sacrum.

3 Badacze zajmujacy sie starozytno$cia chrzescijariska stawiaja hipoteze, ze istniata nie tylko
»magia chrzescijariska” (,magia chrzescijan”), ale wrecz ,magia koscielna’, ktéra w tamtym okresie
miata sie catkiem dobrze. I mimo iz Ko$ciét od samego poczatku krytykowat praktyki magiczne,
to jednak w obrebie christianitas w okresie starozytnym (ale takze w pdzniejszym czasie) mozna
znalez¢ wiele praktyk tajemnych, jak wrézbiarstwo czy astrologia. Zob. Zabobony, czary i magia
w Kosciele starozytnym, red. M. Oz6g, N. Widok, Opole 2013.

> A. Szyjewski, Etnologia religii, Krakéw 2008, s. 90.

> T. Dekert, Wezesne chrzescijaristwo a magia — szkic problematyczno-metodologiczny, w: Za-
bobony, czary i magia w Kosciele starozytnym, s. 19. Por. L. Dupré, Inny wymiar. Filozofia religii,
ttum. S. Lewandowska, Krakéw 1991, s. 144.

2 Zob. M. Introvigne, Powrdt magii, thum. A. Walecki, Krakéw 2005, s. 37. Mimo naszych
staran nie znalezli$my tak jednoznacznie sformulowanego (jak wyzej) rozréznienia u Eliadego.
Massimo Introvigne powoluje si¢ w swojej ksiazce na tekst innego autora — Juliena Riesa
(zob. J. Ries, Histoire des religions phénoménologie, herméneutique, w: Mircea Eliade, dirigé par
C. Tacou, Paris 1978, s. 81—87 (Cahiers de I'Herne, 33)). Jednakze w cytowanym opracowaniu
tego ostatniego réwniez nie znajdujemy oméwionej powyzszej tezy. Naszym zdaniem w Traktacie
o historii religii Eliade nie przedstawia rozréznienia — od strony podmiotowej — na do$wiadcze-
nie magiczne i religijne. Nasz autor odréznia — od strony przedmiotowej — niejako dwa ,typy”
$wietosci, podkreslajac, iz nie wyczerpuja one caloksztaltu przezycia religijnego: 1) hierofa-
nie (przejaw sacrum); 2) kratofanie (przejaw mocy). Zob. M. Eliade, Traktat o historii religii,
tlum. J. Wierusz-Kowalski, Warszawa 2000, s. 32—46 (w naszej pracy, chyba ze zaznaczono inaczej,
uzywamy niniejszego wydania tej publikacji). W innym miejscu Eliade stwierdza: ,Wszelka hie-
rofania jest kratofanig, objawieniem sie mocy” (M. Eliade, Sacrum, mit, historia. Wybdr esejow,
wyb. M. Czerwiniski, wstep B. Moliniski, ttum. A. Tatarkiewicz, Warszawa 1970, s. 163). Powyzsze
okreslenie sugeruje, ze rumunski religioznawca utozsamia hierofanie z kratofania, czyli sacrum
z mocg, albo — innymi stowy — widzi on w przejawie §wieto$ci réwnoczes$nie demonstracje mocy.
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Wtoski autor dodaje stusznie, ze do§wiadczenie magiczne ,nie dotyczy sa-
crum jako takiego, lecz jest bardziej nastawione na przycigganie i manipulacje
sacrum”. Zdaniem Introvignego, badajacego nowe formy religijnosci, ujecie
socjologiczne nie wystarcza, aby dostatecznie odrézniaé¢ nowe ruchy religijne
od nowych ruchéw magicznych. Trzeba przyja¢ kryteria pozwalajace roz-
r6zni¢ doswiadczenie religijne od magicznego. Jak odrézni¢ magie od religii?
Doswiadczenie religijne od magicznego? Pierwsze z nich implikuje odniesie-
nie do sacrum, ktére sie przejawia, postawe czci i wdzigcznosci. Natomiast
dos$wiadczenie magiczne, ktdre czesto jest do§wiadczeniem mocy, chce przy-
ciagnac i manipulowac sacrum, aby wykorzystywac je do swoich celow®.

Rozstrzyganie problemu wzajemnych relacji pomiedzy magia a religia nie
jest przedmiotem naszej pracy. Warto tylko zaznaczy¢ w tym miejscu, Ze nieza-
leznie od réznicy pomiedzy magia i religia (inicjacja magiczng a religijna)
w pracy bedziemy sie gléwnie zajmowaé (cho¢ nie wylacznie) zagadnieniem
wtajemniczenia religijnego. Przede wszystkim dlatego, ze Eliade analizuje te
kwestie w najwiekszej mierze, skupiajac sie na religiach archaicznych, nawet
jesli niejednokrotnie trudno oddzieli¢ w nich magie od religii.

CZY TYLKO RELIGIE ARCHAICZNE?

W naszej pracy odwolujemy si¢ zasadniczo do ustalen Eliadego dotyczacych
wtajemniczenia religijnego. Nasz autor jest jednym z pionieréw takiego po-

7 M. Introvigne, Powrdt magii, s. 37.

8 Zob. M. Introvigne, La magie. Les nouveaux mouvements magiques, Paris 1993, s. 18n.
W naszym teologicznym podej$ciu przyjmujemy rozréznienie pomiedzy magia a religia. Powyzsza
dystynkcja wraz z charakterystyka teologiczna jest celnie ujeta w Nocie duszpasterskiej Konferencji
Biskupow Toskanii na temat magii i demonologii z 1994. Dokument ten czyni rozréznienie po-
miedzy ,religia” a ,magig’, ukazujac odmienny sposéb odnoszenia sie obydwu dziedzin do tran-
scendencji. Religia ,wyraza bezpo$rednie odniesienie do Boga i Jego dzialania na tyle, ze nie
istnieje i nie moze istnie¢ do$wiadczenie religijne bez takiego odniesienia; magia zawiera w sobie
wizje $wiata, w ktérej wierzy sie w istnienie sit tajemnych, majacych wplyw na zycie cztowieka,
a na ktére uprawiajacy magie (lub korzystajacy) uwaza, ze ma moc wywierania kontroli za pomoca
rytualnych praktyk, zdolnych automatycznie wytworzy¢ efekty; uciekanie sie do béstwa — jesli
wystepuje — jest czysto funkcjonalne, podlegte tym sitom i zamierzonym efektom” (Nota dusz-
pasterska Konferencji Biskupow Toskanii na temat magii i demonologii, w: A. Posacki, Okultyzm,
magia, demonologia, Krakéw 1998, s. 127n).
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dejscia, ktére uwzglednia rézne kultury i tradycje religijne — od pierwotnych
wierzen przez religie indyjskie az do wspoélczesnej religijnosci. Taka perspek-
tywa implikuje zasadnicza trudno$¢ badawcza. Rumuniski historyk religii
koncentruje sie na opisie kultur i religii archaicznych, ale przyznaje im — jak
sie wydaje — warto$¢ uniwersalng, co oznacza, iz pewne twierdzenia dotyczace
owych kultur (religii) odnosza sie takze do kultury wspdtczesnej. Trudnosé
polega na tym, ze nasz autor nie jest do korica jednoznaczny. Pozostaje zatem
otwarte pytanie: czy ustalenia Eliadego dotyczace rytéw inicjacji odnosza sie
tylko do religii archaicznych, czy tez mozna je rozumie¢ uniwersalnie, tzn. od-
nosi¢ réwniez do religii wspélczesnych?

Dla naszego autora religie wspo6lczesnego §wiata mozna zrozumie¢ przez
badanie wierzen archaicznych i kultury archaicznej, najpetniej dzis reprezento-
wanych w ,kulturach prymitywu” i kulturze Orientu®. Zdaniem Eliadego to, co
bylo obecne w $wiadomosci czlowieka pierwotnego (np. motywy inicjacyjne),
dzisiaj jest ukryte w pod$wiadomosci czltowieka wspoélczesnego®. Tak ma sie
rzecz wlasnie z inicjacja, ktéra bedac tak istotna w spoteczenstwach i religiach
tradycyjnych, w $wiecie wspélczesnym praktycznie przestata istniec.

W pracy bedziemy uzywaé zamiennie nastepujacych okreslen religii: ,ar-
chaiczne” (najczesciej uzywane przez Eliadego sformutowanie), ,plemienne’,

»pierwotne’, ,tradycyjne” oraz ,prymitywne” (to ostatnie, nieco pejoratywne,
réwniez jest stosowane przez naszego autora). Chodzi o takie religie, kté-
re charakteryzuje m.in. odmienny charakter zjawisk religijnych, wynikajacy
z braku pisma, a co za tym idzie — skodyfikowanej doktryny i odrebnych stricte
religijnych instytucji spotecznych?®. Nauka szczegélnie zajmujaca sie takimi
fenomenami religijnymi jest etnologia religii, ktérej przedmiotem sa ,religie
czy tez systemy ideologiczno-rytualne spoteczenstw okreslanych jako trady-
cyjne. Tradycjonalizm ma polega¢ na wzglednej izolacji $wiadomos$ciowe;j,
zdominowaniu mys$lenia i dzialan przez logike mityczna (czy tez magiczna),
struktury symboliczne i zasade wielofunkcyjnosci”

Gdzie przebiega historyczna granica religii archaicznych? Czy dzisiaj np. opi-
sywany przez Eliadego rytual Aborygenéw ma miejsce? Takie pytanie trzeba

» Zob. H. Hoffmann, Dzieje polskich badari religioznawczych 1873—-1939, Krakéw 2004, s. 39.

3 Zob. Z. Pawlak, Filozoficzna interpretacja koncepcji religii Mircei Eliadego, Wloclawek
1995, s. 12.

3t Zob. A. Szyjewski, Etnologia religii, s. 31n.

32 A. Szyjewski, Etnologia religii.
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skierowac do wspdlczesnego antropologa badajacego religie plemienne, ktére
wcigz istnieja w $wiecie. Ostatecznie mozna ujaé kwestie owej historycznej
granicy religii archaicznych nastepujaco:

[...] nalezy wpierw dokonaé rozréznienia miedzy ,religiami prehistorycz-
nymi”s, obecnymi w archaicznym okresie ludzko$ci (umownie do IV ty-
siaclecia przed Chr, tj. przed wynalezieniem pisma), a religiami wspdtcze-
snych ,ludéw pierwotnych” zamieszkujacych niektore tereny Azji, Oceanii,
Melanezji, Papui-Nowej Gwinei, Australii, Nowej Zelandii, Madagaskaru,
Czarnej Afryki, Syberii czy Ameryki [...]. Podczas gdy ostatnia grupa religii
jest w pewnej mierze dostepna dla badaczy, [...] religie prehistoryczne sa
wciaz objete ptaszczem tajemnicy?.

Autor Traktatu o historii religii uzywa takze terminu ,spoteczenstwa przed-
nowoczesne” (sociétés pré-modernes) na oznaczenie grup, ktére na Zachodzie
przetrwaly do $redniowiecza, a w innych cze$ciach $wiata az do I wojny $wia-
towej. Mozna przyjac (za Eliadem) tak ogdlnie sformutowang cezure czasowy,
z zastrzezeniem, iz w wielu miejscach $wiata wciaz istnieja religie i kultury ple-
mienne, ktére sa nam dostepne®. Twdrca szkoly chicagowskiej zdaje sobie spra-
we z trudno$ci w badaniu zaréwno religii archaicznych, jak tez pézniejszych re-
ligii (np. starozytnych), do ktérych dostep jest ograniczony: ,Religie, o ktérych
bedziemy méwic, sa o wiele bardziej zlozone niz religie pierwotne. Co wigcej,
sa one — z wyjatkiem religii indyjskich — martwe i nie zawsze jesteSmy pewni,
czy wla$ciwie rozumiemy te nieliczne dokumenty, ktérymi rozporzadzamy”.

33 Zob. Religie prehistoryczne, w: M. Eliade, 1. P. Couliano, Stownik religii, thum. A. Kurys,
Katowice 2007, s. 225—227; L. Lissner, Man, God and Magic. The Culture, Religious Beliefs and
Practices of Prehistoric, Whitefish 2006.

3 S. Wszolek, Wprowadzenie do filozofii religii, Krakéw 2004, s. 57. Por. K. Ko$cielniak, Religie
wspétczesnego Bliskiego i Dalekiego Wschodu, cz. 1, Ztozony obraz zjawiska religii, Krakéw 2014,
s.113n.

35 Liczbe wyznawcow religii etnicznych (ethnoreligionists) szacuje sie na 256,972 tys., co daje
3,5 proc. w skali wszystkich religii $wiata; zob. www.britannica.com (8.03.2017). Wymierimy kilka
wybranych plemion z podzialem na kontynenty: Afryka — np. Pigmeje, Pigmoidzi, Buszmeni;
Azja — np. Ajnowie, Andamanie, Semangowie, Czukcze; Australia i Oceania — np. Kurnajowie,
Kulinowie; Ameryka P6éInocna i Potudniowa — np. Eskimosi, rézne plemiona indianskie, jak Kato,
Juki, Pomo, Siuksowie, Szejenowie.

3¢ M. Eliade, Tematy inicjacyjne w wielkich religiach, ttum. J. Reczek, ,Znak” 1984 nr 11—12,

S. 1546.
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W predylekeji Eliadego do badania archaicznych tradycji religijnych waz-
ne jest co$ innego. Ot6z spoteczenstwa prymitywne przypisuja pierwszo-
planowa role ideologii i technikom inicjacji¥’. Celnie pisze o tym Tadeusz
Dajczer:

Przy badaniu kultur rodowo-plemiennych (zwanych czesto pierwotnymi)
jednym z zasadniczych probleméw jest zagadnienie inicjacji, instytucji
bardzo zlozonej, nalezacej do najwazniejszych przejawéw kulturowych
ludzkosci. Tam, gdzie wystepuje ona w swej pelnej formie, stanowi czyn-
nik decydujacy w ksztaltowaniu jednostki oraz jej $wiatopogladu. Istota
ludzka — w $wietle przekonan ludzi plemiennych — nie rodzi si¢ czlowie-
kiem, ale staje si¢ nim dopiero w wyniku inicjacyjnego procesu. Pytanie
wiec o czlowieka — w swej wewnetrznej i zewnetrznej postawie wobec
otaczajacego $wiata — pytanie o jego mentalno$¢ oraz religie, jest w duzej
mierze pytaniem o sens i tre$¢ inicjacji. Wskazuje to na szczegélna donio-
stos¢ badan naukowych w zakresie etnologii nad sensem inicjacji w zyciu
czlowieka plemiennego®.

PROBLEM BADAWCZY I STRUKTURA PRACY

Pytanie o religie jest przede wszystkim pytaniem o sens i tre$¢ inicjacji.
Nasze studium nosi tytul: Religia i wtajemniczenie. Studium religioznawczo-
-teologiczne zagadnienia inicjacji w religioznawstwie Mircei Eliadego. Zasad-
niczy problem podjety w niniejszej pracy mozna wyrazi¢ w nastepujacych
pytaniach: jakie miejsce zajmuje kategoria ,inicjacji” w religioznawstwie
Eliadego? Co wnosi nasz autor do badan nad inicjacja, a przez to takze nad
religia i nad czlowiekiem religijnym? Mamy dwa podstawowe cele: pierwszym
jest analiza tekstow Eliadego i poszukiwanie odpowiedzi na pytanie, czym jest
fenomen wtajemniczenia w ujeciu naszego autora, drugim natomiast wyka-
zanie, ze problematyka inicjacji religijnej zajmuje w dziele rumuriskiego reli-
gioznawcy wyjatkowe (wrecz kluczowe) miejsce oraz ze analizy naszego autora

37 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 8.
3¢ T. Dajczer, Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludow Kalifornii, s. 3.
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dotyczace wtajemniczenia s oryginalna droga do zrozumienia homo religiosus
i zjawiska samej religii. Powyzsze zagadnienia maja wymiar religioznawczy.
Natomiast problem teologiczny mozna uja¢ nastepujaco: jakie wnioski mo-
zemy wyprowadzi¢ z teorii Eliadego dla teologii, a szczegélnie dla teologicz-
nej analizy inicjacji niechrzescijaniskiej? Interesuje nas nastepujace pytanie:
czy (w jakim sensie) inicjacja pozachrzescijaniska (religijna, magiczna) jest
skuteczna?

W jaki sposob powyzsze pytania znajda odzwierciedlenie w strukturze
naszego studium? W pierwszym rozdziale przedstawimy specyficzne podej-
$cie Eliadego do badania religii, ktére mozna okresli¢ jako ,inicjacyjne” Jest
to metoda, w ktdrej sama dyscyplina naukowa, jaka jest historia religii, staje
sie nauka wtajemniczajaca. Badacz (badz czytelnik) danego tekstu ma zostaé —
przez 6w tekst — wtajemniczony w dang tradycje (religijna, filozoficzng badz
tez magiczna) i ma si¢ w nim dokonaé duchowa (egzystencjalna) przemiana.
W rozdziale drugim zaprezentujemy fenomen wtajemniczenia w odniesieniu
do zagadnienia rytualu magiczno-religijnego. Traktujac ryt inicjacji jako od-
miane rytualtu, postawimy pytanie o jego skutecznos$¢. Poréwnamy réwniez
obrzed niechrze$cijaniski ze szczegélnym obrzedem, jakim jest sakrament
Eucharystii. W kolejnym rozdziale przedstawimy Eliadowskie ujecie wtajem-
niczenia religijnego inspirowane religiami archaicznymi. Aby uchwycic istote
fenomenu inicjacji w interpretacji naszego autora, zwrécimy uwage na dwa
elementy — nowy rodzaj poznania oraz egzystencjalna przemiane, jaka zacho-
dzi w rycie wtajemniczenia. Z kolei czwarty rozdzial bedzie opisem trzech
typdw inicjacji sformutowanych przez Eliadego, jakimi sa: zbiorowe rytuaty
przejscia z dziecinistwa lub mtodosci do wieku dojrzatego, obrzedy wejscia
do stowarzyszenia tajemnego lub bractwa oraz inicjacja zwigzana z powo-
faniem mistycznym. Przedstawimy specyfike kazdej z trzech wyréznionych
kategorii wtajemniczenia, a takze zwrécimy uwage na kwestie cigglosci miedzy
poszczegdlnymi inicjacjami i stopniowalno$¢ poznania religijnego. W ostat-
nim rozdziale ukazemy zagadnienie mistagogii chrzescijanskiej i postawimy
pytanie o jej wyjatkowo$¢. W naszych analizach skupimy sie¢ na sakramen-
cie chrztu $wietego. Po zaprezentowaniu ujecia Eliadowskiego odwolamy
sie do teologii Kosciota i przedstawimy wyjatkowos¢ i oryginalno$¢ chrztu
rozumianego jako sakrament inicjacji. Na zakonczenie przyblizymy zagad-
nienie przemiany bytowej i nieskoriczonego dazenia czlowieka w kierunku
nadprzyrodzonosci.
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Podstawowym celem naszej pracy jest rekonstrukcja pogladéw Eliadego na te-
mat inicjacji, ale tez poréwnanie ich (przynajmniej w pewnych aspektach)
z teologia katolicka. Nie dysponujemy w jezyku polskim praktycznie zadnymi
pracami stricte teologicznymi, ktére analizowaltyby krytycznie religioznawcza
nauke Eliadego®. W zwigzku z powyzszym trudno méwic o jakiej$ recepcji
teologicznej dzieta rumunskiego religioznawcy na gruncie polskim, a zatem
mozna powiedzie¢, iz mysl tworcy szkoly chicagowskiej wciaz czeka na pod-
jecie ze strony teologéw. Czesc tej luki ma za zadanie wypelnié¢ niniejsza praca.

Nasza ksiazka jest to ,studium religioznawczo-teologiczne” Mimo for-
malnego zawezenia (w jej podtytule) do dwdch dyscyplin — religioznawstwa
i teologii — praca ma charakter interdyscyplinarny, tzn. ze w ramach refleksji
poruszamy sie na styku kilku nauk. Bedziemy korzysta¢ z religioznawstwa,
gdyz stoimy na stanowisku, ze wiarygodnosci i prawdziwosci chrzescijanstwa
nie da si¢ wykaza¢ bez rzetelnej komparatystyki religii*>. Nasze opracowanie
ma réwniez charakter teologiczny, gdyz sytuuje sie w obrebie teologii funda-
mentalnej, ktéra — przy odpowiednim rozumieniu — bliska jest teologii religii.
Religioznawstwo i teologia religii maja wspolny przedmiot — fakt religii (cho-
ciaz réznie podchodza do niego), a takze jeden cel: najwszechstronniejsze
poznawanie i wyjasnianie zjawiska religii. Bedziemy réwniez siega¢ do innych
nauk: filozofii religii*, antropologii kulturowej czy tez — wedlug innego okre-

3 W zasadzie wedlug naszej wiedzy mozna w tym miejscu przywota¢ jedno (!) opracowa-
nie $ciéle teologiczne: Homo religiosus Mircei Eliadego a wspéiczesna teologia fundamental-
na, w: Czlowiek — istota religijna, t. 1, Religijnos¢ w ujeciu teologicznym, red. K. Krzeminski
i in., Torun 2014, s. 35—47. Pozostale prace zawieraja co najwyzej pewne watki teologiczne.
Zob. np. J. Olszewski, Swoistos¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei Eliadego,
Krakéw 1994; A. Lelito, Czlowiek — animal mythicum w ujeciu Mircei Eliadego, Tarnéw 2008.

4% Zob. H. Seweryniak, Teologia religii a teologia fundamentalna. Refleksja metodologiczno-

-pedagogiczna, w: Teologia religii. Chrzescijariski punkt widzenia, red. G. Dziewulski, £6dz—
Krakoéw 2007, s. 191.

# Zdaniem $w. Jana Pawla II ,wazna dla wspotczesnej myslijest filozofia religii, chocby
taka, jaka uprawia Mircea Eliade” (Jan Pawel II, Przekroczy¢ prig nadziei. Jan Pawet II odpo-
wiada na pytania Vittoria Messoriego, Lublin 1994, s. 46). W namysle nad religia niezbywalne
miejsce przynalezy filozofii religii, ktora czerpie swoja wiedze z niefilozoficznych zrédel, bedac
podstawowa refleksja nad do$wiadczeniem religijnym. Posluguje si¢ ona wylacznie refleksja ra-
cjonalng, co odréznia ja od teologii, ktéra bada okreslona tradycje religijna niejako ,,od wewnatrz”

25



RELIGIA I WTAJEMNICZENIE

$lenia — antropologii religii** — by wymienic tylko te najwazniejsze dyscypliny.
Wyrazem naszego podej$cia beda np. krétkie noty informacyjne w przypisach
dotyczace autoréw, ktérzy zaznaczyli swoja obecno$¢ w badaniach nad religia
albo do ktérych odwotywal si¢ Eliade. Zatem ze wzgledu na przedmiot badania
i jego specyfike (zagadnienie inicjacji) w naszych analizach beda dochodzi¢
do glosu, przynajmniej w pewnych aspektach, rézne nauki badajace religie ze
swojej perspektywy. Powyzsze podejscie — w przypadku teologicznego badania
zjawisk religijnych — jest zasadne i zwiazane z préba odpowiedzi na pyta-
nie: co religioznawstwo i inne nauki badajace religie maja do powiedzenia
teologii?

Patrzac historycznie, miedzy teologia a naukami o religii istnieje wiele
powigzan. Oryginalnym zabiegiem metodologicznym teologii religii jest czer-
panie materiatu faktograficznego z religioznawstwa empirycznego. Teologia re-
ligii przyjmuje dane religioznawcze, dokonuje jednak — jak przystalo na nauke
teologiczna — warto$ciujacych oraz normatywnych ocen. Istotne bowiem w jej
refleksji jest analizowanie doktryn religijnych, a zwtaszcza ich poréwnanie
z objawieniem chrze$cijanskim®. Generalnie, zwlaszcza od czasu ogloszenia

(zaklada to wiare albo jaka$ posta¢ akceptacji doktryny danej tradycji). Stawia ona pytania o to,
czym jest religia (jaka jest istota religii), czy istnieje i czym jest jej przedmiot (Bég, sacrum)
(zob. J. A. Kloczowski, Filozofia religii, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 4, red. T. Gadacz,
B. Milerski, Warszawa 2002, s. 49n).

# Réznie sie okresla i definiuje przywolana powyzej dyscypling badawczg. Na ten temat
zob. F. Bowie, Antropologia religii. Wprowadzenie, thum. K. Pawlus, Krakéw 2008, s. 1—37. Réwniez
w obrebie samego religioznawstwa duza cze$¢ badaczy wyr6znia osobna dziedzine okre$lana mia-
nem ,etnologia (antropologia) religii” (zob. H. Hoffmann, Dzieje polskich badar religioznawczych
1873-1939, s. 46n). Teolog Louis-Marie Chauvet méwi, iz antropologia naukowa moze stuzy¢
teologii swego rodzaju ,,pomoca krytyczng’, pomagajac rozwiewac rézne uprzedzenia i zmuszajac
ja do przemyslenia swoich zalozen epistemologicznych. Po lepszym poznaniu antropologii (religii)
ijej uwarunkowan (czyli takze sposobu badania zjawisk religijnych) jasniejszy staje si¢ przedmiot
samej teologii. Jednoczesnie teologia takze moze poméc antropologii. Chauvet zadaje retoryczne
pytanie, czy teologia chrzescijaniska nie miataby rowniez oddac przystugi antropologii, skoro ciagle
zmaga sie nie tylko z interpretacja, ale takze z istotng kwestia ,wplatania” podmiotu wierzacego
w przedmiot badania bedacy jednocze$nie przedmiotem wiary (zob. L.-M. Chauvet, Quand le
théologien se fait antropologue, w: Approches scientifiques des faits religieux, éd. J. Joncheray,
Paris 1997, s. 44—46).

# ,Wspolczesna teologia religii stanowi dziedzine badan interdyscyplinarnych. Jest nauka
teologiczny, ale material faktograficzny czerpie z empirycznego religioznawstwa. Z tym ostatnim
faczy ja przedmiot materialny, ktérym sa religie niechrzescijaniskie, w przeciwienstwie jednak
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przez Sobdr Watykanski II Deklaracji o stosunku Ko$ciola do religii niechrze-
$cijanskich Nostra aetate, dominuje pozytywne ujecie innych tradycji religij-
nych. Deklaracja soborowa méwi: ,religie, istniejace na calym $wiecie, réznymi
sposobami starajg si¢ wyj$¢ naprzeciw niepokojowi ludzkiego serca, wskazujac
drogi, tzn. doktryny oraz nakazy praktyczne, jak réwniez sakralne obrzedy”+*.
Mamy zatem w kazdej religii trzy istotne elementy, ktérymi sa: 1) droga (dok-
tryna); 2) nakazy praktyczne (etyka, moralnosc¢); 3) sakralne obrzedy (kult).
Jest to pozytywna wizja stanowiska Kosciota wobec religii niechrzescijanskich,
w ktérych czlowiek — jako homo religiosus — szuka spelnienia. Jesli chodzi
o zagadnienie religijnej inicjacji, to sytuuje si¢ ono w przestrzeni sakralnych
obrzedéw, czyli kultu, cho¢ w zasadzie lezy na przecieciu wszystkich trzech
wymiaréw religii, a wiec takze doktryny oraz etyki i moralnosci.

Zajmowanie sie innymi religiami oznacza dla teologa chrzescijaniskiego
podwdjny wysilek: 1) poznania istoty danej religii, tego, co ja konstytuuje jako
taka; 2) w miare dokladnego wyjasnienia znaczenia jej konkretnych przeja-
woéw i istotnych cech w odniesieniu do prawd wiary, ktére sam przyjmuje.
Teologiczne rozwazania nad innymi religiami, co warto podkresli¢, dokonuja
sie zawsze w horyzoncie wlasnej wiary chrze$cijaniskiej. Powyzsza perspektywa
oznacza wlasny horyzont rozumienia i interpretacji*. Istnieje zatem funda-
mentalna trudnos$¢ dla teologa przy badaniu obcej religii ,od zewnatrz”. Jesli
chcemy przyktadowo bada¢ problem niechrzescijanskiej inicjacji, to stajemy
w punkcie wyjscia wobec pytania o nasza procedure badawcza: jak bada¢
(teologicznie) rytual inicjacji bedacy ,jadrem” danej religii? W jaki sposéb
teolog, zakorzeniony we wlasnej wierze, ma to robi¢? Wida¢ wiec jasno (co
juz zostalo podkreslone), ze teologia powinna korzystac z ustaleni innych nauk
o religii, ktore dostarczaja jej empirycznego materiatu.

do nauk religioznawczych, ktére zajmuja sie religiami w $wietle do§wiadczenia, teologia religii
bada je w §wietle Objawienia. Stanowi to jej przedmiot formalny. W przeciwienistwie do religio-
znawstwa, ktdre jest nauka opisows, teologia religii — tak jak kazda teologia — dokonuje ocen
warto$ciujacych i normatywnych. Jest na pograniczu miedzy religioznawstwem w znaczeniu
$cistym (empirycznym) a klasyczna teologia” (T. Dajczer, Status teologiczny religii niechrzesci-
janskich, ,Studia Theologica Varsaviensia” 27 (1989) nr 2, s. 167).

# Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich Nostra aetate, w: Sobér
Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2002, nr 2.

4 Zob. H. Burkle, Cztowiek w poszukiwaniu Boga. Problem réznych religii, ttum. M. E. Kowalska,
oprac. L. Balter, Poznan 1998, s. 5, 199n.
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Kazda z nauk o religii bada i wyjasnia, zgodnie ze swoimi mozliwo$ciami
epistemologiczno-metodologicznymi, wlasciwy sobie aspekt religii. Wyniki
tychze badan powinny sie dopelnia¢*. Sieganie do réznych dyscyplin ma
uzasadnienie w przypadku badania zjawiska inicjacji religijnej, ktére sytuuje
sie na pograniczu réznych nauk. Wedlug Eliadego studium nad zlozonym
fenomenem wtajemniczenia pokazuje zalety wspétpracy badaczy odmiennych
dziedzin¥. W powyzszej perspektywie badawczej nie powinno zabrakna¢
miejsca rowniez dla teologii, ktéra dokonuje warto$ciujacej (normatywnej)
oceny danej tradycji religijnej czy tez konkretnego zjawiska.

MIRCEA ELIADE — TWORCZOSC 1 BADANIA NAD INICJACJA

Dlaczego bierzemy Eliadego jako przewodnika naszych rozwazan? Bo pozo-
staje on jednym z najwybitniejszych religioznawcéw XX wieku, klasykiem?*:.
Autor Traktatu o historii religii jest takze bez watpienia jednym z najbardziej
kompetentnych znawcédw problematyki inicjacji, ktéra wystepuje — z ré6znym
nasileniem — prawie we wszystkich jego pismach. Tym dziwniejsze wydaje
sie, ze — na ile nam wiadomo — nie powstala do tej pory zadna monografia
dotyczaca zagadnienia wtajemniczenia w ujeciu Eliadego*. Moze to budzic¢
tym wieksze zdumienie, ze jest bardzo wiele prac na temat réznych aspektéw
mysli naszego autora®. Mamy nadziejg, ze nasza praca, cho¢ w pewnej mierze,
wypelni te luke.

4 Zob. M. Rusecki, Traktat o religii, Warszawa 2007, s. 57.

¥ Zob. M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 222.

# Zob. H. Zimon, Znaczenie Mircei Eliadego w religioznawstwie XX wieku, ,Studia Teolo-
giczno-Historyczne Slaska Opolskiego” 28 (2008), s. 441—457.

# Sa tylko nieliczne artykuly na ten temat; zob. J. Ries, Lhomme, le rite et Uinitiation selon
Mircea Eliade, w: Les rites d'initiation, s. 17—26 (przedruk w: J. Ries, Symbole, mythe et rite,
Paris 2012, s. 497—508); J. Prokopiuk, Eliade o inicjacji i stowarzyszeniach tajemnych, ,Przeglad
Filozoficzny — Nowa Seria” 16 (2007) nr 4, s. 325-337.

o Zob. J. A. Saliba, ,,Homo religiosus” in Mircea Eliade. An Anthropological Evaluation,
Leiden 1976; G. Dudley, Religion on Trial. Mircea Eliade and His Critics, Philadelphia 1977;
D. Allen, Structure and Creativity in Religion. Mircea Eliade’s Phenomenology and New Direc-
tions, The Haque—Paris—New York 1978; L. P. Coulianu, Mircea Eliade, Assisi 1978; A. Marino,
L'herméneutique de Mircea Eliade, Paris 1981; D. Allen, Mircea Eliade et le phénoméne religieux,
Paris 1982; A. B. de Silva, The Phenomenology of Religion as a Philosophical Problem. An Analysis
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Kim byl Mircea Eliade?* W przygotowanym jeszcze za zycia naszego autora
jego opus magnum — The Encyclopedia of Religion — znajduje sie obszerne
hasto po$wiecone Eliademu zredagowane przez jego wspétpracownika i przy-
jaciela — Josepha M. Kitagawe (1915-1992). Autor ten pisze zwieZzle o Eliadem
na samym wstepie nastepujaco: ,Urodzony w Rumunii, historyk religii, hu-
manista, orientalista, filozof i tworczy pisarz”*. W tych kilku frazach zawiera
sie ogrom intensywnosci zycia, historii, osobowosci oraz intelektualnego
bogactwa naszego autora, ktéry — urodzony w Bukareszcie — odbywa w swoim

of the Theoretical Background of the Phenomenology of Religion, in General, and of M. Elia-
de’s Phenomenological Approach, in Particular, Uppsala 1982; M. L. Ricketts, Mircea Eliade.
The Romanian Roots, New York 1988; C. Olson, The Theology and Philosophy of Eliade. Seeking
the Centre, London 1992; D. Cave, Mircea Eliade’s Vision for a New Humanism, New York—Oxford
1993; S. Keshavjee, Mircea Eliade et la Coincindenca des opposés ou lexistence en duel, Berne
1993; B. S. Rennie, Reconstructing Eliade. Making Sense of Religion, Albany—New York 1996;
S. Deprez, Mircea Eliade. La Philosophie du sacré, Paris 1999; R. Reschika, Mircea Eliade zur
Einfithrung, Hamburg 1997; D. Allen, Myth and Religion in Mircea Eliade, London—New York
2002; B. S. Rennie, Changing Religious Words. The Meaning and End of Mircea Eliade, New
York 2000; M. R. Gonzélez, Ontologia de lo sagrado. Fenomenologia de la Religion en Mircea
LEliade, Saarbriickner 2013; M. Idel, Mircea Eliade. From Magic to Myth (After Spirituality), New
York 2014; A. Mariotti, Mircea Eliade. Vita e pensiero di un Maestro d’iniziazioni, Roma 2017.
Mozna takze przywola¢ cytowany juz zeszyt specjalny z serii Cahiers de I'Herne: Mircea Eliade,
jak réwniez wybrane pozycje bedace zapisem konferencji naukowych poswieconych Eliademu:
Confronto con Mircea Eliade. Archetipi mitici e identita storica, a cura di L. Arcella, P. Pisi,
R. Scagno, Milano 1998; 100 rokov od narodenia — Mircea Eliade, red. ]. Dronzek, Kosice 2007;
»Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 16 (2007) nr 4 (tom bedacy zapisem eliadowskiej konfe-
rencji zorganizowanej w 2007 na Uniwersytecie Warszawskim). Powyzsze publikacje dowodza
zywotnosci mysli naszego autora.

st Obszerna biografia Eliadego jest pozycja: F. Turcanu, Mircea Eliade. Wiezien historii,
tlum. R. Reszke, Warszawa 2008. Wyczerpujace kalendarium zycia Eliadego wraz z opisem
zawiera: S. Keshavjee, Mircea Eliade et la Coincindenca des opposés ou lexistence en duel,
s. 12—63. Warto takze siegnac do autobiografii samego autora: zob. M. Eliade, ZapowiedZ row-
nonocy, thum. I. Kania, Krakéw 1989; M. Eliade, Swigtojaﬁskie zniwo, ttum. 1. Kania, Krakéw
1991. Najobszerniejsza monografia prezentujaca zycie i twérczo$¢ Eliadego pozostaje wcigz
dwutomowa praca: M. L. Ricketts, Mircea Eliade. The Romanian Roots. Niestety, ksiazka wyszla
w latach 8o. i brak w niej odwolan do opublikowanych w ostatnich latach dziennikéw Eliadego
(zob. np. M. Eliade, The Portugal Journal, New York 2010) oraz innych dokumentéw, w tym listéw
(zob. np. H. Pernet, Correspondance avec Mircea Eliade 1961—-1986, Genéve 2012).

2 J. M. Kitagawa, Mircea Eliade, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 5, ed. M. Eliade, New
York 1987, s. 85. Calo$¢ hasta (s. 85—90) zawiera nastepujace czesci: lata studenckie, intelektualna
aktywno$¢, emigracja i rozwoj, metodologia i wyobraznia, lata amerykanskie.
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zyciu swoista wedréwke: od Rumunii i odkrywania catego dziedzictwa tego
kraju (czy szerzej: Europy Wschodniej) przez Orient (pobyt i studia w In-
diach®), nastepnie zycie — przez pewien czas — na zachodzie Europy (m.in. An-
glia, Portugalia i Paryz) az po zatrzymanie si¢ na stale w Stanach Zjedno-
czonych i wieloletnia prace akademicka oraz wydawnicza na Uniwersytecie
w Chicago*.

Trzeba przyznad, iz lektura tekstow naszego autora (nie wspominajac
o opracowaniach dotyczacych jego twérczosci)® to istny labirynt, ktéry jest
dla badacza wielkim wyzwaniem. Nawet Stanistaw Tokarski, wybitny polski
znawca Eliadego, zwraca uwage na to, Ze nikt nie podjat sie ogromnego trudu
calo$ciowej rekonstrukeji pogladdw i kategorii Eliadowskich ani ich cato$cio-
wej ewolucji*®. Zaglebiajac sie wiec w ten gaszcz opisywanych religii i kultur,
przejdziemy swego rodzaju — jak by powiedzial Eliade — prébe inicjacyjna.
Dobrze oddaje to tytul ksigzki bedacej zapisem rozmowy z rumuriskim histo-
rykiem religii i jednocze$nie znakomitym wprowadzeniem, wrecz ,kluczem

53 Pobyt w Indiach zaowocowal m.in. przygotowaniem dysertacji doktorskiej na temat jogi,
ktéra Eliade obronit na Uniwersytecie w Bukareszcie w 1933 (zostala ona wydana pierwot-
nie jako: Yoga. Essai sur les origines de la mystique indienne, Bucarest—Paris 1936, a potem
w poprawionej wersji jako: Le Yoga. Immortalité et liberté, Paris 1954; ttum. pol. Joga. Nie-
Smiertelnos¢ i wolnosé, thum. B. Baranowski, oprac. T. Rucinski, Warszawa 1997). Krytyczne
wydanie tekstu Eliadego (majace 608 stron) zawiera dwie wersje jezykowe: rumunska i angielska;
zob. Mircea Eliade, Yoga. Essai sur les origines de la mystique indienne (1936), ed. E. Ciurtin,
Bukaresti 2016.

s+ Eliade jest tworca tzw. szkoly chicagowskiej. Byta to formacja religioznawczo-kulturowa
zwiazana przede wszystkim z Uniwersytetem w Chicago, ktdrej najwiekszymi nestorami byli
Charles Long, Joseph Mitsuo Kitagawa oraz Eliade. Ci trzej autorzy w latach 1960-1961 przed-
stawili wizje szkoly w czasopismie ,History of Religion”. W tym pismie Eliade opublikowal stynny
artykul Historia religii i nowy humanizm, w ktérym pisal, ze historia religii ma do odegrania wazna
role we wspolczesnej kulturze (zob. J. M. Kitagawa, The History of Religions. Understanding Human
Experience, Atlanta 1987, s. 349n). Szkota zasadzata sie na fundamentach nowocze$nie pojetego
religioznawstwa, a jej specyfike stanowily (co niewatpliwie bylo zasluga Eliadego) postulaty
otwarcia na inne kultury i metody innych dyscyplin. Na temat szkoty Chicago zob. S. Tokarski,
Szkota Chicago. Spér o dialog miedzykulturowy, Warszawa 2001.

ss Dzielo Eliadego to blisko siedemdziesiat pie¢ ksiazek i wiecej niz sto artykuléw (zob. S. Ke-
shavjee, Mircea Eliade et la Coincindenca des opposés ou lexistence en duel, s. 4). Najbardziej
obszerna bibliografia eliadowska pozostaje rumunska praca: M. Handoca, Bibliografie de Mircea
Eliade, vol. 1—3, Bukaresti 1997.

s¢ Zob. S. Tokarski, Szkofa Chicago, s. 66.
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interpretacyjnym”, do jego twdrczo$ci — Préba labiryntus. W zwiazku
z powyzszym chcemy zaznaczy¢, ze bedziemy siega¢ tylko do wybranych
tekstéw autora i opracowan jego mysli, tych, ktére pomoga nam naswietli¢
omawiane przez nas tytulowe zagadnienie, tym bardziej ze nie wszystkie
publikacje obcojezyczne, z réznych powoddw, np. jezykowych, sa dla nas
dostepne (przykladowo coraz wigksza liczba prac rumunskich)®. Pomijamy
takze krytyke dzieta Eliadego, ktéra pojawila sie juz za jego zycia i trwa
az do dzis. Owa krytyka odnosi si¢ zaréwno do podejscia metodologicznego
i zalozen teoretycznych dzieta autora Traktatu o historii religii, jak réwniez
dotyczy ona politycznego zaangazowania Eliadego®.

57 Okreslenie Stanistawa Tokarskiego.

58 Zob. M. Eliade, Préba labiryntu. Rozmowy z Claude-Henri Rocquetem, ttum. K. Sroda,
Warszawa 1992.

59 Zob. np. D. Rusti, Dictionar de simboluri din opera lui Mirce Eliade, Bucaresti 2005. W ksiaz-
ce mozna znalez¢ wiele hasel omawiajacych rézne aspekty dziela Eliadego, np. Initiat, Initiere,
s. 98n; Ritual, s. 175-177.

® Na temat krytyki dzieta Eliadego zob. np. S. Tokarski, Szkota Chicago, s. 75-93; A. Mata-
chowski, Objawiajgce sig sacrum, Wroctaw 1999, s. 99—125; F. Turcanu, Mircea Eliade, s. 493—503.
Z nowszych opracowan obcojezycznych warto siegna¢ do prac Daniela Dubuissona, francuskiego
historyka religii, jednego z najostrzejszych krytykéw Eliadego. Autor ten wskazuje m.in. na obec-
no$¢ w calym dziele rumuniskiego religioznawcy (w jego zalozeniach teoretycznych) elementéw
tradycji ezoterycznej, ktére — jego zdaniem — Eliade mial aplikowa¢ do swojej koncepcji religio-
znawstwa. Zob. D. Dubuisson, Lésoterisme fascisant de Mircea Eliade, ,Actes de la Recherche
Sciences Sociales” 1995 n° 106—107, s. 44—51; D. Dubuisson, Impostures et pseudo-science. Loeuvre
de Mircea Eliade, Villeneuve-d’Asq 2005. Podobna interpretacje mozna odnalez¢ u Wiktora Stocz-
kowskiego, antropologa kulturowego: zob. W. Stoczkowski, Ludzie, bogowie i przybysze z kosmosu,
Warszawa 2005, s. 350—361. Wciaz istnieja kontrowersje w zwiazku z przeszloscia polityczna
Eliadego (przynalezno$¢ do faszystowskiej organizacji Zelazna Gwardia). Istotne jest jednak,
aby$my do zyciorysu Eliadego, zwiazanego z pewnym okresem historycznym, przylozyli — jak
pisze jego biograf — miare historii: ,Ani zycia, ani dzieta Eliadego nie mozna zredukowac¢ do jego
pogladéw i decyzji politycznych” (F. Turcanu, Mircea Eliade, s. 9). Nie wiemy wszystkiego, tym
bardziej ze dopiero w ostatnich latach sa udostepniane dziennik Eliadego z lat 1941-1945 oraz
dokumenty z archiwéw rumunskich dotyczace politycznej i dyplomatycznej kariery rumunskiego
religioznawcy w latach 1937-1945 (zob. F. Turcanu, Mircea Eliade, s. 10). W zwiazku z powyzszym
Turcanu pisze: ,Uwazam, ze nadszed! juz czas, by w samym centrum coraz glo$niejszej debaty
[dotyczacej zycia Eliadego — R. B.] odwazy¢ sie na zbilansowanie tego, co juz wiemy na podstawie
dostepnych nam zrédel” (F. Turcanu, Mircea Eliade). Zob. takze A. Laignel-Lavastine, Cioran,
Eliade, lonesco. O zapominaniu faszyzmu. Trzech intelektualistow rumuiiskich w dziejowej za-
wierusze, thum. 1. Kania, Krakéw 2010.
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Religioznawca z Bukaresztu tak czesto odwoluje si¢ w swoich pismach
do tematéw inicjacyjnych, iz ma si¢ wrazenie, ze problematyka ta jest jed-
nym z naczelnych jego zainteresowan. To wrazenie przechodzi w pewnos¢,
gdy siegnie si¢ do jego twodrczosci beletrystycznej®, mniej znanej specjali-
stom religioznawcom®. W pisarstwie Eliadego mozna czesto odnalez¢ watek
inicjacyjny (z motywem wedréwki po labiryncie, ktéry jest jego szczegol-
nym przypadkiem). Przykladami na to sa m.in. nastepujace powiesci: Waz,
Na ulicy Mantuleasa, Mtodos¢ stulatka, Dajan, Zakazany las®. Powiesci
i nowele fantastyczne rumunskiego uczonego to swoisty komentarz do na-
ukowej dzialalnosci, ukazujacy istote do$wiadczenia inicjacyjnego w for-
mie fabularnej®: ,Poza tym, ze funkcjonuja one [powiesci Eliadego — R. B.]
oczywiscie jako samoistne utwory literackie — zro$niete sg tak organicznie
z jego my$la teoretyczng, ze stanowia niezastapione komentarze do nich.
(Bywa i odwrotnie: niektére pisma teoretyczne zdaja si¢ by¢ komentarzami
do utworéw literackich)”®. Cho¢ powyzsza uwaga specjalisty wydaje sie stusz-
na, to chcemy od razu zaznaczy¢, ze tylko w niewielkim stopniu bedziemy
odwotywac sie do literackich tekstéw Eliadego®®. Powyzsza konstatacja jest
naszym wyborem, ktéry wyplywa — jak juz wspomnieli$my — z ogromu dzieta
tworcy szkoly chicagowskiej, a takze z ograniczonej objetosci naszego stu-
dium. Co wiecej, analiza literackich tekstéw Eliadego zastuguje na oddzielne
opracowanie.

Jak ksztaltowaly si¢ badania w Polsce nad mys$la Eliadego? Jedno z pierw-
szych powaznych opracowan w jezyku polskim wyszlo spod piéra Tadeusza

1 Z pewnoscig jeden z powoddw nieznajomosci twoérczosci literackiej naszego autora to fakt,
ze Eliade pisal swoje powiesci po rumunisku (w sumie kilkadziesiat powiesci oraz dtuzszych lub
krétszych noweli fantastycznych o wysokim czesto poziomie artystycznym). Tylko niektére z nich
zostaly przetlumaczone z jezyka rumuriskiego na jezyk polski. Zob. np. Wgz, Na ulicy Mantuleasa,
Mtodos¢ stulatka, Dajan, Zakazany las, Tajemnica doktora Honigbergera.

2 Zob. I. Kania, O pewnej propozycji aksjologicznej Mircei Eliadego, ,Znak” 1984 nr 11-12,
S.15430.

5 Zob. L. Kania, Sciezka nocy, Krakéw 2001, s. 155.

 Zob.]. Olszewski, Swoistosc chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei Eliadego,
s.71.

¢ 1. Kania, O pewnej propozycji aksjologicznej Mircei Eliadego, s. 1544.

° Wiecej na temat literackiej dzialalnosci Eliadego zob. M. Szladowski, Labirynty wyobrazni.
Kilka uwag o literackiej tworczosci Mircei Eliadego, ,Studia Teologiczno-Historyczne Slaska
Opolskiego” 28 (2008), s. 433—439.
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Margula, ktéry opisal naszego autora jako ,teoretyka $wieto$ci mitu”’. Praca
wydana w ostatnim czasie, ktéra dotyczy recepcji Eliadego w Polsce, jest
monografia Beaty Skarzynskiej®®. Od tekstu tego pierwszego autora do czasu
ukazania si¢ ksigzki Skarzynskiej mineto ponad czterdziesci lat, w ktérym
to czasie ukazalo si¢ wiele polskich publikacji. W 1986 roku zmar}l nasz autor.
Bardzo dobrym znawca twérczosci Eliadego na gruncie polskim jest Stanistaw
Tokarski, ktéry opublikowat poza artykutami w réznych czasopismach dwie
wazne prace®. Jest on takze tlumaczem dwéch toméw (z trzech wydanych)
monumentalnej Historii wierze# i idei religijnych autorstwa Eliadego. Mozna
przywolac jeszcze Ireneusza Kanie, tlumacza i znawce dziela rumunskiego
religioznawcy™. Inne pozycje, zwlaszcza monografie, dostepne sa w biblio-
grafii”. Mamy nadzieje, Ze nasza praca bedzie takze przyczynkiem do lepszego
odczytania religioznawczej spuscizny rumurnskiego uczonego, ktérego mysl
wciaz moze by¢ inspirujaca dla refleksji nad religia, réwniez w Polsce.

Jesli chodzi o Eliadowskie Zrédla wykorzystane w naszej pracy, to sa nimi
przede wszystkim teksty samego Eliadego, w pierwszej kolejnosci tlumaczenia
polskie, ktérych jest juz sporo dostepnych. W niektérych przypadkach bedzie-
my takze siega¢ — zwlaszcza dla bardziej precyzyjnego wyrazenia mysli autora —
do tekstéw francuskich i angielskich. Najwazniejsza ksiazka dotyczaca wprost
naszego tematu jest Birth and Rebirth™, bedaca zapisem wyktadéw ,Haskell

67

Zob. T. Margul, Sto lat nauki o religiach Swiata, Warszawa 1964, s. 317—338.
8 Zob. B. Skarzynska, Mircea Eliade w Polsce. Recepcja religioznawczo-kulturowa, Warszawa
2009.

% Zob. S. Tokarski, Eliade i Orient, Wroctaw 1984; S. Tokarski, Szkota Chicago.

7 1. Kania pos$wiecit Eliademu kilka artykuléw, ktére zostaly wlaczone do jego ksiazki.
Zob. 1. Kania, Sciezka nocy, s. 151-181. Poza tym autor ten opublikowal jeszcze jeden interesu-
jacy artykutl, niewlaczony do tejze publikacji, ktéry juz przywolaliémy: zob. I. Kania, O pewnej
propozycji aksjologicznej Mircei Eliadego.

7t Zob. Z. Pawlak, Filozoficzna interpretacja koncepcji religii Mircei Eliadego; A. Matachowski,
Objawiajqgce si¢ sacrum; A. Rega, Czlowiek w Swiecie symboli. Antropologia filozoficzna Mircei
Eliadego, Krakéw 2001; J. Bramorski, Sacrum przestrzeni. Symbolika ,Srodka swiata” w ujeciu
Mircei Eliadego, Pelplin 2003; A. Korczak, Mythologos. Filozoficzne interpretacje teorii mitu Mircei
Eliadego, Josepha Campbella i Ericha Fromma, Zakopane 2015; A. Korczak, Indyjskie inspiracje
teorii mitu Mircei Eliadego i Josepha Campbella, Warszawa—L6dz 2016.

72 Zob. M. Eliade, Birth and Rebirth, New York 1958. Polski przektad Inicjacja, obrzedy,
stowarzyszenia tajemne jest tlumaczeniem wersji francuskiej (drugiej edycji pod nieco zmienio-
nym tytulem) Initiation, rites, sociétés secrétes. Naissances mystiques. Essai sur quelques types
d'initation, Paris 1959. Eliade we wstepie zaznacza, iz w tym ostatnim wydaniu jest kilka réznic
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Lectures” wygloszonych przez Eliadego na zaproszenie Joachima Wacha™
na Uniwersytecie w Chicago w 1956 roku™. Cennym Zrédlem jest réwniez
haslo Initiation autorstwa Eliadego zamieszczone w jego monumentalnej
The Encyclopedia of Religion™. Poza powyzszymi pracami bedziemy odwolywac
sie rowniez do wielu innych tekstéw naszego autora.

w poréwnaniu do wersji angielskiej. Recenzje powyzszej ksiazki Eliadego ukazaly sie w Polsce
trzy; zob. J. Tokarska-Bakir, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, ,Czas Kultury” 1997 nr 4,
s. 85—-87; A. Zadrozynska, Przezycie absolutu. M. Eliade: ,Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajem-
ne”, ,Nowe Ksiazki” 1997 nr 10, s. 36n; E. Niesiolowski-Spano, ,Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia
tajemne” — recenzja, ,Ars Regia” 7—8 (1998—1999) nr 13—14, s. 285—287.

73 Joachim Wach (1898-1955) — filozof i religioznawca niemiecki; w latach 1945-1955 profesor
Uniwersytetu w Chicago; autor m.in. publikacji Typy doswiadczenia religijnego. Buddyzm, islam,
chrzescijanstwo, thum. B. Pawinski, Krakéw 2012. Zob. Hermeneutic, Politics, and the History of
Religions. The Contested Legacies of Joachim Wach and Mircea Eliade, ed. Ch. K. Wedemeyer,
W. Doniger, New York 2010.

7+ Zob. ]. Ries, Symbole, mythe et rite, s. 499.

s Zob. M. Eliade, Initiation. An Overview, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 7, ed. M.. Eliade,
New York 1987, s. 224—229. Zob. réwniez: M. Eliade, Tematy inicjacyjne w wielkich religiach,
S.1546—1571.



ROZDZIAL I

ELIADEGO BADANIE RELIGII JAKO FORMA WTAJEMNICZENIA

Podejscie Eliadego do badania religii i jej fenomendw? jest rozpiete mie-
dzy nastepujacymi dyscyplinami naukowymi: historia religii, fenomenologia
a — specyficznie pojmowana — hermeneutyka. Religioznawstwo mialo by¢
w ujeciu autora Historii wierzen i idei religijnych ,dyscyplina cato$ciowa”
(discipline totale), ,w tym sensie, ze powinno wykorzystywal, integrowac
i artykutowa¢ wyniki uzyskane dzieki rozmaitym metodom podchodzenia
do zjawiska religijnego””. U Eliadego mozna wyrdznic trzy podstawowe pozio-
my badania religii: 1) historyczny ze swoja kompleksowoscia i réznorodno$cia
fenomendw religijnych; 2) fenomenologiczny z préba zrozumienia zjawisk
religijnych na poziomie glebszym niz wyjasnienie spoleczne i kulturowe

76 W tekstach rumuriskiego religioznawcy pojawia sie wiele okreslen jego podejscia badawcze-
go do religii, ktére sam autor najchetniej okreslal jako ,morfologia sacrum’”. Pierwotny podtytut
Traktatu o historii religii mial brzmie¢ Morfologia i struktury sacrum (zob. M. Eliade, Moje zycie.
Fragmenty dziennika 1941-1985, thum. I. Kania, Warszawa 2001, s. 887). Pojecie morfologii ety-
mologicznie pochodzi od gr. morphe — ,ksztalt” oraz logos — ,,stowo’, ,nauka”. Zatem morfologia
w podstawowym znaczeniu jest to ,nauka o formach” Religijne formy, czyli zjawiska i fenomeny
religijne, zawsze byly gléwnym przedmiotem zainteresowania Eliadego, kt6ry chcial przez badanie
i poréwnywanie ich réznorodnoéci wydobywac z nich sens duchowy (zob. M. Eliade, Moje zycie,
s. 259; M. Eliade, Swi(;tojmiskie Zniwo, S. 141).

77 M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, tham. A. Grzybek, Warszawa 1997,
s. 20; M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 30.
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dominujgce u etnologdw i socjologéw; 3) hermeneutyczny, ktéry — wykra-
czajac poza znaczenie poszczegélnych fenomenéw religijnych w ich kultu-
rze — pozwala ostatecznie rozszyfrowaé w faktach religijnych ich zawartos¢
transhistoryczna po to, aby uczyni¢ ja jasna i dostepna dla dzisiejszego
czlowieka™.

Nie bedziemy analizowac¢ szerzej powyzszej metodologii naszego autora,
tym bardziej ze istnieje wiele opracowan tego tematu”. Interesuje nas specy-
ficzny aspekt Eliadowskich badan nad religia, ktéry przedstawimy w niniej-
szym rozdziale. Najpierw zaprezentujemy kategorie religii w perspektywie
badan miedzykulturowych, ktéra to perspektywa byta istotna dla uprawianego
przez Eliadego religioznawstwa. Nastepnie ukazemy, w jaki sposob nasz autor
postrzegal samo badanie religii jako swego rodzaju proces wtajemniczenia.
Eliade odkryl swoje ,inicjacyjne” podejscie podczas poréwnawczych studiéw
z historii religii i wykorzystal je w swojej koncepcji ,hermeneutyki calosciowej’,
rozumianej jako technika duchowa. Podejicie autora mialo zakorzenienie
zaréwno w osobistej historii jego zycia, jak tez w niepowtarzalnej drodze
badawczej. To one uksztaltowaly oryginalne rozumienie fenomenu religii
przez Eliadego oraz spos6b uprawiania przez niego religioznawstwa.

1. PROBA LABIRYNTU — ZYCIE JAKO INICJACJA

Nasze rozwazania rozpoczniemy od przedstawienia rozumienia samego zycia
przez Eliadego jako swego rodzaju wtajemniczenia, tzn. ciagu proéb inicjacyj-
nych, ktére sa konieczne do przejscia, aby odkry¢ sens swojej osobistej historii,
czesto niejasnej i zagmatwane;j.

78 Zob. J. Ries, Les chemins du sacré dans Uhistoire, Paris 1985, s. 59; J. Ries, Histoire des
religions phénoménologie, herméneutique, s. 81—87.

7 Zob. np. cytowana juz prace: D. Allen, Mircea Eliade et le phénoméne religieux. Douglas
Allen, méwigc o zasadniczym i najczesciej podnoszonym zarzucie wobec Eliadego, czyli ,,braku
rygoru metodologicznego’, zaznacza, iz wlasnie jego zdaniem jest dokladnie odwrotnie (D. Allen,
Mircea Eliade et le phénomeéne religieux, s. 11). Zob. takze A. Bronk, Czlowiek — dzieje — sacrum —
religia, w: M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 1, Od epoki kamiennej do misteriow
eleuzynskich, ttum. S. Tokarski, Warszawa 1997, s. V=XXI (przedruk w: A. Bronk, Mircei Eliadego
fenomenologia religii, ,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 16 (2007) nr 4, s. 107—131); A. Korczak,
Rozwazania o metodologii Mircei Eliadego, ,Nomos” 2011 nr 75-76, s. 33—47.
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Autor Sacrum a profanum poréwnywal wiele razy swoje zycie do labiryn-
tu. Jak przejs¢ przez ten swoisty gaszcz, co wiecej, jak dotrze¢ do centrum?
Eliade tak to interpretuje w ksiazce-wywiadzie pod znamiennym tytutem
Préba labiryntu:

— Labirynt sluzy obronie — czesto obronie magicznej — centrum kryjacego
w sobie jakis skarb, jaki$ sens. Przenikniecie przez labirynt moze by¢, jak
w micie o Tezeuszuy, rytem inicjacyjnym. Labirynt jest symbolem egzystencji,
ktéra przez kolejne proby zmierza ku wlasnemu centrum, ku wlasnemu ,ja”
lub, uzywajac hinduskiego terminu, do atmana. Wiele razy zdarzylo mi sie
czud, ze wyszedlem z labiryntuy, ze odnalazlem ni¢. Wiele razy zdarzylo mi
sie traci¢ nadzieje i btadzi¢. Ale nigdy nie méwilem sobie: ,Zgubitem sie
w labiryncie”. Koniec konicéw zawsze udawato mi sie¢ mie¢ wrazenie, ze wy-
gralem, ze znalaztem wyjscie... Kazdy zna to do$§wiadczenie. Ale zycie nie
sklada sie z jednego labiryntu i po jednej prébie nastepuje druga.

— Czy dotart Pan do swojego centrum?

— Kilka razy bylem pewien, ze udalo mi si¢ go dotknac — wiele si¢ w ten spo-
s6b nauczylem. Ale potem znowu sie gubilem [...]. Gdy docieramy do na-
szego centrum, wzbogacamy sie, rozpoznajemy samych siebie, poszerzamy
nasza $wiadomo$¢, wszystko staje sie jasne, pelne sensu. Ale zycie trwa
dalej. Pojawia sie nastepny labirynt [...]. Stajemy przed nowymi prébami®°.

Zdaniem naszego autora wedréwka po labiryncie jest w gruncie rzeczy —
iw przelozeniu na egzystencjalne do§wiadczenie — ciggiem prob inicjacyjnych.
Eliade postrzegal wlasne zycie (i tak staral si¢ je zrozumiec) jako wedréwke
inicjacyjna®. Wierzyt, ze on sam moze doj$¢ do celu pojmowanego nie tylko

S M. Eliade, Préba labiryntu, s. 201n.

# Ta idea pojawia si¢ w wielu tekstach naszego autora, np. w jego Dzienniku. Wedlug
Eliadego kazdy wygnaniec jest Odyseuszem zdgzajacym do Itaki. Kazde rzeczywiste zycie od-
wzorowuje Odyseje. Droga do Itaki to droga do centrum, a kazdy wygnaniec ma szanse stania
sie nowym Odyseuszem. ,,Aby jednak to sobie u§wiadomi¢, wygnaniec musi umie¢ przenikna¢
utajony sens swych wedréwek, zrozumie¢, ze stanowia one dlugi ciag (zamierzonych przez
bogéw) préb inicjacyjnych i przeszkéd na drodze do domu (do Centrum). Oznacza to, ze w co-
dziennych cierpieniach, w depresjach, w jalowosci uplywajacego czasu musimy widzie¢
znaki, ukryte sensy, symbole. Widzie¢ jei odczytywa¢, nawet jeé§li ich tam nie
ma; jesli jednak je widzimy, mozemy skonstruowaé pelen tad i wyczytaé jakie$ przestanie
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religijnie, ale tez epistemologicznie, czyli jako ostateczne zrozumienie rzeczy-
wistosci® Owa wedréwka inicjacyjna jest podobna do wedréwki po labiryncie,
z ktérego mozna sie wydosta¢ dopiero wtedy, gdy uda sie dotrze¢ do jego

srodka®. Co to oznacza? Ireneusz Kania komentuje:

Wypowiedz ta [tzn. o wydostaniu si¢ z labiryntu po dotarciu do jego srodka —
R.B.], przelozona na jezyk konkretnego doswiadczenia inicjacyjnego, znaczy
mniej wiecej tyle: osiagniecie wyzwolenia (warto$ciowanego religijnie jako
zbawienie, epistemologicznie — jako poznanie prawdy o rzeczywistosci)
mozliwe jest tylko po ,zejsciu do piekiel’, po osiagnieciu pisanego kazdemu
znas ,dna istnienia” W kategoriach inicjacyjnych oznacza to préobe najwyz-
szego cierpienia, ktdre jest warunkiem (niezbednym, ale czy wystarczaja-
cym?) poznania sensu wlasnego zycia®.

Eliade zdawal sobie sprawe, ze zmagajac sie czesto z cierpieniem, prze-
chodzil tak naprawde swoja prébe inicjacyjna, ktéra — jesli sie ja pomyslnie
przejdzie — ma moc odnowy:

Mysle, ze jestem jedynym, dla ktérego powtarzajace sie porazki, cierpienia,
depresje i zalamania moga zosta¢ przezwycigzone z chwilg, gdy wysitkiem
inteligencji i woli osiaggam zrozumienie tego, ze w sensie najkonkretniej-
szym i bezposrednim oznaczaja one zstapienie do piekiel. Skoro tylko ,zro-
zumiemy’, ze urzeczywistniamy wlasnie bledna wedréwke po labiryncie
piekielnym, znéw czujemy, jak zwielokrotniajg si¢ w nas sity ducha, ktére
uwazali$émy za od dawna utracone. W tym momencie wszelkie cierpienia
staja sie ,proba” inicjacyjna®.

Psycholog Anna Galdowa komentuje powyzsze stowa Eliadego, podkreslajac
wymiar aksjologiczny jako istotny dla wtajemniczenia:

w amorficznym przeplywie rzeczy i w monotonnym potoku zdarzen historycznych” (M. Eliade,
Moje zycie, s. 385).

82 Zob. I. Kania, Sciezka nocy, s. 20.

8 Zob. M. Eliade, Zapowiedz réwnonocy, s. 175.

8 1. Kania, Sciezka nocy, s. 164.

8 M. Eliade, Fragments d’un journal, Paris 1973, s. 30n.
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O inicjacyjnym charakterze do§wiadczen nie decyduje ich obiektywna tresc¢,
to, czym jest owo zdarzenie z perspektywy kogos patrzacego z zewnatrz,
ale to, czy dla doswiadczajacego odstania ono Transcendencje lub przybliza
do niej, czy ,przez §wiadomy wysilek woli” dokonuje sie samopoznanie,
czy zaczyna sie lepiej ,widzie¢”, ,rozumie¢” nie tylko siebie, lecz i innych.
Rozpoznanie doswiadczenia jako inicjacji, jako koniecznego etapu w roz-
woju wewnetrznym czlowieka domaga sie wyraznego rozréznienia miedzy
subiektywno$cia a subiektywizmem w odczytywaniu jego sensu. W ten
sposéb jako konstytutywny dla inicjacji pojawia si¢ horyzont aksjologiczny:
$wiat wartosci, jakas modalno$¢, ktéra w doswiadczeniu tym odstania sie®.

Postrzegajac cierpienie jako prébe inicjacyjna, mozna jednoczesnie je od-
czyta¢ w kategoriach sensu i odnowy, ktére sa konieczne na drodze rozwoju
wewnetrznego czlowieka. Co wiecej, wtajemniczenie mozna réwniez powiazac
z perspektywa wartosci, ktére odstaniaja sie w tymze doswiadczeniu. Interesuja-
ce jest w powyzszej wypowiedzi autorki interpretowanie ,inicjacyjnego charak-
teru do$wiadczen” w kontekscie tego, czy dane zdarzenie (préba) wprowadza
w kontakt z Transcendencja. To ostatnie sformulowanie nalezy, jak sie wydaje,
rozumiec¢ jako Absolut (Boga). Tym samym mozemy takze rozumie¢ inicjacyjna
probe jako swego rodzaju pomost do spotkania Boga, wrecz do nawrdcenia.

Z tekstow autora przebija przekonanie o celowosci i nieuchronnosci tego, co
mu sie przytrafialo w zyciu. Pisal czesto: ,musialem tego doswiadczy¢, aby [...]”;
»musialem przez to przej$¢, zeby [...]", nawet jesli mial on taka swiadomo$é
dopiero po pewnym czasie. Eliade tak pisal o swoim doswiadczeniu indyjskim:

Dopiero teraz [w 1963 roku — R. B.], rozmyslajac o mym ,tajemnym” zyciu
w Indiach, pojmuje jego sens. W gruncie rzeczy moja indyjska egzystencja
zostala odmieniona (by nie rzec — uniewazniona) za sprawa mego spotka-
nia z dwiema dziewczynami: M[ajtrei] i J[enny]*”. Gdybym ich nie spotkal,

% A. Galdowa, Powszechnos¢ i wyjgtek. Rozwdj osobowosci cztowieka dorostego, Krakow
2000, S. 1731

% Jenny byta Niemka, ktora poznal podczas swojego kilkumiesiecznego pobytu w pustelni
nad Gangesem w Riszikeszu i z ktérg praktykowat tantryczna inicjacje (zob. M. Eliade, Zapowiedz
réwnonocy, s. 181-184). Natomiast Maitreyi Devi byta cérka nauczyciela Eliadego — Surendranatha
Dasgupty, z ktérg nasz autor mial nieszczeéliwy romans (zob. M. Eliade, Zapowiedz réwnono-
¢y, s. 170n). Swiadectwem tej miltosci, co wiecej, opisanym z dwéch réznych perspektyw, sa
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gdybym, mimo tego spotkania, nie wdat si¢ w nieodpowiedzialne z nimi
przygody, moje zycie byloby catkiem inne. [...] Ale rozumiem (dopiero
teraz), ze wszystko to musialo sie sta¢®®.

Ta nieuchronno$¢ prowadzi ku temu, dzieki czemu czlowiek ma sie sta¢
innym, aby co$ zrozumie¢. Okazuje sie to niezbedne dla duchowego rozwoju,
cho( jest czesto dramatyczne, bo dotyczy osobistych wyboréw. Eliade zde-
cydowal sie porzuci¢ kochajaca go Sorane dla Niny*. Byla to bardzo wazna
decyzja, ktéra radykalnie zmienila jego los, bez ktérej, jak méwi, ,egzystencja
potoczylaby sie zupelnie inaczej”°. Nasz autor odczytal cala te ,milosna sy-
tuacje” z dwoma kobietami jako kolejna prébe, ktérej zostal poddany przez
los (méwit w pamietniku o pragnieniu ,kochania dwéch kobiet réwnocze-
$nie”). Ta ,milosna préba” miata go poprowadzi¢ dalej, do jakiego$ celu,
ktéry — w tamtej chwili — byl jeszcze przed naszym autorem zakryty®> Eliade
szukal sensu swojego zycia i wierzyl, ze nawet jesli od razu go nie odnajdzie,
to ten sens istnieje. Dlatego tak wazne bylo (czasem moze jedyne, co pozo-
staje czlowiekowi), aby sprobowac jednej rzeczy: ,rozpoznac strukture «drogi
inicjacyjnej», ktéra gdzies przeciez, kiedys, odsloni przed nami swéj sens”.

Réwniez w pewnych aspektach nauki autor Historii wierzen i idei religijnych
dostrzegal wymiar inicjacji. Poréwnywat analize fenomenologiczna Edmunda
Husserla (1859—1938) do procesu inicjacyjnego, w ktérym poczatkiem badania
jest ,zawieszenie” naturalnej postawy, czyli §wieckiego doswiadczenia $wiata,
a celem dotarcie do ,poczatku’; czyli absolutnego, rzeczywistego znaczenia

dwie powiesci. Jedna z nich napisal sam Eliade (zob. M. Eliade, Maitreji, ttum. i stowo wstepne
1. Harasimowicz, post. L. Budrecki, Warszawa 1988), natomiast autorka drugiej jest Maitreyi
(zob. M. Devi, Mircea, thum. E. Walterowa, Warszawa 1974). Na temat obu powiesci oraz wza-
jemnego opisu ,indyjskiej mitosci” zob. I. Kania, Sciezka nocy, s. 173181 (rozdziat Randez-vous
na Mlecznej drodze. O powiesciach ,Maitrei” Mircei Eliadego i ,Mircea” Maitrei Devi).

% M. Eliade, Moje zycie, s. 491.

% Sorana Topa byla sympatig Eliadego z lat 30., kiedy mieszkal w Bukareszcie. Nina Mares —
rozwddka z dzieckiem, byta pierwsza zona Eliadego. Zmarla na raka w Portugalii podczas Il wojny
$wiatowej.

 Por. M. Eliade, Moje zycie, s. 491 (,moje zycie byloby calkiem inne”).

ot Por. M. Eliade, Zapowiedz réwnonocy, s. 234 (,,aby méc kochac¢ dwie kobiety naraz, z jed-
nakowa szczero$cia i natezeniem”).

2 Zob. M. Eliade, Zapowiedz réwnonocy, s. 233n.

93 [, Kania, Sciezka nocy, s. 157n.
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bedacego znaczeniem religijnym®*. Filozofia byla dla Eliadego réwnowazni-
kiem wtajemniczenia. O podobienstwie filozofii i inicjacji pisal:

Inicjacja reprezentuje ,$mier¢” na poziomie do$wiadczenia $wieckiego,
»zmartwychwstanie” za§ — w wymiarze religijnym, tzn. uzyskanie wiedzy
metafizycznej. Co§ podobnego dokonuje sie za sprawa filozofii: doprowa-
dza ona do ,$mierci” niewiedzy i odrodzenia poprzez poznanie. [...] Dla
Husserla fenomenologia implikuje przezwyciezenie doswiadczenia §wiec-
kiego wlasciwego ,czlowiekowi naturalnemu” Tym, co fenomenologowie
nazywaja ,postawa naturalng’, jest zycie w §wiecie, sytuacja przedinicjacyjna.
Catkiem podobnie, jak wtedy, gdy droga redukcji fenomenologicznej docie-
ramy do rzeczywistos$ci, tak tez poprzez inicjacje osiggamy wymiar sakralny,
tzn. duch uzyskuje dostep do absolutu (czyli rzeczywisto$ci)®.

Podejicie ,inicjacyjne” znalazlo takze swo6j wyraz w Eliadowskim badaniu
religii i jej fenomendw. Zanim jednak przedstawimy oryginalne podejscie
naszego autora, powiemy najpierw, w jaki spos6b Eliade pojmowal sama re-
ligie, na co wplyneta jego osobista historia zycia $cisle spleciona z jego droga
naukowaq. Perspektywa spotkania réznych kultur pozwolita rumunskiemu
religioznawcy na szerokie spojrzenie na rézne tradycje religijne, zaréwno
wschodnie i zachodnie, jak tez archaiczne i wspoélczesne.

2. RELIGIA W PERSPEKTYWIE MIEDZYKULTUROWE]

Jak Eliade postrzega religie? Jakimi kategoriami ja opisuje? W Dzienniku por-
tugalskim, pisanym w latach 40. XX wieku, rumunski religioznawca, zapo-
wiadajac jedna ze swoich ksiazek, Wprowadzenie do historii religii*°, ujawnia,
ze jej oryginalno$¢ bedzie zwigzana z jego ,,osobistym” podejsciem do mistyki

%+ Zob. M. Zowisto, Mircea Eliade — miedzy fenomenologiq a hermeneutykq religii, ,Przeglad
Filozoficzny — Nowa Seria” 16 (2007) nr 4, s. 263n.

s M. Eliade, Moje zycie, s. 292n.

% Wydany pod tytutem Traité d’histoire des religions, Paris 1949. Eliade chcial nada¢ wy-
danemu dzietu inny tytul: ,Prolegomena” albo ,Zasady” [historii religii]. Ostateczny tytul dat
jednak ksiazce wydawca.
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i do$wiadczenia religijnego. Autor splata w jednym fragmencie swdj osobisty
stosunek do religii z uwaga bardziej ogdlng, méwiac:

Sam nie miewam normalnych przezy¢ religijnych, nie jestem tez agnosty-
kiem ani wrogiem religii. Dla mnie, podobnie jak dla Hindusa, Greka, czlo-
wieka pierwotnego czy Sredniowiecznego, religia j e st. Obecnosci boskiej

zaznaje tylko w niektérych momentach rozpaczy, jednak przez calg reszte
czasu stwierdzam te obecno$¢ w kazdym ludzkim akcie. Dobitniej: dla mnie

religia jest pragnieniem intuicyjnego wgladuw rzeczywisto$¢, absolut.
Odnajduje to pragnienie w kazdym znaczacym dokonaniu czlowieka, we

wszystkich epokach?”.

Eliade przyjmuje podstawowy fakt ludzki: to, ze religia po prostu ,jest’,
i widzi jej obecnos$¢ w codziennym ludzkim zyciu, w kazdym akcie cztowieka.
Poszerza on rozumienie terminu ,religia’, co oznacza, iz dla niego zjawiskiem
religijnym sa wszelkie dostepne fenomeny kultury, jak symbole, obrzedy, mi-
tologie. Zreszta w kulturach pierwotnych istnialo silne powiazanie religii
z kultura i wiele zjawisk (taniec, muzyka, sztuka, rzemiosto) mialo pierwotnie
znaczenie sakralne®.

Eliade rozumie pojecie zjawiska religijnego w pewnej opozycji do tradycyj-
nego (obarczonego bagazem europocentryzmu) pojecia religii. Taki zamyst

7 M. Eliade, Dziennik portugalski i inne pisma (fragmenty), thum. 1. Kania, ,Przeglad Filo-
zoficzny — Nowa Seria” 16 (2007) nr 4, s. 18. Nie zajmujemy sie tutaj rekonstrukcja religijnosci
Eliadego, cho¢ mozna w jego tekstach znalez¢ wiele fragmentéw, ktére o tym moéwia, czesto
gleboko i zaskakujaco. W tymze Dzienniku znajdujemy nastepujace wyznanie (w kontekscie
$mierci zony Niny): ,Nina nie z wlasnej woli odeszta ode mnie, lecz zabrat mi ja Bég, aby zmusi¢
mnie do myslenia w sposéb twérczy, to znaczy ulatwi¢ mi zbawienie. Odejscie Niny bedzie mie¢
dla catego mojego dalszego Zycia sens soteriologiczny” (M. Eliade, Dziennik portugalski i inne
pisma (fragmenty), s. 30).

8 Zob. A. Lelito, Eliadowska wizja przeobrazei zachowari religijnych we wspélczesnej cywiliza-
¢ji zachodniej, ,Nurt SVD” 46 (2012) z. 2, 5. 120. Stabo$cia koncepcji religii Eliadego, jak zaznacza
Adam Lelito, jest kwestia dojscia do ogdlnego pojecia religii. Z powodu brakéw obiektywnych
kryteriéw definiujacych religie mozna wszystko definiowa¢ subiektywnie: ,Samo sacrum, sta-
nowigce fundament nowego ujecia religii, nie jest precyzyjnie okreslone, a zréwnanie tego, co
sakralne, z tym, co prawdziwe, powoduje, ze religia staje sie subiektywna kategoria odwolujaca
sie do poczucia znaczenia, jakie dane zjawisko posiada dla jednostki” (A. Lelito, Eliadowska wizja
przeobrazen zachowar religijnych we wspdtczesnej cywilizacji zachodniej, s. 149).
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ukazuje usytuowanie przedmiotu badania w perspektywie zjawiskowej, a wiec
fenomenologicznej**. W Traktacie o historii religii okresla on dwa terminy:
»faktéw” oraz ,zjawiska religijnego”. Nie podaje $cistej definicji, ale przytacza
takie fakty jak: tabu, rytual, symbol, mit, demon, béstwo, twierdzac, ze in-
teresuje go ich kompleksowos$¢, ktérej nie sposéb ujaé¢ w $cisla definicje.
Wszystkie te fakty to swego rodzaju ,wieloksztaltna, a nawet chaotyczna masa
gestow, wierzen i teorii’, ktéra mozna zdaniem Eliadego okresli¢ jako ,zjawisko
religijne™°. Istnieje zatem pewna tozsamos¢ tych dwoch pojeé. Istotna jest
jeszcze dla opisu religii inna kategoria Eliadowska.

Nasz autor stwierdza, iz istota religii jest wiez czltowieka z sacrum™.
Kategoria $wietosci weszla na state nie tylko do badan religioznawczych,
ale przyjela sie takze i rozpowszechnila w kulturze*. Czym jest §wietos¢
w rozumieniu Eliadego?**® Termin sacrum postrzega on w opozycji do kate-
gorii profanum. W podstawowej pracy na ten temat tak okresla swéj zamyst
badawczy:

chcemy oswietli¢ zjawisko sacrum w calej jego rozmaitosci, nie za$ przy-
gladac¢ sie tylko jego irracjonalnej stronie. Nie interesuje nas sam tylko
stosunek miedzy nieracjonalnymi a racjonalnymi elementami religii, lecz
sacrum w calo$ci. Pierwsza definicja sacrum, cho¢ nie jest ona $cista, brzmi:
stanowi przeciwienstwo profanum™.

Czlowiek religijny do$wiadcza §wietosci, ,wierzy on zawsze, ze istnieje
rzeczywisto$¢ absolutna, sacrum, ktéra przekracza ten $wiat, ale ktéra w nim
przejawia sie, manifestuje i, przez to, u§wieca go i czyni go realnym™s. W takiej

9 Zob. S. Tokarski, Szkota Chicago, s. 60.

o Zob. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 14.

01 Zob. J. Galarowicz, W poszukiwaniu istoty religii, Krakéw 1991, s. 44.

2 Dobrym wprowadzeniem do problematyki §wietosci jest tekst: J. Ries, L,homo religiosus”
et son expérience du sacré. Introduction a une nouvelle anthropologie religieuse, Paris 2009,
s. 487—519 (wraz z bibliografia). Zob. takze: J. A. Kloczowski, Sacrum, w: Religia. Encyklopedia
PWN, t. 9, red. T. Gadacz, B. Milerski, Warszawa 2003, s. 22—25.

03 Zob. M. Eliade, Sacrum a profanum. O istocie sfery religijnej, ttum. B. Baran, Warszawa
2008. Z opracowan zob. D. Allen, Mircea Eliade et le phénoméne religieux, s. 67—117; J. Ries,
L, homo religiosus” et son expérience du sacré, s. 353—372.

o+ M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 6n.

s M. Eliade, Le sacré et le profane, Paris 1965, s. 171.

43



RELIGIA I WTAJEMNICZENIE

perspektywie homo religiosus i sacrum sa nie do oddzielenia i trzeba je widzie¢
w $cistym powiazaniu*®, w ktérym to wyraza sie religia.

Sacrum nie jest dane wprost. Czlowiek uzyskuje wiedze o $wietosci, bo ona
»przejawia sie¢” i okazuje sie calkowicie odmienna od $wiecko$ci (profanum).
Eliade nazywa te manifestacje §wietosci ,hierofania” (od gr. hieros — ,$wiety”
oraz fainomai — ,pokazywac sie”)”. Kazdy element zycia ludzkiego moze
przeksztalci¢ si¢ w hierofanie i odstoni¢ sacrum, ktére objawia sie zawsze
w czyms$ nalezacym do profanum. Moze to by¢ przedmiot, posta¢ boska, sym-
bol, prawo moralne czy pojecie. Swieto$¢ objawia sie wiec w wielu formach,
ktére mozna badacd (tak wiasnie rozumie Eliade swoja ,morfologie sacrum”).
Jest to wielka réznorodno$é faktéw i zjawisk religijnych, ktére pochodza
z réznych kultur i réznych tradycji. Jednakze, i to jest charakterystyczne dla
rumunskiego religioznawcy, odczytywal on w tej olbrzymiej réznorodnosci
faktow i zjawisk religijnych ,fundamentalng jednos$¢™ %,

Trzeba podkresli¢, ze osobista droga Eliadego odegrata doniosla role
w jego percepcji innych kultur i religii, zaréwno w szeroko$ci jego spojrzenia
na Wschoéd i Zachod, jak réwniez w ,glebi” ogladu poszczegélnych feno-
menéw oraz dostrzegania ich powigzan. Od samego poczatku fascynowalo
naszego autora odnalezienie modelu ,czlowieka uniwersalnego’;, ktéry nie
bedzie zwigzany z zadna konkretna kultura i religia. Eliade tak opisuje swoj
moment przelomowy w studiach i decyzje, aby wyjecha¢ do Indii**:

Wtasnie w rzymskiej bibliotece, w ktérej Tucci™® urzadzal swe seminaria,
wiosna 1928 roku natrafitem na ksiazke Dasgupty™, do ktérego natych-

06 Zob. ]. Ries, L, homo religiosus” et son expérience du sacré, s. 18.

07 Zob. M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 7. Na temat hierofanii u Eliadego zob. S. Sztajer,
Mircea Eliade. Struktura i dialektyka hierofanii, ,Czlowiek i Spofeczenstwo” 2002 nr 20, s. 161—
175; S. Keshavjee, Mircea Eliade et la Coincindenca des opposés ou lexistence en duel, s. 356—365.

08 Zob. M. Eliade, Przedmowa, w: M. Eliade, Historia wierzeri i idei religijnych, t. 1, s. 2.

10 Na temat do$wiadczenia indyjskiego Eliadego zob. M. L. Ricketts, Mircea Eliade, s. 329-521;
F. Turcanu, Mircea Eliade, s. 125—169; M. Eliade, Dziennik indyjski, ttum. I. Kania, Warszawa 1999.

10 Giuseppe Tucci (1894—-1984) — wloski buddolog; autor m.in. publikacji Indo-tibetica,
Vol. 1—4, Roma 1932-1941 oraz Teoria e pratica del Mandala, Roma 1949 (ttum. pol. Mandala,
ttum. I. Kania, Krakéw 2002).

11 Surendranath Dasgupta (1887-1952) — indyjski filozof i historyk filozofii; autor m.in. ksigzki
A History of Indian Philosophy, Vol. 1—5, Cambridge 1922—1955; pod jego kierunkiem Eliade
studiowal w Indiach, przygotowujac prace doktorska o jodze.
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miast stamtad napisatem, ze chcialbym pracowa¢ w Kalkucie pod jego
kierownictwem. [...] znaczacy jest fakt, ze wybratem Indie na gléwne pole
dziatalnosci badawczej w tej wlasnie chwili, gdy we Wloszech studiowa-
tem wloski renesans. W pewnym sensie mégtbym nawet twierdzi¢, ze dla
mlodego czlowieka, jakim wéwczas bytem, orientalistyka stanowila jedynie
nowa wersje renesansu, odkrycie nowych Zrédet i powrét do zrédet po -
rzuconych, zapomnianych. By¢ moze nieSwiadomie wyruszylem
na poszukiwanie nowego humanizmu, szerszego i odwazniejszego niz
humanizm renesansowy. [...] Moze tez pojalem, nie catkiem zdajac sobie
z tego sprawe, prawdziwa lekcje renesansu — rozszerzenie horyzontu
kulturalnego i reinterpretacje sytuacji czlowieka w szerszej perspektywie.
Co jest na pierwszy rzut oka odleglejszego od Florencji Marsilia Ficino
niz Kalkuta, Benares czy Rishikesh? A jednak tam wlasnie sie znalaztem,
gdyz — podobnie jak humanistom renesansowym — prowincjonalny wize-
runek cztowieka nie wystarczal mi, poniewaz w gruncie rzeczy marzyltem
o odnalezieniu modelu ,cztowieka uniwersalnego™?.

U Eliadego imponuja rozmach jego dzieta, zainteresowan naukowych
i pozanaukowych, a przede wszystkim zdolno$¢ do wejscia w inne kultury
i przyswajania sobie ich tresci. Sam tak o tym pisze: ,Nie ma granic moja
zdolno$¢ rozumienia i wczuwania sie we wszystkie mozliwe formy kultu-
ry [...]". Twérca szkoly chicagowskiej swobodnie porusza si¢ po universum
religijno-kulturowym, z jednej strony — Wschodu i Zachodu, a z drugiej — sta-
rozytno$ci, archaicznosci oraz wspolczesnosci: ,Podczas okresu rumunskiego
Eliade odkrywa Wschod. Zaraz przed okresem francuskim i podczas niego od-
krywa Zachéd. Podczas okresu amerykanskiego odkrywa Nowy Swiat™¢. Ta
trajektoria stanowita dla niego samego ,, mata zagadke”. Podejscie badawcze
naszego autora jest wiec zwiagzane z jego biografia i osobowoscia i, jak sie
wydaje, wszelkie nasladownictwo jest niemozliwe®.

Eliade stat sie jednym z pionieréw takiego podejscia, ktére uwzglednia
inno$¢ i ré6znorodno$¢ kultur oraz tradycji religijnych — poczawszy od archa-

2 M. Eliade, Moje zycie, s. 318.
13- M. Eliade, Dziennik portugalski i inne pisma (fragmenty), s. 11.

4 S. Keshavjee, Mircea Eliade et la Coincindenca des opposés ou lexistence en duel, s. 67.
115 Zob. S. Keshavjee, Mircea Eliade et la Coincindenca des opposés ou lexistence en duel.
16 Zob. A. Bronk, Czlowiek — dzieje — sacrum — religia, s. VIIL.
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icznych przez religie indyjskie, a skoficzywszy na wspoélczesnej religijnosci.
Stanistaw Tokarski postrzega Eliadego jako prekursora dialogu kultur, a jego
religioznawstwo jako ,arene dialogu miedzykulturowego” Zdaniem ttuma-
cza Historii wierzen i idei religijnych program rumunskiego religioznawcy
to ,najbardziej konsekwentnie przeprowadzony program niszczenia barier
europocentryzmu™, cho¢ osobng kwestig jest, czy tak pojety program zo-
stal rzeczywiscie zrealizowany. Niewatpliwie jednak, aby zrozumie¢ dzielo
Eliadego (i spos6b badania religii przez niego), trzeba uwzgledni¢ te miedzy-
kulturowa perspektywe: ,Kluczem do eliadowskiego labiryntu i owa nicia
Ariadny wskazujaca poszukiwaczowi skarbéw droge jest perspektywa kon-
frontacji kultur. Watek spotkania kultur, dialogi cywilizacji i epok sa gléwnym
motywem, nicig scalajaca wszystkie aspekty eliadyzmu™*.

Eliadowskie rozumienie religii ,wykuwato sie” w toku studiéw poréwnaw-
czych, podczas ktorych nasz autor badat tak rézne tradycje duchowo-religijne
jak np. joga, szamanizm, alchemia™ czy religie Australii. Owocem tego bylo
wiele dziet uczonego z Bukaresztu, poczawszy od ksiazki o jodze przez Traktat
o historii religii, Historie wierzen i idei religijnych, a skoficzywszy na monumen-
talnej The Encyclopedia of Religion, ktérej byt gléwnym redaktorem'. Prace

17§, Tokarski, Postowie, w: M. Eliade, Traktat o historii religii, ttum. J. Wierusz-Kowalski,
L6dzZ 1993, s. 496n.

18 S, Tokarski, Szkota Chicago, s. 67.

19 Alchemia (arab. al-kimija — ,kamien filozoficzny”) — doktryna filozoficzna oparta na gnozie,
tlumaczaca za pomocg mistycznych rozumowan obserwowane w przyrodzie zmiany, ktore miaty
prowadzi¢ do uszlachetniania materii nieozywionej i ozywionej. Alchemicy dokonywali prze-
miany (uszlachetnienia) materii w celu doskonalenia samych siebie. Przypisywali oni znaczenie
inicjacyjne wszystkim swoim dzialaniom i narzedziom (zob. R. Mierzecki, Alchemia, w: Religia.
Encyklopedia PWN, t. 1, red. T. Gadacz, B. Milerski, Warszawa 2001, s. 136).

120 Zob. Traktat o historii religii to jedno z najwazniejszych dziet Eliadego, ktére ukazuje
strukture jego mysli i prezentuje nowe podejscie do badania zjawisk religijnych. Chodzilo o prze-
kroczenie prostego tylko studium historycznego, ktére kladzie szczegélny nacisk na wierzenia
religijne. Eliade pokazuje jedno$¢ zjawisk religijnych oraz ich niewyczerpana nowos¢ w ciagu
dziejow (zob. J. Ries, Lhomme religieux et le sacré a la lumiére du Nouvel Esprit Anthropologique,
w: Traité danthropologie du sacré, Vol. 1, Les origines et le probléme de 'homo religiosus, éd.]. Ries,
Paris 1992, s. 36). S. Tokarski zwraca uwage, iz z wielu ksiazek Eliadego to wlasnie Traktat jest
kluczem do szesnastotomowej publikacji The Encyclopedia of Religion, dziela wielu specjalistow,
wydanego juz po $mierci Eliadego, ktéry byl spiritus movens catego przedsiewziecia. Najdojrzalsze
dzielo naszego autora — Historia wierzen i idei religijnych — stanowi fundament Encyklopedii re-
ligii, a samo zrodzilo sie z Traktatu o historii religii, ktérego jest rozwinieciem i udoskonaleniem:
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te ukazuja ich autora jako wybitnego specjaliste od wielu tradycji religijnych
wschodnich i zachodnich, archaicznych i wspdlczesnych, ktére umiejetnie
poréwnywal, czesto odnajdujac zaskakujace powigzania miedzy nimi.
Nalezy podkresli¢, ze komparatyzm (metoda poréwnawcza)*> zajmuje w ba-
daniach religijnych Eliadego istotne miejsce'>>. Nasz autor odnalazl inspiracje
w dzietach Jamesa George’a Frazera'®, Raffaele Pettazoniego** i Raffaele Vit-
toria Macchioro™, ktérzy wykorzystywali metode poréwnawcza w swoich stu-
diach. Od pierwszego wzial styl, od drugiego rygor historyczny, od trzeciego
zasieg poréwnan. Juz w 1928 roku Eliade stawia jasno kluczowe pytanie poréw-
nawczej historii religii: jak sa mozliwe powigzania miedzy ré6znymi zjawiskami
religijnymi, jesli fenomen religii jest jeden? I odpowiada nastepujaco: powiaza-
nia wynikaja z budowy organicznej ducha ludzkiego, czyli pewnej zasadniczej
jedno$ci®. Stosowana przez naszego autora metoda poréwnawcza wiazala
sie przede wszystkim z dwoma elementami: 1) przywolana juz koncepcja
sacrum oraz 2) wykorzystanym pojeciem archetypu (paradygmatu, wzorca)™’.

»[...] perspektywe ogdlna nakresla Traktat, rozwija Historia wierzen i idei religijnych, a realizuje
w calej pelni Encyklopedia religii” (S. Tokarski, Postowie, s. 500).

21 Zob. N. Smart, Comparative-Historical Method, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 3,
ed. M. Eliade, New York 1987, s. 571—574; Le comparatisme en histoire des religions. Actes du Col-
loque international de Strasbourg, 18—20 septembre 1996, éd. F. Boespflug, F. Dunand, Paris 1997.

22 Zob. N. Spineto, Le comparatisme de Mircea Eliade, w: Le comparatisme en histoire des
religions, s. 93—108. Zob. takze: J. Ries, La méthode comparée en histoire des religions selon
G. Dumézil et M. Eliade, w: Actes du Colloque international , Eliade-Dumézil’, Luxembourg avril
1988, éd. Ch. M. Ternes, Luxembourg 1988, s. 9—24.

23 James George Frazer (1854—1941) — szkocki antropolog, filolog i historyk religii, przed-
stawiciel ewolucjonizmu; autor klasycznego dzieta The Golden Bough. A Study in Magic and
Religion, London 1890 (ttum. pol. Zota gatgz. Studia z magii i religii, ttum. H. Krzeczkowski,
Warszawa 2002).

24 Raffaele Pettazoni (1883—1959) — wloski historyk religii, postrzegat religie jako zjawisko
czysto historyczne; autor m.in. publikacji La religione nella Grecia antica fino ad Alessandro,
Bologna 1921 i Saggi di storia delle religioni e di mitologia, Roma 1946. Eliade dazyl Pettazoniego
duza estymg, inspirowal sie jego dzietami, cho¢ nie we wszystkim sie z nim zgadzal. Zob. M. Eliade,
W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 46—49.

125 Raffaele Vittorio Macchioro (1880-1958) — wloski archeolog i historyk religii, wybitny
badacz orfizmu.

126 Zob. N. Spineto, Le comparatisme de Mircea Eliade, s. 96.

27 Na temat archetypu zob. W. Zareba, Mircei Eliadego kategoria archetypu — uwagi
metodologiczno-semiotyczne, ,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 16 (2007) nr 4, s. 271—291.
Synonimy tego waznego Eliadowskiego pojecia to m.in. paradygmat, struktura, idealny model
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Ten ostatni termin uzasadnial analizowanie i por6wnywanie ze soba réznych
faktéw religijnych, ktére nie mialy zwigzku na plaszczyznie historycznej=s.
Twoérca szkoly chicagowskiej, stajac sie prekursorem i doskonalym przy-
kladem rozumienia badan miedzykulturowych i dialogu kultur, byl §wiadomy
swojej roli, wrecz misji, ktéra ma do odegrania. Postrzegal samego siebie jako
kogos, kto ten dialog umozliwia: ,Ja staram sie otworzy¢ przed ludzmi Zachodu
okna na inne $wiaty. [...] Partnerami mego «dialogu» sg ludzie inni niz roz-
moéwcey Freuda czy Jamesa Joyce'a; ja probuje zrozumiec paleolitycznego fowce,
jogina, szamana, wie$niaka z Indonezji, Murzyna itd., i z kazdym z nich nawia-
zac¢ kontakt”*. Zatem nasz autor przez studia nad réznorodnymi zjawiskami
religijnymi chcial nawigza¢ swoisty dialog z ,innymi’, a réwnocze$nie umoz-
liwi¢ ,otwarcie okien” ludziom Zachodu na inne $wiaty kulturowo-religijne®.
Podsumowujac, mozna powiedzie¢, iz Eliade — badajac poréwnawczo rézne
tradycje religijne §wiata — widzi w zjawisku religii zaréwno wielka réznorod-

(zob. W. Zareba, Mircei Eliadego kategoria archetypu — uwagi metodologiczno-semiotyczne,
S. 274—276).

128 Zob. N. Spineto, Le comparatisme de Mircea Eliade, s. 104.

20 M. Eliade, Moje zycie, s. 481.

3° Naukg, ktéra bardzo dobrze zdala sobie sprawe z trudnosci w podejsciu do badania

»innego’, czyli innych kultur i spoteczenstw (z perspektywy zachodniej), byla antropologia kul-

turowa oraz zwigzana z nia antropologia religii. W ich podej$ciu badawczym chodzito przede
wszystkim o przyznanie waznego miejsca badaniom poréwnawczym (miedzykulturowym).
W centrum tak pojetego przedsiewziecia antropologicznego stalo nastepujace pytanie: ,Jak
rozumiemy i przedstawiamy sposoby myslenia i dzialania innych spoteczenstw, innych kul-
tur? Musimy rozwazy¢ ten problem z perspektywy zachodniej, w jaki spos6b jednak mozemy
dokonac¢ «przekladu kultur», czyli mozliwie najlepiej zrozumie¢ inne kultury w ich wlasnych
terminach, ale przedstawi¢ je w naszym jezyku?” (S. J. Tambiah, Magia, nauka, religia a za-
kres racjonalnosci, thum. B. Hlebowicz, Krakéw 2007, s. 13). Powyzsze podejscie, tak istotne
we wspolczesnych badaniach antropologiczno-religioznawczych, byto wykorzystywane przez
naszego autora znacznie wczesniej.

Warto w tym miejscu przywola¢ Stanistawa Schayera (1899—-1941), polskiego orientaliste,
ktéry juz w 1939 w tekécie O rozumieniu obcych kultur sformutowal trzy postawy istotne przy
badaniu obcych kultur: 1) $wiadomos¢ istnienia wielu odrebnych (od europejskiej) kultur; 2) cheé
sympatyzujacego wnikniecia w kazda z nich; 3) nieustanne formulowanie i rewidowanie dotych-
czasowych préb interpretacji jako formy obcowania z obcymi kulturami. Autor ten pisat: ,[...] naj-
wazniejszym warunkiem dla kazdego rozumienia [obcej kultury — R. B.] jest owa $wiadomo$¢
wielopostaciowosci kultury ludzkiej, $wiadomo$¢, ze te formy, w ktérych my zyjemy, sa tylko
jedna z wielu mozliwosci, i wreszcie, ze zadna z konkretnych kultur nie jest kulturg absolutng”
(S. Schayer, O filozofowaniu Hindusow. Artykuty wybrane, Warszawa 1988, s. 318).
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nos¢, jak tez jednosé. By¢ moze to wlasnie bylo przyczyna, ze nie znajdziemy
w jego tekstach precyzyjnej definicji tego, czym jest religia. Zdaniem naszego
autora trudno zrozumie¢, w jaki sposéb pojecie religii mozna odnosic¢ do tak
réznych zjawisk jak religie Bliskiego Wschodu, judaizm, islam, chrzescijanistwo

czy religie ludéw pierwotnych. Dla Eliadego religia to — podkres$lmy raz jesz-
cze — przede wszystkim doswiadczenie §wieto$ci: ,nie oznacza [religia — R. B.]

bynajmniej wiary w Boga, bogéw czy duchy, ale [...] odnosi sie do do$wiad-
czenia sacrum, wiaze sie przeto z pojeciami bytu, znaczenia, prawdy™. Z tego

przeswiadczenia bierze sie postulat badawczy, o ktérym Eliade tak méwi:
»Prawdziwym problemem [w badaniu religii — R. B.] [...] jest odszyfro-
wanie obecno$ci sacrumw zdesakralizowanym $wiecie”s
Celem tego jest sprawienie, aby wymiar §wietosci stal sie zrozumialy dla

wspolczesnego czlowieka, ktéry utracit 6w wymiar sacrum. Jednakze owo

zaglebianie sie w rézne tradycje religijne, jak tez ich poréwnawcze badanie

prowadza — co ukazemy — do swego rodzaju inicjacyjnej préby.

3. BADANIE RELIGII JAKO DOSWIADCZENIE INICJACYJNE

Jak Eliade staral si¢ hermeneutycznie badac¢ zjawisko religii? Przede wszystkim
postrzegal historie religii nie jako muzeum skamielin, ruin i mirabiliéw, ale
caly ciag ,przeslan, ktdére czekaja na to, aby je odszyfrowac i zrozumiec¢™.
Ostatecznie chodzi o wydobycie z badanych materialéw ich ,sensu ducho-
wego”3*. Historyk i fenomenolog religii maja zdolnos¢ ,rozpoznania i odszy-
frowania «religijnych» struktur i znaczed” prywatnych $wiatéw wyobrazni
czlowieka religijnegos. Owe przestania nie tylko opowiadaja o przesztosci, ale
tez odkrywaja sytuacje egzystencjalne o fundamentalnym znaczeniu, ktére od-
nosza sie do cztowieka wspdlczesnego. Badacz (oraz czytelnik) majacy z nimi
do czynienia ulega wewnetrznej transformacji. Dla rumunskiego religioznawcy

131

M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 5.

132 M. Eliade, Préba labiryntu, s. 149.

133 M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 7.

134 Prawie trzydziesci lat zycia strawilem na studiowaniu «konkretu» — filologii, historii,
folkloru, religii. Zawsze jednak moim celem ostatecznym bylo wydobycie z badanych materiatéw
ich sensu duchowego” (M. Eliade, Moje zycie, s. 259).

135 Zob. M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 9.
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historia religii i fenomenologia to szczegdlne dyscypliny humanistyczne be-
dace technikami propedeutycznymi i duchowymi®®.

W powyzszym ujeciu zarysowuje si¢ specyficzne podejscie naszego autora.
Zrozumienie §wiata mitéw i obrzedéw oznacza, ze nalezy to wszystko przezy¢,
czyli zrozumie¢ od wewnatrz i nie traktowac tego jako tylko zewnetrznych
obiektow (czyli tekstow do odczytania i instytucji do rozlozenia na czynniki
pierwsze). Jednak wkraczajac w taki $wiat, i ze wzgledu na jego odmiennos¢
od naszego, ryzykujemy wlasna osobowoscia'¥’. Eliade zdawal sobie sprawe
z trudnosci, jakie niesie tak glebokie wejécie w inna kulture i tradycje religijna.
Jego zdaniem umyst cztowieka naraza sie na niebezpieczenstwo, kiedy usiluje
przenikna¢ najglebszy sens mitologii lub religii, ktére sa réwnoczeénie wy-
nikiem konkretnej sytuacji egzystencjalnej cztowieka. Ryzyko jest zwiazane
z hermeneutyczna préba zrozumienia od wewnatrz sytuacji tego cztowieka.
To nie tylko ryzyko rozproszenia, ale tez ulegnigcia fascynacji magia szamana,
moca jogina:

Nie chodzi o to, Ze ma si¢ ochote zostac joginem, szamanem, uzdrawiaczem
czy ekstatykiem, ale o sam fakt znalezienia sie w sytuacjach, ktére dla czlo-
wieka Zachodu sa obce i w zwiazku z tym niebezpieczne. Ta konfrontacja
z egzotycznymi formami, ktére moga opetad, kusié, jest zagrozeniem psy-
chicznym. Dlatego poréwnywatem te poszukiwania do dlugiej wedréwki
po labiryncie. Jest to co$ w rodzaju préby inicjacyjnej**.

Motyw labiryntu czesto powraca w tekstach Eliadego™?, czego dowodem
jest chocby cytowany juz wywiad z naszym autorem pt. Préba labiryntu.
Symbolika labiryntu, znana juz od starozytnosci, jest mocno zwigzana z sen-
sem inicjacji**°. Przejécie przez labirynt, ktdre czesto bylo elementem rytuatéw
wtajemniczenia, symbolizowalo znajdowanie ukrytego duchowego centrum,
jak i wychodzenie z ciemnosci ku $wiatlu, co czesto bylo taczone z symbo-

136 Zob. M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 7.

137 Zob. M. Eliade, Préba labiryntu, s. 131.

3% M. Eliade, Préba labiryntu, s. 130. Francuskie stowo épreuve pojawiajace sie w tytule cy-
towanej powyzej ksiazki Eliadego mozna ttumaczy¢ jako ,préba’;, ,doswiadczenie”.

139 Zob. np. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 210n.

1o Zob. P. Santarcangeli, Ksiega labiryntu, ttum. I. Bukowski, red. nauk. A. Krawczuk, War-
szawa 1982.
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liczna $miercia inicjowanego. Dla naszego autora gtéwna rola labiryntu byla
obrona centrum, czyli inicjacyjnego przystepu do $wietosci, nieSmiertelnos$ci
oraz absolutnej rzeczywisto$ci. Byt to odpowiednik innych préb, dos§wiadczen
inicjacyjnych™. Zatem aby zrozumie¢ dana religie, jej $wiat wewnetrzny, trze-
ba podja¢ co$ w rodzaju ,préby inicjacyjnej’; czyli swoistego doswiadczenia
wejscia w labirynt. Jakie badacz ma zadania w tym labiryncie? Co ma si¢ w nim
dokona¢? Odpowiedz jest nastepujaca:

1) musi on przede wszystkim doswiadczy¢ (przezy¢), czyli zrozumie¢ od we-
wnatrz (,odszyfrowad”) przeslania religijnych $wiatéw homo religiosus;

2) dokonuje sie to przez odkrycie centrum danej religii, aby stamtad, z tego
miejsca sprébowac zrozumie¢ pozostate wartosci danej tradycji religijnej;

3) trzeba odnies¢ tak odkryte sensy i egzystencjalne sytuacje do zycia czlo-
wieka wspolczesnego i je z nim powiazac.

Jak bada¢ to wszystko, co jest nam obce kulturowo i religijnie? Warto
podkresli¢, ze wedlug Eliadego kazda religia posiada swoje ,,centrum’, czyli
»centralne wyobrazenie, ktére wypelnia soba caly zbiér mitéw, rytualéw i wie-
rzefi”*, Eliade byl przekonany, ze jedynym sposobem na zrozumienie obcych
naszej aktualnej sytuacji ideologicznej zjawisk kulturowych (niezaleznie jakimi
$rodkami zostaly wyrazone: mitami, symbolami czy rytuatami) jest odkrycie
owego centrum, aby nastepnie znalez¢ sie¢ w nim i stamtad siega¢ do wszyst-
kich okreslanych przez to zjawisko wartosci. Tak oto przyktadowo: tylko
perspektywa alchemika pozwoli zrozumie¢ $wiat alchemii3, a perspektywa
jogina $wiat jogi indyjskiej. Nie jest to jednak takie proste, gdyz ten, kto wcho-
dzi w egzotyczna duchowos¢, bedzie z niej rozumial przede wszystkim to,
do czego jest predestynowany z racji swojego powolania oraz swojej wlasnej
perspektywy historyczno-kulturowej**. Widac zatem, ze nie jest to tylko ,su-
che” badanie zjawisk religijnych. Jesli ktos chce naprawde dotrze¢ do centrum,
czyli przystapi¢ do §wietosci, musi zaryzykowac cos wiece;j.

Rumuniski uczony wielokrotnie méwil o ,pokusach” historyka religii, ktory
bada rézne kulty i rytualy, np. kanibalizm (pokusa, ze mozna by¢ kanibalem,

1 Zob. J. E. Cirlot, Labirynt, w: ]. E. Cirlot, Sfownik symboli, thum. 1. Kania, Krakéw 2001,
S. 219N,

2 M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 22.

143 Zob. M. Eliade, Kowale i alchemicy, thum. A. Leder, Warszawa 2007, s. 9.

14 Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé, s. on.

51



RELIGIA I WTAJEMNICZENIE

nie tracac ludzkiej godnosci) czy ryty orgiastyczne (podczas orgii zniesione
zostaja wszelkie reguly i wszystko jest dozwolone, nawet kazirodztwo i agre-
sja). Wartosci ulegaja odwréceniu, ale sensem rytualu jest odnowa Swiata'+s.
Sa tez niebezpieczenstwa natury lucyferycznej, kiedy czlowiek jest przeko-
nany, ze przez medytacje i okreslone rytualy moze zmienic¢ $wiat, ze stanie
sie panem $wiata: ,Ot6z, zawsze istnieje pokusa wolnosci totalnej*, ktéra
oznacza zniesienie kondycji ludzkiej”¥. Zatem Eliade zdawal sobie sprawe
z niebezpieczenstw, na ktore narazony jest religioznawca zaglebiajacy sie
w obszar kultéw i rytuatéw. Nie ma jednak innej drogi, jesli chce sie prawdziwie
odszyfrowac przestanie religijnego $wiata homo religiosus. Co wigcej, autor
Sacrum a profanum postrzegal religioznawstwo, jakie uprawial, jako sztuke
samowyzwolenia**. Chodzilo z jednej strony o zrozumienie faktu religijnego,
a z drugiej o przemiane, jaka miala si¢ dokona¢ w badaczu.

Ta ostatnia kwestia wydaje sie szczegélnie interesujaca. Chodzi o zwiazek
dwoch spraw: religii i czlowieka. W Eliadowskim podejsciu mamy do czynienia
z jednej strony z préba zrozumienia danej religii wraz z jej centrum (mozna
nawet, idac za okresleniem Andrzeja Wiercinskiego, powiedzie¢, ze chodzi
o0 ,jadro religii’} jakim jest inicjacja), natomiast z drugiej strony chodzi o od-

s Zob. M. Eliade, Préba labiryntu, s. 132.

¢ Byl to temat, ktory fascynowat Eliadego juz od mtodo$ci. Studia i pobyt w Indiach odcisnety
na nim glebokie pietno. Przez pozostala cze$¢ zycia Indie beda mu sie kojarzy¢ z wolnoscia, ktéra
miala znaczenie specyficzne. Chodzilo mu juz od lat mlodosci o wolno$¢ ,w sensie zniesienia
wszelkiego uwarunkowania na ziemi, w zyciu codziennym, owo marzenie o mocy, o wladzy
nad sobg” (F. Turcanu, Mircea Eliade, s. 132). Wedlug Mircei Vulcénescu (1904—1952) wlasnie
takie marzenie nie pozwalato mu zaakceptowac¢ chrzescijanistwa (zob. F. Turcanu, Mircea Eliade,
s. 131n). By¢ moze Eliade nie potrafit do konica przyja¢ chrzescijanstwa wraz z jego konsekwen-
cjami z powodu przekonania, iz zagrazaloby to jego specyficznie pojmowanej wolnosci. Zatem
postrzegalby on chrzescijanstwo w skrzywionym $wietle, tzn. jako religie, ktéra nie prowadzi
do pelnej i prawdziwej wolnosci.

7 M. Eliade, Préba labiryntu, s. 133. Jak rozumie¢ owo ,zniesienie ludzkiej kondycji”? By¢
moze chodzi o realno$¢ doswiadczen przekraczania czasu i przestrzeni, ktére sa mozliwe za spra-
wa jogi, praktykowanej takze przez naszego autora: ,Wierze w realno$¢ doswiadczen, w ktérych
«wychodzimy z czasu» i «wychodzimy z przestrzeni» [...]. Opisujac ¢wiczenia jogi praktykowane
przez Zerlendiego w Tajemnicy doktora Honigbergera, datem kilka wskazéwek opartych na mo-
ich wlasnych do$wiadczeniach — wskazdéwek, ktére przemilczalem w swoich ksiazkach o jodze”
(M. Eliade, Préba labiryntu, s. 54).

148 Nasz autor okresla religioznawstwo jako dyscypline ,wyzwalajaca (wyzwolenia)” (saving
discipline) (zob. M. Eliade, Moje zycie, s. 605).
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krycie przez osobiste poszukiwanie i cigg préb inicjacyjnych swojego osobi-
stego centrum, sensu swojej historii. Mozna zapytac¢, czy owe procesy nie sg
w jaki$ sposob sprzezone ze sobg? Czy nie jest tak, ze owo wnikniecie w dana
religie (i odkrycie jej centrum, czyli tego, co jest w niej nawazniejsze) nie jest
konieczne do tego, aby cztowiek mdgt odkry¢ swoje centrum, tzn. zrozumieé
siebie samego i sens swojego zycia? Niezaleznie od powyzszej mysli Eliade
przyjmuje, iz samo zaglebianie sie w dana religie, czyli proces jej badania, ma
doprowadzi¢ do inicjacyjnej przemiany badacza.

W swoim dzienniku nasz autor tak podsumowatl pewien etap swojej pracy
naukowej, méwiac o swoim celu badania religii, jak réwniez o niebezpieczen-
stwach oraz prébach inicjacyjnych, ktérym podlegat:

Te trzydziesci lat z okladem, jakie spedzilem wéréd egzotycznych, bar-
barzynskich, nieprzejednanych bogdéw i bogin, karmiony mitami, nekany
symbolami, ulegajacy przemoznemu czarowi ttumu obrazéw naplywajacych
do mnie z owych pogrzebanych juz $wiatéw — wydaje mi si¢ dzisiaj stacjami
na dlugiej drodze inicjacji. Z kazda z owych postaci boskich, z kazdym
mitem czy symbolem wiaze sie jakie$ niebezpieczenistwo, ktére dane mi
bylo pokonad. Ilez razy bytem o krok od ,zatraty’, od zagubienia si¢ w tym
labiryncie, gdzie grozila mi $mier¢ [...]. Wiele przygdd intelektualnych (sto-
wo ,,przygoda” rozumiem tu w jego sensie prymarnym, jako egzystencjalne
zagrozenie). Nie byl to tylko powolny, wygodny proces zdobywania ksiaz-
kowej wiedzy, lecz ciag spotkan, konfrontacji i pokus. Obecnie doskonale
zdaje sobie sprawe z wszystkich niebezpieczenstw, o jakie sie ocieralem
podczas tego diugiego ,poszukiwania’; przede wszystkim byla to grozba,
ze zapomne o mym celu — o tym, ze kieruje sie ku czemus, ze chce dotrze¢
do ,,centrum™#.

4. WTAJEMNICZENIE PRZEZ TEKST

Aby lepiej odczytad ,inicjacyjny” aspekt badania religii, warto wskazac na jeden
watek wérdd inspiracji Eliadego. Jest on interesujacy, a zasadniczo w interpre-

M. Eliade, Moje zycie, s. 371.
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tacjach bywa pomijany. Nasz autor zrozumiat koncepcje ,inicjacji przez tekst”
(inaczej mdéwiac: ,wtajemniczajacego wymiaru czytania, lektury”)*° podczas
swoich studiéw historycznych nad starozytnym hermetyzmem i gnoza. Z po-
wyzszych doktryn zaczerpnatl on pewne elementy swojego podejscia do hi-
storii religii*. Dla Eliadego dobra ksiazka z dziedziny historii religii (czy tez

s Zob. S. M. Wasserstrom, Religion after Religion. Gershom Scholem, Mircea Eliade, and
Henry Corbin at Eranos, New Jersey 1999, s. 41. Literackim przykfadem wtajemniczenia przez
tekst jest opowiadanie fantastyczne Tajemnica doktora Honigbergera. W noweli spotykamy
mlodego naukowca, ktéry bada zapiski niejakiego doktora Zerlendi, pasjonata stynnego dok-
tora Honigbergera, pod ktérego wplywem sam stal sie znawca jogi, sanskrytu oraz tradycji
ezoterycznej, kim§ wtajemniczonym. Pewnego dnia zniknal nagle w tajemniczych okolicz-
nosciach. Mlody naukowiec, badajac jego teksty, sam dostepuje wtajemniczenia: ,Ciekawszy
od pozostalych wydal mi sie zeszyt zawierajacy notatki na temat filozofii Wedanty i Jogi, wiec
odlozylem go na bok. Nastepnie wziglem do reki kajet w oktadkach z czarnego kartonu, takze
opatrzony sygnatura i numerem porzadkowym, jak inne, od ktérych skadinad niczym sie nie
réznil. Pierwsza strone pokrywala transliteracja kilku urywkéw z Upaniszad. Niewatpliwie
moglem byt sadzi¢, ze nastepne kartki zawiera¢ beda mniej wiecej podobne teksty, gdyby moj
wzrok nie spoczal na pierwszej linijce drugiej strony: Adau vada asit, sa ca vada isvarabhi-
mukha asit, sa ca vada isvara asit! Przez moment nie uswiadamialem sobie sensu tych stéw
ijuz miatem odwréci¢ nastepna kartke, gdy przez méj umyst przelecialo btyskiem ttumaczenie
zdania, jakie wlasnie przeczytatem. Byl to prolog Ewangelii wedlug $w. Jana: «Na poczatku
byto stowo, a sfowo bylo u Boga, i Bogiem bylo stowo!». Zdumialo mnie, ze doktor zapisal
ten cytat w przekladzie sanskryckim, wiec zaczalem czyta¢ dalej, aby zrozumie¢, o co cho-
dzito. Ale w nastepnej chwili cata krew buchneta mi na twarz od emocji. Stowa, ktére od-
czytywalem, w obcej szacie sanskryckich liter, byty rumunskie. «Zaczynam ten zeszyt dnia
10 stycznia 1908. Przezornos¢, z jaka uzywam kamuflazu tego pisma, zrozumie ten, kto zdota
doczyta¢ do korica. Nie chce, aby moja my$l wpadta w oko pierwszemu lepszemu...». Teraz
uswiadomilem sobie, dlaczego u géry strony drugiej doktor wypisal cytat z Ewangelii Janowej:
aby zwréci¢ uwage, ze tekst, ktory nastapi, nie jest tekstem indyjskim. Zastosowal wszelkie
$rodki ostroznosci, aby zaden nie wtajemniczony badacz nawet w przyblizeniu nie mdgl sie
domysli¢ tresci zeszytu” (M. Eliade, Tajemnica doktora Honigbergera, ttum. i post. I. Kania,
Krakéw 1983, s. 35n).

st Powyzsza inspiracja Eliadego jest zasadniczo pomijana przez komentatoréw jego dzieta.
W pewien sposéb dostrzega ja Daniel Dubuisson, ktéry zwraca uwage na trzy rézne nurty
w metafizycznej refleksji Eliadego. W kazdym z nich jest opozycja ontologiczna (istnienie —
nieistnienie), co Eliade przeklada na swoje terminy sacrum — profanum. Zdaniem Dubuissona
owe nurty to: my$l platonska, fenomenologia religii (Rudolf Otto, Gerardus van der Leeuw)
oraz — jako trzeci — hermetyzm (zob. D. Dubuisson, Impostures et pseudo-science, s. 45—50).
Czes¢ cytowanej publikacji to przedstawione wczesniej tezy autora z ksiazki Mythologies du
XXe siécle Dumézil, Lévi-Strauss, Eliade, Lille 1993 (zwlaszcza s. 215-290), ktéra wywolata zywa

reakcje.
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religioznawstwa) powinna wytworzy¢ u czytelnika ,,duchowe przebudzenie™*,
co przypomina opisywany przez tego uczonego inicjacyjny aspekt tradycji
ezoterycznej — hermetyzmu.

4.1. HERMETYZM I GNOZA — KU WIEDZY TAJEMNE]

Czym byl hermetyzm? Jego twérca i zalozycielem byl mityczny Hermes Tri-
smegistos (,trzykro¢ wielki”). Hermetyzm powstat w Egipcie na tle wierzen
misteryjnych i gnozy, a wiec z udziatem i greckiego, i egipskiego elementu's3.
Giovanni Reale (1931—2014), wybitny znawca filozofii starozytnej, twierdzi,
ze hermetyzm jest’*

1) nauka ezoteryczna;

2) boskim objawieniem, w ktérym objawia sie sam Hermes;

3) przekazem oredzia dokonujacym sig¢ nie tyle przez argumenty logiczne,
ile przez ,inicjacje misteryjna™s.

Hermetyzm byl w pewnym okresie religia, ktéra wspétzawodniczyta
z chrze$cijaiistwem. Trudno nie uznaé go za religie, skoro méwi wyraznie
o koniecznosci zbawienia, stawiajac trzy pytania: 1) od czego trzeba by¢
zbawionym?; 2) dlaczego?; 3) jak mozna by¢ zbawionym? Hermetyzm, w od-
réznieniu od chrze$cijanistwa, méwi o zbawieniu jako poznaniu*.

W hermetyzmie oraz spokrewnionej z nim gnozie (gnostycyzmie)” cho-
dzi o doprowadzenie czlowieka pragnacego osiagna¢ zbawienie do ,bram

2 Un bon livre d’histoire des religions doit avoir un effet de réveil surlelecteur” (M. Eliade,
La nostalgie des origines, s. 131).

153 Zob. R. Bugaj, Hermetyzm, t. 1, Warszawa 1998, s. 14n.

¢ Sam hermetyzm takze byl wewnetrznie zréznicowany. André-Jean Festugiére (1898—1982),
znawca hermetyzmu i wydawca tekstéw przypisywanych Hermesowi Trismegistosowi, dzieli
pisma hermetyczne na: 1) pisma hermetyzmu ,niskiego (ludowego)” (populaire), czyli dotyczace
astrologii, alchemii, magii i wiedzy tajemnej, okultystycznej; 2) pisma hermetyzmu ,wysokiego,
uczonego” (savant), zawierajace m.in. Corpus hermeticum (grecki), Asclepius (facinski przektad
tekstu) (zob. A. J. Festugiére, Hermétisme et mystique paienne, Paris 1967, s. 32n).

s Zob. A. Sowinska, Scientia Hermetica na linii czasu, czyli idea okreséw historyczno-
-literackich hermetyzmu, w: Ezoteryczne tropy w kulturze Zachodu, red. R. T. Ptaszek, D. Sobieraj,
Lublin 2013, s. 51.

156 Zob. A. . Festugiére, Hermétisme et mystique paienne, s. 50.

157 Pojecie gnozy wywodzi sie od gr. gnosis — ,wiedza’, ,poznanie” Kongres historykéw religii
w Mesynie w 1966 badajacy religijno$¢ gnostycka przyjal nastepujace rozréznienie: 1) gnoza —
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gnozy” i podarowanie mu ,0éwiecenia”*, czyli wlasnie szczeg6lnego rodzaju
poznania. Na czym to polega? André-Jean Festugiere charakteryzuje gnoze
(gnoze hermetycznag) jako poznanie: 1) Boga (gnosis theou); 2) siebie same-
go (gnosis heatou) oraz 3) drogi (wiodacej do zbawienia) (gnosis hodou)™.
Ostatecznym celem wyznawcéw Hermesa Trismegistosa (czyli hermetyzmu
jako religii) byto doprowadzenie duszy do najwyzszej doskonatosci przez kon-
templacje hermetyczna. W Poimandresie, najwazniejszym traktacie Corpus
hermeticum, znajdujemy takie stowa: ,[...] mozecie osiagnaé przystan zba-
wienia [...], poszukajcie przewodnika, ktéry wskaze wam droge ku bramom
gnozy”**°. Hermetyzm w odréznieniu od chrze$cijafistwa rozumie zbawienie
jako ,poznanie’; czyli rozpoznanie w sobie samym cze$ci $wiatla, intelektu
Bozego. Gnosis, czyli wiedza (poznanie), ma dwa przedmioty: poznanie Boga
i poznanie siebie jako czastki bosko$ci*®'.

Obie te doktryny (gnostycka i hermetyczna) wspélnie wytwarzaja syn-
drom tajemnicy. W obu przypadkach wiedza jest tym bardziej ceniona, im
bardziej jest ezoteryczna, tajemna, a kazda kolejna préba odkrycia jej sekretu
okazuje si¢ jedynie przedsionkiem jeszcze bardziej zatajonej prawdy*. Préba
znalezienia znaczenia prowadzi do wniosku, iz wymyka sie ono bez konca

»wiedza o bozych tajemnicach, zastrzezona dla pewnej elity” (inaczej: religijny ezoteryzm o cha-

rakterze niehistorycznym), a wiec od starozytnego hermetyzmu po rézne formy nowozytnego
okultyzmu; 2) gnostycyzm — historyczne formy gnozy w II i III wieku po Chrystusie, zwlasz-
cza te, ktore wyksztalcily jakie$ zwarte systemy myslowe (zob. Le origini dello gnosticismo.
Colloquio di Messina 13—18 aprile 1966, a cura di U. Bianchi, Leiden 1967). Podstawa $wia-
topogladu gnostyckiego (gnostycyzmu) bylo pesymistyczne ujecie $wiata zwane przez Hansa
Jonasa ,antykosmizmem”; $wiat przedstawial sie jako ,pelnia [pleroma) z1a’, z ktérego trzeba
sie uwolni¢ (Corpus hermeticum, V1, 4) (zob. W. Myszor, Gnostycyzm, manicheizm, manda-
izm, w: Religie starozytnego Bliskiego Wschodu, red. K. Pilarczyk, J. Drabina, Krakéw 2008,
s. 523n).

8 Zob. K. Banek, W kregu Hermesa Trismegistosa, Warszawa 2013, s. 28.

150 Zob. A. . Festugiére, Hermétisme et mystique paienne, s. 18.

%0 Poimandres, V1, cyt. za: R. Bugaj, Hermetyzm, s. 59. Myél o zbawicielu, majaca pochodzenie
pozachrzescijanskie, jest obecna w starozytnej gnozie, co powinno sklania¢ do odrzucenia twier-
dzenia, czesto wyglaszanego w odniesieniu do gnostycyzmu (przynajmniej starozytnego), ze zba-
wienie przychodzi bez jakiej$ pomocy ze strony czynnikéw transcendentnych (zob. M. Nowalk,
Czy religia gnozy glosi ideg samozbawienia?, w: Zbawienie bez Zbawiciela? Idea samozbawienia
i jej kulturowe konsekwencje, red. R. T. Ptaszek, D. Kwietniewska, Lublin 2014, s. 80).

101 Zob. A. . Festugiére, Hermétisme et mystique paienne, s. 58.

62 Zob. U. Eco, Interpretacja i nadinterpretacja, thum. T. Bieron, Krakéw 2008, s. 12.
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czytelnikowi. Cecha charakterystyczna tekstow hermetycznych jest zastania-
nie sensu przed czytelnikiem.

Umberto Eco (1932—2016), wloski semiolog i filozof, méwiac o hermety-
zmie II wieku po Chrystusie, podkresla, ze szukal on prawdy, ktdrej nie znat,
a posiadal tylko ksiegi. Stad wyobrazal sobie i mial nadzieje, ze kazda z ksiag
zawiera jaka$ czastke prawdy i ze ksiegi wzajemnie sie potwierdzaja. Jesli jed-
nak ksiegi méwia prawde, a przy tym wzajemnie sobie zaprzeczaja, to kazde
stfowo musi by¢ jaka$ aluzja, alegoria:

Slowa méwia co$ innego, niz wydaja sie méwié. Kazde z nich zawiera
przekaz, ktérego samodzielnie nie jest w stanie ujawni¢. Aby méc zrozu-
mie¢ tajemny przekaz zawarty w ksiegach, konieczne byto doszukiwanie
sie w wypowiedziach ludzkich objawienia — wypowiedzi samego béstwa —
za pomoca takich narzedzi, jak wizja, sen czy wyrocznia. Lecz takie bez-
precedensowe, nigdy przedtem nieslyszane objawienie musialoby méwi¢
o nieznanym jeszcze bogu i wciaz utajonej prawdzie. Wiedza tajemna
to wiedza gleboka [...]. Prawda jest zatem utozsamiona z tym, co nie zostaje
powiedziane lub zostaje powiedziane niejasno i musi by¢ rozumiane poza
tekstem lub pod jego powierzchnia. Bogowie méwia (dzi§ powiedzieliby-
$my: Byt méwi) hieroglifami i zagadkami*®.

Umberto Eco wskazuje na pewien paradoks tego czasu. O ile w greckim
racjonalizmie rzecz byla prawdziwa, jezeli mozna ja bylo wyjasni¢, o tyle
w hermetyzmie prawdziwe bylo gtéwnie to, co nie dawalo sie wyjasni¢. Tym
samym interpretacja ucieka bez konica, wymyka sie:

Ostateczna zagadka hermetycznego wtajemniczenia jest bowiem, ze wszyst-
ko jest zagadka. Stad zagadka hermetyczna musi by¢ pusta, poniewaz kazdy,
kto twierdzi, ze rozwiklal jakas zagadke, sam nie jest wtajemniczony i zatrzy-
matl sie na powierzchownym poziomie wiedzy o zagadce kosmicznej. My$l
hermetyczna przeksztalca cale theatrum $wiata w zjawisko lingwistyczne,
a jednocze$nie odmawia jezykowi wszelkiej komunikatywnosci*®+.

163 U. Eco, Interpretacja i nadinterpretacja, s. 36.
04 U. Eco, Interpretacja i nadinterpretacja, s. 38.
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Teksty hermetyczne charakteryzuja sie celowym ,rozmyciem” znaczenia.
Ich autorzy postepowali tak dlatego, aby zniecheci¢ niepowotanych, laikéw,
a odpowiedniego czytelnika poprowadzi¢ w glab, ku poszukiwaniu wlasciwego
sensu. Eliade méwi o koniecznosci ,,odszyfrowania przestan” historii religii
oraz zinterpretowaniu sensu wyobrazni czlowieka religijnego. Koresponduje
to z tym, jak opisuje si¢ odczytywanie tajemnych znaczen hermetycznych
tekstow:

sa to dokumenty szyfrowane, ale zachecajace czytelnika, aby rozwigzat

szyfr do konica; labirynty uzbrojone w zambki, ale majace dac¢ klucze do tych

zamkéw. Pospieszny czytelnik zajrzy do srodka i ujrzy cudowne ogrody, od-
straszy go jednak grubo$¢ muréw, a nie bedzie mial do$¢ cierpliwosci, zeby
w poblizu drzwi szuka¢ narzedzi pozwalajacych mu je otworzy¢. Ten na-
tomiast, kto rzeczywiscie zapragnie wejs¢, osiagnie swoéj cel niewielkim

nakladem sili czasu. Alchemik uwaza ten trudny dostep za rzecz zasadnicza,
chodzi bowiem o przeksztalcenie umystowosci czytelnika, aby stal si¢ zdolny
do zrozumienia opisanych aktow'®.

Powstaje pytanie, czy najpierw jest dane poznanie (zrozumienie), czy tez
przedtem musi sie dokonac wtajemniczenie (inicjacja), ktérego owocem jest
dopiero wglad poznawczy. Tak czy inaczej, ostatecznie chodzi o przemiane
adepta, czyli w tym wypadku czytelnika, jego umystu. To jest istotna informacja
dla nas, gdyz podobny postulat odnajdziemy u Eliadego, jak zobaczymy dalej,
w jego koncepcji hermeneutyki calo$ciowej.

Autor Historii wierzen i idei religijnych, méwiac o nowym typie inicjacji,
ktora jest zwiazana z lektura i medytacja ezoterycznego tekstu, wydobywa in-
teresujacy aspekt tradycji hermetycznej. Podkresla, ze w tradycji hermetyzmu
mamy do czynienia z nowym modelem przekazywania ezoterycznej madrosci:

W odréznieniu od stowarzyszeri zamknietych, z ktérymi laczyla sie hie-
rarchiczna organizacja, ryty inicjacyjne, stopniowe objawianie tajemnej
doktryny, hermetyzm, tak jak alchemia, implikuje jedynie pewna ilo$¢ ob-
jawionych tekstéw przekazywanych i interpretowanych przez ,mistrza”
kilku troskliwie przygotowanym uczniom (tzn. takim, ktérzy stali sie ,czy-

165 M. Butor, Powies¢ jako poszukiwanie. Wybdr esejéw, thum. J. Guze, Warszawa 1971, s. 117n.
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stymi” poprzez asceze, medytacje i pewne praktyki kultowe). Nie nalezy
traci¢ z oczu faktu, ze zawarte w wielkich traktatach objawienie stanowi
najwyzsza gnoze, a mianowicie — wiedze zapewniajaca zbawienie; sam fakt
zrozumienia i przyswojenia sobie tego jest rownoznaczny z ,inicjacja” Ten
nowy typ indywidualnej i catkowicie ,duchowej” inicjacji, mozliwej dzieki
lekturze i medytacji nad ezoterycznym tekstem', rozwinatl sie w okresie
Cesarstwa [Rzymskiego — R. B.], a szczegdlnie po triumfie chrzescijanistwa.
[...] W perspektywie tego nowego modelu inicjacji przekaz doktryny ezo-
terycznej nie implikuje juz ,laiicucha inicjacyjnego”: $wiety tekst moze by¢
zapomniany przez stulecie — wystarczy, ze bedzie odkryty ponownie przez
kompetentnego czytelnika, by jego postanie stalo si¢ zrozumiate i aktualne®.

Eliade dodaje, ze André-Jean Festugiere slusznie zanalizowal charaktery-
styczny stereotyp tego okresu, tzn. przemiane rytu misteriéw kultowych jako

166 Ezoteryczna transformacja czlowieka to proces polegajacy na przechodzeniu przez kolej-
ne etapy, stopnie inicjacji. Mozna wyréznic¢ trzy zasadnicze etapy: przygotowanie, o$wiecenie
i wtajemniczenie. Pierwszy z nich to studium, ktére polega m.in. na lekturze dziet ezoterycznych,
uczestnictwie w wykladach i prelekcjach. Chodzi o poznawanie przez zainteresowanego ducho-
wej nauki wraz z réznymi koncepcjami inicjacji (zob. M. Rzeczycka, Wtajemniczenie, s. 18n).
Monika Rzeczycka, badajac ezoteryczna proze rosyjska, zwraca uwage, ze — z takiego punktu
widzenia, czyli doniostej roli studium — ezoteryczna powies¢ inicjacyjna staje sie juz nie tylko
wyrazem okreslonego $wiatopogladu (tutaj: ezoterycznego), ale — réwnocze$nie — praktycznym
przykladem i realizacja takiego zamyslu, czyli préba stworzenia nowej formy na miare nowych
czas6w, a wiec nowego typu literatury. Ten nowy rodzaj bedzie nie tylko narzedziem inicjacji
(pozwoli osiagna¢ nowe poznanie), ale takze przemieni samego czytelnika oraz sama rzeczywisto$¢
(zob. M. Rzeczycka, Wtajemniczenie, s. 19).

W kontek$cie powyzszych uwag zrozumiata staje sie chrzes$cijanska krytyka niektérych dziel
wspolczesnej kultury (np. literackich), ktére moga by¢ swego rodzaju nosnikiem (czy wrecz
wtajemniczeniem) dla idei ezoteryzmu i okultyzmu. ,W czasach «powrotu magii» pytanie o lite-
rature jako no$nik wiedzy na temat okultyzmu, ezoteryzmu i magii wydaje si¢ uzasadnione ze
wzgledu na odbiorce. Cale rzesze coraz mlodszych czytelnikéw dowiaduja sie o ideach New
Age i okultyzmu nie z tekstéw naukowych, lecz dzieki filmom czy z ksiazek. Pojawia si¢ problem
«no$nika» motywéw okultystycznych, bo czy tresci te sa tylko elementem fabuly powies$ciowej,
potrzebnym, aby ukaza¢ co$ wazniejszego? Czy tekst (ksiazka, film) otwiera na tajemnice? W jaki
spos6b otwiera? Czemu stuzy przywolywanie tresci okultystycznych? Czy fabuta, bohater, prze-
strzen, gatunek — elementy tworzywa literackiego — sa tak skonstruowane, zeby te tresci pokazac?”
(A. M. Kuzma, Powrdt Mefista. Eseje o skrajnosciach, Krakéw 2010, s. 183).

7 M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 2, Od Gautamy Buddy do poczatkéw chrze-
Scijaristwa, thum. S. Tokarski, Warszawa 1994, s. 197.
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metafory w ,misterium literackie” Jednak zdaniem autora Traktatu o histo-
rii religii mimo tej zmiany wcigz mamy do czynienia z sensem religijnym.
Misterium literackie nadal objawia czytelnikowi gtebokie znaczenie misteriéw,
pobudza jego wyobraznie'*®, a tym samym stanowi (indywidualne) wtajem-
niczenie.

Wedtug Eliadego historyk religii spelni swoja funkcje, kiedy uda mu sie
za pomocg hermeneutyki przeksztalci¢ materialy, ktére bada, w ,,przestania
duchowe” Co to dokladnie oznacza? Sprébujemy to naswietli¢, przyblizajac
Eliadowska koncepcje hermeneutyki jako swego rodzaju techniki duchowej
(inicjacyjnej), zajmujacej si¢ ,duchowymi przestaniami™®. Najpierw jednak
musimy powiedzie¢, jakie miejsce zajmuje sama hermeneutyka w Eliadowskim
badaniu form religijnych i ich znaczenia.

4.2. HERMENEUTYKA ,,CALOSCIOWA” JAKO TECHNIKA INICJACJI
Czym jest hermeneutyka? Hans-Georg Gadamer tak okresla jej zadanie:

Hermeneutyka jest sztuka hermeneuein, to znaczy gloszenia, przektadania,
wyjasniania i interpretowania. Hermesem nazywano postarica bogéw, ktéry
przekazywal ich Zyczenia $miertelnikom. Rola jego nie polegala jedynie
na przekazywaniu wiadomosci, lecz takze na wyjasnianiu boskich rozkazéw,
to znaczy przektadaniu ich na jezyk zrozumialy dla $miertelnych. Wiasciwe

168 Zob. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 2, s. 197, przypis 51.

9 Kwestia ,sekretnych przestan” pism Eliadego intryguje komentatoréw jego dziela. Czy Elia-
de rzeczywiscie mial do przekazania jakies ,przestanie”? Niektorzy komentatorzy (np. W. Stocz-
kowski, D. Dubuisson) widza w twdrczosci rumunskiego religioznawcy ambitng koncepcje
metafizycznag, dla ktérej historia religii to jedynie drugorzedna podpora. W takiej perspektywie
postrzega sie dzielo Eliadego jako wyraz jego fascynacji tradycja okultystyczna i czerpania z niej:

»Skrywajac kanwe gnostycka za sztafazem erudycji, uwazanej przez wielbicieli za goda podziwu,
ale w istocie nie gérujaca nad ta z Izydy czy Doktryny tajemnej, historia religii wymyslona przez
Eliadego niewiele nas uczy o bogactwie koncepgji religijnych znanych historykom i etnolo-
gom, stanowi natomiast wymowne $wiadectwo zafascynowania jej tworcy mysla okultystyczna”
(W. Stoczkowski, Ludzie, bogowie i przybysze z kosmosu, s. 357n).

7 Hans-Georg Gadamer (1900—2002) — filozof niemiecki, wspdttworca hermeneutyki filozo-
ficznej; autor m.in. dzieta Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik,
Tibingen 1960 (ttum. pol. Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, thum. B. Baran,
Warszawa 2013).
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zadanie hermeneutyki polega na tym, by przelozy¢ pewna sensowna cato$é
z innego ,$wiata” do wlasnego'”".

Hermeneutyka zajmuje istotne miejsce w badaniu religii (nie tylko filozo-
ficznym), a §ci$lej — w interpretacji dokumentdéw religijnych'”>. Jan Andrzej
Kloczowski, méwiac o wspolczesnej filozofii religii, opisuje jeden z jej nurtéw
jako kierunek fenomenologiczno-hermeneutyczny, ktéry powstal w przestrze-
ni spotkania fenomenologii i historii religii. Chodzi w nim o ,poszukiwanie
mozliwos$ci odczytania egzystencjalnego (nakierowanego na czlowieka) sensu
tradycyjnych przekazéw religijnych™7.

W powyzsza perspektywe wpisuje sie podejscie autora Traktatu o historii
religii, ktéry caly czas poruszal sie na granicy — z jednej strony podejscia
historycznego, a z drugiej fenomenologiczno-hermeneutycznego. Eliademu
nie wystarczala sama tylko historia religii jako dyscyplina naukowa badajaca
historycznie rézne tradycje religijne. Nie wystarczy bowiem zrekonstruowac
tylko historii jakiej$ formy religijnej, ale trzeba takze zrozumiec jej znaczenie.
Hermeneutyka, bedaca dla naszego autora przedmiotem najwyzszej wagi,
dopelnia w sposdb naturalny historie religii (i fenomenologie), stajac sie czyms$
w rodzaju ,hermeneutycznej fenomenologii religii””, w ktérej chodzi o zi-
dentyfikowanie i objasnienie sytuacji i okolicznosci umozliwiajacych poja-
wienie sie w historii danej formy religijnej. Scislej méwiac, hermeneutyka ma
za zadanie przyblizy¢ rozumieniu umystu czlowieka wspoétczesnego znaczenia
dokumentéw religijnych*. Nasz autor mocno broni pogladu, ze historyczne
uwarunkowanie zjawiska religijnego, cho¢ wazne (kazdy ludzki fakt jest osta-
tecznie faktem historycznym), nie wyczerpuje go. Zatem historia religii nie

7t H.-G. Gadamer, Hermeneutyka, thum. A. Bronk, w: A. Bronk, Zrozumiec swiat wspédtczesny,
Lublin 1998, s. 283.

172 Zob. L. Soelid Gilhus, Hermeneutics, w: The Routledge Handbook of Research Methods in
the Study of Religion, ed. M. Stausberg, S. Engler, London—New York 2011, s. 275-284.

73 1. A. Kloczowski, Filozofia religii, s. son.

74 ], Ries, zestawiajac rézne ujecia badania fenomenu religii w kontekscie sacrum, méwi
o nurcie ,fenomenologii sacrum’, do ktérego sa zaliczeni: Nathan Séderblom, Rudolf Otto
i Gerardus van der Leeuw, natomiast Eliadego zalicza do ,hermeneutyki sacrum” (]. Ries, Alla
ricerca di Dio. La via dellantropologia religiosa, Vol. 1, L'uomo alla ricerca di Dio, Milano 2009,
S. 30-49).

75 Zob. M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 12.
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moze wszystkiego odstoni¢ w danym zjawisku religijnym, w danej manifestacji
sacrum”®. Domaga sie ona wlasnie hermeneutyki, ale swoiscie rozumianej
przez Eliadego.

Tworca szkoly chicagowskiej okresla ja jako ,hermeneutyke calo$ciowq’,
ktora nie tylko jest dyscypling historycznag, ale ma takze za zadanie zinterpre-
towac spotkanie cztowieka z sacrum*’. Méwi réwniez o niej jako o ,tworczej
hermeneutyce’, odkrywajacej rzeczywisto$¢, ktora wezesniej juz istniala, ale
nie byla dostrzegana i rozumiana. Odkrycie tej rzeczywistos$ci przez cztowieka
zmienia jego $wiadomo$¢. Eliade nazwie ja ,,technika duchowyq”: ,,Ostatecznie
tworcza hermeneutyka zmienia cztowieka; jest czyms wiecej niz tylko nauka,
jest takze technika duchowa, ktéra daje mozliwo$¢ zmodyfikowania jako$ci
samej egzystencji”7®. Zanalizujmy ten wazny fragment, a $cislej — sprébujmy
zinterpretowac pojecie twérczej hermeneutyki. Czym ona jest? Co powoduje
w czlowieku? Mozna rzec, ze hermeneutyka:

1) zmienia czlowieka [nasz autor podkre$la w swoim tekscie stowo ,zmienia”
(fr. change));

2) to co$ wiecej niz nauka (fr. instruction)*;

3) to technika duchowa (fr. technique spirituelle);

4) daje mozliwos$¢ przemiany egzystencji czlowieka (fr. susceptible de mo-
difier la qualité méme de lexistence)™°.

Wedlug autora Historii wierzeri i idei religijnych hermeneutyka (czyli sze-
rzej: religioznawstwo) zmienia czlowieka. Lektura religioznawczej ksiazki ma
dokonac efektu ,przebudzenia’, ma przemieni¢ od wewnatrz uczonego (badz

176 Zob. M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, ttum. K. Kocjan, Warszawa
2011, s. 21.

77 Zob. M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 86. ,Elle est également une
herméneutique totale puisqu'elle est appelée a déchiffrer et a expliciter toutes les ren-
contres de 'homme avec le sacré” (M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 124n).

7 M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. gon. ,En fin de compte, 'hermé-
neutique créatrice change I'homme; elle est plus qu'une instruction, elle est aussi une technique
spirituelle susceptible de modifier la qualité méme de l'existence” (M. Eliade, La nostalgie des
origines, s. 131).

179 Francuskie okreslenie instruction ma kilka znaczen, m.in. ,nauka, szkolenie; wiedza; po-
uczenie” Jednak nie chodzi tutaj o okreslenie nauki jako dziedziny wiedzy. Ten ostatni termin
oddaje sie w jezyku francuskim stowem science.

1o W jezyku francuskim existence moze oznaczac takze — filozoficznie — ,istnienie, byt’, co
mogloby mie¢ w tym kontekscie mocniejszy sens — ontologiczny.
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czytelnika), nawet jesli dzieje sie to nieswiadomie®'. Pozostaje pytanie, czy jest
to tylko postulat naszego autora, czy tez kazdy tekst z historii religii dokonuje
takiego wlasnie dzieta. Eliade uznawatl swoja ,twdrcza hermeneutyke” za wy-
jatkowa i oryginalna. Widzial on podobienstwo jedynie w podejsciu jeszcze
dwdch uczonych — Henryego Corbina®* i Paula Ricoeura** (obydwu znat
bardzo dobrze osobiscie i wielokrotnie z nimi dyskutowal). W jednym z frag-
mentéw dziennika nasz autor (nawiazujac do przywotanego tekstu Corbina™)
zapisuje nastepujace stowa, ktére odstaniaja jego specyficzne podejscie do in-
terpretacji tekstu religijnego, nawet jesli tym ,tekstem” jest jakie$ objawienie:

Punktem wyijécia jest teza, ze objawienie, cho¢ nastepuje w $cisle okreslo-
nym momencie historycznym, jest zawsze ponadhistoryczne, ,uniwersalne’,
i podlega interpretacjom indywidualnym. Zreszta, termin ,interpretacje” nie
jest zbyt $cisly; chodzituo przeobrazenie osoby otrzymujacej, inter-
pretujacej i przyswajajacej sobie objawienie. Ja posuwam sie jeszcze dalej:
~tworcza hermeneutyka’, o ktérej méwie w wielu ostatnich moich pracach,
prowadzi do takiego samego przeobrazenia, nawet gdy stajemy w obliczu
»objawienia” innego niz konieczne — ot, cho¢by takiego, jakie umozliwiaja
egzotyczne formy religijne (indyjskie itp.) badz ,,archaiczne” (,pierwotne”)*s.

Objawienie jest ,tekstem” przeobrazajacym osobe, ktéra go otrzymuje,
interpretuje, ale takze ma go sobie przyswoi¢. W rozumieniu naszego autora
czyms takim, swoistym ,objawieniem” jest hermeneutyka twércza, w tym sen-
sie, ze ma ona réwniez dokona¢ transformacji czlowieka. Warto w tym miejscu
przywota¢ Eliadowskie okreslenie inicjacji, aby zobaczy¢ podobienistwo pomie-
dzy dwoma pojeciami: tworczej (calosciowej) hermeneutyki i wtajemniczenia.

1 Zob. M. Eliade, Moje zycie, s. 537n.

2 Henry Corbin (1903—1978) — filozof i orientalista francuski, przyjaciel Eliadego; w jezyku
polskim wydano m.in. jego Historig filozofii muzutmariskiej, ttum. K. Pachniak, Warszawa 2005.

%3 Paul Ricoeur (1913—2005) — filozof francuski, jeden z gtéwnych przedstawicieli herme-
neutyki filozoficznej; przyjaciel Eliadego, z ktérym wykladal na Uniwersytecie w Chicago (pro-
wadzili niekiedy wspdlnie seminaria); w jezyku polskim ukazata si¢ m.in. jego praca Jezyk, tekst,
interpretacja. Wybdr pism, wyb. i wstep K. Rosner, tlum. P. Graff, K. Rosner, Warszawa 1989.

4 Chodzi m.in. o sfowa Sohrawardiego: ,Recytuj Koran tak, jak gdyby zostal on objawiony
specjalnie dla ciebie” (M. Eliade, Moje zycie, s. 618).

s M. Eliade, Moje zycie, s. 618n.
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Eliade moéwi, iz inicjacja (tzn. obrzedy i nauczanie) zmierza do radykalnej
zmiany statusu religijnego i spolecznego czlowieka. Ow czlowiek staje sie
w wyniku wtajemniczenia ,kim$ innym” Zdaniem naszego autora inicjacja
jest rownowazna z ,ontologiczna przemiana porzadku egzystencjalnego™*®.

Okreélenie inicjacji pojawia sie w kontekscie $ciéle religijnym (ryty, ktére
maja na celu zmiane statusu cztowieka religijnego). Mamy jednak zadziwiajace
podobienistwo tak rozumianego wtajemniczenia z hermeneutyka jako metoda.
Ryty inicjacyjne sa zwigzane z prébami oraz — co jest szczegélnie istotne —
z jaka$ forma ,zmiany egzystencji’. Oczywiscie, pozostaje pytanie, co Eliade
doktadnie przez to rozumial, niemniej jednak zadziwiajace jest podobieristwo
tych dwdch opiséw: hermeneutyki jako techniki duchowej oraz inicjacji jako
rytéw (obrzed6w) i pouczen, ktére prowadza do przemiany adepta. W obu
przypadkach pojawia sie w tekscie francuskim okreslenie épreuves, co mozna
tlumaczy¢ jako ,,proby, doswiadczenia”.

W Eliadowskim rozumieniu twérczej hermeneutyki jako techniki duchowej
mozna dopatrze¢ si¢ swego rodzaju techniki inicjacyjnej, ktéra ma na celu
przemiane egzystencji cztowieka. ,Obrzedem’, technika jest tutaj swoiscie
rozumiana hermeneutyka (badz historia religii lub fenomenologia), a poucze-
niem wiedza, ktéra ona przynosi ze sobg i ktora prowadzi do nowego rodzaju
poznania, a w konsekwencji do zmiany egzystencji cztowieka. Pojawia sie
pytanie, czy poruszamy sie jeszcze w ramach nauki i czy nie sa to jednak zbyt
mocne wnioski z naszej lektury Eliadego™’. Przeciez na gruncie hermeneutyki
(tak jest u Ricoeura) rozumienie zaklada proces przemiany podmiotu, ktéry

»otrzymuje” od tekstu nowe mozliwosci, projekty bycia. Poszerza sie jego

6 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 8; M. Eliade, W poszukiwaniu
historii i znaczenia religii, s. 155. W kilku tekstach naszego autora powyzsza definicja pojawia
sie w identycznym brzmieniu: ,Par initiation on comprend généralement un ensamble de rites et
d’enseignements oraux, au moyen desquels on obtient une modification radicale du statut religieux
et social du sujet 4 initier. Philosophiquement parlant, l'initiation équivaut & une mutation ontolo-
gique du régime existentiel. A la fin de ses épreuves, le néophyte jouit d’'une tout autre existence
qu'avant l'initiation: il est devenu un autre” (M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 222n).

7 Filozof Andrzej Bronk raczej sktonny jest tagodzi¢ sens powyzszych wypowiedzi Eliadego.
Mowi, ze historia religii zajmuje sie odszyfrowaniem kazdego spotkania czlowieka z sacrum, stad
autor Sacrum a profanum, jego zdaniem, w swoich ostatnich pracach okresla ja dlatego jako ,kre-
atywng” lub ,totalna” hermeneutyke (cze$ciowo z racji merytorycznych, a czesciowo pod wplywem
mody na ten termin). Ma to by¢ nauka nie tyle teoretyczna, ile praktyczna, otwierajaca na $wiat
ducha i majaca za cel przemiane czlowieka (zob. A. Bronk, Zrozumiec swiat wspdtczesny, s. 267).
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horyzont bycia, uczu¢, wyobrazen**. Czlowiek sam nie jest w stanie obja¢
rozumem calo$ci swego bytu. Moze tylko przyjac ofiarowany mu sens. Droga
do odkrycia tego sensu, zaréwno wedlug Ricoeura, jak i Eliadego, wiedzie
przez szukanie i interpretacje symboli obecnych w wielkich kulturach oraz
tekstow, ktore owe kultury tworza i wypowiadaja™®.

Naszym zdaniem Eliadowski sens hermeneutyki, ktéry przedstawiliémy
powyzej, jest jednak nieco inny niz w ujeciu Ricoeura. Z jednej strony ma on
swoje zrodla w mysli hermetyczno-gnostyckiej, w ktorej nastepuje ,,odszy-
frowywanie przeslany’; a réwnoczes$nie jest to swego rodzaju proces ,inicjacji
przez tekst” Z drugiej strony Eliade postuluje taki rodzaj uprawiania historii
religii, ktora jest ,czyms wiecej niz naukq’, ma doprowadzi¢ czytelnika tekstu
do wtajemniczenia, duchowego przebudzenia, a w konsekwencji do egzysten-
cjalnej przemiany. Zatem istotna perspektywa w badaniu religii w rozumieniu
naszego autora jest wymiar inicjacyjny.

Czy mozna wiec powiedzie¢, ze Eliade byt ,mistagogiem”? W tekscie'*® napi-
sanym przez jednego z najwybitniejszych jego uczniéw Ioana Petru Couliano™*
znajdujemy paragraf o wymownym tytule: Eliade, mystagogue des temps mo-
dernes (,Eliade, mistagog czasow wspoélczesnych”). Autor ten nazywa Eliadego
mistagogiem, majac tu na mysli kogo$, kto odkrywa tajemnice (misteria)
i wprowadza innych na droge wtajemniczenia. Autor Traktatu o historii religii
zostaje ostatecznie okreslony jako ,mistrz, inicjujacy w misteria stworzone
przez siebie samego™.

8 Zob. H. Seweryniak, Prorok i blazen. Szkice z teologii narracji, Poznan 2003, s. 93.

9 Zob. H. Seweryniak, Prorok i blazen, s. 87.

190 Z0b. I. P. Couliano, Mircea Eliade et l'ideal de I'homme universel, w: Mircea Eliade — dia-
logues avec le sacré, éd. F. Schwarz, Paris 1987, s. 9—16.

91 Joan Petru Couliano (Coulianu) (1950—-1991) — rumuniski historyk religii, uczen Eliadego,
ekspert od gnostycyzmu i renesansowej magii, autor m.in. publikacji Eros et magie ¢ la Renaissance.
1484, Paris 1984. Na temat r6znicy podejscia Eliadego i jego ucznia zob. D. Dorin, Thinking
Interrrupted / Comprehending Culianu’s Model, from Gnosis to Construal Law, New York 2016,
$. 9—44.

12 [...]il est [Eliade — R. B.] le maitre, l'initiateur aux mysteres créés par lui-méme” (I. P. Cou-
liano, Mircea Eliade et lideal de 'homme universel, s. 15). Znamienny jest tytul wloskiej ksigzki:
A. Mariotti, Mircea Eliade. Vita e pensiero di un Maestro d’iniziazioni. Okre$lenie tytulowe przy-
pisane Eliademu (,,mistrz inicjacji”) jest tylko jednak pewnym zabiegiem redakcyjnym. Alessandro
Mariotti nie przedstawia w swojej pracy omawianego przez nas powyzej aspektu twérczosci
rumurniskiego uczonego.
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Niech zakonczeniem naszych rozwazan w tym rozdziale beda stowa jednego
z krytykéw Eliadego, z ktérymi do korica trudno sie zgodzi¢, ale ktére ukazuja
te wyjatkowos¢ podejscia do historii religii naszego autora:

Historia religii [dla Eliadego — R. B.] stanowita jedynie narzedzie [...] mi-
stycznych poszukiwan; nie byta rozsmakowana w erudycyjnych rozwaza-
niach nauka akademicka, ale zalgzkiem nowego humanizmu, objawieniem
transcendencji, dyscyplina ,wyzwolenia’, ,dzietem przebudzenia’, ,nowa
majeutyka’; niezbedna do narodzin nowego, doskonalszego i pelniejszego
Czlowieka. Wystarczy zmieni¢ w tekstach Eliadego kilka stale powraca-
jacych terminéw, zastepujac czlowieka archaicznego — wtajemniczonym,
czlowieka wspdlczesnego — profanem, czytelnika — adeptem, historyka
religii — mistrzem, a mit — objawieniem, by otrzymac proze niewiele odbie-
gajaca od wielu dziewietnastowiecznych traktatéw okultystycznych, ktére
rowniez przybieraly czesto pozory prac naukowych, epatujac obfitoscia
»dowodéw” i rozmiarami przypiséw bibliograficznych'.

W powyzszym rozdziale przedstawiliémy Eliadowski spos6b badania religii
jako swego rodzaju forme inicjacji. Podejscie naszego autora miato zakorzenie-
nie w jego osobistej historii zycia, jak réwniez w unikalnej drodze badawcze;j.
Eliade pojmowat zycie jako wedréwke inicjacyjna, ktérej celem bylo zaréwno
zrozumienie rzeczywistosci, jak tez odnalezienie sensu wtasnej historii. Autor
Sacrum a profanum postrzegal uprawiana przez siebie historie religii nie jako
muzeum eksponatdéw, ale ciag przestan, ktére nalezy odszyfrowac i zrozumie¢.
W podejsciu naszego autora nacisk byt potozony na interpretacje przestan
religijnych dokumentéw, z ktérych nalezy wydoby¢ sens duchowy. Badacz (lub
czytelnik) danego tekstu ma zosta¢ — przez ten tekst — wtajemniczony w dana
tradycje (religijng, filozoficzng badz tez magiczna). Ma sie dokonaé¢ w nim
duchowa przemiana. Tym samym hermeneutyka staje si¢ w ujeciu Eliadego
narzedziem, swoista technika inicjacyjng, ktéra ma na celu egzystencjalna
przemiane badacza, ale takze czytelnika jakiegokolwiek tekstu z historii reli-
gii. W tym sensie mozna méwi¢ o badaniu religii jako formie inicjacji albo —
inaczej rzecz ujmujac — o historii religii (czy szerzej: religioznawstwie) jako
nauce wtajemniczajacej.

193 . Stoczkowski, Ludzie, bogowie i przybysze z kosmosu, s. 356n.
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Prezentacja metodologii Eliadego pozostawia nas z waznymi pytaniami
do dalszej refleksji: z jednej strony na ile on sam byl mistagogiem, ktéry
wprowadzal innych w tajemnice religijnych doktryn, a moze nawet — jak
chca niektérzy krytycy — w misteria, ktére sam stworzyl, z drugiej natomiast
strony — do jakiego stopnia dany tekst (juz nie tylko z historii religii) zmienia
czytelnika, powodujac u niego przemiang jego sposobu bycia, jego egzystencji.
Albo patrzac jeszcze inaczej, mysl Eliadego zaprasza do namystu nad tym, czy
(na ile) odkrywanie istoty danej religii (jej ,centrum”) jest sprzezone z réwno-
czesnym odkrywaniem istoty cztowieka, czyli takze jego ,,centrum’, jego istoty.






ROZDZIAL I1

RYTUAL I INICJACJA

Zdaniem Geo Widengrena®* religie moga sie zmienia¢, podczas gdy ryt trwa
dalej, czesto w tej samej formie przez tysiace lat's. Eliade sadzil podobnie.
Wedlug naszego autora od religii Australijczykéw po religie Indii wedyjskich
nie obserwujemy zerwania ciaglo$ci rytualu i jego znaczenia; w Indiach ofia-
ra powtarza to, co sie dzialo w chwili stworzenia. Utozsamiajac si¢ z ofiara,
czlowiek przezwycieza $mier¢ i osigga nie§miertelno$¢e.

Szczegblnym rytem, ktéry jest zwiazany z do§wiadczeniem symbolicznej
$mierci, jest inicjacja. Prowadzi ona do nowych narodzin, do zapoczatkowania
zycia duchowego w perspektywie nie$Smiertelnosci. W cztowieku jest nostalgia
za inicjacyjna renovatio, za ,znalezieniem pozytywnego znaczenia dla $mier-
ci, akceptacji $mierci jako obrzedu przejscia do wyzszego sposobu zycia”".
Smier¢ jest swego rodzaju obrzedem, przez ktéry homo religiosus ja przekracza.

W ponizszym rozdziale przedstawimy zagadnienie rytualu religijnego
(w pewnym zakresie takze magicznego), jego sensu oraz problemu jego sku-
tecznos$ci. Te ostatnig kwestie odniesiemy do skutecznos$ci szczegdlnego

14 Geo Widengren (1907-1996) — szwedzki historyk religii i fenomenolog religii; uznany
za jednego z gléwnych przedstawicieli skandynawskiej ,,szkoty mitu i rytuatu” (Myth and Ritual
School); autor m.in. publikacji Religionsphédnomenologie, Berlin 1969 (ttum. pol. Fenomenologia
religii, thum. J. Biatek, Krakéw 2008).

195 Zob. G. Widengren, Fenomenologia religii, s. 219.

196 Zob. M. Eliade, Moje zycie, s. 502n.

»7 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 188.
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obrzedu Kosciola katolickiego, jakim jest sakrament Eucharystii. Rytuat
stanowi szersza kategorie od inicjacji. Obydwa zjawiska (rytuat i inicjacja)
moga mie¢ charakter zaréwno religijny, jak tez magiczny. Zaprezentujemy
réwniez fenomen rytéw oraz mocy magicznych w kontekscie tzw. przekazu
inicjacyjnego, o ktérym moéwi tradycja ezoteryzmu zachodniego.

1. WOKOL RYTUALU

Na przelomie lat 70. i 80. XX wieku powstala nowa subdyscyplina religio-
znawstwa — ritual studies, czyli ,studia nad rytualem™. Sa to badania po-
réwnawcze i miedzykulturowe. Szeroko$¢ spojrzenia na fenomen rytuatu
sprawila, ze nastapily zréznicowanie w uzyciu tego terminu i réwnocze$nie
brak zgody co do jednej definicji tego pojecia™®. Nastapil proces poszerzenia
definicji rytualu, ktéry zaczeto traktowac jako ekspresyjny wyraz ludzkie-
go dziatania, w znaczeniu ,rytualizacji”>*°. Istota rytualizacji jest to, ze nie
wymaga ona w wykonaniu czynnosci intencjonalnosci. Wystarczy bowiem
samo to, ze przeprowadza sie dang czynno$¢ zgodnie z wyznaczona forma
oraz okre$lona ,instrukcja”".

Wspoélczesnie mamy do czynienia ze zjawiskiem naduzywania poje¢ ob-
rzedu i rytuatu, co wiaze si¢ z ryzykiem utracenia przez nie wartosci seman-
tycznej. Coraz wiecej codziennych czynnosci okresla si¢ mianem rytualnych.

198 Zob. E. M. Zuesse, Ritual, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 12, ed. M. Eliade, New York
1987, s. 405—422; ]. Maisonneuve, Rytuaty dawne i wspdtczesne, thum. M. Mroczek, Gdansk 1995;
C. Bell, Ritual. Perspectives and Dimensions, New York 1997 (w tej pozycji znajdziemy m.in. histo-
rie interpretacji rytuatu); W. J. Burszta, Rytuat, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 9, s. 11n; Rytuat.
Przeszto$c i terazniejszosé, red. M. Filipiak, M. Rajewski, Lublin 2006; M. Segalen, Obrzedy
i rytuaty wspdtczesne, ttum. J. J. Pawlik, Warszawa 2009; The Routledge Encyclopedia of Religious
Rites, Rituals, and Festivals, ed. F. A. Salamone, New York-London 2010; B. Stephenson, Ritual.
A Very Short Introduction, New York 2015; M. Dasal, Rytuaty, obrzedy, ceremonie. Antropologiczna
konceptualizacja rytuatu, Krakéw 2018.

199 ¥ naszej pracy uzywamy zamiennie okresleni ,rytual’, ,ryt” i ,obrzed” Zob. Z. Staszczak,
Obrzed, w: Stownik etnologiczny. Terminy ogélne, red. Z. Staszczak, Warszawa—Poznan 1987,
s. 257—259; Z. Staszczak, Ryt, Rytuat, w: Stownik etnologiczny, s. 321n.

200 Zob. J. J. Pawlik, Co kryje w sobie rytuat?, ,Nurt SVD” 45 (2011) z. 2, s. 12n; H. Zimon,
Badania nad rytuatami, ,Collectanea Theologica” 67 (1997) nr 3, s. 183.

20t Zob. ]. ]. Pawlik, Co kryje w sobie rytuat?; s. 14.
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Réwnoczesnie w badaniu rytualu nastapito wieksze otwarcie na jego aspekty
bardziej $wieckie. Pod koniec ubieglego wieku pojecie obrzedu przestalo by¢
tylko domena badania spoleczenstw pierwotnych i egzotycznych, a stalo sie
narzedziem badania wspélczesnosci>.

Czy kazdy rytual nalezy wiaza¢ ze sferg religii? Wedlug Roya Rappaporta
(1926-1997), amerykarniskiego antropologa i religioznawcy, tak jak nie kazdy
rytual ma charakter religijny, tak i nie wszystkie akty religijne sa rytuatem.
Wedlug tego autora rytuat jest swego rodzaju podtozem, z ktérego wyrasta
religia®». Henryk Zimon proponuje uzywac terminu ,,obrzed” jako nadrzed-
nego, obejmujacego wszystkie czynno$ci symboliczne. Obrzedy moga by¢:
1) religijne, czyli odnoszace sie do sfery ,$wietosci’, ukierunkowane na nig;
2) $wieckie, czyli odnoszace si¢ do sfery profanum. Pierwsze nazwalibySmy
Jrytuatami’, natomiast drugie — ,,ceremoniami”. Problemem pozostaje to, ze nie-
ktére zawieraja jednoczesnie elementy §wieckie i religijne>+.

Etymologicznie stowo rite pochodzi od tac. ritus i oznacza ,przepisany
porzadek” Termin ten ma zwiazek z greckimi stfowami: artus (,rozklad, prze-
pis”) oraz ararisko (,harmonizowa¢, adaptowac”) i arthmos (,wiezy, lacze-
nie”)**s. Przyjmuje sie réwniez, ze stowo ,rytual” wywodzi sie z sanskrytu.
Ryta (sanskr. ,regularny bieg rzeczy”)**® to w $wietych ksiegach hinduizmu -
Wedach — uczestnictwo czlowieka w porzadku i normalnej strukturze bytow
irzeczy. Okreslone zachowania wyznaczaja cztowiekowi, jak ma postepowac
ze $wietymi rzeczami. Rytual najczesciej odtwarza archetypowy model przeka-

22 Zob. M. Segalen, Obrzedy i rytuatly wspotczesne, s. 7n.

203 Roy Rappaport tak definiuje rytual: ,[...] wykonanie mniej lub bardziej niezmiennych sek-
wengcji formalnych czynéw i wypowiedzi, zakodowanych bynajmniej nie przez wykonujacych”
(R. A. Rappaport, Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, thum. A. Musial, T. Sikora, A. Szyjewski,
Krakéw 2007, s. 52). Autor ten zaznacza, ze jego definicja obejmuje nie tylko zachowania reli-
gijne, cho¢ — jak pisze — ma watpliwosci, czy termin ,rytual’; powszechnie uzywany przez wielu
naukowcéw, nie jest jedynie pojemng etykieta. Co maja wspodlnego tak rézniace sie rytualy jak
taniec godowy krabéw i msza rzymskokatolicka? Rappaport stosuje pojecie rytuatu bardzo szeroko
i w odniesieniu nie tylko do zachowarn ludzkich, ale takze zwierzecych (zob. R. A. Rappaport,
Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, s. 53n).

204 Zob. H. Zimon, Badania nad rytuatami, s. 188n. Rytual moze by¢ $wiecki lub religijny.
Oprocz tego moze on by¢ takze prywatny lub publiczny albo indywidualny lub wspélny (wspol-
notowy).

205 Zob. M. Segalen, Obrzedy i rytuaty wspotczesne, s. 11.

206 Zob. Ryta, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 9, s. 11.
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zany w mitach i $wietych tekstach danej tradycji. Jest on urzeczywistnieniem
przekazanego przez mit paradygmatu (,,czynimy to, co na poczatku bogowie”).

Rytual wyraza sie przez stowa i gesty. Laczy sie on ze struktura symboliczna,
przez ktora tworzy sie przejscie do rzeczywistosci, przejscie od znaku do bytu.
Dziatania rytualne sa $rodkami, za ktérych posrednictwem homo religiosus
szuka ponownego zlaczenia sie z archetypem, bedacym poza tym $wiatem
naturalnym=>.

Michel Meslin podkres$la zwlaszcza moment do$wiadczenia boskosci, mé-
wiac, iz dzialania rytualne sa to wspdlne dzialania, przez ktére cztowiek usituje
dos$wiadczac boskosci, wchodzac w relacje z nig*®. Istotne jest wiec, ze rytuat
religijny odnosi si¢ bezposrednio do boskosci (Swietosci). Wymieniajac roz-
ne typy dzialai rytualnych, Michel Meslin stwierdza, ze chodzi o dzialania
bezposérednio inspirowane przez wole zlaczenia sie z béstwem, ktére sg trak-
towane jako praktyczny wyraz do§wiadczenia religijnego®*®. Zatem rytualy
religijne, niezaleznie od ich form symbolicznych, sa $rodkiem, za ktérego
pomoca czlowiek religijny chce potaczy¢ sie¢ z béstwem lub sitami uznany-
mi przez niego za wyzsze. Dokonuje sie to przez inicjacje. Emile Durkheim
moéwi o ,,obrzedzie inicjacji” bedacym ,,dlugim szeregiem ceremonii majacych
na celu wprowadzenie mtodego czlowieka w zycie religijne: wychodzi on po raz
pierwszy ze Swiata wyltacznie swieckiego, gdzie uptyneto jego dziecinstwo, aby
wkroczy¢ w krag rzeczy $wietych”°. Rytual (oraz inicjacja jako szczegélna
postac rytualu) sa istotne w kazdej tradycji religijnej, w ktdrej sa utrwalone,
przekazywane oraz praktykowane.

Kategoria rytualu jest waznym tematem religioznawstwa Eliadego. Musimy
pamietad, iz rumunski religioznawca méwi o rytuale przede wszystkim w kon-
tekscie religii archaicznych. To ryty, zwlaszcza ryty inicjacji, powoduja fun-
damentalna zmiane w egzystencjalnej sytuacji cztowieka, przeksztalcaja one
jego bytowy status. Podstawowym $rodkiem w tym zakresie jest ,odtworzenie
w dramatycznej postaci ludzkiej $mierci pozwalajacej unicestwi¢ kondycje

207 Zob.]. Ries, Lhomme religieux et le sacré a la lumiére du Nouvel Esprit Anthropologique, s. 51.
Zob. M. Meslin, Lexpérience humaine du divin, Paris 1988, s. 135—137.
209 Zob.]. Ries, Lhomme religieux et le sacré a la lumiére du Nouvel Esprit Anthropologique, s. 52.
2o E. Durkheim, Elementarne formy Zycia religijnego. System totemiczny w Australii, ttum. A. Za-
drozynska, Warszawa 2010, s. 32.

211 Zob. M. Meslin, Rytuaty, w: Encyklopedia religii Swiata, t. 2, red. F. Lenoir, Y. Tardan-

-Masquelier, red. pol. W. Zakowski, ttum. J. D. Artymowski i in., Warszawa 2002, s. 1955.
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profanum i odrodzi¢ si¢ w czasie mitycznej $wietosci”*. Obrzedy, przenoszac
czlowieka w $wiete miejsce, sytuuja go w ,centrum $wiata”. Pozwalaja mu
one przekroczy¢ ludzka kondycje oraz przekroczy¢ czas, czyli ,przej$¢ poza’,
do wiecznosci®s.

Na czym dokfadnie polega ryt? Wedlug Eliadego ryt (obrzed)

polega na powtarzaniu archetypowego gestu spelnionego in illo tempore
(,w zaraniu, na poczatku historii”) przez przodkéw lub bogéw, a zatem
stanowi prébe ,zontologizowania” za posrednictwem hierofanii najbardziej
banalnych i malo znaczacych gestéw. Obrzed przez powtarzanie zbiega
sie ze swoim ,archetypem’, a czas §wiecki zostaje zniesiony. JesteSmy wow-
czas, by tak rzec, Swiadkami tego samego aktu, ktéry zostal spelniony
in illo tempore, w zaraniu czaséw kosmogonicznych. Dlatego czlowiek
archaiczny, przeksztalcajac wszystkie czynnosci fizjologiczne w ceremonie,
usiluje ,przej$é¢ poza’, dokonaé przerzutu poza czas (i poza stawanie sieg),
do wiecznosci. [...] Do$wiadczenie religijne, niewyrazne z punktu widzenia
strukturalnego, nalezy przypisa¢ usitowaniom czlowieka, ktéry za pomoca
podstawowych czynno$ci fizjologicznych, przeksztatconych przez siebie
w ceremonie, stara si¢ wkroczy¢ w rzeczywisto$¢, w sacrum®-.

Istotne jest dazenie do $§wietosci, ktére dokonuje sie przez rytual. Obrzed
powoduje réwniez zniesienie $wieckiego czasu. Ryt ukazuje aspekt odtworze-
nia oryginalnego wydarzenia z przeszlosci i przez powtarzanie przenosi on
czlowieka do przeszlosci, do autentycznego zdarzenia®s. Eliade przywoluje

212§ Tokarski, Eliade i Orient, s. 53.

213 Zob. S. Tokarski, Eliade i Orient.

214 M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 48n.

215 Zob. J. Olszewski, Swoistos¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei
Eliadego, s. 69. Powyzszy aspekt rozumienia archaicznego rytu jest zbiezny z katolicka teologia
liturgicznej anamnezy. Podobienistwa miedzy nimi mozna uja¢ nastepujaco: 1) powtarzanie
archetypicznego gestu odpowiada sfowom i gestom Chrystusa podczas ostatniej wieczerzy
wraz z poleceniem, aby Go nasladowac (,To czyncie na moja pamiatke”), nawet przy zalozeniu,
iz teologia rozumie ten gest nie tylko w sensie rytualnym, liturgicznym; 2) zasade zniesienia
czasu wida¢ najlepiej w liturgii Triduum Paschalnego, np. w tekscie liturgicznym Wielkiego
Czwartku, w ktérym w opisie ostatniej wieczerzy znajduja sie stowa ,to jest dzisiaj’, co podkresla
réwnoczesno$¢ z tym, co bylo kiedys. Teologia méwi, ze prawdziwym liturgicznym dziataniem
(actio) jest dziatanie samego Boga, w ktére czlowiek jest wlaczony; 3) katolik, celebrujac liturgie
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sentencje indyjska: ,Musimy robi¢ to, co bogowie uczynili na poczatku”
(Satapatha-brahmana, VI 2,1,4). Powyzsze stwierdzenie streszcza cala teorie
rytuatu, zaréwno ludéw prymitywnych, jak i rozwinietych. Eliade zauwaza,
iz u tych pierwszych nie tylko rytualy maja wzorzec mityczny, ale tak na-
prawde kazda czynno$¢ ludzka moze by¢ ,skuteczna’} o ile dokladnie powta-
rza dziatanie wykonane na poczatku czaséw przez jakiego$ boga, bohatera
lub przodka®*.

Kwestie rytualu nalezy u Eliadego widzie¢ przede wszystkim w kontekscie
przejawiania sie sacrum oraz w powiazaniu z mitem i symbolem. Wedlug
autora Traktatu o historii religii rytualy, praktyki i mity daja dostep do sa-
crum?®7, jednak — na co zwraca uwage Michel Meslin — mity i ich symboliczne
wyobrazenia (ktére sa razem wspoélzalezne) sytuuja sie na wyzszym poziomie
i objawiaja to, czego ryt nigdy nie moze da¢ cztowiekowi: poznanie $wietosci,
ktora jest transcendentna®s. Wedtug Eliadego symbol i mit ujawaniaja takie
odmiany sacrum, ktérych nie moze ujawnic obrzed, cho¢ on je implikuje. Mit
i symbol prowadza wiec do poznania $wieto$ci, natomiast ryt daje do niej
realny dostep. Czy zatem obrzed, dajac dostep do sacrum (,wkroczenie w jego
rzeczywisto$¢”), nie prowadzi takze do poznania $wietosci? Oznaczaloby to,
iz rytual niejako ,,domaga sie” mitu i symbolu po to, aby spotkanie ze $wie-
toscia bylo pelne, tzn. aby nastapilo takze poznanie.

Jaka jest relacja rytuatu do mitu? Mozna postawi¢ nastepujace pytanie: co jest
pierwotnym elementem religii, mit (wierzenia) czy rytual (zachowania)? Eliade
daje pierwszenstwo mitom wyja$niajacym kosmogoniczne zdarzenia, tzn. thu-
maczacym, jak powstali $wiat, bogowie oraz ludzie. Rytual w jego rozumieniu
stanowi przywrocenie pierwotnego mitu, nieustanne uaktualnianie przeszlo-
$ci®. W Micie wiecznego powrotu nasz autor daje takie wyjasnienie: ,Mit jest

Eucharystii, przez slowa i gesty bedace elementami rytuatu wkracza w rzeczywisto$¢ sacrum, ma
W niej swoje uczestnictwo, co oznacza facznosc z tajemnica Paschy Jezusa, a wiec z rzeczywisto$cia
historycznie (czasowo) odlegly, ale jednoczesnie przez liturgie obecna i realna.

216 Zob. M. Eliade, Mit wiecznego powrotu, ttum. K. Kocjan, Warszawa 1998, s. 32n.

27 Zob. H. Rodrigues, J. S. Harding, Introduction to the Study of Religion, London—New York
2009, s. 81.

28 Zob. M. Meslin, Pour une science des religions, Paris 1973, s. 229.

219 Zob. F. Bowie, Antropologia religii, s. 155. Wiekszo$¢ antropologéw na ogét przyznaje
prymat rytualu nad wierzeniami. Nie rozstrzygajac definitywnie tej kwestii, mozna stwierdzic,
iz mit i obrzed pojawiaja sie razem: ,Rytual, czyli $wiete dzialanie, tworzy w dramacie kulto-
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po6Zny jedynie jako formula; ale jego tres¢ jest archaiczna i odnosi sig do sakra-
mentow, tzn. aktow, ktore zakladaja rzeczywistos¢ absolutna, pozaludzka™°.

Podkreslmy, ze ceremonia (ryt, rytual) wprowadza w sfere sacrum, co jedno-
cze$nie jest wejsciem w rzeczywisto$¢. Musimy pamietaé, ze wedlug naszego
autora kazda religia jest rownoczes$nie ontologia, gdyz ukazuje to, co rzeczy-
wiscie (prawdziwie) istnieje. Natomiast mit, symbol i rytual wyrazaja system
metafizyczny danej tradycji religijnej*>. Postepowanie rytualne zwiazane z ob-
rzedowoscia jest doswiadczeniem inicjacyjnym, na ktore sktadaja sie: upadek
w $wiat §wiecki, wedréwka pelna cierpienia, §mier¢ i zmartwychwstanie, czyli
przemiana bytowa, przejscie do Rzeczywisto$ci®*2.

Koncepcja naszego autora jest przekroczeniem pogladu, ze ryt to tylko spo-
teczny obrzed przejécia z dziecinstwa do dojrzatosci. Eliade interpretuje ryty
inicjacyjne jako warianty tej samej struktury, jako inicjacje o tym samym zna-
czeniu. Jego stanowisko spotkalo sie z krytyka z pozycji antropologii. Przede
wszystkim za kontrowersyjna teze uznano poglad o inicjacji jako podstawie
struktury rytualnej. Inicjacje bowiem nie sa tylko obrzedami religijnymi ani
nie sa najbardziej uniwersalne. Poddano takze krytyce brak rozréznienia eg-
zegetycznego znaczenia rytualdéw, opinii wyznawcy i badacza, stawiajac w tym
kontekscie pytanie: ,Co owe ryty znaczg i dla kogo?”>*. Zdaniem Stanislawa
Tokarskiego przytaczane zarzuty nie obalajg, lecz jedynie ostabiaja argumenty
Eliadowskiej koncepcji rytuatu. Zastuga Eliadego jest natomiast — co jeszcze

wym jedno$¢ z mitem, méwionym stowem $wietym. Mit wyjasnia i uwierzytelnia rytual przez
nawigzanie do jakiego$ wzorcowego wydarzenia, ktére mialo miejsce w praczasie” (H. Zimon,
Badania nad rytuatami, s. 184). Moze sie zdarzy¢, ze mit pojawia sie bez rytu, a ryt bez mitu, ale
zaden z nich nie moze pojawi¢ sie bez wierzen, bez ktérych sa one niewyjasnialne i pozbawione
sensu (zob. H. Zimon, Badania nad rytuatami, s. 184). Na $cisle powiazanie rytu i mitu zwracal
uwage Geo Widengren. Wedlug szwedzkiego religioznawcy znaczenie jakiego$ rytu moze sie
zmienia¢, ale okreslone znaczenie jest w nim zawarte i znajduje swoj wyraz w micie. To mit
udziela rytualowi zycia i tresci. Ryt i mit wymagaja sie¢ nawzajem i dlatego nie ma sensu pytanie
o to, co rozwinetlo sie jako pierwsze: mit czy ryt. ,Gdziekolwiek istnieje religia, tam tez wystepuja
mit oraz ryt jako jej najpotezniejsze sily wyrazu” (G. Widengren, Fenomenologia religii, s. 218).

220 M. Eliade, Mit wiecznego powrotu, s. 38n.

221 Zob. M. Eliade, Mit wiecznego powrotu, s. 10n.

222 7Zob. J. Olszewski, Swoistos¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei
Eliadego, s. 71.

223 Zob. W. L. King, Review of The Quest. History and Meaning in Religion (Mircea Eliade), ,Jo-
urnal for the Scientific Study of Religion” 1970 Issue 9, s. 70—72; S. Tokarski, Eliade i Orient, s. 53n.
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doktadniej ukazemy w pracy — wyeksponowanie waznego aspektu rytow
inicjacyjnych, czyli motywu $mierci i zmartwychwstania®.

Po zaprezentowaniu pojecia rytuatu (obrzedu) przedstawimy problem sku-
teczno$ci rytu magiczno-religijnego. Jest to zagadnienie istotne z punktu
widzenia teologii, zwlaszcza jesli chodzi o kwestie interpretacji niechrzesci-
janskiego rytuatu, jak réwniez pewnych fenomenéw paranormalnych, ktére
pojawiaja sie w jego kontekscie. Pytanie jest nastepujace: czy (w jaki sposéb)
ryty magiczno-religijne s3 skuteczne?

2. SKUTECZNOSC OBRZEDU A MOCE MAGICZNE
I FENOMENY PARAPSYCHICZNE

Pismiennictwo dotyczace konkretnych rytéw jest zasadniczo bardzo boga-
te, lecz opracowania po$wiecone calosci zjawisk naleza do rzadkosci. By¢
moze jest to spowodowane — jak twierdzi francuski badacz rytuatu Jean
Maisonneuve — trudno$ciami zwiazanymi z interpretacja rytuatu. Pole bada-
nia jest bowiem bardzo szerokie — trzeba poréwnaé zaréwno ryty dawne, jak
i wspdlczesne®s. Rdwniez zakres pytan jest obszerny i trudny. Jak interpreto-
wac rytual religijny badZ magiczny? Czy mozliwe sa efekty dziatania czarow-
nika i czy moce, ktérymi sie on postuguje, sa prawdziwe? Jakie jest miejsce
fenomendw paranormalnych w rytach religijno-magicznych? I wreszcie: czy
(w jaki sposob) ryty sa skuteczne?® Sg to pytania, z ktérymi rézne nauki
(antropologia religii czy religioznawstwo) maja duzy problem, tym bardziej
kiedy wykluczaja a priori wymiar metafizyczny, tzn. chca interpretowaé réz-
ne rytualy i nadzwyczajne zjawiska w kluczu racjonalistycznym badz tylko
empirycznym. Stawiajac powyzsze pytania, wchodzimy réwniez w dziedzine,
jaka jest parapsychologia, dyscyplina ,wiedzy” wciaz problematyczna®.

>4 70b. S. Tokarski, Eliade i Orient, s. 54.

25 Zob. J. Maisonneuve, Rytualy dawne i wspélczesne, s. 8.

226 Powyzsze pytania mozna zadawac¢ w ramach r6znych nauk. Przyktadowo antropologia —
mimo iz wypracowala wiele kategorii operacyjnych badania rytuatu i zachowar rytualnych (takich
jak widowiskowos¢, rytualizacja, ucielesnienie, komunikacja), to jednak wciaz otwarte jest w tej
dyscyplinie pytanie o skuteczno$¢ rytuatu oraz konieczno$¢ jego odniesienia do transcendencji
(zob. J. J. Pawlik, Antropologiczne badania rytuatu, w: Rytuatl. Przesztos¢ i terazniejszosc, s. 36).

227 Zob. Parapsychology. A Handbook for the 21st Century, ed. E. Cardefa, J. Palmer,
D. Marcusson-Clavertz, Jefferson 2015; Nauka wobec zjawisk paranormalnych, red. K. Kaucha,
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Opracowania religioznawcze w zasadzie rezygnuja z rozstrzygnie¢ onto-
logicznych w odniesieniu do zjawisk paranormalnych, o ktérych mamy dane
etnologiczne (antropologiczne). Dla religioznawstwa jest to niejako temat
tabu. Powodem odrzucania badan nad zjawiskami paranormalnymi (inaczej:
anomicznymi) jest praktyczna niemozliwo$¢ ich empirycznej weryfikacji
i eksperymentalnego wytworzenia***. Generalnie w odniesieniu do powyz-
szych zjawisk dominuja dwa podejscia: 1) kontestujace oraz 2) afirmatywne*?,
czyli kwestionujace badz przyjmujace realno$¢ zjawisk paranormalnych. Jak
zatem na tym tle sytuuje swoje stanowisko Eliade?

Naszego autora mozna zaliczy¢ do reprezentantdéw ujecia afirmatywnego.
Sam przyznaje: ,[...] dzieki wielu materialom etnograficznym kwestia auten-
tyczno$ci tych zjawisk [zjawisk paranormalnych — R. B.] wydaje sie niewatpli-
wa”#*, Jednak Eliade podkresla, ze jest to kwestia z dziedziny parapsychologii
i nie da sie jej rozstrzygnaé¢ w perspektywie historii religii. Parapsychologia
bada, w jakich warunkach pojawiaja sie zjawiska nadzwyczajne, a historia religii
chce zrozumie¢ ich znaczenie. Nasz autor — jako historyk religii — nie musial
wypowiadac¢ si¢ na temat autentycznosci owych zjawisk: ,W pewnym sensie dla
historyka religii wszystkie te fakty [nadzwyczajne — R. B.] sa prawdziwe, gdyz
kazdy reprezentuje autentyczne doswiadczenie duchowe, w ktére dusza ludzka
byla gleboko zaangazowana™. Autor Traktatu o historii religii zwraca uwage

J. Mastej, Lublin 2011; A. J. Nowak, Parapsychologia, Lublin 2006; Paranormal. Entre mythes
et réalités, éd. E. Raulet, E.-J. Duits, Paris 2002. Teologiczne wprowadzenie do problematyki
zjawisk paranormalnych zob. J. Vernette, Przewodnik po zjawiskach nadnaturalnych. Magia,
wrézbiarstwo, czary, zjawiska paranoralne, ttum. A. Kaluzny, Krakéw 2009, zwlaszcza frag-
ment dotyczacy modeli interpretacyjnych — s. 275-300; M. Rusecki, Teologia wobec zjawisk
paranormalnych, Czestochowa 2010.

228 Zob. T. Sikora, Zamiast wstepu: religioznawstwo i parapsychologia, w: E. de Martino,
Swiat magiczny. Prolegomena do historii magizmu, thum. B. Nuzzo, Krakéw 2011, s. VII-XL.

229 Zob. T. Sikora, Zamiast wstepu, s. X. Nurt kontestujacy reprezentuje m.in. brytyjski ma-
tematyk John Taylor; zob. J. Taylor, Nauka i zjawiska nadnaturalne, ttum. A. Tanalska-Duleba,
Warszawa 1990. Nurt afirmatywny reprezentuje natomiast psycholog Hans Eysenck; zob. H. Ey-
senck, Wyjasnianie niewyjasnionego. Tajemnice zjawisk paranormalnych, ttum. U. Rzeszot,
A. Szczuka, Berkshire 1993.

2° M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 108. Dla potwierdzenia swojego stanowiska Eliade przy-
tacza badania wloskiego etnologa Ernesto de Martino, ktéry poddat szczeg6lowej krytyce $wia-
dectwa badaczy dotyczace zdolnosci postrzegania pozazmystowego i paranormalnych zdolnosci
poznawczych, stwierdzajac ich prawdziwos$¢. Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 108, przypis 18.

=t M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 110.
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na co$, co nazywa ,ciagloscia doswiadczenia paranormalnego” — od religii pry-
mitywnych, archaicznych az do najbardziej rozwinigtych. Zdaniem Eliadego
nie ma zadnego szamanskiego zjawiska nadzwyczajnego, ktére nie byloby
poswiadczone réwniez w religiach orientalnych i w chrzescijafistwie. Réznica
miedzy religijnym $wiatem archaicznym a religiami Azji oraz chrzescijanstwem
polega na tym, jaka wartos$¢ przypisuje sie owym paranormalnym mocom?*2,

Mozna postawi¢ nastepujace pytanie: czy nadzwyczajne moce albo — wedtug
okreslenia Eliadego — ,moce paragnomiczne” sa badZ moga by¢ nabywane
przez rytual? Odwolajmy sie do jogi, czyli hinduskiego kompleksu wierzen
i idei religijnych oraz ascetycznych technik, ktérej Eliade poswiecil sporo
uwagi®®*. Autor Technik jogi podkreéla, iz charakteryzuje ja nie tylko strona
praktyczna, ale réwniez struktura inicjacyjna®*. Cel jogi, czyli stan wyzwo-
lenia od wszystkich rzeczy, uwarunkowan (moksza, nirwana), jest religijny.
Natomiast na drodze wtajemniczenia jogicznego pojawiaja si¢ pewne para-
normalne zdolno$ci czy tez magiczne moce u adepta. Chodzi o tzw. tapas
oraz siddhi (w pali — iddhi).

Tapas (,goraco, upal”) pochodzi od pierwiastka tap- (,,ogrza¢”)*s i oznacza
wysilek ascetyczny w ogole, a §cisle ,,cierpliwe znoszenie par przeciwienstw”
(Jogabhaszja, 11. 32). W kontekscie jogiczno-tantrycznym jest to jedna z tech-

332 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 111. Eliade dodaje, iz buddyzm, joga klasyczna oraz
chrzescijanistwo nie zachecaja do poszukiwania cudownych mocy. Trzeba podkresli¢, iz w Kosciele
katolickim istnieja $cisle okreslone standardy uznania cudu. Zjawisko, ktdre jest tylko ,paranor-
malne’, tzn. przekraczajace porzadek naturalny, nie oznacza automatycznie uznania go za fakt
boskiej interwencji, czyli cudu. Warto przywolac istotne rozréznienie obecne w historii teologii,
zwlaszcza u $w. Tomasza z Akwinu, na: 1) fakty nadzwyczajne (mirabilia) oraz 2) cuda (mira-
cula), znaki objawiajace Boga. Akwinata podkresla, ze miraculum nie moze by¢ tylko cos, co sie
dokonuje para-physin (jak méwil Arystoteles), ale trzeba mie¢ calkowita pewno$¢, ze jest to znak
od Boga, tzn. Ze jego przyczyna jest Bog (zob. M. Cacciari, Filozofia wobec cudu, w: Lekarz wobec
cudu, red. D. Tettamanzi i in., ttum. M. K. Kubiak, Poznan 2005, s. 25n).

233 Nasz autor po$wiecit jodze trzy ksiazki: Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé; Pataridzali i joga,
oprac. J. Prokopiuk, Warszawa 2004; Techniki jogi, ttum. B. Bialy, Warszawa 2009.

234 [...] praktyki jogi w ich caloksztalcie odtwarzaja schemat inicjacyjny. Podobnie jak kazda
inna inicjacja, joga na koniec radykalnie modyfikuje egzystencjalny porzadek tego, kto poddaje
sie jej regutom. Dzieki jodze asceta obala kondycje ludzka — co w terminach indyjskich oznacza
egzystencje nieo§wiecona, wydana cierpieniu — i osigga nieuwarunkowany sposéb bycia: to, co
Hindusi nazywaja wyzwoleniem, wolnoscig, mokszg, mukti, nir wang” (M. Eliade, Inicjacja,
obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 154,).

335 Zob. M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 1, s. 152—154.
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nik polegajacych na rytualnym wytwarzaniu goraca wewnetrznego (,goraca
mistycznego”)**. Jest to technika magiczna, ktéra rozwineta si¢ w Indiach
w wyjatkowym stopniu. Sily tapasu sa twdrcze zaréwno na poziomie kosmicz-
nym, jak i duchowym. Sa to techniki znane takze w innych tradycjach religijno-
-magicznych (np. szamanskich, co podkresla Eliade) oraz wéréd uzdrowicieli
i fakiréw. Tapas zyskuje sie przez post, czuwanie przy ogniu, takze przez
zatrzymanie oddechu. Chodzi o przekroczenie kondycji ludzkiej, opuszczenie
stanu profana, czego znakiem jest wlasnie ,zar magiczny”>. Eliade objasnia
w nastepujacy sposéb éw fenomen:

moc sakralna do$wiadczana pod postacia niezwyklego goraca nie jest uzy-
skiwana tylko przez techniki szamariskie albo mistyczne [...]. ,Panowanie
nad ogniem” i ,goraco wewnetrzne” wiaza si¢ zawsze z dostapieniem pewne-
go stanu ekstatycznego albo, na innym poziomie kulturowym, dostgpieniem
stanu nieuwarunkowanego, doskonalej wolnosci duchowe;j*®.

Adept przekracza kondycje ludzka i uczestniczy juz w ,,kondycji duchow”>».
Zatem rumuniski historyk religii wiaze fenomen tapas, jego uzyskiwanie przez
czlowieka nie tylko z rytuatem, ale takze z pewna wlasciwos$cia magiczno-

-mistyczng, stanem ekstazy charakterystycznym zwlaszcza dla szamanizmu,
w ktérym zostaja przekroczone wszelkie uwarunkowania®°.

Eliade opisuje réwniez cudowne moce siddhi*** (od korzenia sidh-: ,dotrze¢,
osiagnac”) znane w tradycji jogi i buddyzmu oraz majace odpowiednik w trady-
¢ji szamarnskiej>*. Zostaja one okreslone jako ,nadludzkie, okultystyczne moce”.

3¢ Zob. J. Jurewicz, Ascetyczny zar (tapas) w najstarszych tekstach indyjskich, ,Przeglad
Orientalistyczny” 2002 nr 3—4, s. 171-182.

37 Zob. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, s. 184—188; M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wol-
1n0$¢, s. 121—126.

38 M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé, s. 342.

239 Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé.

4 Zob. wiecej: M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy.

21 Zob. M. Eliade, Historia wierzeri i idei religijnych, t. 2, s. 48—50; M. Eliade, Techniki jogi,
S.121-126.

2 Eliade podkresla ciagto$¢ doswiadczenia duchowo-religijnego, jak réwniez rytualu, ekstazy
oraz pewnych technik stosowanych w réznych tradycjach religijno-magicznych. Jesli chodzi o joge
i pozostate indyjskie techniki medytacyjne, nasz autor zaznacza, iz wypracowaly one do$wiad-
czenia ekstatyczne i umiejetnosci magiczne nalezace do odwiecznego dziedzictwa duchowego
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Nasz autor, powolujac si¢ na klasyczny tekst indyjski Jogasutry, wymienia liste
o$miu ,wielkich mocy” jogicznych: zmniejszanie sie, lekko$¢, ciezar, nieogra-
niczono$¢ (moc dotykania na odleglo$¢ dowolnego przedmiotu), nieprzeparta
wole, supremacje nad cialem, dominacje nad zywiotami, spetnienie pragnien+.
Na poczatku ksiazki Pataridzali i joga znajduje sie fragment, ktéry ilustruje
owe moce i wyraza jednoczesnie stanowisko Eliadego w zakresie prawdziwosci
powyzszych doswiadczen:

Mniej wiecej w polowie ubieglego stulecia dr J. M. Honigberger zadzi-
wil $wiat nauki opowie$cia o joginie imieniem Haridas. Otéz w Lahore,
w obecnos$ci maharazy Penzdzabu Randzit Singha i jego dworu, Haridas
wprowadzil sie w trans kataleptyczny i zostal pogrzebany w ogrodzie. Przez
czterdziesci dni straznicy pilnie strzegli jego grobu. Gdy jogina odkopano,
byl nieprzytomny, zimny i sztywny. Zaczeto mu przyklada¢ gorace recz-
niki na glowe, naciera¢ go, metoda sztucznego oddychania wtlacza¢ mu
powietrze ptuc — i w koricu Haridas powrdcil do zycia. Nie mamy obecnie
mozliwosci, by zweryfikowa¢ autentyczno$¢ tej historii, wszelako wyczyn
tego rodzaju nie jest niemozliwy. Niektérzy joginowie potrafia tak bardzo
spowolni¢ oddychanie, ze pozwalaja pogrzebaé si¢ zywcem na okreslony
czas*,

(zob. M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 310—312). Zob. takze: M. Rusecki,
Problem cudu w religiach pozachrzescijaiskich, Lublin 2001.

3 Zob. M. Eliade, Joga. NieSmiertelnos¢ i wolnosé, s. 103n. Podajemy bardziej precyzyjnie
powyzsze okreslenia (bez indyjskich odpowiednikéw), powolujac sie na odpowiedni fragment
Jogasutr w polskim przekladzie: ,Sposréd tych [o§miu mocy jogicznych]: [1] atomizacja [polega
na tym, ze jogin] staje sie [wielko$ci] atomu; lewitacja — [Ze] staje sie lekki; [3] magnifikacja — staje
sie wielki; [4] zdolno$¢ osiggania rzeczy odlegtych — np. dotyka ksiezyca, cho¢by konicem palca;
[5] wola bez przeszkéd — nie ma przeszkody dla jego woli, [np.] zanurza sie i wynurza sie z ziemi
jak z wody; [6] panowanie — zywioly i ich wtérnosci poddaje swojej woli i nie podlega wladzy
innych; [7] stwérczosé — wedlug jego woli one powstaja, znikaja i ukladaja sie [w nowe catoscil;
[8] zdolnos¢ ustanawiania [innego porzadku $wiata] wedle woli — wola (decyzja, postanowienie)
jest prawda (urzeczywistnieniem); jaka jest wola, taki powstaje stan (ustanowienie) zywiotéw i [ich]
przyczyn twérczych. Chociaz jest zdolny [to uczyni¢], nie ustanawia odmiennych kategorii rze-
czywistosci [...]. Oto osiem mocy (wladz)” (Jogasutry przypisywane Pataridzalemu i Jogabhaszja,
czyli komentarz do Jogasutr przypisywany Wijasie. Klasyczna joga indyjska, ttum. L. Cyboran,
oprac. W. Kowalewicz, Warszawa 2014, IIL. 45, s. 333n).

4 M. Eliade, Patarndzali i joga, s. 9.
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Ogdlna tendencja, jaka spotykamy w tekstach jogicznych, jest wyjasnianie
wszystkich zjawisk paranormalnych oraz okultystycznych dzialaniem ,,mocy”
(ktére nabywa praktykujacy jogin), ale — jak zaznacza Eliade — z wylaczeniem
jakiejkolwiek interwencji nadnaturalnej>*. Jaka jest natura cudownych mocy
oraz jak mozna je kontrolowa¢? Czy sam rytual niejako je ujarzmia? Zdaniem
rumuniskiego religioznawcy siddhi ,autentycznie poddaja sie samemu pro-
cesowi ascezy i stosowanych technik mistycznych”+. Nasz autor podkresla,
iz wbuddyzmie i w praktyce jogi owe moce sa obecne i nie sposéb uniknac ich
posiadania®”. Posiadanie cudownych mocy rodzi jednak niebezpieczenstwa.
Jogin moze ulec pokusie magii, co wiecej, tylko nieliczni sa w stanie oprze¢ sie
owej pokusie**. Oznacza to, ze jogin bedzie chciat uzywac magicznych mocy
zamiast pracowac nad swoim wyzwoleniem>®. Interesujace jest, ze w Indiach
jogin zawsze byl uwazany za tzw. mahasiddhe — ,tego, kto posiada sily okul-
tystyczne’, czyli — méwiac wprost — maga, czarownika®®°.

Wida¢ wiec $cisle powigzanie obecnosci paranormalnych mocy z prakty-
kami religijno-magicznymi, w tym przypadku — z technikami jogi. Pozostaje
do wyjasnienia kwestia natury owych mocy (wraz z problemem skutecznosci
rytu), co z punktu widzenia nauk empirycznych jest bardzo trudne, jesli nie
wrecz niemozliwe. Proba wyjasnienia implikuje czesto redukcyjne podejscie
do analizy istoty owych mocy, tzn. takie, ktére nie dopuszcza ,przyczyny
pozaswiatowej” (np. Boga lub duchéw).

Zdaniem Josepha-Marie Verlinde’a magiczne moce, niezaleznie od tego,
z jakiej tradycji sie wywodza, zaktadaja pewna ,zdolno$¢ mediumiczna” ich po-
siadacza, co oznacza otwartos¢ na energie, ktorej opanowanie jest warunkiem
uzyskania wladzy. Wedlug tego autora dziatanie siddhi mozna umiesci¢ nie
tylko na poziomie ciala fizycznego, ale — zgodnie z antropologia tantryczna —
takze na poziomie ciala ,subtelnego” Wedlug jogi tantrycznej czlowiek posiada
tzw. futeraly, pojemniki (kosha). Otwarcie czakr, czyli punktéw energetycznych
w czlowieku, jakie dokonuje si¢ wraz z rozpoczeciem praktyki jogi, oznacza

245 Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosé¢ i wolnosé, s. 103.

¢ M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 113.

247 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 112.

2% Zob. M. Eliade, Techniki jogi, s. 126.

249 Zwlaszcza profani mylili owe magiczne moce z rzeczywistym powolaniem jogi (zob. M. Elia-
de, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé, s. 103).

0 Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé; M. Eliade, Techniki jogi, s. 125.
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réwnoczesnie dostep do owych pojemnikéw, czyli czego$ w rodzaju ,energe-
tycznych odpowiednikéw ciala fizycznego™. Joseph-Marie Verlinde méwi,
iz siddhi otrzymuje sie przez opanowanie dzialania na poziomie owych pojem-
nikéw. Prawdziwi mistrzowie duchowi surowo przestrzegaja swych uczniéw
przed wykorzystywaniem tych mocy, co stanowi przeszkode do prawdziwego
wyzwolenia®?. Autor cytuje sfowa guru Swamiego Vivekanandy*: ,Nie baw-
cie sie w ucznia czarnoksieznika: uwolnicie moce, nad ktérymi nie bedziecie
w stanie zapanowac”**. Nie chodzi jednak tylko o zagrozenie dla zdrowia
fizycznego i psychicznego, wynikajace z nieprawidlowego otwarcia czakr.
Niebezpieczenistwo jest nawet wieksze:

Nalezy tez wspomnie¢ o innym ostrzezeniu Mistrzéw, mniej zrozumialym
i bez watpienia bardziej niepokojacym dotyczacym mozliwosci ,zarazenia”
zarozumialego poszukiwacza przygod przez nizsze ,byty duchowe’, ktére
korzystaja ze stanu mediumiczno$ci wywotanego otwarciem czakr, by od-
dziatywac¢ na ciala subtelne przebudzone w niekontrolowany spos6b?s.

Joseph-Marie Verlinde przyjmuje realnosc¢ energii, o ktérej méwi joga (ener-
gia kundalini)>°. Powyzsza interpretacja badacza jest zwiazana z kontekstem

>t W tradycji filozoficzno-religijnej Indii cialo rozmaicie jest rozwazane i ujmowane; wyréznia
sie: cialo rytualne, ciato makrokosmiczne, wewnetrzne, doskonate oraz zespot cial-okryw (kosha,
kosa). Cialom przyporzadkowany jest szereg poje¢. Najbardziej uniwersalnym pojeciem jest po-
jecie ciata subtelnego, rozumianego jako system energetycznych kanatéw (nadi), weztéw (czakra,
éakra) — miejsc, gdzie te kanaly sie krzyzuja, subtelnych energii Zyciowych (tchnienie, prana) oraz
kropli, punktéw energii (bindu) zawartych w ptynach ustrojowych czlowieka. Generalnie mysl
indyjska przyjmuje, iz czlowiek stanowi pewna calo$¢, w ktérej duchowy pierwiastek otoczony
jest cialami odpowiadajacymi réznym poziomom bytu (zob. R. Czyzkowski, Ciafo mistyczne
i fizyczne w tradycji wisznuizmu sahadzija, Krakéw 2013, s. 75).

52 Zob. J.-M. Verlinde, Zakazany owoc, ttum. M. Perek, Krakéw 1999, s. 57n.

>3 Swami Vivekananda (Wiwekananda) (1863—1902) — Hindus z kasty kszatrijéw (wojow-
nikéw), uczen Ramakriszny; zalozyciel Ramakrishna Mission; podrézowal po Stanach Zjedno-
czonych i Europie Zachodniej, propagujac idee hinduizmu (zob. A. Schweitzer, Wielcy mysliciele
Indii, ttum. K. Pruska, K. Pruski, Warszawa 1993, s. 157—160).

>4 ].-M. Verlinde, Zakazany owoc, s. 58.

»55 ].-M. Verlinde, Zakazany owoc, s. 59.

¢ Energie kundalini nazywa sie ,moca weza’, przyjmujac, iz jest ona normalnie u$piona
w kazdym czlowieku, ale przez praktyke hatha jogi zostaje obudzona i zaczyna krazy¢ przez czakry
(punkty energetyczne), ktére ja pompuja. Jej obudzenie jest zwiazane z poczuciem ciepta, goraca.
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religijnym. Autor ten, jako filozof i teolog (majacy dodatkowo wyksztalcenie
przyrodnicze), przedstawia nadto prébe wyjasnienia magicznych mocy z punk-
tu widzenia nauki, wskazujac na granice naukowej interpretacji:

Niewidzialny $wiat fizyki nie ma wiec nic wspdlnego z tym domniema-
nym ,cudownym” $wiatem. Przeciwnie do tego, co twierdzi spora liczba

autoréw [...], ,rzeczy niezwykle’”, ktére dla nich oznaczaja tajemny (okul-
tystyczny) $wiat, nie maja nic wspdlnego z dziedzinag studiowana przez

fizyke. Wiedza okultystyczna zajmuje sie ,subtelnymi energiami’; ktére [...]

[wedlug jej zalozen — R. B.] otaczaja i przenikaja nasz $wiat ze wszystkich

stron. Energie te zostaly nazwane okultystycznymi, czyli tajemnymi, wlasnie

dlatego, ze sa one poza zasiegiem metod badawczych stosowanych przez

nauki fizyczne. Nie ma przejscia w sposéb ciagly od dziedziny okultystycz-
nej do dziedziny fizyki. Jedynym mozliwym sposobem zaangazowania sie
w okultyzm jest stosowanie technik okultystycznych. Jedynym ,instrumen-
tem’, przy pomocy ktérego mozna zaglebi¢ sie w te¢ domene, jest podmiot
ludzki, ktéry musi wejs¢ w stan pozwalajacy na przyjecie wiadomosci po-
chodzacych ze $wiatéw paralelnych. Te wrazliwo$¢ mediumiczng®” naby-
wa si¢ poprzez otwarcie czakraméw przy pomocy odpowiednich technik.
Rezultaty praktyk prowadzacych do stanu mediumicznego sa jednak tak
bardzo naznaczone subiektywnoscia eksperymentatora, ze nie jest mozliwe

odtworzenie ich przez jakiegokolwiek innego badacza, pracujacego w tych
samych warunkach. Nie moga wiec cieszy¢ sie okresleniem ,,naukowych’,
gdyz kryterium obiektywizmu w tym przypadku jest zbyt stabe, by mogto
by¢ uznane>®.

Eliade méwi, ze niemozliwe jest przystapienie do budzenia kundalini bez przygotowania ducho-
wego. Joseph-Marie Verlinde stwierdza z kolei, iz doswiadczenie ,pracy z energig” jest realne, ale
tylko fizjologiczne (a nie duchowe!) i na poziomie fizjologicznym rzeczywiscie skuteczne. Jednak
zagrozenia upatruje on w tym — na co wskazaliémy — Ze pracujac z ta energia, cztowiek otwiera sie
(nie do konica $wiadomie) na $wiat nadzmystowy. Otwierajac sie w ten sposéb, osoba nie ma czegos
w rodzaju filtra, ktéry zabezpieczy to, co wchodzi, np. byty duchowe, bedace w stanie — przez
otwarcie czakr — oddzialywaé na czlowieka. Zob. J.-M. Verlinde, Linitiation, [b.m.] [b.r.], s. 7n.

27 Wiecej na temat zjawiska mediumizmu zob. F.-M. Dermine, Mistycy i wizjonerzy. Twarzg
w twarz z niewidzialnym Swiatem, thum. A. Mrozek, Warszawa 2006, s. 102—106.

% ].-M. Verlinde, Final-Age, t. 2, thum. F. M. Biegun, A. Grabon, M. Wilkosz, Krakéw 2002,
S. 49n.
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Stanowisko Josepha-Marie Verlinde’a jest warte szczegdlnego namyslu,
gdyz znal on opisywane przez siebie fenomeny (np. cudowne moce) réw-
niez z praktyki pod kierunkiem swojego hinduskiego guru Maharishiego
Mahesh Yogi**, a potem — juz po nawrdceniu na chrze$cijaiistwo (katolicyzm) —
ze studidéw (takze w interdyscyplinarnej grupie naukowcéw) nad tym zagad-
nieniem. Interesujace jest réwniez co$ innego. Otéz w tonie samej tradycji
indyjskiej — méwig o tym zaréwno Verlinde, jak réwniez Eliade — jest jakis
obszar do$wiadczenia, ktéry moze by¢ niebezpieczny dla cztowieka. Wiaze sie
on z technikami rytualnymi wprowadzajacymi adepta w stan mediumiczny,
czyli pewnego otwarcia, ktére z kolei moze doprowadzi¢ do kontaktu z bytami
duchowymi. Podkre$lmy jedna wazna kwestie. W ostatecznym wyjasnieniu
natury mocy siddhi nie nalezy negowa¢ mozliwosci oddzialywania ze strony
duchéw. Inaczej bedziemy mieli do czynienia z podej$ciem redukcyjnym.
Oczywiscie pytan jest wiele, np.: Czy owe duchowe byty potrzebuja zawsze
rytualu? Czy sam stan mediumicznego otwarcia energetycznych kanaléw
(przy zalozeniu, iz one istnieja) automatycznie powoduje ingerencje duchowa?
Jakie musza by¢ spelnione warunki, aby ona si¢ dokonata? Sa to zagadnienia
i pytania do dalszych badan.

Jesli nawet przyjmuje sie prawdziwos$¢ nadzwyczajnych (ponadnaturalnych)
zjawisk pojawiajacych sie w kontekscie rytuatu (magicznego i/lub religijnego)
lub tez §cisle za jego przyczyna, to jednak niekoniecznie implikuje to — w wy-
jaénieniu przyczyn takich fenomendéw — metafizyke, a $cisle — metafizyczna
przyczyne zaistnienia danego fenomenu (zdarzenia)**°. Malo kto z antro-

2%¢ Maharishi Mahesh Yogi (1918—2008) — zalozyciel i guru jednego z nowych ruchéw reli-
gijnych orientacji hinduistycznej — Medytacji Transcendentalnej.

260 Jak rozumie¢ pojecie zdarzenia (zjawiska) ponadnaturalnego? Jest to cos, co zachodzi
w spos6b inny niz zdarzenie naturalne i jest ,ponad” nim. Przyczyne owego zdarzenia mozna
rozumie¢ na dwa sposoby: 1) w sensie fizycznym — znajduje si¢ ona w tym samym materialnym
ukladzie odniesienia, oznacza poprzednik jakiego$ zjawiska (grupy zjawisk) zwanych skutkiem;
2) w sensie metafizycznym — znajduje sie¢ w innym, niematerialnym ukfadzie odniesienia, jest
przyczyna, od ktérej co$ realnie pochodzi i zalezy w istnieniu. Adam Swierzynski systematyzuje
nastepujaco przyczyny zdarzenia ponadnaturalnego: 1) przyczyna fizyczna, ktéra jest zawsze
naturalna; 2) przyczyna metafizyczna-naturalna; 3) przyczyna metafizyczna-ponadnaturalna.
Ta ostatnia jest to przyczyna zdarzenia, ktéra jest jaka$ ingerencja metafizycznego czynnika,
transcendentnego w stosunku do przyrody. Pochodzi ona spoza rzeczywistosci materialnej
(zob. A. Swierzynski, Filozofia cudu. W poszukiwaniu adekwatnej koncepcji zdarzenia cudownego,
Warszawa 2012, s. 85—-92). W przypadku zdarzen, ktére okreslamy jako ,cudowne’, owo dziata-
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pologdéw czy religioznawcéw odwazylby sie przyzna¢ do takiej interpretacji,
w ktérej skutecznos¢ rytéw wiagzalaby sie z zalozeniem bytowej, ontologicznej
realnosci $wiata bogéw i duchéw. A jednak musimy wzia¢ pod uwage, zwlasz-
cza z perspektywy teologii, réwniez takie wyjasnienie. Mamy wigc z jednej
strony modele interpretacyjne nadzwyczajnych zjawisk i mocy magicznych,
ktore jak parapsychologia proponuja do wyzej wymienionych zjawisk klucz
racjonalny, z drugiej jednak strony spotykamy takie podejscie jak w przypadku
spirytyzmu, ktére opiera si¢ na przekonaniu o istnieniu duchéw, cho¢ jest
to w tym ostatnim przypadku poglad pseudometafizyczny**'. Teologiczna
interpretacja rézni sie jednak zasadniczo od obydwu mozliwych uje¢. Nie
rezygnujac z racjonalnosci, dopuszcza — w przypadku konkretnego rytuatu —
przyczyne metafizyczng ponadnaturalna, czyli jakas$ ingerencje metafizycz-
nego czynnika, transcendentnego w stosunku do przyrody, ktérym moze by¢
np. Bég. Dopuszcza ona takze mozliwo$¢ wpltywu w ramach dziatan religijno-
-magicznych réznych bytéw duchowych innych od Boga.

Religia okazuje sie taka sfera, w ktérej relatywizm i obiektywno$¢ napoty-
kaja najwieksze wyzwanie. Religia wypowiada zdania na temat $wiata majace
status prawdy (truth claims), tzn. ze jakis boég lub duch albo sita badz istota
w rodzaju czarownika ,naprawde istnieje”**>. Nauka zasadniczo dochodzi
tylko do tego punktu. Moze przyja¢ empiryczne fakty (prawdziwo$¢ pewnych
fenomendw) i nie powinna z géry wykluczaé¢ zadnego mozliwego wyjasnienia,
takze metafizycznego (np. przyczyn pozaziemskich), co byloby redukcja.

Teolog, ktéry bada np. niechrze$cijaiski rytual i ma antropologiczne dane
(fakty) o jego skutecznosci, jest postawiony przed nie lada wyzwaniem: jak
go wyjasnid, zinterpretowac w perspektywie teologicznej? Historykowi religii,
jak twierdzi Eliade, wystarczy zrozumienie znaczenia nadzwyczajnych fak-
téw. Dla religioznawcy wszystkie owe fakty w pewien sposéb sa prawdziwe.

nie przypisujemy Bogu osobowemu. Na temat aspektu osobowego w odniesieniu do przyczyny
ponadnaturalnej zob. A. Swierzyniski, Filozofia cudu, s. 95—100. Pozostaje pytanie o mozliwo$¢
dzialania demondéw w zdarzeniu (zjawisku) ponadnaturalnym, np. w ramach danego rytuatu.

61 Zob. J. Vernette, Przewodnik po zjawiskach nadnaturalnych, s. 11. Viktor Frankl (1905—
1997) — austriacki psychiatra i filozof, wykazal, Ze spirytyzm jest pseudometafizyka, tzn. pogladem,
iz zjawiska duchowe (duchy) sa czyms fizycznym (zob. V. Frankl, Homo patiens, thum. R. Czernecki,
J. Morawski, Warszawa 1976, s. 155—159).

62 Zob. ]. D. Eller, Antropologia kulturowa. Globalne sity, lokalne swiaty, thum. A. Gasior-

-Niemiec, Krakéw 2012, s. 327n.
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To jednak dla teologa za mato. Czy przyjecie wyjasnienia, w ktérym skutecz-
nosc¢ dzialan religijnych badz magicznych wiaze sie¢ z Bogiem lub duchami,
jest metodologicznie watpliwe? Podkreslmy raz jeszcze jedna fundamentalna
kwestie, na ktéra wskazaliémy wczeéniej: nauka nie moze ostatecznie uciec
(np. w wyjasnianiu rytualu) od pewnych rozstrzygnie¢ metafizycznych.

Jedna z interesujacych proéb interpretacji $wiata religijno-magicznego, cho¢
nie $cisle metafizyczna, zaproponowal Ernesto de Martino®, do ktérego ujecia
odwolywal si¢ Eliade. Wtloski etnolog dobrze uchwycit ,nerw” omawianego
przez nas problemu skuteczno$ci mocy magicznych***, proponujac orygi-
nalne pojecie natury uwarunkowanej kulturowo. Uwagi tego autora mozna
tez odnies$¢ do kwestii interpretacji rytualu, nie tylko magicznego, ale takze
religijnego, w tym zwlaszcza problemu jego skutecznosci.

Ernesto de Martino tak pisze:

Kiedy naukowiec zwrdci sie ku §wiatu magicznemu z zamiarem spenetrowa-
nia jego tajemnicy, od razu napotyka pierwszy problem, od ktérego zalezy
ukierunkowanie i los badan: jest to problem mocy magicznych. Zazwyczaj
problem ten jest pomijany ze zwyczajna naturalno$cia, gdyz jako oczywi-

*63 Ernesto de Martino (1908-1965) — wloski etnolog i religioznawca; autor m.in. ksiazek
Naturalismo e storicismo nell’ etnologia, Bari 1941 oraz Il mondo magico. Prolegomenia a una
storia del magismo, Torino 1948 (ttum. pol. Swiat magiczny. Prolegomena do historii magizmu).

264+ Koncepcja mocy magicznych jest podstawowym konstruktem dla zrozumienia idei magii.
W literaturze religioznawczej moc magiczng okresla sie jako mana i — w zaleznosci od kultury
ijezyka — wystepuje ona w formie osobowej lub bezosobowej (zob. A. Szyjewski, Etnologia religii,
s. 94n). Andrzej Szyjewski tak ja (oraz magie) charakteryzuje: ,Istota mocy mana jest, ze aczkol-
wiek sama jest dysponowana przez boga lub duchy, moze stuzy¢ cztowiekowi. Moze postugiwac
sie nig operator, o ile dysponuje odpowiednim do tego przygotowaniem i poddat si¢ odpowiednim
zabiegom, oraz uczyni to we wlasciwym czasie i miejscu. [...] Magia jako wierzenie jest w istocie
rozpoznaniem istnienia nadnaturalnej esencji sit sprawczych, mocy typu mana, bezosobowej
lub mgliscie uznawanej za osobowa, niebezpiecznej i trudno osiagalnej, ale ktéra mozna ujarz-
mi¢, kontrolowac i kierowa¢ za pomoca stéw i dzialait” (A. Szyjewski, Etnologia religii, s. 95).
Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 156—167. Dla poréwnania odwolajmy sie do klasycznego
dziefa brytyjskiego antropologa Edwarda E. Evansa-Pritcharda, w ktérym znajdujemy nastepujace
ujecie owej mocy: ,Md6wiac o czarownikach i czarach, trzeba wyjasni¢, ze Azande my$la o czarach
calkiem bezosobowo i niezaleznie od jakiegokolwiek czarownika czy czarownikéw. [...] Méwi
[sie] zawsze mangu o czarach. Sifa ta nie istnieje poza jednostkami, jest to w rzeczywistosci ich
organiczna cze$¢ [...]” (E. E. Evans-Pritchard, Czary, wyrocznie i magia u Azande. Wersja skrécona,
thum. S. Szymariski, Warszawa 2008, s. 33).
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sta przestanke przyjmuje sie, ze wszelkie aspekty magiczne sg nierealne,
a wszystkie praktyki magiczne skazane na brak sukcesu: stad tez wydaje sie
czymS$ zbytecznym poddawanie tej przestanki weryfikacji. [...] A przeciez
to wlasnie w tej tak ,oczywistej” i niezastugujacej na weryfikacje przeslan-
ce ukrywa sie faktycznie splot bardzo powaznych wyzwan, odrzuconych
i zatajonych przez lenistwo umystowe tak dziwnie mocne, ze az stanowiace
problem dla samego siebie>®.

Zatem jesli pytamy o skutecznos$c¢ rytuatu (magicznego), to warto postawi¢
pytanie o realno$¢ mocy magicznych, a to z kolei kieruje nas w strone pojecia
realnosci, tzn. czy (w jakim sensie) moce magiczne sg realne. Eliade podkre$la,
ze rozne religie (np. archaiczne) maja rozmaite rozumienia realnosci. To jest
w tym kontekscie zasadnicza kwestia. Jednak istnieje takze inna trudno$¢,
na ktéra wskazuje wloski etnolog — nasza wlasna koncepcja tego, co rzeczy-
wiste. Stad naukowiec, ktéry chce zbada¢ problem mocy magicznych, natrafia
od razu na inne wyzwanie. Jego badanie dotyczy bowiem nie tylko przedmiotu
poddanego ocenie, czyli mocy magicznych, ale takze samej kategorii ocenia-
jacej, czyli koncepcji realno$ci*®.

Do ujecia Ernesto de Martino odwoluje sie Eliade. W Prébie labiryntu mamy
interesujacy fragment rozmowy z naszym autorem:

— Slyszalem taka opowie$¢: po $mierci Griaule’a*” gdzie$ w Afryce zebrali
sie jego przyjaciele — Dogoni i Europejczycy — pragnacy uczcic¢ jego pamiec.
W czasie positku zobaczyli wiréd nich Griaule’a... Czy gdy styszy pan takie
historie, uwaza pan, ze sa to rzeczy mozliwe?

— Sa to rzeczy mozliwe, gdy ludzie, ktérym sie przydarzaja, naleza do wspdl-
nego duchowego uniwersum. Jesli Dogoni widzieli Griaule’a po jego $mierci,
to znaczy to, ze duchowo byl jednym z nich.

— Czy wobec tego nalezy uzna¢, ze w dziedzinie zjawisk nieznanych nasze-
mu rozsadkowi i naszej nauce pewne rzeczy — na przyklad pojawianie sie

265 E. de Martino, Swiat magiczny, s. 9.

266 7Zob. E. de Martino, Swiat magiczny, s. 10.

267 Marcel Griaule (1898—1956) — francuski etnolog znany z badari nad plemieniem Dogondw;
pionier francuskich badan terenowych; autor m.in. publikacji Dieu deau. Conversations avec
Ogotemmeéli, Paris 1948 (ttum. pol. Bég wody. Rozmowy z Ogotemmelim, ttum. E. Klekot, A. Lebeuf,

Kety 2006).
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zmarlych — moga sie zdarza¢ badz nie w zaleznosci od naszego duchowego
nastawienia?

— Tak wlasnie twierdzil wloski etnolog i historyk religii Ernesto de Martino,
ktéry [...] zbadal pewne zjawiska ,parapsychologiczne” u ludéw ,pierwot-
nych” Uznawal on istnienie tych fenomenéw w kulturach pierwotnych,
ale nie w naszej. Wierzyl w autentyczno$¢ zjaw wywotanych przez sza-
mana, ale negowal analogiczne zjawiska zdarzajace sie¢ w czasie seanséw
spirytystycznych. Tyle tylko, Ze dla niego cala przyroda byta culturalmente
condizionata [uwarunkowana kulturowo — R. B.]?%,

Tworca szkoly chicagowskiej dopuszcza wiec — na co wskazalismy — realno$é¢
pewnych niezwyklych zjawisk, jak ukazanie si¢ zmarlego czltowieka innym
ludziom. Eliade méwi o mozliwosci zaistnienia takich zjawisk w kontekscie
dzialania rytualnego. Zdaniem naszego autora takie fenomeny sa mozliwe,
jesli co$ ludzi faczy, tzn. naleza do wspélnego duchowego $wiata. Ta uwaga
niewiele jednak w gruncie rzeczy ttumaczy.

Poszerzona wersje zaprezentowanego powyzej pogladu autora Traktatu
o historii religii, jak réwniez krytyke stanowiska Ernesto de Martino, znaj-
dziemy w tek$cie Nauka, idealizm i zjawiska paranormalne bedacym recenzja
przywolanej ksiazki wloskiego etnologa*®. Eliade prezentuje powsciagliwie
swoje przychylne stanowisko dotyczace kwestii natury uwarunkowanej kultu-
rowo oraz w zwigzku z tym interpretacji zjawisk nadzwyczajnych>°. Wedlug
naszego autora dokumentacja Ernesto de Martino jest na tyle wiarygodna,
iz nie ma watpliwosci co do obiektywnosci fenomenéw paranormalnych, co
jest swego rodzaju — jak méwi — ,skandalem” dla wspélczesnej nauki.

Przyjmujac obiektywnosc¢ fenomendw parapsychicznych, Eliade stwierdza,
ze nie moga one by¢ uznawane jako zjawiska naturalne, ale naleza do — wediug
okreslenia autora Swiata magicznego — natury ,uwarunkowanej kulturowo”
(culturalmente condizionata), czyli natury, ktérej warto$¢ zalezna jest od do-

> M. Eliade, Prdba labiryntu, s. 156n.

269 Zob. M. Eliade, Nauka, idealizm, zjawiska paranormalne, w: E. de Martino, Swiat magiczny,
s. 260—265. Zob. takze M. Eliade, E. de Martino, Il mondo magico. Prolegomenia a una storia del
magismo, ,Revue de I'histoire des religions” 135 (1949) n° 1, s. 105—108.

270 Zob. D. Ermacora, Mircea Eliade e la realta dei poteri paranormali. Larticolo del 1937,
http://www.gianfrancobertagni.it/materiali/mirceaeliade/ermacora.pdf (6.11.2019).
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$wiadczenia ludzkiego w danym momencie historycznym®". Czy Eliade sie
zgadza z powyzszym pogladem? W Prdbie labiryntu uznaje kontrowersyjnosc
tej teorii (cho¢ okresla ja jako ,ciekawq”), w nastepujacy sposéb aplikujac ja
do rzeczywistosci: ,Pewne prawa przyrodnicze mialyby zmienia¢ si¢ w zalez-
no$ci od wyobrazen, jakie w danej kulturze panuja na temat samej «przyro-
dy». Na przyktad u nas obowiazuje «prawo cigzenia»; ale w spoleczenstwach
«pierwotnych» nie jest ono prawem i dlatego mozliwe sa pewne zjawiska
parapsychologiczne”.

Czy zatem mozliwe sg efekty dzialania czarownika? Czy moce, ktérymi sie
posluguje, sa prawdziwe? Eliade, idac za mysla Ernesto de Martino, méwi,
iz nie mozemy utozsamia¢ naszego rozumienia rzeczywistosci z rozumie-
niem prymitywnym, archaicznym. W tym ostatnim, co podkreslat autor
Magicznego swiata, nic nie istnieje w spos6b ostateczny, $wiat nigdy nie jest
dany, a byt , zagwarantowany”. W innym razie nie zrozumiemy ,magicznego
$wiata” Swiat ten nalezy interpretowaé w ujeciu historycznym, czyli trzeba

»odnalez¢ konkretna sytuacje antropologiczna, ktéra prowadzi nas do rozwoju

takiego wlasnie $wiata”7. Tak oto okre§lenie, iz moce magiczne prymityw-
nych czarownikéw sa prawdziwe, jest zagadnieniem, ktére mozna rozwiaza¢
jedynie ,w zakresie sensu, jaki moze mie¢ rzeczywisto$¢ w doswiadczeniu
prymitywnym”>4,

Eliade podkresla idealistyczna interpretacje Ernesto de Martino, ukazujac
konsekwencje takiego stanowiska. Chodzi przede wszystkim o to, iz wloski
etnolog nie zgadza si¢ na uznanie w paranormalnych zjawiskach ,struktury
metafizycznej’, ale tylko — jak méwi — ,,okreslonego historycznego rezultatu”.
Co jednak dokladnie oznacza powyzsze okreslenie? Eliadowskie stwierdzenie
jest enigmatyczne. Dodatkowo w tekscie Nauka, idealizm, zjawiska paranor-
malne tezy Ernesto de Martino oraz my$l naszego autora momentami trudno
oddzieli¢, tzn. wskazad, co jest mysla jednego, a co drugiego.

27t Zob. M. Eliade, Nauka, idealizm, zjawiska paranormalne, s. 262. Eliade méwi doktadnie
w sposdb nastepujacy: ,Nie ma «natury obiektywnej», ale jedynie «natura uwarunkowana kulturo-
wo»” (,Il n’a pas de «Nature objective» mais seulement une «natura culturalmente condizionata»”),
M. Eliade, E. de Martino, Il mondo magico, s. 106.

2. M. Eliade, Préba labiryntu, s. 157.

>3 M. Eliade, Nauka, idealizm, zjawiska paranormalne, s. 262n.

>+ M. Eliade, Nauka, idealizm, zjawiska paranormalne, s. 262.

>7s M. Eliade, Nauka, idealizm, zjawiska paranormalne, s. 264.
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Autor Traktatu o historii religii chce pozosta¢ w swojej interpretacji na grun-
cie religioznawczym, co oznacza réwnoczes$nie dla niego przyjecie perspektywy
danej religii i badanie poszczegdlnych fenomenéw w horyzoncie danej religii.
W kontekscie mocy magicznych, a $ci$le mocy mana, nasz autor stwierdza: ,to,
co istnieje, to, co jest rzeczywiste, z jednej strony, i to, co nie istnieje, z drugie;j.
[...] Na planie ontologicznym to, co posiada mana, istnieje”>¢. Zatem Eliade
pozostaje w swoim rozumieniu na planie ontologii archaicznej, ujmujac po-
wyzszy problem w terminach prymitywnej metafizyki: to, co posiada magiczna
moc, istnieje. Takie jednak ujecie nie prowadzi do obiektywnego wyjasnienia
natury owej mocy.

Trudno jednoznacznie zrozumie¢ stanowisko autora Sacrum a profanum,
ktory tak mowi (w kontekscie zjawisk zwigzanych z dziatalnoscia oséb okre-
$lanych jako medium): ,,Sily dzisiejszych mediéw, prawdziwe i autentyczne
w $wiecie magicznym, ktory je umozliwil, w naszym Swiecie sg realne, acz
nieautentyczne™”. Wydaje sie, ze Eliade dopuszcza wielo$¢ swiatéw fizycz-
nych, tzn. ze réwnolegle do naszego $wiata z jego okreslonymi prawami fizy-
ki istnieje $wiat majacy inne prawa, np. zdolno$¢ lewitowania, stawania si¢
niewidzialnym itd.:

Dlaczego wiec nie wyobrazi¢ sobie wszech§wiata, w ktérym ludzie mogliby
stac sie nieSmiertelni i boscy? Wszystko zalezy od historii, tj. od woli ludz-
kiej [...]. Zatem nie nalezy wiec bra¢ pod uwage jedynie ,historycznego
$wiata magicznego” (ludéw prymitywnych) oraz regresji spontanicznej [...]:
nalezy réwniez wzia¢ pod uwage inny $wiat, w zasadzie dostepny wszyst-
kim oraz w jakimkolwiek momencie historycznym?®:.

Podsumowujac, mozna stwierdzi¢, iz pojecie natury uwarunkowanej kultu-
rowo, chociaz interesujace, nie jest przekonujacym wyttumaczeniem prawdzi-
wosci réznych fenomendw, o ktérych istnieniu powszechnie wiadomo. Pojecie
to nie wystarcza, aby zinterpretowa¢ sam rytual oraz jego szczegdlna forme,
jaka sg ryty inicjacji. Czy zatem, trzymajac sie $cisle granic nauki, jeste$my bez-
radni w wyjasnianiu nadzwyczajnych fenomendéw znanych z doswiadczenia?

276 M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 161.
> M. Eliade, Nauka, idealizm, zjawiska paranormalne, s. 263.
7% M. Eliade, Nauka, idealizm, zjawiska paranormalne, s. 264n.
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Musimy zdawaé sobie sprawe z tego, ze nasze (zachodnie) podejscie do
magiczno-religijnych fenomendw jest w réwnym stopniu funkcja naszej kul-
tury, jak religijne podejscie cztonkéw religii archaicznych jest funkcja ich
kultury. Czlonek tradycji pierwotnych nie doszed! do wiary w istoty nadna-
turalne czy moce magiczne sam, ale przyswoil to sobie, przyszediszy na §wiat
w okreslonej kulturze. Edward Evan Evans-Pritchard>® twierdzi, ze poza
kontekstem kulturowym istnieje jednak obiektywna rzeczywisto$¢. Dowodzac
tego, odroznia on wiedze naukowa od tzw. przekonan logicznych. Pierwsza
jest zgodna z obiektywna rzeczywisto$cia, natomiast drugie sa prawdziwe
o tyle, o ile prawdziwe sa przestanki.

Odwolywanie sie Evansa-Pritcharda do rzeczywistosci obiektywnej, uspra-
wiedliwiajacej okreslone przekonania i wierzenia, wydaje sie wazna idea.
Umozliwia ona zrozumienie innej kultury. Weryfikacja jednak niezaleznej

rzeczywistosci nie jest czynnoscia specyficzna tylko dla nauki. Zafascyno-
wanie nig sprawilo, ze jesteSmy skfonni bada¢ kazdy dyskurs pod katem

jego poznawczej rzetelnosci. [...] Realnos¢ Boga, Istoty Najwyzszej, jest
dostrzegana w ramach okreslonej tradycji religijnej i niezalezna od dys-
kursu naukowego. Dlatego to, co jest, a co nie jest rzeczywiste, ujawnia sie
w ramach okre$lonej tradycji kulturowej.

3. RYTUAL MAGICZNY I PRZEKAZ INICJACYJNY

Przyblizymy teraz fenomen rytéw magicznych oraz dzialania magii, takze
w kontekscie tzw. przekazu wptywu duchowego. Chcemy tym samym od in-
nej strony przygladna¢ sie problemowi skutecznosci obrzedu. Wspélczesna

27 Edward Evan Evans-Pritchard (1902-1973) — brytyjski antropolog kulturowy; badat ple-
miona Afryki (Azande, Nuer); opracowal model segmentarny opisujacy funkcjonowanie spofe-
czenstw pozbawionych formalnego przywdédztwa i instytucji politycznych; autor m.in. publikacji
Witcheraft. Oracle and Magic Among the Azande, Oxford 1937 (skrécone ttum. pol. Czary, wy-
rocznie i magia u Azande).

%o A. A. Szafranski, ,Nowa antropologia” wobec dawniejszych koncepcji religii i magii, Krakéw

2000, S. 61.
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dyskusja akademicka o magii jest zanurzona w wielu réznych teoriach**.
Réwniez hipotezy dotyczace dzialania rytualu magicznego sytuuja sie w ob-
rebie wielu podejs¢. Teologia takze nie rozstrzyga kwestii skuteczno$ci rytéw
magicznych?®.

Jakie jest klasyczne stanowisko w odniesieniu do magicznego rytu i jego
skutecznosci? Claude Lévi-Strauss®®* méwi, iz historia religii i antropologia
znaja przypadki skutecznosci rytuatu magicznego, np. $§mier¢ spowodowana
przez zaklecia lub czary**. Stad ,nie ma powodéw, by watpi¢ w skuteczno$¢
pewnych praktyk magicznych [...]. Jednak skuteczno$¢ magii wymaga wiary
w magie”®. Zdaniem Lévi-Straussa

wiara ta wystepuje w trzech dopelniajacych sie postaciach: jest to przede
wszystkim wiara czarownika w skutecznosc jego technik; jest to, dalej, wiara
we wladze czarownika u chorego, ktérym on sie opiekuje, lub u ofiary, ktéra
przesladuje; sa to, wreszcie, zaufanie i wymagania opinii zbiorowej tworzacej
w kazdej chwili swego rodzaju pole grawitacji, w obrebie ktérego sytuuja
sie i okreslaja stosunki miedzy czarownikiem a tymi, ktérych on zaklina*®.

Najistotniejsze w stanowisku francuskiego strukturalisty jest przyjecie
dwdch réwnoczesnych zatozen (albo raczej: jednego faktu oraz jego interpreta-
¢ji): 1) faktu skutecznosci rytuatu magicznego; 2) wiary w magie®” jako zasady

81 Zob. W. J. Hanegraaft, Magic I. Introduction, w: Dictionary of Gnosis and Western Esote-
ricism, ed. W. ]. Hanegraaff, Leiden 2006, s. 716.

*2 Na temat magii istnieje bogata literatura teologiczna. Z oficjalnych dokumentéw Ko$ciota
zob. Katechizm Kosciota katolickiego [dalej: KKK], nr 2116—2117 oraz cytowana juz Nota dusz-
pasterska Konferencji Biskupow Toskanii na temat magii i demonologii.

83 Claude Lévi-Strauss (1908—2009) — francuski antropolog, twérca strukturalizmu; autor
m.in. publikacji Tristes tropiques, Paris 1955 (ttum. pol. Smutek tropikéw, ttum. A. Steinsberg,
Warszawa 2008) oraz Antropologie structurale, Paris 1958 (tlum. pol. Antropologia strukturalna,
ttum. K. Pomian, Warszawa 2000).

284 Autor przywoluje prace Waltera Bradforda Cannona (1871—1945) — amerykanskiego fizjolo-
ga, neurologa oraz psychologa. Zob. W. B. Cannon, The Voodoo Death, ,American Anthropologist”
1942 Issue 44, s. 169—181. Na temat ,cudéw magicznych” zob. M. Rusecki, Problem cudu w reli-
giach pozachrzescijariskich, s. 83—88.

% C. Lévi-Strauss, Antropologia strukturalna, s. 150.

286 C. Lévi-Strauss, Antropologia strukturalna.

7 ,Wiara w magie jest aprioryczna i nie musi by¢ potwierdzona przez doswiadcze-
nie. Dzieki temu jest jednak mocniejsza. [...] mistyczna wiara w moc rytualu jest charakte-
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owej skutecznosci. Powstaje jednak pytanie, czy ryty magiczne sa skuteczne
tylko ,dla tych, ktérzy w nie wierzg’, czy sa takze skuteczne obiektywnie,
tzn. niezaleznie od wiary praktykujacych oséb badz tez ludzi poddawanych
takimobrzedom.

Antropologia, podobnie jak inne nauki, nie daje odpowiedzi na powyzsze py-
tania, choc jest ona w obliczu wielu faktéw ,,skonsternowana”®. Interpretacje
rytualéw magicznych i ich skuteczno$ci sa rozmaite. Przywolywana przez
nas parapsychologia, jesli chodzi o czarna magie, uznaje, ze zaszkodzenie
drugiemu czlowiekowi na odleglo$¢ jest mozliwe. Jednak ttumaczy owo de-
strukcyjne dziatanie w specyficznym kluczu interpretacyjnym zwiazanym
m.in. z telepatia. Czarna magia wymaga ,Scislego, telepatycznego kontaktu,
takiego np. jaki daje zwiazek hipnotyzera z osoba hipnotyzowana. Nie jest
wykluczone, ze do nawiazania podobnego kontaktu stuzy woskowa lalka,
zwlaszcza gdy w jej sktad wchodza czgstki ciata (np. $cinki paznokci i wlosy)
ofiary magicznego ceremoniatu”®.

Zdaniem antropologa Michata Buchowskiego ,spojrzenie na magie jako
ulude mieszajaca przyczynowo$¢ z analogia, prowadzaca w efekcie do nie-

rystyczna cecha magii i bywa interpretowana na najrézniejsze sposoby” (J.-A. Rony, Magia,
ttum. M. Gawlikowski, Wroctaw 1993, s. 12).

288 Zob. C. Lévi-Strauss, Antropologia strukturalna, s. 149—183. Zob. A. A. Szafranski,
Ku interpretacyjnej antropologii religii, Lublin 2015, s. 143n. Tak czy inaczej ,[...] magia
rzeczywiscie jest (czy tez bywa) skuteczna. W wypadku spuszczania deszczu w czasie su-
szy czy sprowadzenia stad zwierzyny w czasie kleski glodu powodzenie czaréw moze leze¢
w fakcie, ze czarownik czy szaman jest bystrym obserwatorem przyrody i z niewidocznych
dla innych oznak potrafi przepowiada¢ zmiane pogody. Skad jednak bierze sie sila sprawiaja-
ca, ze zdrowy czlowiek, zaczarowany, traci sily z godziny na godzine, a w koncu i zycie, czy
tez w jaki sposéb $miertelnie chory moze zosta¢ uzdrowiony przez szamana, ktéry nawet
go nie dotyka. Wspolczesna nauka, wykluczajac istnienie mocy mana, znalazla sie w obli-
czu faktéw, ktére musiala w jakis sposob zinterpretowac” (A. Szyjewski, Etnologia religii,
S. 100).

Jak wspomnieli$my, badacze prébuja réznie ujmowac¢ fenomen magii, jej dzialania i sku-
tecznosci. John Middleton w The Encyclopedia of Religion zwraca uwage, iz wigkszo$¢ ludéw
na $wiecie wykonuje dzialania magiczne. Odwolujac sie do zachodnich poje¢ i zatozen, mozna
powiedzie¢ zdaniem tego autora, Ze relacja przyczynowo-skutkowa miedzy praktykami magicz-
nymi a ich konsekwencja jest ,mistyczna’, tzn. nie poddaje si¢ osadowi naukowemu (zob. J. Mid-
dleton, Theories of Magic, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 9, ed. M. Eliade, New York 1987,
s. 82).

%9 L. E. Stefanski, Od magii do psychotroniki, Bialystok 2008, s. 35.
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skutecznych dziatan, pokutuje w naszym mysleniu do dzi§”»°. W odniesie-
George’a Frazera, ktéry wyartykutowal poglad ksztaltujacy sie w europejskim
kregu kulturowym. Zdaniem tego autora patrzy si¢ na praktyki magiczne
(zwlaszcza spoteczenstw pierwotnych) przez europejskie kategorie kulturo-
we. Jest to spojrzenie z zewnatrz, nieuwzgledniajace przekonan i kontekstu
kulturowego tych, ktérych chce si¢ opisa¢, np. spoleczenistw archaicznych".
Michal Buchowski tak formuluje swoje podejscie badawcze dotyczace magii,
ktére jest znamienne dla uje¢ antropologicznych (etnologicznych): ,Idzie
mi o przedstawienie takiej koncepcji magii, ktéra uwzglednialaby odmien-
nos¢ kulturowa spoteczenstw, w jakich magia w swej klasycznej postaci
funkcjonuje”™2. Czy jednak samo uwzglednienie odmiennych przekonan
i kontekstu kulturowego wystarczy, aby wyjasni¢ dzialanie rytualu magicz-
nego? Jakie jest stanowisko Eliadego w powyzszej kwestii? Czy (w jaki spo-
s6b) nasz autor rozstrzyga problem skutecznosci dziatania np. rytéw magi-
cznych?

Eliade — méwiac o tzw. magii sympatycznej*? — wskazuje na pewien istotny
kontekst interpretacji rytuatu. Ot6z aby zrozumie¢ magie sympatyczna

20 M. Buchowski, Magia i rytuat, Warszawa 1993, s. 9.

21 Zob. M. Buchowski, Magia i rytuat, s. 8n; A. Engelking, Klgtwa. Rzecz o ludowej magii
stowa, Warszawa 2010, s. 40.

22 M. Buchowski, Magia i rytuat, s. 10.

293 Jest to taki rodzaj magii, ktéry jest oparty na prawie powinowactwa (pokrewienstwa).
Podstawa obrzeddw jest idea jednos$ci kosmicznej, w ktorej wszystko od siebie zalezy i wza-
jemnie si¢ symbolizuje. Typowy przyklad to melanezyjski zwyczaj leczenia rannego przez
trzymanie go w wilgotnym miejscu lub w $wiezych lisciach strzaly, ktéra go zranita — magiczne
warunki doswiadczalne. Magia ta dzieli sie¢ na dwa typy: 1) przeno$na (prawo stycznosci),
w ktorej cze$¢ zastepuje calos¢, a mag, dokonujac operacji na czesci, dokonuje jej tym sa-
mym na wszystkich rzeczach, z ktérymi ta cze$¢ byta lub jest zwigzana (np. wlosy lub pa-
znokcie czlowieka); 2) nasladowcza albo homeopatyczna badz mimetyczna (prawo podobien-
stwa), w ktorej ,wszystko, co podobne, przywoluje sie¢ nawzajem” (wediug okreslenia Jamesa
George’a Frazera). To przywolywanie objawia si¢ albo przez tajemne przyciaganie do jakiej$
rzeczy wszystkiego, co do niej podobne, albo przez zdalne nasladownictwo. Mag podczas
rytualu moze uzywac réwnie dobrze czesci jakiej$ rzeczy, jak tez przedmiotéw, ktére ja symbo-
lizuja zgodnie z pogladem, ze elementy, ktére kiedykolwiek sie ze sobg zetknely, juz na zawsze
zachowuja pewne wiezy, dzieki ktérym nawzajem sie przywoluja i symbolizuja (zob. J.-A. Rony,
Magia, s. 17-23). Klasyczny tekst na temat magii sympatycznej zob. J. G. Frazer, Zlota galgz,
s. 18—49.
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(np. magiczny ryt palenia kukly z wosku z doczepionymi wlosami), nie jest
potrzebna teoria na ten temat, ale

u$wiadomienie sobie, ze takie postepowanie stalo sie mozliwe dopiero
wtedy, kiedy niektére osoby nabraly przekonania (w wyniku doswiadcze-
nia) lub skonstatowaly (teoretycznie), iz paznokcie, wlosy i przedmioty
osobistego uzytku zachowuja nadal $cisty zwiazek z istota ludzka — nawet
wtedy, gdy zostanie ich pozbawiona; przekonanie to zaklada, ze istnieje
jakas ,sie¢ przestrzenna” wigzaca ze soba nawet najbardziej odlegle
przedmioty i laczaca je nicia ,sympatii” podlegla specyficznym pra-
wom [...]. Czarownik (ten, kto dziala za pomoca magii) wierzy w sku-
teczno$¢ swego dzialania tylko o tyle, o ile taka ,sie¢ przestrzenna”
istnieje*+.

W powyzszej uwadze Eliadego pobrzmiewa mysl Jamesa George’a Frazera,
dla ktdrego istota magii wyraza si¢ w tzw. zasadzie sympatycznosci. Chodzi
o przekonanie podmiotu magicznego dziatania (np. czarownika) o istnieniu
zwiazku pomiedzy wydarzeniami a przedmiotami w obiektywnej rzeczy-
wisto$ci. Mag wierzy w realnos$¢ tych relacji i mozliwo$¢ oddzialywania
na nie lub wykorzystywania ich do swoich celéw**. Jednak idea ,nici sympatii”
nie wyjasnia ostatecznie skutecznosci — przy zalozeniu, Ze ona istnieje —
dziatania czarownika badz danego rytu.

Jesli chodzi o magiczny rytual, Eliade méwi, ze jest on mozliwy, poniewaz
sa osoby majace doswiadczenie jego realnosci i skutecznosci. Czarownik
nie musi zna¢ ani ,sieci przestrzennej’, ani tez owej ,sympatii” taczacej
wlosy z okreslong osoba. Zreszta jak méwi nasz autor, czesto wspolczesne
czarownice maja inne wyobrazenie o §wiecie, nieodpowiadajace juz prak-
tykom magicznym, jakie wykonuja. Istotne jest, ze te praktyki moga przed
religioznawcg odkry¢ $wiat mysli, ktdre je zrodzil, nawet jesli ci, ktérzy je
dzi$ uprawiaja, juz do tego $wiata nie naleza. Pisze Eliade: ,Swiat mysli
archaicznych cywilizacji dotarl do nas nie dialektycznie poprzez wyra-
zone explicite wierzenia jednostek, ale zostal przekazany nam w mitach,

>4 M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 27.
295 Zob. A. Posacki, Magia, w: A. Posacki, Encyklopedia zagrozen duchowych. Mistyka, ezo-
teryzm, okultyzm, t. 2, Radom 2009, s. 24.
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symbolach, zwyczajach, ktére mimo wszelkiego rodzaju znieksztalcer zacho-
wuja nadal swoj pierwotny sens”>°. Ten sens trzeba jednak hermeneutycznie
odczytac.

Przypomnijmy, iz nasz autor zajmuje si¢ prawie wylacznie obrzedami
$wiata archaicznego, w ktdérych skuteczno$¢ jest zwigzana z powtarza-
niem (reaktualizacja) pierwotnego czasu. W prymitywnym S$wiecie cere-
monie inicjacyjne zostaly ustanowione przez istoty boskie lub przodkéw
mitycznych, dlatego tez ich celebrowanie powoduje przywrécenie pier-
wotnego Czasu. Chodzi w tym o fundamentalna koncepcje religii archa-
icznych:

powtarzanie rytualu ustanowionego przez Istoty boskie implikuje reak-
tualizacje pierwotnego Czasu, gdy obrzed celebrowano po raz pierwszy.
Z tego wlasnie wzgledu obrzed jest skuteczny: uczestniczy w pelni §wietego,
pierwotnego Czasu. Obrzed uobecnia mit. Wszystko to, co mit opowiada
o illud tempus [...] — obrzed reaktualizuje, ukazuje jako dokonujace sie
teraz, hic et nunc*’.

Wszystkie gesty wykonywane w czasie inicjacji sa tylko powtérzeniem
wzorcowych modeli z poczatku czasu. Przez sam ten fakt sa one swiete, a ich
okresowe powtarzanie odnawia cale zycie religijne wspdlnoty*®. Joseph-Marie
Verlinde komentuje stanowisko Eliadego, méwiac, iz rytual niejako uciele$nia
przy pomocy stéw i gestéw

symboliczne $§rodki wyrazu, poprzez ktére mit usiluje wypowiedzie¢ tra-
scendentng Rzeczywisto$¢. Obrzed chce dokonaé przejscia od symbolu
do archetypicznej rzeczywisto$ci. Stawia sobie za cel nawiazanie Zzywotnego
kontaktu z béstwem, by czerpac z jego Zrédia. Ludzkie dziatanie bedzie
owocne na miare tego lub dzieki temu, na ile obrzed wpisze si¢ w ciaglo$¢
podstawowego czynu opisanego w micie®”.

26 M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 27n.

27 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 22.

298 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.

9 J.-M. Verlinde, Antychrzescijariskie oszustwa. Od apokryfow do Dana Browna, thum. A. Gra-

bon, Krakdéw 2007, s. 45n.
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Zatem dla Eliadego, jak wspomniano, rytual jest to powtarzanie archety-
powego gestu. Nie tylko obrzedy maja wzorzec mityczny, ale tak napraw-
de kazda czynno$¢ ludzka moze by¢ ,skuteczna’; o ile dokladnie powtarza
dziatanie wykonane na poczatku czaséw przez jakiegos boga, bohatera lub
przodka’°. Twoérca szkoly chicagowskiej nie byt zainteresowany, aby szu-
ka¢ odpowiedzi na pytanie o skuteczno$¢ praktyk rytualnych. Wazniejsze
bylo dla niego odkrycie sensu religijnego $wiata, z ktérego owe praktyki
pochodzily. Dostepu do tego archaicznego $wiata upatrywal w mitach, sym-
bolach oraz zwyczajach i rytualach. Postepowanie autora Sacrum a profa-
num jest o tyle sensowne, ze praktyka rytuatu (dzialanie) zawsze wynika
z okreslonego $wiatopogladu (doktryny) oraz zwigzanej z nim wiary. To wla-
$nie wiara implikuje obrzed magiczny badz religijny i stanowi dla niego
teorig®*".

Trzeba zauwazy¢, iz cho¢ jestesmy w stanie na potrzeby badan (analitycz-
nie) rozrézni¢ $wiatopoglad magiczny od praktyk magicznych, to jednak, co
podkresla Tomasz Dekert, skupienie sie tylko na tych ostatnich jest naukowo
bezptodne. Jednoczesnie w wielu przypadkach nie mamy bezposredniego
dostepu do $wiatopogladu (doktryny magicznej), tylko do szeroko rozu-
mianych magicznych tekstéw kultury (pisma, znaki). Warto zatem przyjac
ponizsza metodologiczna zasade w postepowaniu badawczym: ,[...] pytanie
o uniwersum symboliczne i sposéb mys§lenia stojacy za nimi oraz préba jego
rekonstrukeji wydaje sie by¢ kwestia zasadniczg”°=. Jakie elementy doktryny
magicznej moga by¢ istotne dla préby zrozumienia dziatania rytualnego
(w tym zwlaszcza jego skuteczno$ci) w magii? Aby to lepiej zrozumie¢, mu-
simy sie odnie$¢ do doktryny ezoteryzmu jako pewnego uniwersum symbo-
licznego, swoistego zaplecza teoretycznego dla magii. Odnajdziemy w tejze
warstwie §wiatopogladowej jeden z elementéw, ktéry wydaje si¢ szczegdlnie
interesujacy.

30 Zob. M. Eliade, Mit wiecznego powrotu, s. 32n.

30t Zachodni klasycy teorii magii jak Marcel Mauss (1872—1950) czy Bronistaw Malinowski
(1884—1942) rozumieli magie nie tylko jako technike dzialania. Jest ona dla tych autoréw czyms$
wiecej, okreslonym systemem przekonarn, z ktérym wiaza sie akty magiczne. Zdaniem Mali-
nowskiego magia i religia nie sa wylacznie doktryna lub filozofia, ale szczegélnym sposobem
zachowania. Sg one zaréwno sposobem dzialania, jak i systemem wierzen. Zob. D. Dubuisson,
Religion and Magic in Western Culture, Leiden 2016.

32 T. Dekert, Wezesne chrzescijaristwo a magia — szkic problematyczno-metodologiczny, s. 24.
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Eliade zalicza magie zaréwno do ezoteryzmu®®, jak i okultyzmu®**. Ru-
muniski religioznawca definiuje powyzsze pojecia ezoteryzmu3* oraz okul-
tyzmu, przywolujac okreslenia Edwarda Ashoda Tiryakiana**°. Autor ten,
charakteryzujac oba terminy, wyraznie wskazuje, iz to drugie okreélenie —
»ezoteryzm” — jest zapleczem, teoria dla pierwszego, czyli dla ,,okultyzmu”".
W ujeciu Tiryakana (a takze samego Eliadego) rozumienie okultyzmu jako
pewnej techniki zbliza go do ujecia magii, ktéra jest dzialaniem o nastawie-

33 Na temat ezoteryzmu jako nurtu (pradu, $wiatopogladu) w historii religii zob. A. Faivre,
Lésotérisme, Paris 2002; A. Faivre, Accés de lésotérisme occidental, Vol. 1—2, Paris 1996; W. J. Ha-
negraaff, Esotericism, w: Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, s. 336—340 (wraz z bi-
bliografia); W. J. Hanegraaff, Western Esotericism, London—New York 2013; J. Rousse-Lacordaire,
Lésotérisme, Paris 2014; K. M. Hess, Zachodni ezoteryzm jako obszar bada akademickich — zakres,
problematyka, perspektywa polska, w: Swiatlo i ciemnosé, t. 7, Polskie studia ezoteryczne. Konteksty,
red. M. Rzeczycka, I. Trzciniska, Gdansk 20135, s. 15—42 (z bibliografig). Maciej B. Stepien zestawia
(za Hanegraaffem) pie¢ wyraznie okreslonych sposobéw uzycia terminéw ,ezoteryzm” i ,ezo-
teryka” (zob. M. B. Stepien, Okultyzm. Studium ezoteryki zachodniej, Lublin 2015, s. 111-113).

34 Okredleniem, ktérego sens jest zblizony do ,ezoteryzmu’, jest ,okultyzm”. Zdaniem
Antoine’a Faivre’a w szerokim sensie to pierwsze pojecie zawiera wymiar tre$ci charakterystycznej
dla drugiego (zob. A. Faivre, Accés de [ésotérisme occidental, Vol. 1, s. 28). Watykanski dokument
o New Age rozréznia: 1) ezoteryzm, czyli ,poszukiwanie wiedzy”; 2) magie (okultyzm), czyli
»poszukiwanie wladzy” (zob. Papieska Rada Kultury, Papieska Rada ds. Dialogu Miedzyreligijnego,
Jezus Chrystus dawca wody zywej. Chrzescijariska refleksja na temat New Age, Krakéw 2003,
s. 44). Na temat relacji ezoteryzmu do chrzescijanistwa zob. J. Rousse-Lacordaire, Esotérisme et
christianisme, Paris 2009, zwlaszcza s. 225-325.

35 Na temat fascynacji Eliadego ezoteryzmem zob. D. Dubuisson, Impostures et pseudo-
-science, s. 111—128.

3¢ Edward A. Tiryakian (ur. 1929) — socjolog amerykanski; w latach 1981-1984 prezydent
stowarzyszenia American Society for the Study of Religion; autor m.in. publikacji Sociologism
and Existentialism. Two Perspectives on the Individual and Society, Englewood Cliffs 1962.

37 Obydwa pojecia sa definiowane nastepujaco: 1) ezoteryczne sa ,filozoficzne systemy
wierzen, u ktérych podstaw legly techniki i praktyki okultystyczne. [...] ezoteryzm proponuje
bogatsza metodyke poznawania Natury i Kosmosu oraz refleksje epistemologiczng i ontologiczna
nad ostateczng rzeczywistoscia. Metodyka ta daje zas6b wiedzy stanowiacej fundament praktyki
okultystycznej”; 2) okultyzm s to ,ukierunkowane praktyki, techniki lub sposoby a) czerpiace
z ukrytych badz tajemnych mocy Natury lub Kosmosu, jakich nie mozna zmierzy¢ ani uchwycié¢
narzedziami nowoczesnej nauki, b) ktore ostatecznie daja rezultaty empiryczne [...], praktyki [te]
wymagaja specjalistycznej wiedzy i umiejetnosci [...], umiejetnosci te sa nabywane i przekazywane
w sposéb spolecznie zorganizowany, rutynowy i zrytualizowany [...]” (E. A. Tiryakian, Toward
the Sociology of Esoteric Culture, ,American Journal of Sociology” 78 (1972) Issue 11, s. 498n;
cyt. za: M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne. Eseje, ttum. I. Kania, Warszawa 2004, s. 71).
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niu praktycznym. Warto podkresli¢, ze ezoteryzm nie ma tylko wymiaru
doktrynalno-$wiatopogladowego, czyli pewnej ,,formy mysli” (forme de pen-
sée)**®. Mozna bowiem dokonaé rozréznienia na: 1) ezoteryzm naukowo-
-pojeciowy ($wiatopoglad); 2) ezoteryzm okultystyczno-symboliczny, ktéry
jest zwigzany z wymiarem kultu oraz inicjacji*>®. W powyzszym podziale
istotne jest odréznienie $wiatopogladu od kultu oraz zaakcentowanie tego
drugiego. Taka perspektywe interpretacyjna proponuje Aleksander Posacki,
stwierdzajac, iz tego ostatniego wymiaru ezoteryzmu nie mozna rozpatrywac
bez pojecia wtajemniczenia®°.

Otéz zgodnie z ujeciem ezoteryzmu autorstwa Antoine’a Faivre’a jednym
z jego elementéw skltadowych jest idea nieprzerwanego przekazu wiedzy
tajemnej przez wieki, co jest zwiazane z inicjacja*. Powstaje wiec pytanie:
czy (jakie) inicjacja ma znaczenie dla skuteczno$ci praktyk magicznych? Czy
istnieje przekaz nie tylko tajemnej wiedzy, ale takze tajemnej mocy, ktéra jest
z nig $cisle zwigzana i o ktérej mowi sie w magii?

Antoine Faivre wymienia cztery komponenty ezoteryzmu jako podstawowe
(niezbywalne), a mianowicie: 1) polaczenia, powiazania (correspondances)
symboliczne i realne miedzy réznymi cze$ciami $wiata widzialnego i nie-
widzialnego®?; 2) przekonanie, ze natura jest zywq istota (nature vivante),
sprzezona wieziami sympatii i antypatii; 3) wyobraznia i rézne poérednictwa,
przez ktére czlowiek moze nawiaza¢ kontakt ze §wiatem wyzszym lub niz-
szym, w czym pomagaja mu takze posrednicy, duchy posredniczace (esprits

3% Powyzsze okre$lenie ezoteryzmu jest autorstwa Antoine’a Faivre’a (ur. 1934) — francuskiego
historyka religii i badacza ezoteryzmu, autora m.in. publikacji Philosophie de la nature (physique
sacrée et théosophie, XVIII-XIX siécles), Paris 1996 oraz Accés de lésotérisme occidental, Vol. 1—2.

309 Zob. A. Posacki, Ezoteryzm i okultyzm — formy dawne i nowe. Aspekty filozoficzno-

-duszpasterskie, Radom 2009, s. 39.

310 Zob. A. Posacki, Ezoteryzm i okultyzm — formy dawne i nowe, s. 34.

31t Zob. A. Faivre, Une discipline universitaire nouvelle. Lesotérisme, w: Le defi magique.
Esotérisme, occultisme, spiritisme, Vol. 1, éd. J. B. Martin, F. Laplantine, Lyon 1994, s. 4on.

322 Przywotany juz Daniel Dubuisson ukazuje zwiazki (i podobienstwa) mysli Eliadego z dok-
tryna ezoteryczng i odwoluje sie¢ w swojej krytyce do przywolywanych przez nas kryteriéw
Antoine’a Faivre’a. W tym kontekscie jako najwazniejsze uznaje ten autor wiare w istnienie
ukrytych polaczen faczacych rézne czesci $wiata miedzy soba i réznych czesci $wiata widzialnego
i niewidzialnego. Wediug Daniela Dubuissona, jesli kazde z tych kryteriéw przyporzadkujemy
dzielu Eliadego, okaze sig, ze znajduja one odzwierciedlenie w jego doktrynie (zob. D. Dubuisson,
Impostures et pseudo-science, s. 115n).
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intermediaires) lub odpowiednie rytualy; 4) doswiadczenie transmutacji*
(lexperience de la transmutation)**. Francuski badacz dodaje do powyzszych
elementéw dwa dodatkowe, ktdére jego zdaniem nie naleza do istoty tej
doktryny — sa to: 1) praktyka zgodnosci (pratique de la concordance), ktéra
szuka wspdlnych elementéw w réznych tradycjach; 2) idea nieprzerwanego
przekazu (transmission) wiedzy ezoterycznej przez wieki®s. Ten ostatni kom-
ponent z punktu widzenia tradycji wtajemniczenia jest istotny, chociaz nie
zostal doceniony przez Antoine’a Faivre’a®. Autor, méwiac o idei przekazu
wiedzy tajemnej, stwierdza, ze moze si¢ to dokonywac albo przez wcielenie
sregularne’; albo przez inicjacje ucznia przez mistrza.

Podobnie stwierdza Joseph-Marie Verlinde, méwiac, iz w nurcie zachodnie-
go ezoteryzmu istotq inicjacji jest przekazanie duchowego wplywu, przez kté-
ry ukryte mozliwosci (potencjalnosci) ludzkiej natury zostaja zaktualizowane.
Proces ten — od jednej inicjacji do drugiej — zaktada, Ze osoba wtajemniczana
dostepuje wyzszych stopni $wiadomosci az do stanu poza wszelkimi uwa-
runkowaniami*’. Owa idea przekazu oznacza, ze musi by¢ kto$, kto inicjuje
adepta. To kryterium ma zasadnicze znaczenie dla wtajemniczenia w stowa-
rzyszeniach masonskich®® czy szerzej — w genezie i rozwoju stowarzyszen
inicjacyjnych i tajemnych w zachodniej Europie’”, cho¢ trzeba przyznad, ze hi-

313 Faivre preferuje termin ,transmutacja” bardziej niz pojecie transformacji, przemiany.
To pierwsze okreslenie, istotne zwlaszcza w konteks$cie alchemii, oznacza drugie narodziny.
Pojeciem transmutacji postuguje sie takze Eliade. Zwraca on uwage, iz wytapiacza metali, kowa-
la oraz alchemika laczy szczegblne do$wiadczenie magiczno-religijne zwigzane ze stosunkiem
do materii. Sekret owego do$wiadczenia jest przekazywany przez obrzedy inicjacyjne ich zawo-
déw, poniewaz wszyscy trzej pracuja z materia, w ktérej przez ich dzialanie nastepuje przemia-
na, ,transmutacja” (zob. M. Eliade, Kowale i alchemicy, s. 6n). ,Sakralny” i rytualny charakter
alchemii wida¢ wyraznie w przypadku alchemii chiniskiej (zob. M. Eliade, Alchemia azjatycka,
ttum. I. Kania, Warszawa 2000, s. 12).

314 Zob. A. Faivre, Lésotérisme, s. 15—20; A. Faivre, Une discipline universitaire nouvelle.
Lésotérisme, s. 37—39.

315 Zob. A. Faivre, Lésotérisme, s. 20—22.

316 Massimo Introvigne wskazuje, iz w nowych ruchach magicznych ten ostatni element, czyli
idea przekazu inicjacyjnego nieprzerwanego przez wieki — traktowany przez Antoine’a Faivre’a jako
drugorzedny — osiaga wyjatkowo wazne miejsce. Jest to element podstawowy (zob. M. Introvigne,
Powrdt magii, s. 74).

37 Zob. ].-M. Verlinde, Antychrzescijariskie oszustwa, s. 94.

318 Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d’initiation, s. 24.

319 Zob. A. Faivre, Une discipline universitaire nouvelle. Lésotérisme, s. 41.
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storia religii zna réwniez samoinicjacje, ktéra glosil np. Georgij Iwanowicz
Gurdzijew?.

W powyzszym zestawieniu cech ezoteryzmu autorstwa Antoine’a Faivre’a
warto takze podkresli¢ nastepujace kwestie pomocne dla nas w interpreta-
¢ji dziatania rytualu magicznego. Po pierwsze istotne jest znaczenie ,ko-
gos, kto przekazuje” (transmetteur), czyli kto inicjuje (initiateur), jakiego$
guru, nauczyciela. Po drugie wazny jest rowniez inny element — duchy
poséredniczace (termin znany nam juz z rozwazan nad cudownymi mo-
cami). Duchy pomagaja nawigzac¢ kontakt z innym (paralelnym) $wiatem,
a réwnocze$nie moga dziala¢ przez rytual. Niektérzy (np. Joseph-Marie
Verlinde) twierdza, ze istota okultyzmu (ezoteryzmu) jest poznanie istot
duchowych, gdyz to za ich posrednictwem okultysta otrzymuje moc*.
Praktycznie we wszystkich tradycjach magiczno-religijnych przyjmuje sie
istnienie duchéw-posrednikéw, dzieki ktérym czlowiek nawigzuje kontakt
z innym, czyli duchowym $wiatem?®*. Skoro tak jest, to nie mozna wyklu-
czac roli bytéw duchowych (duchéw) w wyjasnieniu istoty rytuatu, np. rytu
magicznego. I wreszcie, po trzecie, na uwage zasluguje fakt, iz przyjmuje sie
istnienie nieprzerwanego przekazu wiedzy tajemnej, ktéry trwa przez wieki.
Pojawia sie pytanie, czy dochodzi takze podczas magicznych rytéw inicjacji
do przekazu mocy — tak przyktadowo twierdzi Jerzy Prokopiuk, polski antro-
pozof.

Zdaniem tego ostatniego autora magia wybiera swoje stugi przez objawienie
boskie lub ludzkie. Powyzszy model oznacza réwniez, ze maga wybiera inny
mag; ,wysSwieca” go na czarownika, co jest zwigzane z inicjacja:

320 Zob. ]. Sieradzan, Ryty przejscia i inicjacje, niegdys i teraz, w: Inicjacje. Spoleczne znacze-
nie sytuacji liminalnych w rytach przejscia, s. 39. Georgij Iwanowicz Gurdzijew (1870-1949) —
ormianski mysliciel i przywddca duchowy.

321 Zob. J.-M. Verlinde, Final-Age, t. 4, ttum. F. M. Biegun, A. Grabon, M. Wilkosz, Krakéw
2004, S. 23.

322 Joseph-Marie Verlinde zauwaza, iz w zasadzie trudno znalez¢ tradycje religijng, ktéra nie
uznaje $wiata duchéw. W wiekszosci tradycji religijno-magicznych osoba, ktéra chce mie¢ do dys-
pozycji tajemne moce, musi najpierw nawiaza¢ kontakt ze $wiatem duchdéw (zob. J.-M. Verlinde,
Les nouvelles religiosités, https://'www.youtube.com/watch?v=FzY2rSiv_vU (6.11.2019)). Podobnie
jest, jak to jeszcze ukazemy w dalszej cze$ci pracy, w szamanizmie, ktory reprezentuje — jak méwi
Eliade — najstarsza i najbardziej powszechna tradycje okultyzmu (zob. M. Eliade, Okultyzm, czary,
mody kulturalne, s. 81).
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praktykujacy mag wtajemnicza nowicjusza podczas skomplikowanych
obrzedéw, jak to sie dokonuje zaréwno w szamanizmie, jak w praktykach
wspolczesnych nam czarownic (inicjacja przekazywana przez babke lub
matke wnuczce czy cérce)’>. Moze si¢ to dokonac takze w ramach tradycji
inicjacyjnej, jak w $wiatyniach starozytnego Egiptu czy Babilonii lub w brac-
twie czy szkole okultystycznej [...]. Wyswiecony mag uzyskuje (i zarazem
zdobywa) moc magiczna, ktéra musi pielegnowac i rozwijac [...]>**.

Interesujacy jest fakt, iz w tonie tradycji ezoterycznej odnajdujemy idee
tzw. przekazu wplywu duchowego. Mozna tutaj przywolaé¢ doktryne René
Guénona, francuskiego ezoteryka. Zdaniem tego autora inicjacja jest zasad-
niczo przekazem (transmission), w ktérym chodzi o dwie kwestie: z jednej
strony o wptyw duchowy, a z drugiej o przekaz tradycyjnego nauczania. Sa
one réznej natury. Przekaz wpltywu duchowego (transmission de linfluence
spirituelle) jest czym$ zdaniem Guénona najwazniejszym?.

Do mysli francuskiego autora odwoluje sie Joseph-Marie Verlinde, analizu-
jac fenomen ezoterycznego wtajemniczenia, ktére pozwala wedlug wierzen
ezoteryczno-magicznych otworzy¢ sie neoficie na subtelne (tajemne, okulty-
styczne) poziomy rzeczywisto$ci. Ten ostatni element zaklada idee gradacji
pozioméw rzeczywisto$ci, obecna w wielu tradycjach religijno-magicznych.
W rycie inicjacji adept zgodnie z doktryna ezoteryzmu otrzymuje poznanie
(,wiedze zbawcza” — oczywiscie zbawcza nie w sensie chrzescijanskim, gdyz
nie ma mowy o zadnym zbawicielu). Poznanie prowadzi do przemiany adep-
ta. Francuski teolog i filozof, méwiac o inicjacyjnym obrzedzie przekazania
mantry w ruchu Medytacji Transcendentalnej — co z chrze$cijaniskiego punktu
widzenia jest aktem apostazji (czyli wystapienia z Ko$ciola katolickiego), pod-
kresla skuteczno$¢ tego rytu. Zdaniem tego autora przez inicjacje nastepuje
silny przekaz tajemnych energii (mocy)3*.

23 Swiadectwem powyzszej inicjacji, a wrecz pewnego ,wplywu pokoleniowego’, jest ksigzka:
RoseMary, Nie krocz za mnag, oprac. A. Posacki, Warszawa 2013.

324 1. Prokopiuk, Dzieje magii, t. 1, Wprowadzenie, Krakéw 2006, s. 60.

325 Zob. R. Guénon, Apergus sur linitiation, Paris 1953, s. 199.

326 Zob. J.-M. Verlinde, 100 questions sur les nouvelles religiosités, Versailles 2002, s. 105.
Powyzszy przyklad odnoszacy sie do jednego z nowych ruchéw religijnych ukazuje, ze ,religijno$¢”
niektérych ruchéw moze by¢ dyskusyjna, skoro w owych ruchach mamy do czynienia z przekazem
mocy czy wrecz jakas forma manipulacji sacrum. Ma to wiec postac raczej pewnej formy magii.

102



RYTUAL I INICJACJA

Podsumowujac powyzsze rozwazania, mozemy wskazaé na pewien ciag
dzialania w obrzedzie magicznym, w ktérym istotna role odgrywa inicjacja:
1) wtajemniczenie; 2) przekaz przez wplyw duchowy wiedzy (gnozy) oraz
mocy; 3) przemiana, ktdra jest owocem rytu inicjacji. Co powoduje jej sku-
teczno$¢? Mozna wyr6zni¢ nastepujace elementy pomocne dla wyjasnienia
(ewentualnej) skutecznosci dzialania rytuatu magicznego i roli, jaka odgrywa
w nim wtajemniczenie:

1) duchy, czyli byty posredniczace, réznie okreslane w zaleznosci od tradycji;

2) osoba wtajemniczajaca, czyli przekazujaca wiedze (moc);

3) ryt, czyli celowe (intencjonalne) dzialanie;

4) duchowy wplyw.

W obrzedzie mozemy mie¢ do czynienia ze splotem kilku powyzszych czyn-
nikéw. Czy wszystkie elementy sa wazne w takim samym stopniu? Jaka jest
miedzy nimi relacja czy tez odniesienie, komunikacja? Ta ostatnia kwestia jest
istotna, gdyz wskazuje na podobienstwo dzialania rytuatu i komunikacji**,
a poza tym pokazuje, ze wlasciwa interpretacja jest zwiazana z pewnym polem
mozliwo$ci interpretacyjnych.

Odchodzac od §cisle Eliadowskiej perspektywy, zastanowimy sie na koniec
nad mozliwo$cia skutecznosci rytuatu niechrzescijanskiego (religijnego lub
magicznego), odnoszac go do skutecznosci dzialania szczegblnego obrzedu
Kosciota, jakim jest sakrament Eucharystii.

4. RYTUAL NIECHRZESCIJANSKI A SAKRAMENT EUCHARYSTII

Kwestia interpretacji skuteczno$ci rytualu jest wcigz otwarta w ramach ritual
studies mimo wielu teorii i modeli wyjasniajacych. Przedstawimy teraz jako
dopetnienie naszych analiz rozumienie rytu w charakterze formy symbolicznej
komunikacji, zwracajac przy tym uwage na kwestie ,realizmu-symbolizmu”
Zaprezentujemy réwniez katolickie rozumienie sakramentu Eucharystii i na
tym tle sprébujemy zarysowac¢ pole mozliwych interpretacji ewentualnej
skuteczno$ci pozachrzescijaniskiego obrzedu magiczno-religijnego.

327 Zob. E. W. Rothenbuhler, Komunikacja rytualna. Od rozmowy codziennej do ceremonii
medialnej, red. i thum. J. Baranski, Krakéw 2003, s. 74.
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Jak dokonuje sie¢ komunikacja w rytuale? Czy raczej — w odniesieniu do ma-
gii — jak dziala obrzed magiczny, czyli ryt niechrzescijanski?**® Przywotajmy
klasyczny poglad Bronistawa Malinowskiego®*. Wedlug tego autora istnieja
trzy elementy dzialania magicznego: formula, ryt oraz warunki, jakie musi
spelnia¢ odprawiajacy dany rytual magiczny. Stad mozna wyrédznié nastepu-
jace cechy rytualu: 1) dramatyczne wyrazenie emocji, istote aktu magicznego
(kinetyczne gesty i ruchy); 2) uzywanie przedmiotéw i substancji ,zaimpre-
gnowanych” zakleciami i formutami, ktére mialy spowodowac przeniesie-
nie na nie magicznych mocy; 3) zaklecie jako najwazniejszy element catego
systemu magicznego®°. Ktdéry jednak z elementéw rytualnego dzialania jest
rzeczywiscie najwazniejszy?

Geo Widengren méwi o realistycznym i symbolicznym ujeciu rytu. Jesli
wyjdziemy od obserwacji, ze ryt zawsze czego$ ,chce’, to wtedy mozna go
postrzegac jako skuteczny sam w sobie, czyli jako opus operatum. Jednak
wtedy ujecie rytu nie jest juz ,realistyczne’; ale staje sie ,magiczne” Wedlug
Widengrena jesli chcemy przeciwstawi¢ sobie ujecie realistyczne i symboliczne,
to doskonalym przykladem jest ,sakrament Wieczerzy Panskiej”:

Katolickie wyobrazenie komunii obejmuje przekonanie, ze ryt zawiera
ofiarowanie ciata i krwi Chrystusa, jak réwniez ich rozdzielenie na ele-
menty komunii, ktére w momencie konsekracji przechodza w cialo i krew
Chrystusa. Stad tez ryt zawiera rzeczywista ofiare, ofiare mszy. Ujecie to jest
realistyczne; chodzi tutaj o realne wydarzenie, o ofiare Chrystusa, w kté-
rej udzial maja wierni. [...] W kalwinistycznej interpretacji tego samego
rytu dziatanie sakramentalne jest postrzegane jedynie jako symboliczne,
tzn. komunia jest symbolem rozdawania ciata i krwi Chrystusa. Elementy
komunii nie sa cialem i krwia Chrystusa, lecz oznaczaja je, sa ich obrazem.

328 W tym kontekscie na temat teorii magii i czarownictwa zob. E. Leach, Kultura i komuni-
kowanie. Logika powigzani symbolicznych. Wprowadzenie do analizy strukturalnej w antropologii
spotecznej, ttum. i przedm. M. Buchowski, Warszawa 2010, s. 39—44.

30 Bronistaw Malinowski (1884—1942) — polski etnolog i antropolog spoteczny, wspottwor-
ca funkcjonalizmu, badacz kultur Nowej Gwinei i Wysp Trobrianda (Papua-Nowa Gwinea),
prekursor badan terenowych; w jezyku polskim wydano m.in. jego Dziefa, t. 1—13, Warszawa
1980—2004.

33 Zob. S. ]. Tambiah, Magia, nauka, religia a zakres racjonalnosci, s. 88.
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Jest to interpretacja konsekwentnie symboliczna i jej odmiennos¢ od inter-
pretacji realistycznej jest wyrazna3.

Istotne, cho¢ stosunkowo nowe, jest rozumienie rytualu jako ,symbolicznej
komunikacji’; ktére to okreslenie wprowadzit pochodzacy ze Sri Lanki antro-
polog — Stanley Jeyaraja Tambiah (1929—2014)%2. Jest to wazna perspektywa
dla wspolczesnych interpretacji antropologicznych. Oznacza ona przede
wszystkim to, ze ryty (czy takze mity) postrzega sie jako teksty, ktére podlegaja
interpretacji i musza co$ ,znaczy¢”®. Jednak nie we wszystkich religiach i kul-
turach tradycyjnych (zwlaszcza opisywanych przez Eliadego) takie my$lenie
jest obecne. Nie ma w nich czesto takich stéw jak ,znaczyc¢’; ,oznaczac” Jest
to tym wazniejsze, iz brakuje wtedy wewnetrznej interpretacji rytualnych sym-
boli. By¢ moze trzeba przyjac teze, ze ,sensem rytuatu dla uczestnikéw moze
by¢ samo dziatanie, nie za$ znaczenie symboliczne”®*. Pozostaje zatem inna,
kluczowa kwestia: jak dokonuje sie dzialanie rytualne? Czy ono samo w sobie
jest skuteczne? Czy mozemy interpretowac ryt tylko na poziomie jezyka (jako
pewnego symbolicznego ,znaku”) czy takze na poziomie bytu, czyli realnej
rzeczywistosci? Nie jest to wbrew pozorom problem, ktéry jest istotny wylacz-
nie dla nauk o religii. Omawiana kwestia ma réwniez znaczenie dla teologii
wspolczesnej, w ktorej doszto — jak stwierdza Denys Turner — do rozerwania
linii faczacych nastepujace pojecia: obecnos¢ — rzeczywisto$é — znak?».

W czym przejawia sie specyfika sakramentu Kosciola? W teologii katolickiej
interpretacja szczegélnego rytuaty, czyli sakramentu, idzie jak gdyby dwuto-
rowo, tzn. przyjmuje obie powyzsze perspektywy — realistyczna i symboliczna.
Sakrament jest znakiem i przyczyna realnej zmiany, ale réwnocze$nie jest on
symbolem. W powyzszym rozumieniu katolickiej doktryny sakramentéw

331 Q. Widengren, Fenomenologia religii, s. 223.

332 Rytual to kulturowo skonstruowany system symbolicznej komunikacji” (S. J. Tambiah,
A Performative Approach to Ritual, London 1979, s. 119; cyt. za: F. Bowie, Antropologia religii,
s.153).

333 Zob. A. A. Szafranski, Jeppe Sinding Jensen a antropologiczne dyskusje wokét rytuatu.
Ku konstruktywistycznej refleksji nad rytuatem religijnym, ,Zeszyty Naukowe KUL” 57 (2014)
nr 4, s. 121n.

33 AL A. Szafranski, Jeppe Sinding Jensen a antropologiczne dyskusje wokot rytuatu, s. 154.

335 Zob. D. Turner, Tomasz z Akwinu. Portret, ttum. M. Romanek, Poznari—Warszawa 2017,
s. 295.
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istotna role odegrata mysl $w. Tomasza z Akwinu. Znaczna cze$¢ jego nauki
na temat sakramentow zostata przyjeta przez Urzad Nauczycielski Kosciola
i uznana za obowiazujaca az do dzisiaj*°.

Nauka Ko$ciota podkresla skuteczno$é sakramentéw??. Sg one dlatego
skuteczne, ze dziala w nich sam Chrystus. Katolickie rozumienie dziatania
taski Bozej w sakramentach zasadza sie na tzw. teologicznej koncepcji ex opere
operato (,moca dzieta dokonanego, na mocy dziatania Kosciota”), co oznacza,
iz zbawcze dziatanie dokonuje sie¢ moca zbawczego czynu dokonanego przez
Chrystusa, ktéry uobecnia sie w znaku sakramentalnym. Swiadczy to o tym,
iz taska (B6g) dziala w sakramentach niezaleznie od $wietosci i dyspozycji
tego, kto je sprawuje (pod warunkiem ze ma do tego uprawnienia, zwlasz-
cza chodzi tutaj o $wiecenia kaptanskie). Natomiast przyjmujacy sakrament
musi by¢ ,zdolny” (aptus) i nie stawiac przeszkdd w przyjeciu faski®s*. Stowo
w sakramencie jest zespolone ze znakiem i tworzy nowa rzeczywisto$¢, boska
rzeczywistos¢, a nie tylko ma funkcje opisujaca®. Podkreslmy, Ze uobecnianie
sie ofiary Chrystusa w kazdej Eucharystii mozna okresli¢ jako wymiar reali-
styczny rytuatu (realna obecno$¢ Chrystusa), cho¢ — jak na to wskazalismy —
réwnocze$nie symboliczny. Mozna jednak zapyta¢: jaka jest relacja pomiedzy
znakiem a realng obecno$cia?

Jedna z przeszkdd, aby wlasciwie zrozumie¢ Tomaszowa teologie ,realnej
obecnosci’, jest btedne zalozenie o istnieniu przeciwieristwa pomiedzy obec-
noscia jakiej$ rzeczy za posrednictwem znaku a jej obecnoscia realna. Nie
mozna z tego rozrdznienia (obecno$ci realnej i obecno$ci w znaku) czynié¢
spolaryzowanego przeciwienstwa’*. Epokowe stwierdzenie Akwinaty, ze sa-

336 Zob. M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, Warszawa 2007, s. 230n.

337 W katolickiej teologii sakramentéw pojecie skuteczno$ci odgrywa istotna role. Przytoczmy
dla zobrazowania tego pogladu dwa oficjalne teksty Kosciota: 1) ,Sakramenty godnie celebrowane
w wierze udzielaja taski, ktérg oznaczaja. Sa one skuteczne, poniewaz dziala w nich sam
Chrystus: to On chrzci, to On dziata w sakramentach, aby udziela¢ faski, jaka oznacza sakrament”
(KKK, nr 1127); 2) ,Dlatego kazdy obchdd liturgiczny, jako dzieto Chrystusa-Kaptana i Jego Ciala,
ktérym jest Koscidl, jest czynnoscia w najwyzszym stopniu $wieta, a zadna inna czynno$¢ Kosciofa
nie doréwnuje jej skuteczno$ci z tego samego tytutu i w tym samym stopniu” (Konstytucja o liturgii
$wietej Sacrosanctum Concilium, w: Sobér Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje, nr 7).

338 Zob. B. Nadolski, Ex opere operato, ex opere operantis, ex opere operantis eclesiae, w: Lek-
sykon liturgii, oprac. B. Nadolski, Poznan 2006, s. 462.

339 Zob. M. Kunzler, Liturgia Kosciofa, ttum. i oprac. L. Balter, Poznan 1999, s. 408.

340 Zob. D. Turner, Tomasz z Akwinu, s. 291—295.
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kramenty ,przyczynuja (sprawiaja), oznaczajac” (significando causant)**', méwi,
ze sakrament jest rytuatem (symbolicznym), ktéry jest skuteczny (realistyczny).
Najlepiej to wida¢ wlasnie na przykladzie sakramentu Eucharystii**>. Denys
Turner, omawiajac stanowisko $w. Tomasza z Akwinu, daje nastepujacy ko-
mentarz do zagadnienia obecno$ci Chrystusa w Eucharystii, w ktérym laczy
kwestie znaku i realnej obecnosci:

[...]jesli pytamy: ,W jaki spos6b Chrystus jest obecny w Eucharystii?’] to od-
powiedz musi brzmie¢: ,Realnie, to znaczy w swoim ciele” A jesli pytamy:
»W jaki sposéb cialo Chrystusa jest obecne w Eucharystii?’; to odpowiedz
musi brzmieé: ,Sakramentalnie, to znaczy na sposéb znaku’s. Poniewaz
sacramentum est in genre signi” (,sakrament nalezy do rodzaju znaku”)3*.

31 Powyzsze okreslenie pojawia sie w dwdch miejscach Kwestii dyskutowanych o prawdzie:
1) ,sakramenty sa przyczyna dzieki oznaczaniu” (Tomasz z Akwinu, Kwestie dyskutowane o praw-
dzie, ttum. A. Aduszkiewicz, L. Kuczynski, J. Ruszczynski, t. 2, Kety 1998, s. 487); 2) ,Sakramenty
przyczynuja na zasadzie oznaczania, przyczynuja bowiem to, co symbolizuja” (Tomasz z Akwinu,
Kwestie dyskutowane o prawdzie, s. 516). U Akwinaty znajdujemy jeszcze inng, pokrewna fraze:
»Sacramenta efficiunt quod figurant” (,Sakramenty sprawiaja, co oznaczajg, ukazuja”) (Tomasz
z Akwinu, Summa theologiae, Romae 1948, I1I, q. 62, a. 1, ad 1).
32 Przyjmujemy, ze sakrament Eucharystii jest szczegélnym ,rytualem”. Wedtug $w. Tomasza
z Akwinu co$ moze zwac sie sakramentem (tac. sacramentum) z dwoch powoddéw: 1) ma w so-
bie jakas ukryta $wietos¢ (sanctitatem occultam) ($w. Tomasz tlumaczy, ze stowo to pochodzi
od lac. sacrare — ,u$wiecenie’, co w tym sensie oznaczaloby ,$wieta tajemnice” (sacrum secretum));
2) z powodu facznosci z ta $wietoécia (dostownie — ,przyporzadkowanie do $wietosci”: ,,quia
habet aliquem ordinem ad hanc sanctitatem”) (zob. Saint Thomas d’Aguin, Somme Théologique.
Les sacraments, Paris 1999, s. 14) — albo bedac jej przyczyna lub znakiem, albo przez jakikolwiek
inny zwigzek (zob. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, thum. P. Belch, t. 27, Londyn 1984, s. 9n).
Akwinata podkresla, ze przy sakramentach Kos$ciola chodzi szczegdlnie o sens wyrazajacy zwig-
zek znaku z rzecza $wieta. Wedlug niego ludzie otrzymuja znaki, aby dojs¢ do poznania czego$
nieznanego przez to, co jest znane. Zatem sakrament to ,znak jakiej$ rzeczy $wietej stuzacej
ludziom’, a dokladniej jest on ,znakiem rzeczy $wietej, o ile uswieca ludzi” (,,signum rei sacrae
in quantum est sanctificans homines”) (zob. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 27, s. 12).
Sakrament jest znakiem praktycznym utworzonym dla ludzi. Jednak, w odréznieniu od innych
znakéw (figury, alegorie), on nie tylko ,instruuje, poucza’, ale takze i przede wszystkim ,u$wieca”.
Sakramenty sa ,sakramentami wiary” (zob. A. M. Rouget, Appendice I. Notes explicatives, w: Saint
Thomas d’Aguin, Somme Théologique. Les sacraments, s. 203).
33 Zob. M. Golubiewski, Chrystologiczny aspekt definicji sakramentu jako znaku u sw. Tomasza
z Akwinu, ,,Studia Bobolanum” 27 (2016) nr 3, s. 63—75.
s34 D, Turner, Tomasz z Akwinu, s. 293n.
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Zatem uobecnianie sie ofiary Chrystusa w kazdej Eucharystii mozna okre-
$li¢ jako wymiar realistyczny rytuatu, cho¢ réwnoczesnie jest on symboliczny,
na sposob znaku.

Mozna doda¢, ze sakrament Eucharystii dziata moca Boga, ale jednocze$nie
konieczny jest udzial czlowieka (waznie wyswieconego kaptana), ktéry go
sprawuje. Dodatkowo jeszcze kluczowe znaczenie ma $cisle okreslony rytual,
ktérego istotnymi elementami sa materia (chleb i wino) i forma (formula
sakramentalna). Przeistoczenie, czyli przemiana chleba i wina w cialo i krew
Chrystusa, dokonuje sie przez $cisle okreslona formute, czyli stowa konsekracji.

Po zaprezentowaniu sakramentu Eucharystii i jego skutecznosci sprébujmy
teraz zarysowac pole mozliwych wyjasnien ewentualnej skutecznosci niechrze-
$cijaniskiego obrzedu. Odwotajmy sie do rozumienia rytualu jako formy ko-
munikacji (co jest obecne zwlaszcza w nurcie semiotyczno-strukturalnym).
Powyzsze stwierdzenie oznacza, iz traktujemy rytuat jako forme komunikacji,
podobnie jak jezyk**. Owa komunikacja moze by¢ postrzegana i interpre-
towana w nastepujacych odniesieniach: 1) nadawca — uczestnicy rytuatu;
2) odbiorca — sily niewidzialne. Natomiast sama czynnos¢ rytualna wraz
z towarzyszacymi jej stowami jest w tym kontekscie ,przekazem” Czynnosci
illokucyjne (zyczeniowe) maja w sobie wedlug brytyjskiego filozofa analitycz-
nego Johna Langshawa Austina (1911-1960)%* skuteczno$¢ rytualng. Zatem
mamy nastepujace komponenty rytuatu religijnego (magicznego):

1) uczestnicy rytuatu (nadawca);

2) sily niewidzialne (odbiorca);

3) czynno$¢ rytualna oraz stowo (przekaz).

Jacek Jan Pawlik tak opisuje sens tej komunikacji: ,Komunikacja podczas
rytuatu dazy do sprowadzenia débr pozanaturalnych nie sila wypowiedzia-
nych stéw czy perswazja, ale wiedziona przekonaniem [tzn. wiarg — R. B.]
uczestnikow, ze sily pozanaturalne sa w stanie tych débr udzieli¢”%. Zatem

345 Takie podej$cie dominuje zwlaszcza w kierunku semiotyczno-strukturalnym. Jest to podej-
$cie metodologiczne stosowane w humanistyce, zwlaszcza w latach 60. i 70. XX wieku, korzystajace
z osiagnied strukturalizmu i semiotyki. Punktem wyjscia tego kierunku (ktéry jest w duzej mierze
kontynuacja idei antropologii strukturalnej Claude’a Lévi-Straussa) jest uznanie, iz jezyk oraz
inne dziedziny kultury nalezy ujmowac jako system.

346 Zob.]. L. Austin, Mowienie i poznawanie. Rozprawy i wyktady filozoficzne, ttum. B. Chwe-
denficzuk, Warszawa 1993.

347 1. J. Pawlik, Co kryje w sobie rytuat?, s. 15.
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niezaleznie od tego, jak interpretujemy ryt, trzeba podkresli¢ szczegdlne prze-
konanie wierzacego o jego skuteczno$ci: ,Wierzacy z calego serca wierzy w ryt,
poniewaz czuje, ze béstwo jest skuteczne w rycie”*,

Jesli okreslamy sens komunikacji rytualnej, odwolujac si¢ do przekona-
nia, czyli wiary uczestnikéw rytualu, to interpretacja ta bedzie prawdziwa
w obrebie danego systemu wierzen, wewnatrz ktérego moze by¢ ujmowana
realistycznie. Pozostaje jednak istotne pytanie: czy skutecznos¢ (np. pozachrze-
$cijanskiego rytu) jest czyms obiektywnym (realnym) takze poza wewnetrznym
systemem wierzen? Tutaj jednak koncza si¢ kompetencje religioznawstwa czy
antropologii. Wydaje sig, iz nie mozna w analizie obrzedu przyja¢ ani tylko
wewnetrznej, ani tylko zewnetrznej perspektywy, gdyz zawsze bedzie to ja-
ka$ redukcja. Jak zatem mozna bada¢ rytual? Mozemy wyréznié nastepujace
mozliwosci (etapy) badania niechrzescijanskiego rytuatu i jego teologicznej
interpretacji:

1) perspektywa zewnetrzna (opis): co/jak widze? (jako badacz, np. antropo-
log lub religioznawca). Jest to najbardziej podstawowa warstwa opisu faktéw.
Na tym poziomie nie ma jeszcze kategorii ,symboliczne-realistyczne”;

2) perspektywa wewnetrzna (wierzenia): w co/jak wierze? (jako uczestnik
danego rytuatu). Jest to warstwa $wiadomosci obecnej w danej kulturze badz
tradycji religijnej. Tutaj mozna juz operowac kategoria ,symboliczny” albo
srealistyczny” (cho¢ nie zawsze jest to jednoznaczne lub mozliwe, np. w reli-
giach archaicznych);

3) perspektywa i interpretacja teologiczna: w jaki sposdb to, co wida¢, oraz
to, w co inni (np. niechrzescijanie) wierza, odnosi si¢ do Boga? Ten ostatni
wymiar bytby wlasciwym etapem rozumienia®**. Na tym konicowym etapie
dazymy do odpowiedzi na pytanie, czy dany rytual jest czyms realistycznym
(co sie w nim naprawde dzieje?) i/czy symbolicznym (co to znaczy?).

Przyjmujac perspektywe teologiczna w interpretacji niechrzescijariskiego
rytuatu, musimy mie¢ swiadomo$¢ tego, ze domaga sie ona uzupelnienia

38 Q. Widengren, Fenomenologia religii, s. 222.

34 To, co wyzej prezentujemy, jest — pod pewnym wzgledem — zbiezne z analiza symbolu, ktéra
zaproponowal John A. Saliba, omawiajac mysl Eliadego. Wyréznit on w symbolu trzy warstwy:
1) etnograficzna — to zewnetrzny opis bedacy zapisem faktéw, zapisem sytuacji symbolicznych;
2) egzegetyczng — jest zwigzana ze $wiadomoscia danej symboliki w badanych kulturach, to ,,opi-
nie tubylcéw”; 3) rozumiejaca — jest proba rozumienia (zob. J. A. Saliba, ,Homo religiosus” in
Mircea Eliade, s. 134).
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na poziomie opisu przez inne dyscypliny zajmujace si¢ badaniem religii w so-
bie wlasciwy sposdb. Teologia moze jednak dopetnic i ostatecznie wyjasnic¢ —
tzn. w $wietle objawienia — dany fenomen religijny. Bierze ona pod uwage
zaréwno szczegélowy opis danej dyscypliny badania religii, jak i zestaw wierzen
czlonkéw konkretnej tradycji religijnej. Teologiczna interpretacja rytuatu,
jakim jest sakrament w Ko$ciele katolickim, przyjmuje dwa konieczne zalo-
zenia: po pierwsze realno$¢ odbiorcy, ktéry jest Bogiem osobowym (Tréjca
Swieta), po drugie za$ skuteczno$¢ sakramentu, w ktérym dziata Chrystus.

Z teologicznego punktu widzenia najwazniejsze jest nastepujace pytanie:
czy istnieje jaki$ realny odbiorca w niechrzescijaniskim rytuale magiczno-
-religijnym? W konteks$cie rytualu niechrzescijanskiego i jego skutecznosci
rysuja sie nam nastepujace mozliwosci interpretacji:

1) rytual nie dziala i jest nieskuteczny;

2) rytuat dziala i jest skuteczny z powodu nastepujacych przyczyn:

a) mocg odbiorcy, czyli mocg bogdw, duchéw badz jakiejs (bez)osobowe;j sity,
nawet jesli 6w odbiorca potrzebuje rytu jako pewnego narzedzia, instrumentu
(zaktadamy tutaj, iz odbiorca ten realnie istnieje);

b) na mocy samego przekazu, czyli moca samego obrzedu, ktéry ma sam
w sobie skuteczno$¢ lub uzyskuje ja od bogéw, duchéw lub innych sil, a co
jest zwiazane z jaka$ forma duchowego wplywu (przekazu inicjacyjnego);

¢) moca nadawcy, czyli za sprawa dziatania cztowieka (jego wewnetrznych
sil), ktore przy spelnieniu okreslonych warunkéw niejako ,sprawia, wywotuje”
skuteczno$¢ rytualu.

Powyzsze przyczyny nie wykluczaja sie wzajemnie. Moga by¢ nawet ze
soba powiazane, tzn. ze w rycie chodzi ostatecznie o pewna calosciowa akcje
(sekwencje dziatania), w ktérej istotne sa poszczegdlne elementy: nadawca,
odbiorca oraz przekaz (rytual).

W powyzszym rozdziale przedmiotem analizy bylo gléwnie zagadnienie
rytuatu. Ukazali$my sens rytu jako powtarzania archetypowego gestu. Zagad-
nienie obrzedu okazalo sie wieloznaczne i trudne w interpretacji, zwlaszcza
jesli chodzi o kwestie jego skutecznosci, ktéra w zalezno$ci od ujecia roznie jest
objasniana. W rozdziale zaprezentowali$my takze rozumienie rytu jako formy
symbolicznej komunikacji, zwracajac uwage na kwestie ,realizmu-symbolizmu”
w wyjasnieniu dzialania obrzedu. Poréwnujac rytual niechrzescijanski z sakra-
mentem Eucharystii, zarysowali§my pole mozliwych interpretacji ewentualnej
skutecznosci pozachrzescijanskiego obrzedu magiczno-religijnego.
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Celem Eliadego nie bylo rozstrzyganie kwestii skutecznosci rytuatu, ale
badanie sensu symboliki, ktéra w nim sie pojawia, oraz odkrywanie religijnego
$wiata, ktéry za nim stoi. Na podstawie samej nauki autora Traktatu o historii
religii nie sposdb odpowiedzie¢ na pytanie, w jakiej mierze tradycyjne inicja-
cje wypelniaja swoje obietnice, czyli powoduja rzeczywista (ontologiczna)
przemiang w bycie, tzn. realne skutki — tak jak to sie dzieje w przypadku
sakramentéw Kosciota katolickiego. Jednym z nich jest Eucharystia, na kto-
rej przykladzie mozna pokazac istote obrzeddw katolicyzmu. Sakramenty sa
zawsze skuteczne, bo dziata w nich sam Chrystus. Jednocze$nie ich dziatanie
jest dwutorowe, tzn. realistyczne i symboliczne, gdyz jak méwi $w. Tomasz —
sakramenty ,,przyczynuja, oznaczajac”.

W rozdziale wskazali$my takze, ze zjawiska rytualu i inicjacji moga mie¢
charakter zaréwno religijny, jak tez magiczny. Prezentujac zagadnienie rytéw
oraz mocy magicznych, stwierdziliémy, ze w badaniach nad magia (i w podej-
$ciu do niej) nie docenia si¢ waznosci rytéw inicjacji, przez ktére nastepuje

»przekaz inicjacyjny” oraz ,wplyw duchowy” (jak méwi o tym tradycja ezote-
ryzmu zachodniego, reprezentowana np. przez René Guénona).






ROZDZIAEL III

INICJACJA — JE] MIEJSCE I ZNACZENIE W RELIGII

Po zaprezentowaniu zagadnienia rytualu wraz z kwestia jego interpretacji
przedstawimy teraz zjawisko inicjacji, jej znaczenie oraz centralne miejsce
tego fenomenu w strukturze kazdej religii. Ryty inicjacji sa szczegélna for-
ma rytuatu. Najpierw scharakteryzujemy aspekty terminologiczne naszego
pojecia wraz z réznymi ujeciami inicjacji w zaleznosci od dyscypliny badaw-
czej. Nastepnie oméwimy teze Eliadego o zaniku inicjacji we wspdtczesnym
$wiecie i poszukiwania przez naszego autora zZrédel wtajemniczenia w reli-
giach archaicznych. Opiszemy réwniez rozrdznienie na to, co jest w religii
egzoteryczne (zewnetrzne) i ezoteryczne (wewnetrzne), podkreslajac kwestie
badania tego, co jest wnetrzem danej tradycji religijnej, a co wiaze sie $cisle
z inicjacja. Na koniec zaprezentujemy istote wtajemniczenia religijnego w uje-
ciu twoércy szkoly chicagowskiej wraz z jej specyfika. Przedstawimy takze
zagadnienie poznania religijnego i egzystencjalnej przemiany, jaka zachodzi
w adepcie poddajacym sie inicjacji. Ukazemy réwniez inicjacyjny symbolizm
$mierci i zmartwychwstania.

1. WTAJEMNICZENIE — ASPEKTY TERMINOLOGICZNE I ROZNE UJECIA

Odwotajmy sie najpierw do etymologii stowa ,inicjacja”. Stownik wyrazow
obcych ukazuje zwiazek miedzy dwoma terminami, ktére zasadniczo mozna
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traktowa¢ zamiennie — sg to: ,inicjacja” i ,wtajemniczenie” — a nastepnie
przytacza bliskoznaczne okreslenia rzeczownikowe i czasownikowe: initia-
tio — ,wtajemniczenie; wySwiecenie’, initialis — ,poczatkowy” i initiator —
»sprawca’, initiare — ,zaczynad; poswiecac stuzbie bozej’, initium — ,,poczatek’,
inire — ,wchodzi¢; zaczyna¢”. Wida¢ w kontekscie jezyka zaakcentowanie
tego, ze inicjacja jest zwiazana z jakim$ poczatkiem.

Inicjacja to inaczej wtajemniczenie albo takze mistagogia. Greckie okresle-
nie mystagogia oznacza ,wprowadzenie w misteria, wtajemniczenie, nauke
mistyczng”*' i sklada si¢ z dwdch sléw: mystes — ,misteria, tajemnice” oraz
agein — ,prowadzi¢”. Grecki termin fo mysterion ma nastepujace znacze-
nia: ,tajemnica, tajemniczy obrzed, uroczysty obrzed, §wigte przedmioty,
sekret”s,

Z kolei lacinskie stowo misterium?* oznacza ,kult, obrzedy tajemne, mi-
steria” oraz, zazwyczaj w liczbie mnogiej, ,tajemnice, sekrety”. Interesujace
jest, ze misterium ma ten sam rdzen co mysticus, ktéry oznacza ,nalezacy do

misteriéw, uzywany w misteriach’, a przenosnie — ,trzymany w tajemnicy,

350 [nicjacja, w: W. Kopaliniski, Sfownik wyrazéw obcych, Warszawa 1983, s. 189.

351 He mystagogia, w: Stownik grecko-polski, t. 2, na podstawie stownika Z. Weclewskiego
opracowal O. Jurewicz, Warszawa 2001, s. 68. Czasownik gr. mystagogeo ma dwa znaczenia:
1) ,wprowadzaé¢ w misteria, wtajemnicza¢ kogo$ w co$”; 2) ,sprawowac $wiete obrzedy’, nato-
miast rzeczownik gr. o mystagogos oznacza: 1) ,wprowadzajacy w misteria, wtajemniczajacy”;
2) ,przewodnik, nauczyciel; kaptan” (He mystagogia, w: Stownik grecko-polski).

352 He mystagogia, w: Stownik grecko-polski. Poniewaz gr. misterion bylo kojarzone z pogan-
skimi misteriami, Tertulian oraz chrzescijanie z jego czaséw omijali ten termin, w jego miejsce
uzywajac slowa tac. sacramentum (zob. ]. de Dieu Mvuanda, Inculturer pour evangeliser en
profondeur, Berne 1998, s. 255n). Znaczenia sacramentum sg nastepujace: 1) ,przysiega skladana
przez obie strony sporu”; 2) ,przysiega wojskowa, przysiega (w innej organizacji)”; 3) ,uroczyste
zobowigzanie, obietnica”; 4) ,obrzed religijny”; 5) ,objawienie”; 6) inne znaczenia koscielne
(zob. Sacramentum, w: Stownik tacirisko-polski, red. ]. Korpanty, t. 2, Warszawa 2003, s. 676). Jest
jeszcze jedno istotne znaczenie sacramentum — ,tajemnica” (zob. Sacramentum, w: A. Jougan,
Stownik koscielny tacirisko-polski, Poznani—Warszawa—Lublin 1958, s. 598). Wiecej na ten temat
zob. Y. Congar, Koscidt jako sakrament zbawienia, ttum. T. Mazus, Warszawa 1980, zwlaszcza
rozdzial III — Wyrazenie ,mysterion” zastosowane do sakramentéw, a ttumaczone przez ,sacra-
mentum” w starozytnym Kosciele, s. 47—56.

353 Lacinskie okreslenie misterium w jezykach nowozytnych uzywane jest zazwyczaj na okre-
$lenie tajemnicy, co odwoluje si¢ do Nowego Testamentu (zob. W. Burkert, Starozytne kulty
misteryjne, s. 45). Na temat znaczenia slowa gr. mysterion w Starym i Nowym Testamencie
zob. Y. Congar, Kosciét jako sakrament zbawienia, s. 25—29.
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tajemniczy, tajny, sekretny”*. Wspo6lnym rdzeniem jest czastka muo- ozna-
czajaca ,polozy¢ palec na ustach, sta¢ nieruchomo” i odnosi si¢ do tego, co
zastrzezone, nie do przekazywania. Od muo- pochodzi tez mystes (w formie
greckiej i tacinskiej) — ,wtajemniczony” Oznacza to, w tym kontekscie, osobe
postawiona przed tajemnica, kogos, kto ma by¢ poprowadzony (po grecku
ago) ku zgtebianiu jej przez wlasne doswiadczenie (mystagogia)*s. Powyzsze
aspekty semantyczne ukazuja istotna perspektywe. Ot6z potrzeba w inicjacji
kogos, kto wtajemnicza, wprowadza, jakiegos ,mistagoga”*°.

Walter Burkert®” w swojej ksiazce Starozytne kulty misteryjne czyni wazna
uwage. Jego zdaniem ,lacinski przektad stéw [greckich — R. B.] mysteria, myein,
myeis jako initia, initiare, initiatio |...] wprowadzil do naszego jezyka idee
«inicjacji»” Dalsze slowa tego autora odnosza si¢ zasadniczo do starozytnych
misteriow?*, cho¢ sa réwniez dla nas interesujace: ,Podazajac tym tropem
[czyli tropem inicjacji — R. B.], odkrywamy, ze misteria sa ceremoniami ini-
cjacyjnymi, kultami, w ktérych dopuszczenie do uczestnictwa uzaleznione
jest od pewnych rytualéw, spelnianych na osobie inicjowanego. Konieczno$¢
zachowania tajemnicy i w wiekszo$ci przypadkéw nocna pora obrzedéw sa
sktadnikami tych zamknietych spotkan”s.

Burkert zwraca jeszcze uwage na pewna grupe okreslen, ktére zazebiaja sie
znaczeniowo ze stowem mysteria. Sa to pochodne czasownika telein (,spel-
ni¢’, ,celebrowad’, ,wtajemniczac”), telete (,obrzadek’, ,rytual’; ,inicjacja”)
oraz telestes (,kaplan wtajemniczajacy”) i telesterion (,sala inicjacyjna”). Ta
rodzina wyrazéw posiada dos¢ ogdlne znaczenie i zazwyczaj nie wystarczaja

3¢ Mysticus, w: Stownik tacirisko-polski, red. ]. Korpanty, t. 2, s. 298.

355 Zob. A. Gentili, Chrzescijaristwo i ezoteryzm, tlum. A. Wieczorek, Krakéw 1997, s. 18n.

356 Zwraca sie uwage, ze podstawowa kwestia w rytach przejscia i w inicjacjach jest posiadanie
kompetentnego nauczyciela, ktérym czesto moze by¢ poza czlowiekiem takze zwierze, duch
przodka (szamanizm) lub béstwo (zob. J. Sieradzan, Ryty przejscia i inicjacje, niegdys i teraz, s. 19).

357 Walter Burkert (1931—2015) — niemiecki historyk religii (specjalizujacy sie w starozytnych
religiach greckich), faczacy réwniez kompetencje filologa klasycznego, antropologa i religioznaw-
cy; autor m.in. publikacji Homo necans. The Anthropology of Ancient Greek Sacrificial Ritual and
Myth, Berkeley 1983 oraz Ancient Mystery Cults, Cambridge—London 1987 (tlum. pol. Starozytne
kulty misteryjne).

358 Walter Burkert tak okresla misteria: ,Misteria byty dobrowolnie podejmowanymi rytuatami
incjacyjnymi o charakterze osobistym i tajemnym, ktére poprzez do$wiadczenie sacrum zmierzaly
do przemiany umystu” (W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, s. 53).

39 W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, s. 46.
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one w przypadku starozytnych kultéw greckich do okre$lenia wlasciwych
misteriow. Moga jednak oznaczac rodzaj kultu czy rytuatus®.

Po tym krétkim przegladzie jezykowym dodajmy, iz Eliade, méwiac o reli-
gijnym wtajemniczeniu, posluguje sie najczesciej nastepujacymi okresleniami:
inicjacja (fr. i ang. initiation) albo ryty (obrzedy, rytualy) inicjacji. Nie uzywa
natomiast pojecia mistagogii.

Samo pojecie inicjacji wprowadzit w obieg naukowy Joseph-Francois Lafi-
tauws®. Natomiast po odkryciu rytéw przejscia (rites de passage) przez Arnolda
van Gennepa inicjacja zaczeta by¢ pojmowana jako ryt (rytual) przejscias®.
Niektdrzy autorzy jasno rozrézniaja ryty przejécia i inicjacje, podkreslajac,
ze ryty przejscia (czesto okreslane jako ,ryty inicjacji”) nie moga by¢ mylone
z inicjacja we wlasciwym sensie. Ryty przejicia, jak wskazuje na to ich na-
zwa, sa tylko praktykami symbolicznymi niedajacymi zadnego glebokiego
poznania, podczas gdy inicjacja jest bardziej ,rytualnym nauczaniem” niz
samym rytem?®.

Problematyka inicjacji religijnej jest zagadnieniem ztozonym i interdyscypli-
narnym, lezacym na przecieciu kilku nauk (m.in. religioznawstwa, antropologii,
filozofii religii, a takze teologii). Kazda z tychze nauk, majaca w swoim obszarze
zainteresowania zagadnienie wtajemniczenia, na swdj sposéb rozumie to po-
jecie i podkresla nieco inny jego aspekt (np. religioznawstwo i teologia religii —

3¢ Zob. W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, s. 48. Wyczerpujacy przeglad greckiej termi-
nologii misteryjnej mozna znalezé w pracy: F. Doroszewski, Orgie stéw. Terminologia misteriéw
w Parafrazie Ewangelii wg sw. Jana Nonnosa z Panopolis, Toruii 2016, s. 29—52. Autor analizuje
cala grupe terminéw odnoszacych sie w starozytnoéci do réznych aspektéw kultéw misteryjnych.
Rozpoczyna od oméwienia twérczosci Platona, przechodzi przez tworczo$¢ pisarzy chrzescijan-
skich, a koriczy na pi$miennictwie poznej starozytnosci. Wnioski sa nastepujace: ,,[...] w §wiecie
grecko-rzymskim terminy misteryjne staly si¢ uniwersalnym nosnikiem tresci filozoficzno-
-religijnych i [...] poslugiwaly sie nimi zaréwno (neo)platonizm, jak i judaizm oraz chrzescijan-
stwo, dostosowujac ich znaczenie do wlasnych potrzeb. Uderzajaca tego konsekwencjg, mimo
réznic bezprzecznie istniejacych miedzy wspomnianymi systemami, jest wspdlnota przyjetego
przez nie wszystkie modelu wyrazania boskosci jako przezycia misteryjnego” (F. Doroszewski,
Orgie stow, s. 52).
3¢t Joseph-Francois Lafitau (1681—1746) — francuski etnolog, jezuita i misjonarz; autor ksiazki
Moeurs des Sauvages Amériquains, Comparées aux Moeurs des Premiers Temps, Paris 1724.
362 Zob. B. Nadolski, Inicjacja chrzescijariska, w: Leksykon liturgii, s. 543. Zob. A. van Gennep,
Obrzedy przejscia.
363 Zob. A. Raponda-Walker, R. Sillans, Rites et croyances des peuples du Gabon, Paris 1962,
S. 267—269.
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majac rézne podej$cia metodologiczne, ale ten sam przedmiot — badaja zjawi-
sko mistagogii). Jak poszczegdlne nauki rozumieja fenomen wtajemniczenia?

Zanim przedstawimy sposoby rozumienia inicjacji religijnej przez rézne
nauki, chcemy przywola¢ koncepcje wtajemniczenia René Guénona®*, ktéry
w Polsce jest praktycznie nieznany. Autor ten poswiecit wiele uwagi zagadnie-
niu inicjacji. Francuski ezoteryk przeszed! dos¢ dluga i kreta droge religijng
(a takze rézne wtajemniczenia). Pochodzil z tradycyjnej rodziny katolickiej,
w mlodosci pozostawal jednak pod wptywem réznych tajemnych organizacji,
ktére nastepnie zaczal krytykowad, zrywajac z tradycja ezoteryczna. Nastep-
nie zostal inicjowany do tajemnego muzulmanskiego zakonu sufi i pozostat
w islamie do konca zycia. Juz same tytuly dziel Guénona (np. Zarys inicjacji)
wskazuja na jego duze zainteresowanie problematyka wtajemniczenia, kté-
re 6w autor nazywa ,drugim narodzeniem”®. W przypadku francuskiego
ezoteryka, nawet jesli analizy naukowe przeplataja si¢ u niego z wlasnymi
pogladami religijnymi, mozna z pewnoscia méwi¢ o opracowaniu wiasnej
koncepdji inicjacji, ktéra ma swoje Zrédlo w tradycji ezoteryzmu. Nie bedziemy
przedstawia¢ szczegétowo doktryny omawianego autora. Podkreslmy tylko
to, co wydaje sie szczegélnie godne uwagi w kontekscie prezentacji réznych
uje¢ wtajemniczenia.

Autor ten podkresla w swoich pismach réznice pomiedzy ,inicjacja faktycz-
ng, rzeczywisty” (effective) a ,inicjacja pozorng, potencjalna” (virtuelle). Jego
zdaniem nie wystarczy, aby adept wszed! na droge wtajemniczenia, musi jesz-
cze zrobi¢ wysilek, aby nig podazy¢. Ten drugi typ inicjacji (,potencjalna”)
jest wejéciem na droge, natomiast dalsze nia podazanie jest dopiero faktycz-
nym, rzeczywistym wtajemniczeniem?*. W rzeczywistosci, jak stwierdza autor
La crise du monde moderne, wielu adeptdw pozostaje tylko na progu inicjacji.
Szczegélnie wazna wydaje si¢ idea — na co wezeéniej wskazaliSmy — przekazu

3% René Guénon (1886-1951) — matematyk i orientalista, ezoteryk; wspottworca (obok Juliusa
Evoli) koncepcji tzw. tradycjonalizmu integralnego; sposréd wielu jego dziel przywolajmy te, ktére
wprost odnosza si¢ do zagadnienia inicjacji: zob. Apercus sur Uinitiation; Apergus sur [ésotérisme
chrétien, Paris 1977; Initiation et réalisation spirituelle, Saligny 2010. Zob. M. Eliade, Okultyzm,
czary, mody kulturalne, s. 97—100. Na temat doktryny autora w perspektywie chrzescijaniskiej
zob. J. Borella, Esotérisme guénonien et mystére chrétien, Lausanne 1997.

35 Zob. R. Guénon, Apergus sur linitiation, s. 31.

6 [...] entrer dans la voie, c’est l'initiation virtuelle; suivre la voie, c’est l'initiation effective”
(R. Guénon, Apergus sur linitiation, s. 198).
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wplywu duchowego, ktéra znajdujemy w pismach francuskiego ezoteryka.
Wtajemniczenie jest zasadniczo przekazem, w ktérym chodzi o wplyw ducho-
wy oraz o przekaz tradycyjnego nauczania. Sa one réznej natury. Ow przekaz
wplywu duchowego (transmission de linfluence spirituelle) jest czyms zdaniem
Guénona najwazniejszym, natomiast ryty sa zasadniczo $rodkiem przekazu
wplywu duchowego (le véhicule de Uinfluence spirituelle), ktéry bez nich nie
moze by¢ przekazany w zaden inny spos6b®®”. Ostatecznym celem wtajemni-
czenia adepta, jak méwi Guénon, jest tzw. uwolnienie, wyzwolenie (délivrance)
i odkrycie Najwyzszej Tozsamosci (Identié Supréme)**®. Doktryna Guénona,
mimo ze troche zawila, stanowi interesujacy przyklad rozumienia inicjacji
w nurcie ezoteryzmu. Wazne w niej wydaje sie rozréznienie na inicjacje po-
zorna i rzeczywista, sugerujace, iz aby dokonalo sie prawdziwe wtajemniczenie,
musza by¢ spelnione pewne warunki.
Socjologiczne ujecie inicjacji jest nastepujace:

[Inicjacja jest to — R. B.] [...] wtajemniczanie i wprowadzanie jednostki
w arkana (specyfike i tajniki) religii za pomoca obrzeddéw i rytualéw re-
ligijnych lub rytualéw $wieckich zwigzanych w jakims stopniu z religia
(tzw. mieszanych). [...] Obrzedy i ryty inicjacyjne wprowadzaly jednostke
w nowe zycie, ktérego ramy okreslata scisle spotecznosé. Po zakonczeniu
rytualu jednostka stawala sie ,inna” osoba, w jej osobowosci nastepowaly
wazne zmiany, a ona sama zyskiwala nowa pozycje w grupie®®.

Inicjacja jest szczeg6lna odmiana obrzeddw przejscia (rites de passage)
Arnolda van Gennepa, ktére stanowia pojecie bardziej ogélne. Akcent jest
polozony na wymiar spoteczny wtajemniczenia.

Ujecia antropologiczne (etnologiczne) akcentuja przede wszystkim zmiane
statusu spolecznego jednostki. Inicjacja jest to ,,akt albo czynnos¢ oznaczajaca
symboliczne i/lub rytualne przyjecie nowego czlonka do grupy, wspélnoty lub
tajnego stowarzyszenia””°. Czynno$¢ ta moze mie¢ charakter indywidualny

37 Zob. R. Guénon, Apercus sur linitiation, s. 199.

368 Zob. R. Guénon, Apercus sur linitiation, s. 29—34.

3% 1. Baniak, Inicjacja religijna, s. 32n.

370 S. A. Wargacki, Inicjacja, w: Leksykon pedagogiki, red. C. Rogowski, Warszawa 2007, s. 239.
Autor zajmuje sie¢ w swoim opracowaniu, z racji powszechnosci wystepowania, zasadniczo jednym
typem inicjacji — inicjacja zwiazang z dojrzewaniem.
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lub grupowy, a aspekty sakralne i $wieckie moga wystepowa¢ oddzielnie lub
by¢ w niej przemieszane. Generalnie antropologia méwi o wprowadzeniu
jednostki do danej grupy (badz nadaniu jakiego$ stanowiska lub pozycji spo-
tecznej) oraz o konsekwencjach, jakie to powoduje. Podkresla sie zwlaszcza,
iz bez inicjacyjnej proby (i sprostaniu jej) nie moze nastapi¢ wlaczenie do grupy
i petnienie odpowiedniej roli spotecznej”.

Podejscie psychologiczne reprezentuje Bruno Bettelheim®2, ktérego ksiazka
Rany symboliczne wyrasta z wieloletniego doswiadczenia klinicznego. Autora
interesuje kwestia przezywania plci w kontekscie rytéw inicjacji. Amerykanski
psychoanalityk odnosi si¢ przede wszystkim w swoim studium do inicjacji
dojrzalo$ciowej. Jak pisze:

W calej tej ksiazce, méwiac o inicjacji, mam na mysli inicjacje, ktéra dotyczy
mlodziezy, prowadzi do zyskania przez nia statusu os6b doroslych i dokonu-
je sie przez okreslone rytualy. Liczne inne ceremonie (np. takie, przez ktére

przechodzi czlowiek dorosty przyjmowany do tajemnego stowarzyszenia)

nie wchodza w zakres moich rozwazan3,

Rytualy inicjacyjne w ich najbardziej pierwotnej postaci interpretuje Bettel-
heim jako ztozony, wielowarstwowy znaczeniowo, symboliczny wyraz dgznosci
cztowieka do osobowosciowej pelni. Pelni, ktéra dla czlowieka pierwotnego ma
zarazem nieodlacznie wymiar kosmologiczny. Na ptaszczyznie psychologicz-
nej, ktéra gléwnie interesuje autora, najpierwotniejsze rytualy inicjacji wiaze
on z gleboka biseksualnoscia kazdego czltowieka, z dgznoscia, jakq przejawia

37 Zob. M. Buchowski, Inicjacja, w: Stownik etnologiczny, s. 16on. Autor powyzszego hasla
dodaje, ze takie rozumienie inicjacji wyklucza z jej zakresu szereg obrzedéw zbyt pochopnie
kwalifikowanych jako inicjacja. Chodzi tutaj zwlaszcza o wiele uroczysto$ci zwiazanych z zyciem
spolecznym i okres$lanych mianem inicjacji (przyjmowanie do grup zawodowych, uczniowskich,
studenckich itd.). Buchowski podkresla, ze analogie formalne nie moga stanowi¢ w tym wzgledzie
decydujacego kryterium (zob. M. Buchowski, Inicjacja, s. 161).

372 Bruno Bettelheim (1903—1990) — amerykanski psycholog (psychoanalityk) i pedagog, pro-
fesor wychowania, psychologii oraz psychiatrii na Uniwersytecie w Chicago; autor m.in. ksigzki
Symbolic Wounds. Puberty Rites and The Envious Male, New York 1968 (tlum. pol. Rany sym-
boliczne). Zob. ]. G. Simon, Initiation et espace sacré. A propos d’Eliade et de Bettelheim, w: Les
rites d’initiation, s. 107—127.

373 B. Bettelheim, Rany symboliczne, s. 163.
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kazdy cztowiek, aby przekroczy¢ jednostronno$¢ i ograniczenia zwiazane
z biologicznym faktem ,,dwojakosci plci”.

Psychologia spoleczna zauwaza interesujaca rzecz: ze grupa jest tym bar-
dziej spdjna, im trudniej do niej wejs¢. Z tego powodu wiele grup tworzy
rézne rytualy przejscia, czyli obrzedy inicjacyjne, oraz okresy wstepne, ktére
wymagaja od nowych czlonkéw wysitku finansowego (wkupienie sig), fizycz-
nego lub psychicznego (strach, upokorzenie). Owe wymagania sprawiaja,
ze ludzie podnosza we wlasnych oczach warto$¢ grupy i dume z przynalez-
nosci do niej?™.

Stanowisko filozofii religii reprezentuje Jan Andrzej Kloczowski®”. Autor ten
moéwi o inicjacji w kontekscie poznania religijnego, ktére wymaga specyficznej
pedagogiki. Mlody adept jest wtajemniczany przez mity i ryty. Inicjacja to ,me-
toda wtajemniczania polegajaca na wprowadzaniu adepta w uczestnictwo
w rytach i tajemnej wiedzy, ktdre to wtajemniczenie zmienia status mlodego
czlowieka — religijny, spoteczny, a nawet ontologiczny, staje si¢ bowiem «no-
wym czlowiekiem»”37°.

Autor zwraca réwniez uwage na wymiar zewnetrzny i wewnetrzny rytow.
Wspdlne w inicjacjach jest zdaniem Kloczowskiego odstoniecie przed czto-
wiekiem ukrytej, ale realnej Rzeczywisto$ci, ktdra jest absolutna w swoim
istnieniu i jednoczes$nie transcendentna. Wtajemniczenie ma na celu dopro-
wadzi¢ do uczestnictwa w tej Rzeczywistosci, ale warunkiem jest uprzednie
uczestniczenie w danej spolecznos$ci. Zatem najpierw adept odkrywa znaki,
ktére pozwalaja uczestniczy¢ w sakralnym tadzie $wiata i si¢ w nim odnalez¢,
i dopiero przez to uczestnictwo dostepuje udziatu w samej Rzeczywistosci
transcendentnej?”’. Filozof religii podkresla, ze poznanie religijne jest skut-
kiem uczestnictwa w $wietej Rzeczywistosci: ,[Obrzedy inicjacyjne — R. B.]
najpierw zapewniaja [...] udzial w $wietej rzeczywistosci, a dopiero z tego
uczestnictwa wynika poznanie. Wskazuje to — powtérzmy — na istotna oso-
bliwo$¢ poznania religijnego: udzial w rzeczywisto$ci boskiej jest warunkiem

374 Zob. B. Wojciszke, Cztowiek wsréd ludzi. Zarys psychologii spotecznej, Warszawa 2002,
s. 382.

375 Jan Andrzej Kloczowski (ur. 1937) — dominikanin, filozof religii; autor m.in. publikacji
Miedzy samotnoscig a wspdlnotg; Wiecej niz mit. Leszka Kotakowskiego spory o religie, Krakow
1994; Drogi i bezdroza. Szkice z filozofii religii dla humanistow, Krakéw 2017.

376 1. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnotg, s. 128.

377 Zob. J. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspdlnotg, s. 128n.
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jej poznania, nie inaczej”¥®. W powyzszym tek$cie znajdujemy wazna mysl,
ze to uczestnictwo w danej spotecznodci religijnej (i tradycji religijnej) impli-
kuje w ogdle sama mozliwos¢ inicjacji. Jest to zwiazane z wiarg, iz religijne
wtajemniczenie ma moc doprowadzi¢ adepta do uczestnictwa w rzeczywi-
sto$ci transcendentnej, boskiej.

Inne ujecie, z pogranicza filozofii i teologii, prezentuje Aleksander Posacki®™.
Autor ten podkresla przede wszystkim dwa powiazane ze soba wymiary
wtajemniczenia: symboliczny oraz realistyczny, a takze akcentuje kwestie
otwarcia przez inicjacje w religiach niechrzescijaniskich na swiat duchowy®.
Inicjacja oznacza ,nowy poczatek’, a $cisle wprowadzenie (wtajemniczenie)
w misteria, kulty religijne lub tez stowarzyszenia ezoteryczne. Aleksander
Posacki definiuje to pojecie podobnie jak Eliade. Zdaniem autora Encyklopedii
zagrozen duchowych inicjacja to zmiana dotychczasowego statusu ontologicz-
nego, religijnego i spolecznego czlowieka. Jest to przejscie stanowiace ,nowe
narodziny’; odrodzenie sie istoty, ktéra odzyskuje tym samym swoj pierwotny
stan duchowy, status boski, bedacy statusem wiecznym?®. Nowe narodzenie
jest zwiazane z inicjacyjna $miercia starego cztowieka. Zaréwno ryty przejscia,
jak réwniez wtajemniczenie religijne sg ,zanurzone w calo$ciowym kontekscie
sakralnego do$wiadczenia, gdzie pojecie sacrum moze mie¢ rézne znaczenia,
niekiedy przeciwstawne, i wowczas mozna moéwié nie tylko o inicjacji, ale
takze o kontrinicjacji”**.

378 1. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnotg, s. 133.

379 Aleksander Posacki (ur. 1957) — filozof i teolog, zajmuje sie problematyka magii, okultyzmu
i demonologii; autor m.in. publikacji Cuda chrzescijariskiej wiary. Mistyka — inicjacje — objawienia,
Krakéw 2003 oraz Ezoteryzm i okultyzm — formy dawne i nowe. Na temat inicjacji zob. zwlaszcza
hasto tego autora: Inicjacja, w: A. Posacki, Encyklopedia zagrozen duchowych. Mistyka, ezoteryzm,
okultyzm, t. 1, Radom 2009, s. 318—327.

3% Zob. A. Posacki, Ezoteryzm i okultyzm — formy dawne i nowe, s. 35n; A. Posacki, Cuda
chrzescijariskiej wiary, s. 51.

381 Zob. A. Posacki, Inicjacja, s. 318.

382 A. Posacki, Inicjacja, s. 320. Termin ,kontrinicjacja” pochodzi od przywotywanego przez
nas powyzej René Guénona. Zob. R. Guénon, Initiation et contre-initiation, https://www.academia.
edu/15655975/Ren%C3%A9_Guenon_Initiation_et_contre-initiation (13.11.2019). Aleksander
Posacki twierdzi, ze kontrinicjacja odpowiada wlaczeniu w ,,$wiat ciemnoci i zla, tzn. jest ona
wprowadzeniem w satanizm. Czy taki jest jednak sens pojecia kontrinicjacji w ujeciu Guéno-
na? Massimo Introvigne ukazuje ztozono$¢ tego pojecia w doktrynie tego ostatniego autora.
Zob. M. Introvigne, Satanizm. Historia, mity, ttum. A. Gogolin, Krakéw 2014, s. 308—334.
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Aleksander Posacki uznaje kontrinicjacje za akt odejscia od Boga, oddziele-
nia od zbawienia oraz wlaczenia w $wiat ciemnos$ci i zta (klasycznym przykla-
dem na to jest inicjacja satanistyczna). Jesli uznajemy wtajemniczenie za utrwa-
lenie zaleznosci od jakiegos swiata duchowego, to podazanie po stopniach tego
wtajemniczenia, czyli zwiazania, moze dokonywac sie zaréwno w dobrym,
jak i ztym3®. Jak pisze Posacki: ,Kontrinicjacja to inicjacja falszywa, ktéra
przedefiniowuje i niszczy inicjacje prawdziwa. W miejsce sacrum podstawia
profanum, w miejsce Stworcy — stworzenie”*. Inicjacja chrzescijanska jest
to pewien proces — droga oczyszczenia, o§wiecenia i zjednoczenia. W kontri-
nicjacjijest analogicznie. Sa w niej nastepujace stopnie: oczyszczenie od religii
monoteistycznej, czyli etyki absolutnej; oswiecenie, czyli iluminacja (kontakt
z rzeczywisto$ciami duchowymi, jak ,energia kosmiczna’, ,pierwotna jazn”);
zjednoczenie, czyli odlaczenie od Boga, a zwigzanie sie paktem ze ztymi du-
chami. Moze to by¢ zakamuflowane (Jung méwil o ,integracji z archetypem
cienia”),

Innym autorem podejmujacym w swoich pracach zagadnienie inicjacji
jest Tadeusz Dajczer®®, ktéry analizuje zjawisko wtajemniczenia metoda fe-
nomenologiczna. Takie podejscie oznacza w procesie badawczym nie tylko
zewnetrzng rejestracje faktow, ale prébe siegniecia w gtab badanego zjawiska
kulturowego. W przekonaniu tego autora problem inicjacji jest to problem
sensu i specyfiki tego zjawiska*’. Zdaniem Dajczera pytanie o cztowieka — o to,
jakim ten jest wobec otaczajacego go §wiata w swojej postawie wewnetrznej
i zewnetrznej — jest zasadniczo pytaniem o sens i tre$¢ inicjacji. Autor pod-
kresla w swoich badaniach wymiar kosmiczny wtajemniczenia oraz kosmo-
centryczne ukierunkowanie cztowieka (czlowiek jako homo cosmicus). Teolog

383 Zob. A. Posacki, Inicjacja, s. 320n.

38 A. Posacki, Kuszenie dotyczy kazdego. Ks. Aleksander Posacki w rozmowie z Grzegorzem
Gérnym, Radom 2012, s. 73.

385 Zob. A. Posacki, Kuszenie dotyczy kazdego, s. 73n.

3% Tadeusz Dajczer (1931—2009) — teolog i religioznawca, inspirowal sie w swoich bada-
niach mygla Eliadego; autor m.in. publikacji Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludéw Kalifornii;
Buddyzm w swej specyfice i odrebnosci wobec chrzescijaristwa, Warszawa 1993. Na temat inicjacji
poza przywolang monografig zob. T. Dajczer, Religijny charakter inicjacji plemiennej, ,Studia
Theologica Varsaviensia” 17 (1979) nr 1, s. 143—172; T. Dajczer, Kosmiczny wymiar inicjacji
kalifornijskich, ,Studia Theologia Varsaviensia” 21 (1983) nr 1, s. 169—219.

387 Zob. T. Dajczer, Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludow Kalifornii, s. 9.
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ten przyjmuje, iz istnieja dwa zasadnicze doznania religijne czlowieka, ktére
stanowia podstawe dla réznych systeméw i form religijnych. Pierwsze wyraza
sie w wymiarze wertykalnym religii (albo teistycznym), w ktérym dominuje re-
lacja osobowa z Bogiem. Drugie to wymiar horyzontalny (inaczej: kosmiczny),
ktéry wyraza idee uczestnictwa czltowieka w strukturach swiata przeniknietych
obecnoscia sacrum. Ow drugi wymiar taczy sie z pojeciem partycypacji, co
oznacza — zwlaszcza w religiach archaicznych — facznosc i jednosé czlowie-
ka z kosmosem, powiazanie zaréwno zmarlych, jak i zywych, swiata natury
i nadnatury. Partycypacja ma religijny charakter; jest oparta na tfacznosci
wszystkich z wyzsza rzeczywistos$cia. W powyzszej perspektywie nastepuje
utozsamienie tego, co kosmiczne, z tym, co sakralne3®.

Problematyka wtajemniczenia zajmuje sie takze przywotywany juz przez nas
Joseph-Marie Verlinde**. Francuski autor nawiazuje w swoim rozumieniu ini-
cjacji do Eliadego, a takze — co podnosi jego wiarygodno$¢ — sam przeszedt
inicjacje niechrzescijaniska w jednym z nowych ruchéw religijnych — Medytacji
Transcendentalnej*°. Joseph-Marie Verlinde byl takze czlonkiem jednej z grup
ezoterycznych inspirujacych sie chrzescijanistwem. Jest wiec kims, kto poznat
inicjacje ,od wewnatrz’, do§wiadczalnie. Autor LExpérience interdite jest
jednym z najwybitniejszych — przynajmniej w Kos$ciele katolickim — znawcéw
tematyki inicjacji niechrze$cijaniskiej, w tym ezoterycznej, i religii Orientu.

Joseph-Marie Verlinde méwi, ze termin ,inicjacja” jest réznie rozumiany
i yymowany, i dlatego nalezy, méwiac o rytach inicjacji, doprecyzowac sens
chrze$cijaniskiego pojecia wtajemniczenia. Chrzest — jako obrzed (sakrament) —

388 Zob. T. Dajczer, Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludow Kalifornii, s. 3—11.

3% Joseph-Marie (Jacques) Verlinde (ur. 1947) — chemik, filozof i teolog, zatozyciel wspdl-
noty Rodzina $w. Jozefa; w mlodo$ci zaangazowany w ruch Medytacji Transcendentalnej; au-
tor m.in. publikacji LExpérience interdite, Versailles 1998 (ttum. pol. Zakazany owoc) oraz
Antychrzescijariskie oszustwa. Na temat wtajemniczenia zob. zwlaszcza: J.-M. Verlinde, Quand le
voile se déchire. Le défi [ésotérisme au christianisme, Versailles 2000, s. 40—48. Kilka ponizszych
uwag zaczerpneliémy z nieopublikowanych tekstéw dwoch obszernych wyktaddéw, ktére autor ten
wyglosit na spotkaniach Miedzynarodowego Stowarzyszenia Ksiezy Egzorcystéw. Tematem obu
wystapien byla wasnie inicjacja. Przywolywane teksty (juz przez nas cytowane jako Linitiation)
zostaly nam udostepnione dzieki uprzejmosci ojca Josepha-Marie Verlinde’a.

30 Ruch Medytacji Transcendentalnej jest to jeden z nowych ruchéw religijnych zalozony
przez guru, jakim byl Maharishi Mahesh Yogi. Sam Joseph-Marie Verlinde okresla medytacje
transcendentalna réwniez jako ,indyjska technike medytacji’, ktéra nalezy do jednej z podstawo-
wych szkol interpretacji Wed ($wietych ksigg hinduizmu) i nazywa sie ,wedanta”
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jest istotowo rytem inicjacji, jednakze w innym sensie niz w réznych reli-
giach niechrzescijaiiskich. Chrzescijanski sens zbawienia i sens zbawienia
w tradycjach religijnych pozachrzescijanskich sa czyms$ innym. Przyktadowo
zbawienie gnostyczne polega na odkryciu natury boskiej w adepcie, pod-
czas gdy w chrze$cijanistwie zbawienie jest darem laski zwigzanym z wiarg
w Jezusa Chrystusa. Wobec wielu wspétczesnych form inicjacji Joseph-Marie
Verlinde zaznacza, ze bytoby btedem wklada¢ je wszystkie do jednego ,worka’,
tzn. przyznawac im ten sam cel, zamiar i te sama waznos$¢ oraz taka sama
skuteczno$¢.

Zdaniem tego autora trzeba rozrézni¢ pomiedzy: 1) tym, do czego dazy (jaki
ma cel) intencjonalnie dany ryt inicjacji; 2) rytami oferowanymi w najstarszych
drogach (tradycjach) wtajemniczenia (szamanizm i tantryzm®”), ktére sg
odkrywane na nowo w ruchu New Age*? 3) inicjacja proponowana w kon-
tekscie zachodnich szkét inicjacyjnych®. Powyzsze rozréznienie ukazuje nam
trudno$¢ w analizowaniu wspdlczesnych form inicjacji niechrzescijanskiej.
Czerpia one bowiem czesto z réznych zrédel i tradycji. Dzieje sie tak zwlaszcza
we wspolczesnym ruchu Nowej Ery, ktéry siega zaréwno do archaicznych
form religijno-magicznych, jak tez orientalnych tradycji, komponujac swoja
synkretyczna religijnos¢ (duchowo$¢).

Po zaprezentowaniu réznych uje¢ inicjacji mozemy na koniec przedstawic
$cisle teologiczne (katolickie) rozumienie chrzescijaniskiego wtajemniczenia
religijnego. W jakiej perspektywie mozna je usytuowac? Inicjacja praktykowa-
na w Kosciele katolickim jest zwiazana z praktyka tzw. sakramentéw wtajem-

3 Tantryzm — indyjski prad religijno-filozoficzny. Na temat inicjacji tantrycznej zob. M. Sacha-
-Pieklo, Doswiadczenie mistyczne w tradycji tantryzmu hinduskiego, w: Miedzy wiarg a gnoza.
Doswiadczenie mistyczne w tradycjach Orientu, red. M. Jakubczak, M. Sacha-Pieklo, Krakéw
2003, s. 119—122. W tantrycznym modelu wtajemniczenia nastepuje przekaz mocy, tzn. swo-
istej ,duchowej energii’, ktéra pozwala inicjowanemu otworzy¢ sie na do$§wiadczenie mistyczne,
a takze pomaga mu zrozumie¢ przekaz pism i znaczenie praktyki religijnej (zob. M. Sacha-Piekto,
Doswiadczenie mistyczne w tradycji tantryzmu hinduskiego, s. 120).

32 Na temat chrze$cijanskiej oceny ruchu zob. Papieska Rada Kultury, Papieska Rada
ds. Dialogu Miedzyreligijnego, Jezus Chrystus dawcg wody zZywej. Niektérzy (jak np. David
Cave) uznaja Eliadego za jednego z prekursoréw nowej duchowosci, na co wplynely przede
wszystkim jego indyjskie do$wiadczenie (joga, medytacja) oraz osobiste podejscie do religii,
traktujace ja nie tylko jako kwestie wiary, ale takze dziedzine doswiadczenia (zob. A. Korczak,
Mythologos, s. 27).

393 Zob. J.-M. Verlinde, Linitiation, s. 2.
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niczenia chrzescijaniskiego, ktérymi sa chrzest, bierzmowanie i Eucharystia®*.
Katechizm Kosciota katolickiego tak o nich méwi:

Uczestnictwo w Boskiej naturze, ktére ludzie otrzymuja w darze przez
taske Chrystusa, objawia pewna analogie do powstania, rozwoju i wzro-
stu zycia naturalnego. Wierni odrodzeni przez chrzest zostaja umocnieni
przez sakrament bierzmowania, a w Eucharystii otrzymuja pokarm zycia
wiecznego. W ten sposéb przez sakramenty wtajemniczenia chrzescijan-
skiego w coraz wiekszym stopniu osiagaja skarby zycia Bozego i postepuja
w doskonalej milo$ci®?s.

Inicjacja w chrze$cijanstwie oznacza przede wszystkim coraz $ci$lejsze
zjednoczenie z Bogiem, uczestnictwo w Jego naturze. Pierwszym i najwaz-
niejszym sakramentem jest chrzest $wiety, ktéry — jak moéwi teologia — jest
wlaczeniem w Chrystusa, wlaczeniem w rzeczywisto$¢ zbawienia, a réwno-
czes$nie stanowi poczatek nowego zycia (nowe narodziny) dla wierzacego.
Wedltug Obrzedow chrzescijariskiego wtajemniczenia dorostych chrzest w sensie
wlasciwym i $cislym jest ,sakramentem uczestnictwa w $mierci i zmartwych-
wstaniu Chrystusa”*°.

Na zakonczenie przegladu okreslent wtajemniczenia przywolajmy jeszcze
hasto Inicjacja w Encyklopedii katolickiej. Definicja jest nastepujaca:

Inicjacja (fac. wtajemniczenie, wprowadzenie), akt (niekiedy wielostopniowy
i wielofazowy) uznany za symboliczne zapoczatkowanie nowego (wyzsze-
go) etapu zycia lub dziatania w wymiarze spolecznym, kulturowym albo

3¢ Na temat sakramentéw (rytéw) inicjacji chrzescijanskiej istnieje obszerna literatura.
Zob. np. A. Houssiau, Les rites de linitiation chrétienne, w: Les rites d'initiation, s. 415-429;
M. Qualizza, Inicjacja chrzescijariska. Chrzest, bierzmowanie, Eucharystia, thum. M. Stebart,
Krakéw 2002; M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, s. 289—376; Zyc’ w Chrystusie.
Teologia sakramentow wtajemniczenia chrzescijariskiego, red. K. Porosto, Krakéw 2014.

395 KKK, nr 1212.

396 Obrzedy chrzescijariskiego wtajemniczenia dorostych. Dostosowane do zwyczajow diecezji
polskich, Katowice 1988, nr 8. Na temat chrztu $wietego zob. J. Hadalski, Osobotwdrczy charakter
chrztu. Studium teologiczo-liturgiczne, Krakéw 2006; M. Campatelli, Chrzest. Dar na cate zycie,
tlum. J. Czapska, Krakéw 2008; B. Nadolski, Chrzest wltgczeniem w rzeczywistos¢ zbawienia,
Poznan 2014; Teologia i liturgia chrztu od starozytnosci chrzescijariskiej do czasow nowozytnych,
red. A. M. Wyrwa, J. Gérecki, Poznan 2015.
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religijnym; proces wtajemniczenia, czesto usankcjonowany zwyczajowo
lub prawnie, obejmujacy wszystkich (zwlaszcza w odniesieniu do dojrze-
wania) badz tylko wybranych (np. szaman) cztonkéw grupy, w formie po-
uczen, przygotowania cielesnego lub moralnego (niekiedy zwieficzonego
sprawdzianem) oraz rytualéw, obrazujacych i umozliwiajacych przejscie
do nowej egzystencji (tzw. ryty przejscia — les rites de passage) oraz wla-
czenie do okres$lonej spotecznosci; w aspekcie spolecznym polega gléwnie
na zapoczatkowaniu zycia charakterystycznego dla spotecznosci dorostych
(dojrzato$¢, zwlaszcza plciowa), podjeciu zyciowych zadan (matzenstwo, za-
wdd) i wyjatkowych zdarzen (narodziny, choroba, $mierc) czy nawet nowego
okresu (np. nowy rok) oraz wlaczeniu do nowej grupy spotecznej (rodzina,
réd, plemie, nardd, panstwo...); w wymiarze religijnym — wtajemniczenie
w doktryne religijng i wlaczenie w spoteczno$¢ religijng, umozliwiajace
nie tylko (cze$ciowe lub pelne) uczestnictwo w kulcie, ale takze zapoczat-
kowanie (czesto o charakterze nawrdcenia) nowego zycia moralnego oraz
rozmaicie rozumianego zbawienia®”.

W powyzszej definicji inicjacji religijnej mamy zawarte wszystkie trzy wy-
miary kazdej religii, o ktérych méwi przywolywana wczeéniej przez nas de-
klaracja Nostra aetate (droga, nakazy praktyczne i sakralne obrzedy)*®. Co
sprawia inicjacja? Mozemy ujac to nastepujaco:

1) wtajemnicza, czyli wlacza w religijna spolecznos¢, umozliwiajac tym
samym sprawowanie kultu (sakralne obrzedy);

2) daje poznanie doktryny danej grupy (wierzenia);

3) zapoczatkowuje nowe zycie moralne, dajac konkretne nakazy praktyczne
(etyka i moralnosc), ktére przed inicjacja niekoniecznie musialy by¢ respek-
towane.

Tak rozumiane wtajemniczenie byloby wiec czym$ w rodzaju ,zworni-
ka” kazdej tradycji religijnej, wrecz pewnym centrum, skupiajacym w sobie
wszystkie najwazniejsze elementy danej religii.

37 H. Zimon, Inicjacja, kol. 211—215. Calo$¢ hasta w opracowaniu réznych autoréw:
zob. kol. 211-222.

398 Religie, istniejace na calym $wiecie, réznymi sposobami staraja sie wyj$¢ naprzeciw
niepokojowi ludzkiego serca, wskazujac drogi, to znaczy doktryny oraz nakazy praktyczne,
jak réwniez sakralne obrzedy” (Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijaniiskich
Nostra aetate, nr 2).
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2. ZANIK INICJACJI A JE] POTRZEBA

Zdaniem Mircei Eliadego jedna z charakterystycznych cech §wiata wspét-
czesnego jest zanik inicjacji. Nasz autor nie analizuje przyczyn takiego sta-
nu rzeczy. Mozna jednak je pokrétce wskazaé, przynajmniej w odniesieniu
do $wiata kultury Zachodu. Otéz zanik tradycji zwigzanej z rytami przejécia
i wtajemniczeniem religijnym to po cze$ci wynik migracji ludzi na wielka skale.
Spowodowalo to zerwanie ciaglosci kulturowej, co z kolei zaowocowalo tym,
iz czlowiek wspolczesny musi mierzy¢ sie ze swoim zyciem juz nie razem
z innymi (plemieniem, wspdlnota), ale sam. Im wigcej rytuatéw inicjacyjnych,
tym wieksze zwigzanie ze wspdlnota i wigksza przynaleznos¢ do niej. Bez za-
korzenienia we wspodlnocie, zwlaszcza religijnej, czlowiekowi grozi samotno$¢,
bezdomno$¢ i wyobcowanie’*®. W $wiecie kultury Zachodu obserwujemy
takie wla$nie symptomy. Mimo wielkiego dobrobytu, przynajmniej w Europie
Zachodniej, wiele oséb czuje sie wyobcowanych i samotnych, ma problem
z wlasna tozsamoscia. Czlowiek, ktory stal sie duchowym nomadem, nie moze
znalez¢ zakorzenienia. Wszystko staje sie tymczasowe i fragmentaryczne,
co dobrze wida¢ zwlaszcza w odniesieniu do religii, ktéra w spoteczeristwie
ponowoczesnym zmienia swoje oblicze*°. Réwnoczes$nie jednak, co przeni-
kliwie zauwazyl $w. Jan Pawet II, cztowiek odczuwa ,powszechna potrzebe
duchowosci’; ktéra objawia sie jako ,nowy gléd modlitwy”+.

To w ten wlaénie religijno-duchowy kontekst wpisuje sie kwestia religijnej
inicjacji i jej zaniku. Zdaniem autora Sacrum a profanum o ile w spoleczen-
stwach tradycyjnych inicjacja posiadata fundamentalne znaczenie, o tyle w spo-
teczenstwie dzisiejszym (zachodnim) — jak powiedzieli§my — praktycznie ona
nie istnieje*’> Eliade stwierdza: ,$wiat nowozytny nie zna juz inicjacji typu

39 Zob. B. Dobroczynski, Listy profana, Krakéw 2010, s. 41n.

w0 Zob. J. Marianski, Religia w spoteczeristwie ponowoczesnym, Warszawa 2010.

w1 A czyznie jest to «znakiem czasuv, ze mimo rozlegtych proceséw laicyzacji obserwujemy
dzi§ w$wiecie powszechna potrzebe duchowo$ci, ktérawznacznej mierze ujawnia sie
wlasniejako nowy gi6d modlitwy?Takze inne religie, obecne juz na szeroka skale réwniez
na terenach od dawna schrystianizowanych, proponuja wlasne sposoby zaspokojenia tej potrzeby
iczynia to czasem w sposdb bardzo przekonujacy. My jednak, skoro zostala nam dana faska wiary
w Chrystusa, ktéry objawia Ojca i jest Zbawicielem $wiata, mamy obowigzek ukazywac, na jaka gle-
bie moze nas doprowadzic¢ wiez z Nim” (Jan Pawet II, Nowo millennio ineunte, Krakéw 2001, nr 33).

w2 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 7.
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tradycyjnego” I dodaje: ,Pewne tematy inicjacyjne trwaja jeszcze w chrzesci-
janstwie, ale wyznania chrzescijaniskie nie przyznaja im juz wartosci «wta-
jemniczenia»”4°3. Nasz autor widzi w obrzedach inicjacyjnych wartos$¢ dla
zrozumienia czlowieka kultur archaicznych, ale réwniez pewnych zachowan
czlowieka nowozytnego**.

Powyzsza diagnoza o zaniku inicjacji jest w odniesieniu do religii powazna,
cho¢ rodzi sie pytanie, czy rzeczywiscie jest ona prawdziwa. Wspolczesnie
pojawiaja sie glosy (np. Josepha-Marie Verlinde’a) méwiace o sukcesie rytéw
inicjacji w nowych ruchach religijnych, chociaz na ile nam wiadomo, nie byly
prowadzone badania socjologiczne na ten temat. Przypomnijmy, Ze autor
Traktatu o historii religii pisal swoje studium na temat wtajemniczenia w la-
tach 60. ubieglego stulecia, kiedy wielu ludziom oraz badaczom religii wyda-
walo sie, iz religia zanika, a zwlaszcza taka jej postac, jaka jest chrzescijanistwo.
Prognozy naukowcow jednak sie nie potwierdzily. Religijno$¢ wspoétczesna
nadal podlega wielu skomplikowanym, wielowymiarowym procesom i trudno
nie tylko ja precyzyjnie zdiagnozowad, ale takze przewidywac dalszy jej rozwd;j.

Socjologowie religii, obserwujac przemiany zwiazane z religia w XX wieku,
zaczeli méwié o procesie sekularyzacji, wedlug ktérego modernizacja spo-
teczna powoduje erozje religijna i upadek tradycyjnych Kosciotéw. Ta teoria
byla powszechnie przyjmowana i uchodzita za empirycznie ugruntowana.
W latach 70.i80. XX wieku socjologowie ulegli ztudzeniu, ze chrzescijanstwo
wejdzie w ,faze zmierzchu’, a religia zniknie sama z siebie. Tak myslal np. Peter
Ludwig Berger (1929—2017), czolowy przedstawiciel teorii sekularyzacji, ktory
w latach 60. XX stulecia méwil, ze wraz z postepem nowoczesnosci, czyli mo-
dernizacja spoteczng, religia bedzie zanikac¢*. Obecnie teoria sekularyzacji,
ktéra odgrywata wazna role w socjologii, przezywa pewien zastdj, a nawet
kryzys*®, co jest zaskoczeniem dla tych, ktérzy wysuwali teze o zniknigciu

3 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 185.

w4 Zob. A. Rega, Czlowiek w Swiecie symboli, s. 193.

45 Zob. P. L. Berger, Swigty baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, thum. W. Kurdziel,
Krakoéw 2005.

w6 Kto wierzy jeszcze w mit sekularyzacji? [...] Wiekszo$¢ socjologéw religii nie chce juz
jednak o tym [o sekularyzacji — R. B.] slysze¢, porzucili bowiem 6w paradygmat z tym samym
bezkrytycznym pos$piechem, z jakim wczesniej go przyjmowali. [...] Socjologowie religii, zbrojni
w «dowody naukowe», z przekonaniem wieszcza dzi$ religii $wietlana przyszto$¢” (J. Casanova,
Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, thum. T. Kunz, Krakéw 2005, s. 33).
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religii z zycia spotecznego lub, co najmniej, o jej zmniejszajacej sie roli w sferze
zycia publicznego oraz prywatnego. Obecnie glosi sie teorie desekularyza-
¢ji, ktéra méwi, ze mamy do czynienia z odradzaniem sie religii (w réznych
formach) na catlym $wiecie. Wigkszos¢ socjologéw rozstala si¢ definitywnie
z tezg o historycznym zaniku religii i przyjela aktualnie inna teze: religijnos¢
podlega w ponowoczesnych spoteczefistwach przemianom, ale nie zanika.

Czy zatem stwierdzenia rumurnskiego religioznawcy o wspétczesnym zaniku
inicjacji w $wiecie kultury Zachodu sa prawdziwe? Wydaje sig, iz rownolegle
ze wspolczesnym ozywieniem w réznych religiach mamy takze do czynienia
z odkryciem na nowo idei religijnego wtajemniczenia, a przynajmniej z jakas
tesknota za nim. Wynika to z jednej strony z potrzeby zachowania ciaglosci
kulturowej, stworzenia spdjnego spoleczenistwa oraz jednorodnej wizji rzeczy-
wisto$ci, z drugiej natomiast z potrzeby zaspokojenia poczucia przynaleznosci
i bezpieczenistwa*’. Mozna doda¢, ze powstawanie wielu nowych ruchow
religijnych i sekt spowodowane jest m.in. tym faktem, iz ludzie nieustannie
odczuwaja potrzebe inicjacji i oczekuja od religii glebszych przezyc¢+®.

Eliade, analizujac wspdlczesna religijnos¢, méowi, o ,eksplozji okultyzmu”.
Mimo uplywu czasu — nasz autor pisat te stowa w latach 70. XX wieku —
niewiele sie pod tym wzgledem zmienilo. Zainteresowanie praktykami religij-
nymi i wsp6lczesny zwrot ku nim zbiegly sie (cho¢ nie byly gléwna przyczyna!)
z rozczarowaniem religia chrzescijaniska (czy szerzej — wszystkimi instytucjo-
nalnymi religiami). Eliade zauwaza jednak, iz wielu mtodych ludzi odrzucito
chrzescijaiistwo, nawet go nie poznawszy. W tekscie Okultyzm a swiat wspot-
czesny rumunski religioznawca tak ujmuje proces, ktéry dokonywal sie na jego
oczach, a w ktérym wazna role odgrywato poszukiwanie inicjacji:

Na og6l mamy do czynienia z odrzuceniem tradycji chrzescijanskiej w imie
jakoby bogatszej i skuteczniejszej metody osiagania renovatio indywidualnej,
a zarazem zbiorowej. Wyrazaniu tych przekonan — jakkolwiek przybieraja
one nieraz naiwna czy nawet $mieszng forme — zawsze towarzyszy ci-
che przeswiadczenie, ze istnieje jakie$ rozwiazanie dla chaosu i nonsensu
wspdlczesnego Zycia, rozwiazanie zakladajace inicjacje w starozyt-
ne i czcigodne tajemnice, a wiec ich ujawnienie. Fascynacje okultyzmem

+7 Zob. B. Dobroczynski, Listy profana, s. 43n.
w8 Zob. . Sieradzan, Ryty przejscia i inicjacje, niegdys i teraz, s. 39.
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tlumaczy sie przede wszystkim urokiem wtajemniczenia osobistego [...].
Niezaleznie od tego, co adept rozumialtby przez termin ,inicjacja’, odgrywa
ona kapitalna role we wspoélczesnej eksplozji okultyzmu. Inicjacja nadaje
nowy status adeptowi, ktéry czuje sie poniekad ,wybrany” z bezimiennego
i samotnego ttumu. Poza tym w wigkszo$ci kot okultystycznych inicjacja
pelni funkcje ponadosobowe w tym sensie, ze uwaza sig, iz kazdy nowy
adept przyczynia sie¢ do renovatio $§wiata*.

Czy jednak idea religijno-magicznej mistagogii znikneta zupelnie z areny
$wiata wspolczesnego? Wedlug Eliadego inicjacje w tradycyjnym sensie tego
terminu zaginely w Europie, ale wiadomo takze, iz symbole i scenariusze
inicjacyjne przezyly na poziomie nieswiadomosci, zwlaszcza w snach czy
wyobrazeniach, swoistej ,aktywnosci imaginacyjnej”*°. Tematyki inicjacyj-
nej trzeba szukac w sztuce™ (poezja, literatura, plastyka, film), gdyz wtasnie
tam wida¢ inicjacyjny symbolizm. Nawet w stownictwie, ktérego sie uzywa
do interpretacji r6znych dziet sztuki, mozna odnalez¢ motywy mistagogiczne.
To pokazuje, ze wspolczesny czlowiek wciaz jest wrazliwy na scenariusze lub
przeslania inicjacyjne*=

Sa jeszcze inne miejsca, w ktérych mamy do czynienia z praktyka wtajemni-
czenia. Wedlug Eliadego wspdlczesnie istnieje znaczaca liczba okultystycznych
sekt i stowarzyszen tajemnych, ugrupowan pseudoinicjacyjnych (np. teozo-

40 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 95n.

#0 Zob. M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 247; M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzy-
szenia tajemne, s. 187.

411 Zob. P. Mozdzyniski, Inicjacje i transgresje. Pawet Mozdzynski, uzywajac kategorii inicjacji
w odniesieniu do sztuki wspoélczesnej, probuje wskazac na proces, ktéry przemienia (lub ma
do tego prowadzi¢) w czlowieku jego tozsamo$¢, osobowos¢, wiedze (zob. P. Mozdzynski, Inicjacje
i transgresje, s. 31n). Autor bada sztuke jako przestrzen inicjacji i transgresji z perspektywy
socjologa kultury, ktéry korzysta tez z wiedzy wielu dziedzin. Wedlug Mozdzynskiego sztuka
inicjuje w odmienne stany §wiadomosci i bytu oraz przekazuje wiedze o ukrytych aspektach
rzeczywistosci. Dobrze widac to w przypadku dziet twércéw New Age, w ktérym czesto mamy
do czynienia wrecz z ,prosta relacja dos§wiadczen duchowych” albo w ktérym te dzieta ,,maja
same stuzy¢ wywotaniu takich doznan” (P. Mozdzynski, Inicjacje i transgresje, 15n).

Tematyka watkéw inicjacyjnych w sztuce oraz problemu inicjacji przez dzielo sztuki jest
niezwykle interesujaca i wazna, takze od strony teologicznej. Teologia postrzega dzielo sztuki
jako locus theologicus, ktére moze by¢ ,przeswitem Boga” i moze spelnia¢ w pewnym sensie
funkcje wtajemniczajaca.

#2 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 187.
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fia*s, antropozofia** i inne). Nie jest to zjawisko nowe, ale poswiadczone juz
od XVI wieku, kiedy to nastapita tendencja do grupowania si¢ w bardziej lub
mniej inicjacyjne stowarzyszenia tajemne, co osiagnelo punkt kulminacyjny
w XVIII wieku.

Trzeba podkresli¢, iz zdaniem Eliadego jedynym tajemnym ruchem, ktéry
jest spojny ideologicznie oraz ma pewien prestiz spoteczny i polityczny, jest
masoneria*s. Reszta tego typu stowarzyszen ma co najwyzej ,pretensje ini-
cjacyjne’, co oznacza, iz niejednokrotnie brak tam powaznych rytéw inicja-
cyjnych, a wtajemniczenie sprowadza sie czesto do ,ksiazkowego pouczenia”
(wiemy, ze chodzi o jakie$ obrzedy wymyslone lub inspirowane przez pewne
ksiazki, ktore jak sie mniema, zachowuja wiedze o starozytnych inicjacjach)*e.
Zdaniem Eliadego ,tak zwane rytualy «inicjacyjne» oznaczaja czesto zalosne
ubdstwo duchowe. Fakt, ze adepci mogli w nich dojrze¢ niezawodne sposoby
dostapienia najwyzszej gnozy, dowodzi, w jakim stopniu cztowiek nowozytny
zatracil znaczenie tradycyjnej inicjacji”+”.

Rumuniski historyk religii, mimo tak krytycznego spojrzenia na wspdtcze-
sne formy inicjacji, zauwaza jednak pewien istotny fakt dotyczacy czltowieka
religijnego: ,powodzenie takich przedsiewzie¢ [wspoélczesnych odmian rytu-
atow inicjacji — R. B.] wykazuje takze gleboka potrzebe bycia «inicjowanym»,
tzn. bycia odnowionym, uczestnictwa w zyciu ducha”#%. To pragnienie widzi
zreszta Eliade w wielu formach religijnych i magicznych, zwlaszcza takich,
ktére oferuja wtajemniczenie.

ZwrdciliSmy uwage we wczedniejszej czesci pracy, ze jednym z elementdéw
tradycji ezoterycznej jest tzw. przekaz inicjacyjny (nieprzerwany przez wieki),

#3 Zob. H. Blawatska, Klucz do teozofii, Warszawa 2004.

44 Zob. R. Steiner, Czlowiek jako symfonia swiata, ttum. M. Wasniewski, t. 1—2, Gdynia
2014-2015.

#5 Na temat masonerii zob. Encyclopédie de la Franc-Magonnerie, éd. E. Saunier, Paris 2000;
M. B. Stepien, Poszukiwacze prawdy. Wolnomularstwo i jego tradycja, Lublin 2000; J.-P. Bayard,
La spiritualité de la Franc-Magonnerie. De I'Ordre initiatique Traditionnel aux obédiences, Saint-

-Jean-de-Braye 2006; M. Introvigne, Il simbolo ritrovato. Massoneria e societa segrete. La verita
oltre i miti, Milano 2010; A. Zwolinski, Religia masoriska, Krakow 2014.

#6 Autentyczne ryty inicjacji trudniej bada¢ niz pseudoinicjacyjne obrzedy duchowosci
Nowej Ery funkcjonujace czesto w ramach popkultury (zob. A. Sobolewska, Mapy duchowe
wspélczesnosci, s. 160).

#7 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 186.

#¢ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.
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ktéry w ,nowych ruchach magicznych”* osiaga wielkie znaczenie. Wedlug
Eliadego obecno$¢ réznego typu ruchéw tajemnych** potwierdza nieustanne
zainteresowanie misteriami, okultyzmem, zaswiatami, co wciaz towarzyszy
czlowiekowi, zwlaszcza w okresie kryzysu. Wszelkie sekty i ugrupowania
pseudoinicjacyjne spetniaja wiec pewna pozytywna funkcje, tzn. pomagaja
czlowiekowi nowozytnemu odnalez¢ duchowe znaczenie w zdesakralizo-
wanym $wiecie. Dzieje si¢ tak, nawet jesli wiekszo$¢ tych ruchéw jest, jak
stwierdza Eliade, ,nieuleczalnie bezptodna”+*. Znaczace i mocne sa okreslenia
autora Inicjacji, obrzedow, stowarzyszen tajemnych opisujace wiele wspolcze-
snych form religijnych w kontekscie inicjacji. Méwi on o:

— ugrupowaniach ,pseudoinicjacyjnych’,

— ypretensjach inicjacyjnych’,

— yzalosnym ubéstwie duchowym’,

— ruchach ,nieuleczalnie bezptodnych”.

Te znamienne okreslenia wskazywalyby, iz w opinii rumuriskiego religio-
znawcy w wielu wspoétczesnych ruchach religijnych oraz ezoterycznych i ma-
gicznych w zasadzie nie dochodzi pomimo praktykowanych rytéw do praw-
dziwego duchowego wtajemniczenia*®2.

#9 Eliade nie postuguje sie okresleniem ,nowe ruchy magiczne”. Warto jednak je przywota¢,
gdyz jest dzisiaj przez wielu badaczy stosowane. Massimo Introvigne nie utozsamia tradycji
ezoterycznej z nowymi ruchami magicznymi, nawet jesli widzi miedzy nimi pewne pokrewien-
stwo, ktdére obrazowo wyjasnia w nastepujacy sposob: ,Szerszent nowych ruchéw magicznych
przyjmuje z tradycji ezoterycznych — nawet jesli nie jest w stanie przejac jej w petni — sily, ktére
pozwalaja mu wzbi¢ sie do lotu” (M. Introvigne, Powrdt magii, s. 74). Na temat nowych ruchéw
magicznych zob. M. Introvigne, Il Capello del Mago. I nuovi movimenti magici, dallo spiritismo
al satanismo, Milano 2003.

+0 Na temat ruchéw (stowarzyszen) tajemnych zob. S. Hutin, Les sociétés secrétes, Paris 1960.

#21 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 186.

+2 Jest to co$, co w jezyku angielskim mozna okresli¢ jako fake, czyli ,podrébka’; ,,co$ nieau-
tentycznego”. Zwrdé¢my uwage, ze chodzi nie tylko o sam ryt jakiej$ inicjacji, jego pozornos¢, ale
takze nieautentyczno$¢, brak zawiazania rzeczywistej wspélnoty (zob. B. Dobroczynski, Listy
profana, s. 44). Mozna zatem méwi¢ o degradacji tradycyjnych technik inicjacji. Przyktadem
na to moze by¢ tzw. technika podwieszania, znana w szamarniskiej inicjacji Indian Ameryki
Péinocnej. Wspolczesnie jest to gléwnie rozrywka, szukanie wrazen badz tez ucieczka od miesz-
czanskiej egzystencji (zob. J. Sieradzan, Ryty przejscia i inicjacje, niegdys i teraz, s. 37). Warto
zauwazy¢ szersze zjawisko, jakim jest z jednej strony wspolczesne odrodzenie okultyzmu i ezo-
teryzmu, natomiast z drugiej to, ze wyraza sie ono czesto (cho¢ nie zawsze!) w formie popularne;j.
To, co bylo kiedy$ dla wtajemniczonych, jest dostepne dla kazdego i czesto nie wigze sie, jak
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Stwierdzenia Eliadego dobrze koresponduja z tezami przywolanego juz
René Guénona*? — ,najbardziej autorytatywnego przedstawiciela nowozyt-
nego ezoteryzmu”**, ktéry w swoich pismach podkreslal, iz niektére wspot-
czesne organizacje tajemne z powodu swojej dekadencji, swojego zepsucia
i upadku staly si¢ jedynie ,spekulatywnymi’, tzn. nie moga one pomdc adep-
tom w prawdziwym wtajemniczeniu*®. Zdaniem Guénona w rzeczywisto-
$ci wielu adeptéw pozostaje na progu inicjacji. Francuski ezoteryk odrzucat
optymizm i nadzieje na jakakolwiek, indywidualna czy kosmiczng, odnowe,
tak charakterystyczna dla wpoélczesnego renesansu okultyzmu. Zapowiadal
on nieunikniony upadek $wiata zachodniego, widzac jedyna szans¢ odnowy
w zwrdceniu si¢ ku jednemu z oérodkdéw inicjacyjnych, jakie mialy przetrwaé
jego zdaniem na Wschodzie. Doktryna autora Kryzysu swiata wspotczesnego*®
jest o tyle interesujaca, iz sam autor, bedac autorytatywnym przedstawicie-
lem ezoteryzmu i mienigc sie ,prawdziwie wtajemniczonym’, dokonat takze
zjadliwej krytyki tego nurtu w ksiazce Le Thésophisme. Histoire d’'une pseudo-
religion*”. Co wiecej, zakwestionowal nie tylko autentyczno$¢ wspoélczesnego
okultyzmu zachodniego, ale w ogéle zdolno$¢ ludzi Zachodu do utworzenia
ezoterycznej organizacji*®®.

Wobec z jednej strony istnienia socjologicznych danych o odrodzeniu okul-
tyzmu, a z drugiej strony zakwestionowania przez Guénona pewnej wersji
ezoteryzmu Eliade pozostaje skonfundowany:

Tak wiec jeste$my §wiadkami sytuacji do$¢ paradoksalnej: z jednej strony
mamy eksplozje okultyzmu, czego$ w rodzaju religii ,pop” charaktery-
stycznej zwlaszcza dla kontrkultury mlodziezy amerykanskiej i gloszacej

podkresla takze Eliade, z prawdziwym wtajemniczeniem. Pojawia sie okreslenie ,popezoteryka”
(zob. A. Kowalczewska, Ezoteryka na sprzedaz, Warszawa 2001).

+3 Eliade uznawal René Guénona — przynajmniej w pewnym okresie swojego zycia — za ,,praw-
dziwego mistrza” (,I1 est un vrai maitre”) i méwil o jego wspaniatej zdolnosci, aby gardzi¢ catko-
wicie $wiatem wspoétczesnym (,formidable capacité de mépriser, en bloc, le monde moderne”)
(zob. M. Eliade, Fragmentarium, Paris 1989, s. 182).

+4 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 97.

+5 Zob. R. Guénon, Apercus sur l'initiation, s. 198.

+6 7 ob. R. Guénon, La crise du monde moderne, Paris 1946.

#7 Zob. R. Guénon, Le Thésophisme. Histoire d'une pseudoreligion, Paris 1921.

#8 Zob. M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 97—100.
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wielka odnowe z nadej$ciem Ery Wodnika; z drugiej strony widzimy, jak
na skromna jeszcze, ale coraz wieksza skale odkrywany jest i przyjmowa-
ny ezoteryzm tradycyjny, taki na przyktad, jak go ponownie sformutowat
R. Guénon — ezoteryzm odrzucajacy naiwna nadzieje na kosmiczna i histo-
ryczng odnowe bez uprzedniego kataklizmu niszczgcego wspoélczesny $wiat.
Te dwa prady sa sobie skrajnie przeciwne*>.

Religioznawca z Bukaresztu nie byl socjologiem i nie odwotywat sie w swo-
ich pracach do danych statystycznych, ale znakomicie wyczuwal kierunek,
w jakim podaza wspdlczesny homo religiosus, oraz to, za czym czlowiek teskni.
Ostateczna konkluzja Eliadego jest taka, ze obecnie $wiat duchowo-religijny
znajduje si¢ w fazie kryzysu. Jednak ten $wiat jest rGwnoczes$nie bardzo podat-
ny na jakas$ propozycje odnowy, ktérej w glebi serca szuka i pragnie. Chodzi
o prawdziwe renovatio, ktére przemieni ludzka egzystencje*°. Wydaje sie, ze ta
idea byla szczegdlnie bliska Eliademu, ktéry méwil, ze do takiej przemiany
prowadzi kazde autentyczne nawrdcenie religijne®". I mimo ze zdawal on so-
bie sprawe, ze nawrdcenia religijne w spoteczenstwach sa raczej do$¢ rzadkie,
to jednak na zakoriczenie pracy dotyczacej inicjacji tak pisal:

Tym bardziej znamienny wydaje si¢ nam fakt, ze nawet ludzie areligijni
odczuwaja niekiedy w najglebszym pokladzie swego bytu pragnienie tej
przemiany duchowej, ktéra w innych kulturach stanowi sam cel inicjacji.
Nie do nas nalezy rozstrzyganie, w jakiej mierze tradycyjne inicjacje do-
trzymywaly swych obietnic. Istotne jest, Ze obwieszczaly zamiar i rewindy-
kowaty moc przemiany egzystencji ludzkiej. Wylaniajaca sie sporadycznie
z glebi areligijnego cztowieka nowozytnego nostalgia za inicjacyjnym reno-
vatio wydaje si¢ nam wiec wielce znamienna: w sumie jest ona nowozytnym
wyrazeniem wiecznej nostalgii czlowieka za znalezieniem pozytywnego
znaczenia dla $mierci, akceptacji $mierci jako obrzedu przej$cia do wyz-
szego sposobu bycia. Jes$li mozna rzec, ze inicjacja stanowi specyficzny
wymiar egzystencji ludzkiej, to przede wszystkim dlatego, ze jedynie ini-
cjacja nadaje $mierci funkcje pozytywna: funkcje przygotowania ,nowych

+9 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 99.
#° Zob. M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 248.
#1 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 188.
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narodzin’, czysto duchowych, dostepu do sposobu bycia ustrzezonego
od niszczacego dzialania Czasu®>.

Wymiar $mierci jako nowych narodzin — co dokonuje si¢ przez inicja-
cje — uczyni Eliade zasadnicza trescia swojego pogladu na temat wtajem-
niczenia religijnego. Nasz autor, bedac przekonanym o kryzysie wspoélcze-
snych form rytéw inicjacji, zwrécit swoja uwage ku religiom archaicznym,
w ktérych przypisywano pierwszoplanowa role doktrynom i technikom
wtajemniczenia.

3. W POSZUKIWANIU ZRODEL WTAJEMNICZENIA —
RELIGIE ARCHAICZNE

Pod koniec wprowadzenia do ksiazki Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia ta-
jemne nasz autor, piszac o waznosci inicjacji dla poznania czlowieka przed-
nowoczesnego, konkluduje: ,Ukazuje nam ona [inicjacja — R. B.] graniczaca
z przerazeniem powage, z jaka czlowiek spoteczenstw archaicznych brat
na siebie odpowiedzialno$¢ przyjecia i przekazania wartoséci duchowych”+s.

Analizujac poglady Eliadego, musimy mie¢ caly czas na uwadze jego pre-
dylekcje do badania religii archaicznych, w ktérych caty kosmos jest sakralny,
a czlowiek zyje w przestrzeni sacrum®*. Swiat archaiczny nie zna czynnosci
»$wieckich” Kazda czynnos¢, jak polowanie, potéw, spieranie sie, zycie seksu-
alne itp., uczestniczy w jaki$ spos6b w sacrum**. Inaczej ma sie rzecz z czlo-
wiekiem wspolczesnym, ktérego oryginalno$¢ i nowos¢ w stosunku do spo-
teczenstw tradycyjnych polega na pragnieniu zycia w zdesakralizowanym
kosmosie, a takze na jego historycyzmie, czyli postrzeganiu siebie jako istoty
wylacznie historycznej. Spoleczenstwa pierwotne, nawet jesli sa modyfikowane
przez histore, to jednak — i to je odréznia od wspédlczesnych — zasadniczo nie
maja $wiadomosci historycznej.

#2 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.

#3 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 14.

#4 Zob. R. Markowski, Pojecie ,religii archaicznych” w swietle badar Mircea Eliade, ,Nurt
SVD” 43 (2009) z. 1, 5. 359—372.

#5 Zob. M. Eliade, Mit wiecznego powrotu, s. 39.
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Wedlug Eliadego powyzszy obraz czlowieka wspolczesnego nie tylko jest
sprzeczny z korzeniami chrzescijanistwa i postaniem chrzescijariskim, ale takze
obcyjest wlasnemu obrazowi czlowieka ze spoleczenstw tradycyjnych. W tra-
dycyjnym spoleczenstwie cztowiek poznaje i przyjmuje swéj obraz przez wta-
jemniczenie. Dzieje sie tak dlatego, iz wszystkie spoleczeristwa e przypisuja
pierwszoplanowa role doktrynie i technikom inicjacji**. Zatem punktem wyj-
$cia dla rumunskiego religioznawcy w poszukiwaniu zrédet inicjacji s religie
archaiczne, przede wszystkim dlatego, iz wlasnie w nich wtajemniczenie reli-
gijne jest praktykowane i ma szczegélne znaczenie. Czym jest inicjacja w re-
ligiach archaicznych?

Specyfike tradycyjnego podejscia dobrze wyraza opis inicjacji u jednego
z plemion indianskich, w ktérym odnajdujemy elementy tradycyjnego wta-
jemniczenia:

U Indian Makaritare znad Orinoko najistotniejszy jest sakralny cykl kosmo-
goniczny Watunna, $piewany w sakralnym jezyku ademi. Nie jest on w pel-
ni zrozumiaty, gdyz $piewak stara si¢ intonacja i spowolnieniem utrudnic
znaczenie poszczegélnych epizoddw; cykl zawiera szereg tajemnych senséw,
ktérych nie tlumaczy sie w trakcie $piewu. Méwi sig, Ze nie sposéb przetlu-
maczy¢ Watunny na codzienny jezyk, ze trzeba pojac ja bezposrednio sercem
iuzna¢, podobnie jak przyjmuje si¢ rzeczywisto$¢ snu. Nalezy to do istoty ini-
cjagji. Kiedy bowiem przodkowie przekazywali tres¢ mitéw i rytualy inicjacji
pierwszemu czlowiekowi Wahnatu, zapowiedzieli taka wtasnie forme prze-
kazu i zazadali cierpliwosci i pasywnosci od inicjowanych. Chodzi o przerwa-
nie standardowego stanu umyslu, opartego na racjonalizacji, i nakierowanie
go na nieracjonalna komunikacje z tamtym $wiatem. Dlatego symboliczny
jezyk Watunny stanowi echo niebianskiego jezyka przodkéw sadashe (archa-
iczne stownictwo, zapozyczone cze$ciowo od sasiednich plemion lub o zmie-
nionej fonetyce, pelne onomatopeicznych zwrotéw zwierzecych), ktérego
zrozumienie przychodzi z wiekiem, w miare zwiekszania sie doswiadczenia
w kontakcie z sacrum i ostuchania z dziwnym brzmieniem. W tym celu ini-
cjacje musi poprzedzac np. okres odosobnienia i postu, milczenia, w czasie
ktérego adepci wstuchuja sie w siebie. Poddawani sa prébom wytrzymalosci,
co mawla¢ wich ciala odpowiednig site, spedzaja kilka nocy bezsennie. Caly

#¢ Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 7—10.
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czas tez nie wolno im zasna¢, tancza i stuchaja Watunny. Musza przy tym
natezac zmysly do ostatnich granic, by nie zgubi¢ toku §piewu*.

Powyzszy opis dobrze ukazuje specyfike tradycyjnej inicjacji, przede wszyst-
kim jej zwiazek z sacrum, ktoére nie jest do korica poznawalne i wyrazalne,
a przynajmniej nie w kategoriach racjonalnych. Potrzeba odpowiedniego na-
stawienia inicjowanego — cierpliwosci i pasywnosci. Wszystko to ma prowadzi¢
do przerwania racjonalnego sposobu myslenia i poznawania rzeczywistosci,
aby méc nieracjonalnie zacza¢ sie komunikowaé z innym $wiatem. Widac tak-
ze w zapisie powyzszego do$wiadczenia pewna stopniowalno$¢ w kontakcie
z sacrum i poznawaniu go; rozumienie symbolicznego i niebianskiego jezyka
przychodzi z czasem, w miare zwigkszania sie doswiadczenia w kontakcie ze
$wietoscig. Waznym no$nikiem dla inicjacji sa zmysly, ktére odbieraja spiew
majacy wyrazi¢ sakralny cykl kosmogoniczny. Ow cykl, nazywany tutaj Wa-
tunna, jest ostatecznie niewyrazalny (nieprzettumaczalny) na ludzki jezyk
i trzeba go przyja¢ sercem. Jednocze$nie jednak zmysty maja by¢ aktywne
caly czas w procesie inicjacji, nie moga one, jak méwi powyzszy opis, ,zgubi¢
toku $piewu”.

Kazde pierwotne spoteczenistwo posiada pewna koncepcje $wiata, ktora
stopniowo jest odstaniana, przekazywana neoficie przez wtajemniczenie. Nie
chodzi tu o zwykle pouczenie, czyli przekazanie jakiejs tylko wiedzy, a wiec
informacji na jaki$ temat, ktére mozna nieustannie weryfikowac i wzboga-
ca¢. Chodzi o prawde metafizyczng, religijna. W archaicznym spoteczenstwie
najczesciej spotykamy wierzenia méwiace, ze $wiat jest dzietem istoty nad-
przyrodzonej, czyli jest czyms boskim, a przez to Swietym w swojej istocie
i strukturze®®.

Archaiczny $wiat ma swoja historie. Jest to $wieta historia, czyli mitologia,
ktéra jest wzorcowa, tzn. opowiada o wydarzeniach majacych miejsce na po-
czatku czasu (in illo tempore). Opowiada, jak zaistnialy rzeczy, oraz ustanawia
wszelkie modele zachowania ludzkiego oraz wszystkie instytucje spoteczne
i kulturowe. To, co bylo ,na poczatku’; jest kluczowe dla zrozumienia istoty
czlowieka, ktéry jest taki, jaki jest, poniewaz zdarzyly mu sie ,,na poczatku”
rzeczy, o jakich opowiadaja mity. Eliade méwi nawet, iz w takim podejéciu

#7 A. Szyjewski, Etnologia religii, s. 81n.
#8 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 8.
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do spoleczenistw archaicznych moze sie wydawacd, ze historia jest ,zamknigta’,
wyczerpala sie w kilku najwazniejszych wydarzeniach. Jest tak jednak tylko
pozornie. Czlowiek spoteczenstw prymitywnych nie zadowala si¢ jedynie nasla-
dowaniem kilku wzorcowych czynéw objawionych mu przez mity, ale na prze-
strzeni czasu dodaje on do tego co$ od siebie, tworzac pewne innowacje. Poza
tym nie ma czegos$ takiego jak zamkniete spoleczeristwo prymitywne. Zawsze
dochodzi do zapozyczania obcych elementéw kulturowych, co implikuje zmia-
ne we wlasnej kulturze. Réznica ze spoleczenstwem wspotczesnym polega
jednak na tym, ze wszystkie te zmiany, innowacje zostaly zaakceptowane jako
»objawienia” o nadludzkim pochodzeniu*®.

W tradycyjnym spoteczenstwie (i tradycyjnej religii) istnieje glebokie prze-
konanie, Ze aby ,,dobrze co$ zrobi¢, postepowac trzeba tak, jak postepowano
za pierwszym razem, otdz, za «pierwszym razem» to co$ — ta klasa
przedmiotéw, zwierze, sposéb zachowania — nie istniato: gdy in illo tempore
6w przedmiot, zwierze, instytucja zaistnialy, bylo to tak, jak gdyby moca bogéw
byt wylanialsiez niebytu”°. W tym miejscu wida¢, jak bardzo wazna jest
mitologia, mit. ,Zna¢ mity” to nie tyle poznawac regularno$¢ pewnych ko-
smicznych zjawisk. Jest to ,,przede wszystkim poznawanie tego, co si¢ rze-
czywiécie zdarzylto w Swiecie, tego,co uczynili Bogowie i herosi
kulturowi: ich dziel, przygdd, dramatow. Jest to wiec poznanie historii
boskiej”. Jest to jednoczesnie $wiat, ktéry ma swoja specyfike i w zwiazku
z tym inaczej o nim sie méwi. Trzeba o nim ,opowiedzie¢”: ,Mity wprowadzaja
nas w $wiat, ktory nie moze by¢ «opisany», lecz tylko «opowiedziany»”++.

Calo$¢ religijnej wizji tradycji archaicznych dopetnia koncepcja cztowieka.
Czlowiek spoteczenstw archaicznych nie moze zy¢é w chaosie, ale musi znalez¢
miejsce w kosmosie, w ktérym zawsze istnieje jakie$ centrum, punkt staty,
absolutny. Absolutny, poniewaz jest objawiony przez hierofanie albo skon-
struowany rytualnie. Jest to punkt, ktéry ,implikuje przetamanie poziomu
ontologicznego”+#.

W archaicznej antropologii czlowiek jest ,,uczyniony” Nie czyni, nie two-
rzy sie sam ani sie sam nie okresla. ,Czynia” go ci, ktérzy wczeéniej od niego

49 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 8n.
#° M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 12.

1 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 13.

2 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.

43 M. Eliade, Moje zycie, s. 374.
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zostali inicjowani, oraz mistrzowie duchowi, ktérzy z kolei wykorzystuja to,
co zostalo im objawione na poczatku czasu przez istoty nadprzyrodzone.
Oznacza to, ze aby stac sie skutecznie czlowiekiem, upodobni¢ sie trzeba
do mitycznego wzorca**.

Moéwigc o wtajemniczeniu w religijno-duchowy $wiat czlowieka archaicz-
nego (przez wiedze o nim), mamy na mysli kogo$, kto dopiero ma dostapi¢
inicjacji — neofite, ktéry zostaje wprowadzony w mitologiczne tradycje ple-
mienia oraz w historie $wieta $wiata i catej ludzkosci*#. Staje si¢ on godny
nauki duchowej ($wietej) dopiero po odpowiednim duchowym przygotowaniu:

Dlugo pouczani [nowicjusze — R. B.] przez opiekundéw; sa $wiadkami ce-
remonii tajemnych, przechodza szereg préb i to one przede wszystkim
stanowia do$wiadczenie inicjacji: spotkanie z sacrum. Wiekszo$¢ prob ini-
cjacyjnych w sposéb bardziej lub mniej wyrazisty implikuje rytualng $mier¢,
po ktérej nastepuje zmartwychwstanie lub nowe narodziny. Centralny
moment kazdej inicjacji stanowi ceremonia symbolizujaca $mier¢ neofity
i jego powr6t posrod zywych. Do Zzycia powraca jednak czltowiek nowy,
podejmujacy inny sposéb bycia. Smier¢ inicjacyjna oznacza zarazem kres
dziecinistwa, niewiedzy i kondycji $wieckiej*+.

Powyzszy fragment zawiera w skréconej postaci charakterystyke inicjacji
w religiach tradycyjnych. Mamy w nim podstawowe elementy: préby inicja-
cyjne (zasadniczo stanowiace do§wiadczenie inicjacji), rytualng $§mier¢ neofity
oraz zmartwychwstanie, czyli nowe narodziny adepta, ktéry od tej pory staje
sie kim$ innym. Cala ta sekwencja zdarzen prowadzi do jednego: duchowej

przemiany. Adept staje sie¢ kims$ ,,innym”.

4. EZOTERYCZNY I EGZOTERYCZNY WYMIAR INICJACJI RELIGIJNE]J

PowiedzieliSmy we wstepie pracy, ze wspolczesne religioznawstwo swoimi
interpretacjami siega zaledwie samej powierzchni fenomenu religii, gdyz

#4 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 12.
#5 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 131.
#¢ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 10.
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zapomina o badaniach nad wtajemniczeniem religijnym, ktére jest — wedltug
okreslenia Andrzeja Wiercinskiego — ,jadrem organizujacym kazda forme
religii”+¥. Victor Turner zwraca uwage, iz musimy wejs¢ w jaki$ sposéb we-
wnatrz proceséw religijnych, aby uzyskac o nich wiedze, tym bardziej ze, jak sie
przyjmuje, same rytualy wprowadzaja w ezo- i egzoteryczna wiedze**. Ozna-
cza to dla tych, ktérzy badaja zjawisko rytuatu oraz religijnej inicjacji, ze nie
mozna poprzestac tylko na funkcjonalnej, zewnetrznej analizie*?. Co jednak
znaczy ,wej$¢ do wewnatrz” i badac ,to, co wewnetrzne” w religii? Czym jest
»to, co wewnetrzne”? Przede wszystkim takie ujecie problemu zwraca uwage,
iz w religii sa dwa wymiary $cisle ze soba zlaczone.

Wiekszos¢ dyscyplin bada religie ,,z zewnatrz’, tzn. analizuje jedynie formy
wiary bez rozstrzygania o prawdziwos$ci danej religii. Natomiast badaniem reli-
gii ,od wewnatrz” zajmuje sie w zasadzie tylko teologia religii. Scilej, teologia
réznych religii, np. katolicka, muzulmanska, buddyjska. ,Konkretne teologie re-
ligii uprawiane sa zawsze wewnatrz danego systemu wierzen, poniewaz wyjscio-
wym punktem metodologicznym jest uznanie prawdziwosci wlasnej religii”*°.

To, o czym powiedzieliSmy powyzej, mozna opisac jeszcze w inny sposob,
przywolujac rozréznienie na ezoteryzm i egzoteryzm. Ta jezykowa antynomia

»ezoteryzm (ezoteryczny) — egzoteryzm (egzoteryczny)” zasadniczo nie ma
zastosowania w terminologii naukowej. MoZemy ja jednak odnalez¢ u niekté-
rych autoréw i moze ona miec istotng wartosc¢ eksplanacyjna*'. Co oznaczaja
dwa powyzsze terminy?

»Ezoteryzm” (to, co ezoteryczne — gr. esoterikos) jest pochodna od gr. eso,
ktére oznacza ,wewnatrz” To pojecie zostalo utworzone jako antonim dla ,eg-

7 A. Wiercinski, Magia i religia, s. 233.

#$ Zob. F. Bowie, Antropologia religii, s. 152.

#9 Zob. H. Zimon, Klasyfikacja rytuatéw, ,Collectanea Theologica” 68 (1998) nr 1, s. 184.

#o K. Koscielniak, Religie wspdtczesnego Bliskiego i Dalekiego Wschodu, cz. 1, s. 10.

#1 Roznice tych dwoch wymiardw, zewnetrznego i wewnetrznego, w odniesieniu do religii
podkreslal w swoich dzietach szczegélnie René Guénon. W swojej pierwszej ksiazce z 1921
o mys$li hinduskiej przedstawit kilka fundamentalnych zasad metafizycznych oraz opisal réznice
miedzy ezoteryzmem a egzoteryzmem (zob. R. Guénon, Introduction générale a l'étude des
doctrines hindoues, Paris 1921). Zdaniem tego autora egzoteryzm jest dziedzina religijna, ze-
wnetrzna i elementarng, natomiast ezoteryzm jest dziedzing metafizyczng, tajemnicza i elitarng
(por. P. Ringgenberg, Diversité et unité des religions chez René Guénon et Frithjof Schoun, Paris
2010, s. 93n). Na temat ezoteryzmu i egzoteryzmu zob. J. Barou, Esotérisme et exotérisme, w: Le
defi magique. Esotérisme, occultisme, spiritisme, Vol. 1, s. 85—95.
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zoteryzmu”. Przymiotnik ,egzoteryczny” (to, co egzoteryczne — gr. eksoterikos)
pochodzi od gr. ekso i oznacza ,,na zewnatrz”. ,Ezoteryczny” odnosi sie¢ do rze-
czy ukrytych, dostepnych wtajemniczonym, natomiast ,egzoteryczny”dotyczy
tego, co zewnetrzne, zwyczajne i powszechnie dostepne, powierzchowne,
a nawet mylace i zwodnicze*®.

Przyjmujac powyzsza antynomie poje¢, mozemy lepiej zinterpretowac reli-
gijna inicjacje. To wlasnie w perspektywie rozréznienia na to, co zewnetrzne
i wewnetrzne w danej religii, ujawnia sie szczegdlne znaczenie wtajemniczenia
jako ,centrum’, ,wnetrza” danej tradycji religijnej. Religia sama z siebie niejako
zaprasza czlowieka do $rodka albo — jak by powiedzial Eliade — hierofania
odslania sie przed cztowiekiem. Stad , aby doswiadczy¢ tego, co ,$wiete’, ,,ob-
jawione’, nalezy tam [tzn. do wnetrza religii — R. B.] WEJSC”+,

W tym miejscu wida¢ niewystarczajaca role badawcza niektérych nauk
o religii (np. antropologii), nawet jesli domagaja si¢ one od badacza wyjscia

»zza biurka” i wejscia do danej grupy, w ktdrej obrebie sprawowany jest ry-
tuat**. Eliade dobrze rozumial problem, o ktérym powiedzieliSmy powyzej.
Jaka jest jego propozycja ,wej$cia do wnetrza” zjawiska religijnego? W Prébie
labiryntu stwierdza:

Dla historyka i fenomenologa religii mity i obrzedy, z ktérymi ma on
do czynienia, nie sa zewnetrznymi obiektami — tekstami do odczytania

#2 Zob. M. B. Stepien, Okultyzm. Studium ezoteryki zachodniej, s. 91n. Podkre$lmy, iz rozu-
miemy w tym miejscu ezoteryzm jako pojecie na oznaczenie tego, co jest wewnetrzne w danej
tradycji religijnej (analogicznie — egzoteryzm). We wcze$niejszej czesci pracy méwiliSmy rowniez
o ezoteryzmie jako nurcie (pradzie, $wiatopogladzie) w historii religii, ktérego sens jest zblizony
do terminu ,okultyzm”.

#3 ], Laba, Obrzedy wtajemniczenia chrzescijariskiego drogg do wewngtrz, ,Warszawskie
Studia Teologiczne” 2010 nr 2, s. 130.

#4 Na poczatku XX wieku w antropologii kluczowe miejsce zajela obserwacja uczestni-
czaca. To wlasnie praca w terenie stala si¢ wyznacznikiem prawdziwego antropologa, swo-
istym ,obrzedem przejscia” (zob. R. Deliége, Historia antropologii. Szkoty, autorzy, teorie,
tlum. K. Marczewska, Warszawa 2011, s. 157—160). Bronistaw Malinowski, jeden z prekurso-
réw takiego podejscia, pisal: ,Zasady naszej metody mozna sprowadzi¢ do trzech gléwnych
postulatéw: [...] badacz [...] winien sobie stworzy¢ dogodne warunki pracy, to znaczy przede
wszystkim trzymac sie z dala od biatych ludzi i zy¢ wsréd tubylcéw” (B. Malinowski, Dziela, t. 3,
Argonauci Zachodniego Pacyfiku. Relacje o poczynaniach i przygodach krajowcéw z Nowej Gwinei,
Warszawa 1981, . 34).
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i instytucjami do rozlozenia na czynniki pierwsze. Po to, zeby zrozumiec
ten $wiat od wewnatrz [$wiat danej religii — R. B.], trzeba go przezy¢*s.

Co to jednak dokladnie oznacza? Eliademu zarzucano, iz nie prowadzit
badan terenowych, tzn. ze znal rézne kultury i tradycje tylko z publikacji
ksiazkowych, niejako z drugiej reki*°. Tak naprawde nasz autor do$wiadczyt
od wewnatrz jedynie dwdch tradycji: rumunskiego prawostawnego chrze-
$cijaiistwa (w ograniczonym zakresie, gdyz byl osoba niepraktykujaca) oraz
tradycji religijnej Indii podczas swoich studiéw w tym kraju, a zwlaszcza
w trakcie kilkumiesigcznego pobytu w indyjskim asramie*”. Czy to nie za malo,
aby poznad i zrozumie¢ dana tradycje religijna?

Natomiast Joseph Ratzinger tak méwi:

[...] aby m6c zrozumied jaka$ religie, nalezy jej doswiadczy¢ z perspektywy
jej wnetrza. Tylko na podstawie takich doswiadczen, ktére w sposéb ko-
nieczny muszg by¢ partykularne, a swoim punkcie wyjscia uwarunkowane
historycznie, doj$¢ moze do wzajemnego zrozumienia, a dzieki temu do po-
glebienia i oczyszczenia religii*®.

Papiez Benedykt XVI wspomina o trzech elementach: wewnetrznej prze-
strzeni danej tradycji religijnej, doswiadczeniu tej tradycji od $rodka (a nie tylko
od zewnatrz) oraz rozumieniu, ktére jest owocem takiego badania. Jak jednak
teolog, zakorzeniony we wlasnej wierze, ma zrealizowa¢ powyzsze postulaty?

#s M. Eliade, Proba labiryntu, s. 131.

46 Zob. J. Bonhomme, Initiation, s. 541.

#7 We wrze$niu 1930 Eliade opuszcza Kalkute i udaje sie¢ w Himalaje, najpierw do Hardwaru,
a nastepnie do Rishikeshu, gdzie przebywa przez kilka miesiecy. Zostaje wtajemniczony w praktyki
jogi przez guru Swamiego Shivanande (Siwenandg), indyjskiego lekarza oraz znakomitego znawce
tradycji jogi oraz medytacji (zob. J. Ries, Symbole, mythe et rite, s. 498). Eliade opisal swoje do-
$wiadczenie himalajskie (zob. M. Eliade, Zapowiedz réwnonocy, s. 165—193). Nasz autor zapisuje
interesujace sfowa na temat swojej praktyki w asramie i postepéw, ktére czynit: ,Swami Siwenanda
zdumiewal sie szybko$cia, z jaka przyswajalem sobie rudymenty praktyki jogicznej. Przepowiadat
mi nadzwyczajng kariere; jesli mu wierzy¢, pisane mi bylo zosta¢ drugim Wiwekananda, ktéry
wyrwie Zachéd z gnu$nosci i umozliwi mu odnalezienie korzeni duchowych, od jakich dawno
juz sie byl odcial” (M. Eliade, Zapowiedz réwnonocy, s. 176). Niektére z praktyk jogicznych
z ,okresu himalajskiego” Eliade prébowat odtworzy¢ w noweli Tajemnica doktora Honigbergera.

#8 J. Ratzinger, Wielo$¢ religii i jedno Przymierze, thum. E. Pieciul, Poznan 2004, s. 93.
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Jesli chcemy przyktadowo badac niechrzescijaniska inicjacje religijnag, to staje-
my w punkcie wyjscia wobec pytania o nasza procedure badawcza: jak bada¢
(teologicznie) rytual inicjacji bedgcy jadrem danej religii? Na czym mialoby
polega¢ doswiadczenie danej inicjacji od wewnatrz?

Powyzsze stowa Josepha Ratzingera sa w pewien sposéb zbiezne z postula-
tem Eliadego: aby zrozumiec szczegdlnego rodzaju fenomen (,,rzecz”), np. dany
ryt inicjacji, nalezy go przezy¢, doswiadczy¢. Tak zreszta czynili niektorzy
badacze**. Czyjednak jest mozliwe — nawet jesli stosujemy obserwacje uczest-
niczaca — wejscie w doswiadczenie ludzi zaangazowanych bezposrednio w ob-
rzed? Bardzo celnie zarysowal ten fundamentalny problem Walter Burkert.
Wspomniany autor, analizujac starozytne kulty misteryjne w Grecji, ukazal
trudno$¢ w zrozumieniu rytuatu danej religii:

Jednak nawet gdyby$my posiadali pelniejsze dane, albo nawet filmowe nagra-
nie, takie jakimi postuguja sie wspétczesni antropolodzy dla udokumento-
wania egzotycznych obyczajéw, nadal trwaliby$my w zaklopotaniu. Otchlan
dzielaca czysta obserwacje od do§wiadczenia ludzi rzeczywiscie zaanga-
zowanych w te obrzedy pozostaje nie do pokonania. Kto moze powiedzie¢
cokolwiek o tym do$wiadczeniu, jesli nie poddat sie wiele dni trwajacym
postom, oczyszczeniom, poczuciu wyczerpania, obawy i podniecenia?+%°

Czy nauki humanistyczne (np. religioznawstwo czy antropologia) maja wy-
starczajace narzedzia, aby dotrze¢ do owego ,jadra” religii? Jesli zaktadamy, ze sa
one w stanie bada¢ — jak np. antropologia (wraz ze swoja obserwacja uczest-
niczacg) — tylko to, co si¢ przejawia oraz deklaracje oséb religijnych, to napo-
tykamy istotne ograniczenie. Czy zatem jestesmy skazani w badaniu danego
fenomenu (np. inicjacji) na porazke, skoro nie jeste§my osobiscie zaangazowani
w dany kult? Musimy poszerzy¢ perspektywe badawcza, tak jak zrobit to Eliade.

Religioznawcy z Bukaresztu nie wystarczata jedna tylko dyscyplina nauki.
Mozna przyja¢ w Eliadowskim mysleniu tozsamo$¢, a co najmniej pewna dia-

#9 Znana antropolog Karen McCarthy Brown przeszia inicjacje w religii voodoo, aby méc
spojrze¢ na ten kult od wewnatrz (zob. A. A. Szafranski, Ku interpretacyjnej antropologii religii,
s. 144). Innym przyktadem jest socjolog Eileen Barker, ktéra prowadzita swoje badania w kosciele
Moona (jednym z nowych ruchéw religijnych). Owocem tego byta praca The Making of a Moonie.
Brainwashing or Choice, Oxford 1984.

0 . Burkert, Starozytne kulty misteryjne, s. 162n.
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lektyke miedzy historig religii, fenomenologia oraz hermeneutyka. Nalezy trak-
towac je facznie, a przynajmniej w jakims$ silnym powiazaniu. Takie podejscie
metodologiczne naszego autora mozna przedstawic nastepujaco:

od opisu faktéw, przez ich istotowy oglad, do checi zrozumienia, aby z kolei
podprowadzi¢ do glebokiej zadumy nad bytami tego $wiata. Taka postawa
badawecza [...] uklada si¢ w ciag nastepujacych po sobie i dopelniajacych
sie: historii religii — fenomenologii — hermeneutyki — metafizyki. Bedzie tu
chodzi¢ o metafizyke podstaw istnienia [...]**".

Mozna przyja¢ powyzsza charakterystyke jako swego rodzaju strukturalny
proces poszerzonego badania zjawiska religii przez Eliadego, nawet jesli w jego
pismach nie znajdziemy wprost tak scisle sformulowanego ciagu badawczego.

W jaki sposéb powyzsze dyscypliny moga w $cistym powiazaniu ze soba ba-
da¢ fenomen wtajemniczenia? Ow proces powinien sklada¢ sie z kilku etap6w.
Najpierw nalezy przedstawic¢ zjawisko inicjacji w kontekscie historycznym,
tzn. rézne formy rytéw inicjacji, ktére pojawily sie w historii religii (albo tez
zanalizowa¢ konkretna forme w jej rozwoju historycznym). Ten pierwszy etap
bylby opisem faktéw. Nastepnie nalezy owe fakty poddac fenomenologicznej
analizie, ktéra ma na celu istotowy oglad, dotarcie do istoty fenomenu inicjacji.
Wreszcie za pomoca hermeneutyki nalezy zinterpretowac owe fakty, ukazujac
ich znaczenie, tzn. zinterpretowad, jaki jest sens wtajemniczenia. Ostatni etap
(metafizyka) mialby na celu da¢ odpowiedz na pytanie, czy (jaka) rzeczywi-
sto$¢ stoi za do$wiadczeniem inicjacji. Do powyzszych etapéw warto byloby
dodacé jeszcze jeden, $cisle teologiczny, ktéry mialby na celu ocene teologiczna
zjawiska inicjacji religijnej w $wietle objawienia.

Istnieje fundamentalna réznica w interpretacji rytuatu (np. inicjacji) przez
nauki humanistyczne a teologie. Kluczowe pytanie o skutecznos¢ rytualu-
na gruncie tych pierwszych, jak to widzieli§my, pozostaje bez odpowiedzi.
Podejscie teologiczne pozwala na wiecej, ale musi ono uwzglednia¢ takze
wewnetrzna perspektywe (wiare) danej grupy odprawiajacej obrzed, gdyz ryt
nabiera pelnego znaczenia tylko dla cztowieka wierzacego. Rytual zawsze wpi-
suje sie w dang kosmologie (metafizyke) i w jej ramach ma sens*®. Dotykamy

461 . Olszewski, Swoistosc¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei Eliadego, s. 12.
42 Zob. J. J. Pawlik, Co kryje w sobie rytuat?, s. 13, 22.
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w tym miejscu kwestii powiazania wiary z rytuatem i roli tej pierwszej w spra-
wowaniu danego obrzedu.

Widzimy zatem, jak wazne jest to, co jest wewnetrzne w religii, co jest
jej centrum i co nazwali$my stowem ,ezoteryczny” Odsyla nas to do zakrytej
sfery rzeczywisto$ci (noumen). Po drugiej stronie jest to, co ,na powierzchni’,
co jest bezpoérednie i zewnetrzne (fenomen), co okre$lamy terminem ,egzo-
teryczny’; oznaczajacym aspekt bezposredni religii*®®. Mozemy zobaczy¢ te
dwa wymiary na przykladzie chrzescijanstwa:

[...] w chrze$cijanistwie te dwa wymiary — egzo- i ezoteryczny — znajduja
pelna zgode i owocne scalenie, jak obrazy lustrzane. Chrze$cijaiistwo, jako
historia zbawienia, jest faktem widzialnym i sprawdzalnym (aspekt egzo-
teryczny), ktéry jednak, poniewaz wiaze sie z Objawieniem, przybliza nas
do wymiaru transcendentnego (aspekt ezoteryczny). Niemozliwe byloby
poznanie tego, co niewidzialne i transcendentne, gdyby owe rzeczywisto$ci
nie staly sie wjakis sposdb widzialne i immanentne. Wynika z tego, ze wspét-
zalezno$¢ sfery egzoterycznej i ezoterycznej [...] znajduje potwierdzenie
dzieki Wcieleniu [...]. Odkrycie ich wspétobecnosci w kazdej formie praktyki
chrzescijanskiej to rzeczywiste wyzwanie**“.

Powyzsze rozréznienie jest jak najbardziej zgodne z tradycja chrzescijan-
ska, ktéra méwi od samego poczatku, ze w obrebie chrzescijanistwa sa pisma
ezoteryczne (wewnetrzne) oraz zwyczajne, egzoteryczne (zewnetrzne)**.

Mozna postawi¢ w tym miejscu pytanie: czy mamy dostep do tego, co jest
ezoteryczne, do samego centrum danej religii (przy rozumieniu go jako religij-
nej inicjacji), poza doswiadczeniem wiary? Czy nie jest tak, ze poza wiarg, ktéra
prowadzi do tego, co ezoteryczne (wewnetrzne), badamy tylko same przeja-
wy religii, czyli to, co jest egzoteryczne (zewnetrzne)? W chrzescijanistwie

43 Zob. A. Gentili, Chrzescijaristwo i ezoteryzm, s. 17.

4 A. Gentili, Chrzescijarstwo i ezoteryzm, s. 92n.

45 Zob. A. Gentili, Chrzescijaristwo i ezoteryzm, s. 17. Powyzsze rozréznienie znajdujemy
np. w pismach $w. Klemensa Aleksandryjskiego (150—220). Zob. Klemens Aleksandryjski, Kobierce
zapiskow filozoficznych dotyczgcych prawdziwej wiedzy, t. 1—2, ttum. J. Niemirska-Pliszczynska,
Warszawa 1994. Na temat inicjacji u Klemensa Aleksandryjskiego zob. S. Lucarz, Inicjacja w uje-
ciu Klemensa Aleksandryjskiego, w: Christianitas antiqua. Commentationes, red. B. Gorka, t. 1,
Gdansk 2005, s. 105—-116.
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ostateczne poznanie dogmatéw i tajemnic Boga dokonuje si¢ w wierze. Jest
to wiara dajgca prawdziwe poznanie**®. Co to oznacza? Wedlug $w. Tomasza
z Akwinu jest to taki rodzaj wiedzy, ktdry jest doskonalszy od czysto rozu-
mowego poznania. Jest to wiedza zdobyta dzieki tasce**”.

Rysuje nam si¢ zatem nastepujacy proces poznawczy. Prawdziwe poznanie
danej religii (,wej$cie do wnetrza”) dokonuje si¢ przez rytual inicjacji. Wtajem-
niczenie z jednej strony daje poznanie (w wierze), a z drugiej strony przemienia
egzystencjalnie cztowieka*®®. Dokonuje si¢ to w perspektywie wiary. Zobaczymy
teraz, czy taki schemat bliski jest naszemu autorowi i jego rozumieniu inicjacji.

#¢ Mozna nawet powiedzie¢, ze wiara jest jedynym prawdziwym zrédlem poznania (pistis
epistemonike). Tak okresla ja Klemens Aleksandryjski, dla ktérego stanowi ona doskonaly jed-
nos$¢ z poznaniem (zob. Klemens Aleksandryjski, Stromata, V1, 14; 109; 11, 11; 48, za: H. Biirkle,
Czlowiek w poszukiwaniu Boga, s. 44, przypis 4).

#7 Tomasz z Akwinu, Traktat o Bogu. Summa teologii, kwestie 1—26, thum. i koment. G. Kury-
lewicz, Z. Nerczuk, M. Olszewski, Krakéw 1999, s. 165:,[...] za posrednictwem laski otrzymujemy
doskonalsze poznanie Boga niz dzieki rozumowi przyrodzonemu”. Tomasz odpowiada na zarzut,
ze wiara nie jest poznaniem i ze taska nie dodaje niczego do poznania Boga: ,[...] wiara jest
pewnym rodzajem poznania (fides cognitio quedam est), poniewaz sklania intelekt do jakiego$
przedmiotu poznania. To nakfonienie do jednego przedmiotu nie bierze sie jednak z widzenia
wierzacego, lecz z widzenia tego, komu sie wierzy. Gdy wiec nie ma widzenia, wiara przestaje by¢
poznaniem, ktére nalezy do wiedzy” (Tomasz z Akwinu, Traktat o Bogu, s. 166).

#% Teologicznym przykladem na to, o czym powiedzieliSmy powyzej, sa katechezy sw. Cyryla
Jerozolimskiego (ok. 315—386), wygloszone do tych, ktérzy oczekiwali inicjacji chrzcielnej: ,Juz
wieje w was, katechumeni, zapach szczescia. Juz zbieracie duchowe kwiaty, by uwi¢ z nich niebie-
skie wierice. Juz rozeszla sie mita wor Ducha Swietego. Juz stoicie w przedsionku krélewskiego
patacu. Was tam wprowadzil krol! [...] Jesli twoj zamiar jest szczery, uczyni cie powolanym. Jesli
tu jednak bedziesz tylko cialem, a nie sercem, nie wyniesiesz stad zadnej korzysci. Do chrztu
przystapil tez niegdys czarnosieznik Szymon. Zostal ochrzczony, lecz nie o$wiecony. Zanurzyt
w wodzie swoje cialo, lecz nie o$wiecil w Duchu swego serca. [...] Dano ci wiele czasu, przezna-
czono czterdziesci dni na pokute. Masz wiec sposobno$¢ na zdjecie szat i umycie sig, ubranie
i przyjécie z powrotem. Jesli dalej pozostaniesz Zle usposobiony, nie bedzie to wina katechety,
ze nie otrzymasz taski. Choc¢by przyjela cie woda, Duch cie nie przyjmie. [...] Niech nie bedzie
wsréd was Szymona. Dalekie niech beda udawanie i prézna ciekawosc! [...] Zwaz, jak wielka god-
nosc¢ daje ci Jezus. Zwale$ sie dotad zwyklym katechumenem, bo z zewnatrz tylko otrzymywale$
pouczajace stowo. Styszale$ o nadziei, lecz jej nie widziates. Styszale$ o tajemnicach, lecz ich nie
rozumiates. Slyszates stowa Pisma Swietego, lecz nie wnikate$ w ich glebie. Teraz juz ich dzwiek
nie obija si¢ o twoje uszy, lecz przenika do serca. W przyszloéci zamieszka w tobie Duch Swiety
i dusze twa uczyni Bozym mieszkaniem. Gdy bedziesz sluchat tego, co napisano o tajemnicach,
pojmiesz, czego nie rozumiales; nie sadz, ze to, co otrzymujesz, jest male. Cho¢ jeste$ stabym czto-
wiekiem, otrzymujesz imie Boze” (Cyryl Jerozolimski, Katechezy przedchrzcielne i mistagogiczne,
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5. ISTOTA WTAJEMNICZENIA WEDLUG ELIADEGO
Mircea Eliade podkredla religijny sens inicjacji:

Inicjacja stanowi jedno z najbardziej znaczacych zjawisk duchowych w hi-
storii ludzko$ci. Jest to akt angazujacy nie tylko religijne zycie jednostki we
wspolczesnym znaczeniu stowa ,religia’, lecz cate jej zycie. W spoleczen-
stwach archaicznych i prymitywnych wlasnie przez inicjacje czlowiek staje
sie tym, kim jest, i tym, kim by¢ powinien: istota otwarta na zycie ducha,
uczestniczaca wiec w kulturze. Albowiem inicjacja dojrzalo$ciowa zawiera
w sobie przede wszystkim objawienie sacrum, co dla $wiata prymitywnego
oznacza zaréwno wszystko to, co rozumiemy dzisiaj przez religie, jak tez
calos¢ tradycji mitologicznych i kulturowych plemienia*®.

Nawet jesli obrzedy dojrzalosciowe implikuja objawienie plciowosci, to we-
dlug wierzen tradycyjnych ona takze uczestniczy w sferze sacrum. Nasz autor
powie nawet, ze ,przed inicjacja nie uczestniczy si¢ jeszcze w pelni w cztowie-
czenstwie wlasnie dlatego, ze nie ma sig jeszcze dostepu do zycia religijnego™°.
Te stwierdzenia nie pozostawiaja watpliwosci co do tego, ze Eliade postrzega
kazda inicjacje — nawet jesli sa to tylko dojrzalosciowe ryty przej$cia — w sensie
religijnym (zgodnie z rozumieniem archaicznym). Pragnie on pokazaé¢ fun-
damentalna jedno$¢ doswiadczen religijnych. Takie podejsicie pozwolito mu
zrozumie¢ ryty tradycyjne i wspoélczesne, ryty spoleczne i indywidualne. Te
wszystkie kategorie wytyczyly przestrzen do bogatej analizy*”.

thum. W. Kania, wstep J. Bojarski, oprac. M. Bogucki, Krakéw 2000, s. 19—22). Katechumen jest
kims, kto stoi w przedsionku palacu i z tego miejsca, czyli z zewnatrz (egzoterycznie), otrzymuje
pouczenie. Dopiero przyjecie sakramentu chrztu $wietego jest zwiazane z ,o$éwieceniem’, rozu-
mieniem — od tej chwili juz wewnetrznie (ezoterycznie) — tajemnic wiary. Wielu ojcéw Kosciota
i pisarzy chrzescijanskich podkreslalo wymiar chrztu jako o$wiecenia, ktére daje poznanie Bozych
tajemnic. W takim podejsciu mistagogia zasadza sie na nastepujacym schemacie: pouczenie —
inicjacja (chrzest i przemiana) — prawdziwa wiedza (poznanie przez wiare).

#9 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 18.

470 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.

471 Zob. D. Jeftrey, Les ritualités contemporaines, w: Létude de la religion au Quebéc. Bilan
et prospective, éd. ]. M. Larouche, G. Ménard, Québec 2001, s. 257. Zob. M. Eliade, Essential
Sacred Writings from Around the Word, San Francisco 1992, s. 287-317 (sa to teksty Zrédlowe
dotyczace inicjacji w réznych tradycjach religijnych, ktére zostaly zebrane przez naszego autora).
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Zaprezentujemy teraz Eliadowskie rozumienie religijnej inicjacji*’ oraz
to, co stanowi o specyfice tego ujecia, czyli wymiar egzystencjalnej przemia-
ny, ktéra zachodzi podczas wtajemniczenia. Ryt inicjacji pozwala neoficie*”?
zmieni¢ swoja tozsamos$¢ i swdj sposob postrzegania $wiata, daje mu nowe
narodzenie. Inicjowany nie tylko doswiadcza symbolicznie wlasnej $mierci
ija przekracza, ale dostepuje takze nowego rodzaju poznania — ,prawdziwej
wiedzy’, jaka jest dostepna wylacznie za posrednictwem wtajemniczenia. Przez
inicjacje zostaje potwierdzone miejsce spoteczne adepta**.

5.1. POZNANIE RELIGIJNE I EGZYSTENCJALNA PRZEMIANA

W kilku tekstach naszego autora pojawia sie w zasadzie identyczne okreslenie
inicjacji. Brzmi ono nastepujaco:

[...] przez inicjacje rozumie si¢ zespét obrzedéw i pouczen ustnych zmie-
rzajacy do radykalnej modyfikacji statusu religijnego i spolecznego inicjo-
wanego podmiotu. Filozoficznie rzecz biorac, inicjacja jest rownowazna
z ontologiczna przemiang porzadku egzystencjalnego. Po zakoriczeniu
swych préb neofita cieszy sie egzystencja zupelnie inng niz przed inicjacja:
stal sie inny m*.

472 7 0b. J. Ries, Lhomme, le rite et l'initiation selon Mircea Eliade, s. 17—26.
+73 W pracy uzywamy zamiennie (tak jak Eliade) terminéw ,neofita” lub ,nowicjusz” (takze:
»uczen”i,adept”) na okreslenie kogo$, kto poddaje sie rytom inicjacji, ktére prowadza go do prze-
miany. Eliade méwi, ze dopiero po jakim§ czasie zrozumial gest pewnego indyjskiego zwyczaju:
na znak miloéci mistrza do ucznia ten pierwszy karmi drugiego wlasnorecznie. Religioznawca
z Bukaresztu wspomina swéj pobyt w Rishikeshu, gdzie jego guru Swami wkladal mu do ust
wlasnorecznie orzechy laskowe: ,Obecnie rozumiem: uczern to kto§ nowonarodzony, podobnie jak
kazdy neofita-adept obrzed6w inicjacyjnych. Jest jeszcze dzieckiem, nie potrafi samodzielnie
jes¢é. W wielu «pierwotnych» spotecznos$ciach praktykujacych inicjacje kandydat zapomina
mowy i poslugiwania sie rekami, rodzice musza go wiec karmi¢ niczym niemowle, wkladajac
mu pokarm do ust” (M. Eliade, Moje zycie, s. 26).
474 Zob. D. Jefrey, Les ritualités contemporaines, s. 257.
+s M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 8; M. Eliade, W poszukiwaniu histo-
rii i znaczenia religii, s. 155; M. Eliade, Initiation. An Overview, s. 225. W innym tekscie naszego
autora znajdujemy identyczne sformutowanie: ,Par initiation on comprend généralement un en-
samble de rites et d'enseignements oraux, au moyen desquels on obtient une modification radicale
du statut religieux et social du sujet a initier. Philosophiquement parlant, 'initiation équivaut a
une mutation ontologique du régime existentiel. A la fin de ses épreuves, le néophyte jouit d'une
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Ten klasyczny tekst autora Inicjacji, obrzedow i stowarzyszen tajemnych
nie jest $cisla definicjg, ale raczej opisem badanego fenomenu. Sprébujmy
krok po kroku zanalizowa¢ powyzsze okreslenie inicjacji*’®, w ktérym mozna
wyréznic kilka elementéw.

Pierwszym z nich jest tzw. pouczenie ustne, ktdre przez otrzymana wiedze
ma prowadzi¢ inicjowanego do nowego rodzaju poznania. Okreslimy to jako
element tre$ciowy (tre$¢), czyli nowa doktryne. Na czym dokladnie polega
6w nowy rodzaj poznania religijnego?

Istnieje wiele rodzajéw poznania, co jest konsekwencja zlozonosci rzeczy-
wistosci, w ktérej zyjemy. Trzeba zatem przyjaé, iz ta réznorodnos¢ $wiata
domaga sie od czlowieka wylonienia aktéw poznawczych odpowiednio do-
stosowanych do danej rzeczywistosci. O specyfice aktu decyduje przedmiot
odniesienia intencjonalnego. Warto przyja¢, iz istnieja réwniez akty poznania
religijnego skierowane na przedmiot absolutny i transcendentny*”. Na czym
polega osobliwo$¢ poznania religijnego? W akcie percepcji religijnej mozna
wyrézni¢ za Janem Andrzejem Kloczowskim nastepujace elementy:

1) intuicje poznawczy;

2) poczucie uczestniczenia w uniwersalnym ladzie lub zyciu Bozym;

3) zobowiazania moralne, ktére wynikaja z tego uczestnictwa*?.

Intuicja oznacza prostote aktu religijnego, a zarazem jego glebokie wnik-
niecie w rzeczywisto$¢. Nie jest to akt spekulatywny, ale wynik inicjacji, ktéra
przeksztalca sposdb zycia czlowieka i daje mu pewna wiedze. Samo poznanie
jest procesem, a stan poznajacego czlowieka z poczatku rézni sie od stanu
konicowego. Wazne jest, ze w religijnym poznaniu i wtajemniczeniu nie tyle
chodzi o stan umystuy, ile o egzystencjalna sytuacje czlowieka. I wreszcie,

tout autre existence qu’avant l'initiation: il est devenu un autre” (M. Eliade, La nostalgie des
origines, s. 222n).

476 Zdaniem Marty Szewczyk w tak rozumianej (eliadowskiej) inicjacji mozna wyodrebnic¢
ogdlne, ale jednak specyfikujace nastepujace kategorie i komponenty: obrzed, ustne pouczenie,
modyfikacja statusu, wymiar religijny i spoleczny, przemiana porzadku egzystencjalnego, neofita,
inny przed i po. Zdaniem autorki niemal wszystkie te elementy mozna odnalez¢ w do$wiadczeniu
nawrdcenia, ktére — w swojej istocie — takze jest inicjacja (zob. M. Szewczyk, Nawrdcenie jako
doswiadczenie o strukturze inicjacyjnej. Homo novus, w: Doswiadczenie religijne jako problem
filozofii religii i teologii, red. ]. Baniak, Poznan 2008, s. 89—102).

477 Zob. J. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnotg, s. 126n.

#78 Zob. J. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnotg, s. 136n.
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to poznanie ma charakter zobowiazujacy. Chodzi o to, iz w samym akcie po-
znania czlowiek odczytuje wezwanie, zobowiazanie do relacji z Absolutem*”.
Czy mozna odnalez¢ te elementy poznania religijnego w nauce Eliadego do-
tyczacej poznania przez inicjacje?

Wedlug rumunskiego historyka religii istotnym elementem religijnego wta-
jemniczenia jest pouczenie ustne, ktdre przez otrzymana wiedze ma prowadzi¢
do nowego rodzaju poznania — poznania religijnego, majacego swoja specyfike.
Pisze Eliade:

Kazde spoleczenstwo pierwotne posiada spdjny zespél tradycji mitycz-
nych, pewna ,koncepcje $wiata’, ktéra wiasnie jest stopniowo odstaniana
nowicjuszowi w trakcie jego inicjacji. Nie chodzi tylko o pouczenie we
wspolczesnym tego stowa znaczeniu. Neofita staje sie godny §wietej nauki
dopiero po duchowym przygotowaniu**

— ktérego istotnym elementem jest pouczenie przez opiekunéw. Chodzi tak
naprawde o ,tajemna wiedze’, ktdra jest przekazywana tylko wtajemniczonym.
Co jest przedmiotem poznania? Jakiej wiedzy nabywaja inicjowani?

Przez inicjacje cztowiek poznaje i przyjmuje swdj wlasny obraz**, ale takze
poznaje prawde o rzeczywistosci, w tym zwlaszcza rzeczywistosci religijne;j.
Neofita umiera dla starej egzystencji i rodzi sie do nowej, uswieconej, do ta-
kiego sposobu zycia, ktéry umozliwia wiedze, poznanie. Nie jest on tylko

»nowo narodzonym’, ale staje si¢ takze ,czlowiekiem, ktéry wie, ktéry zna
tajemnice, ktory doznat metafizycznych objawien”*2. Nasz autor stwierdza
wprost: ,Misterium inicjacji odkrywa stopniowo neoficie prawdziwe wymiary
istnienia”+®. Jest to wiec swego rodzaju intuicja poznawcza, ktora jest gtebokim
wniknieciem w rzeczywisto$¢. W rozumieniu Eliadego inicjacja prowadzi
czlowieka do przekroczenia $wieckiego, nieu$wieconego sposobu istnienia,
czyli bytowania kogos, kto nic nie wie o sprawach religijnych i o sprawach
ducha**+. Autor podkresla, ze wszystkie, nawet najbardziej elementarne ini-

s

79

Zob. J. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnotg, s. 137.

#° M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 8.

Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 7.
82

N

M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 203.
83

N

M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 207.
#4 Zob. M. Eliade, Sacrum a profanum.
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cjacyjne formy dojrzalo$ciowe zawieraja objawienie swietej, tajemnej wiedzy.
Stad niektdre ludy nazywaja inicjowanych ,tymi, ktérzy wiedzg”+%.

W powyzszym okresleniu wida¢, jak bardzo istotny jest wymiar epistemo-
logiczny (ten wymiar nazwali$my tre$ciowym) w przypadku inicjacji. Wta-
jemniczenie, na co wczesniej wskazaliémy, doprowadza czlowieka do swego
rodzaju wiedzy (gnozy), czyli religijnego poznania tajemnic wiary, a zwlaszcza
przedmiotu tejze wiary (bostwa, sacrum, Boga).

Istnieje jednak drugi wymiar wtajemniczenia — formalny, ktdry jest zwiazany
z samym rytem. Nie mozna redukowac inicjacji — jak czynia to niektérzy —
do samej tylko kwestii ,wiedzy jako gnozy”+*. Obydwa wymiary (tresciowy
i formalny) w przypadku wtajemniczenia religijnego sa istotne. W inicjacji
archaicznej opisywanej przez Eliadego mamy zawsze ryt (obrzed) stanowiacy
element formalny oraz pouczenie (wiedze, poznanie), czyli element tresciowy.
Jak sie wydaje, oba te warunki sa konieczne*” i prowadzg one adepta do egzy-
stencjalnej przemiany. Mozna nawet powiedzie¢ w kontekscie rytuatu inicjacji
o pewnej korelacji miedzy sposobem bytowania a sposobem poznawania.
Nowy sposéb istnienia, zwiazany z wtajemniczeniem religijnym, taczy sie
z nowg wiedza, z nowym poznaniem, co dokonuje si¢ przez rytual wtajemni-
czenia. Przyblizymy teraz wymiar rytualny inicjacji, by ostatecznie pokazac,
jaka jest istota wtajemniczenia religijnego. Zwiazana jest ona, wedlug okresle-
nia Eliadego, z ,przemiang porzadku egzystencjalnego cztowieka”

45 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 60.

4 J. Prokopiuk twierdzi, ze u Eliadego proces inicjacyjny mozna opisac jako (tylko!) ,proces
gnostyczny”: od otrzymanej wiedzy teoretycznej po wiedze jako gnoze, czyli dajaca zbawienie,
wyzwalajaca ,nowego czlowieka” Owa gnoza oznacza ,bezposrednie doswiadczenie sacrum”
(J. Prokopiuk, Eliade o inicjacji i stowarzyszeniach tajemnych, s. 327). W kazdym wtajemniczeniu
wymiar poznania jest istotny, ale nie jest jedyny. W wielu tradycjach ma on jednak pierwszorzedne
znaczenie. Tak jest przykladowo w masonerii — chodzi tam o przemiane cztowieka. Profan otrzy-
muje ,$wiatlo” i przechodzi kolejne stopnie wtajemniczenia. Podkreslone jest jednak to, ze celem
jest poznanie: ,La Magonnerie ouvre la voie a I'Initiation — c’est-a-dire a la Connaissance — et ses
symboles donnent au Magon la possibilité d’y acceder” (J. Boucher, La symbolique magonnique,
Paris 1948, s. XIII; cyt. za: S. Hutin, Les sociétés secrétes, s. 81). Na temat inicjacji masonskiej
zob. Initiation, w: Encyclopédie de la Franc-Magonnerie, s. 433-437; ].-P. Bayard, La spiritualité
de la Franc-Magonnerie, s. 193—207 (ryty masonskie); s. 267—284 (inicjacja masoniska kobiet).

7 Nie w kazdej inicjacji jest obecny element materialny. Natomiast w chrze$cijaniskich sa-
kramentach wtajemniczenia jest on warunkiem koniecznym, np. w chrzcie $wietym tzw. materia
sakramentu jest woda, a formg sa stowa (formula trynitarna): ,Ja ciebie chrzcze w imi¢ Ojca
i Syna, i Ducha Swigtego”
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Nasz autor okre§la inicjacje jako zespol obrzedéw (rytéw). Okreslenie
to wskazuje, iz pojecie wtajemniczenia jest bardziej ogélne niz pojecie rytu-
alu. We wczeéniejszej czeséci pracy postawiliSmy pytanie: co zmienia rytual
religijny w cztowieku i w jakim sensie jest / moze by¢ skuteczny? Teraz chce-
my zastanowic sie nad szczegdlna forma rytu, jaka jest inicjacja, i postawic¢
nastepujace pytanie: co wtajemniczenie zmienia w cztowieku? Jaki jest sens
inicjacji dla homo religiosus? Oprécz nowego rodzaju poznania Eliade méwi
jeszcze o nastepujacych konsekwencjach inicjacji, takich jak:

1) nowa forma egzystencji religijnej i spotecznej;

2) ontologiczna przemiana porzadku egzystencjalnego cztowieka*ss.

Powyzsze okreslenia méwia o skutkach inicjacji, ktére dotycza zmiany w wy-
miarze spolecznym i religijnym adepta oraz — i to wydaje sie najistotniejsze —
jakiego$ rodzaju zmiany w wymiarze egzystencjalnym (aspekt ontologiczny).

Tworca szkoly chicagowskiej podkresla, ze jego rozwazania dotyczace pro-
blematyki inicjacji osadzone sa w historii religii, a nie w socjologii czy antropo-
logii kulturowej. Historyk religii moze jak najbardziej korzysta¢ z rezultatéow
innych badan, ale musi je wlaczy¢ w szersza perspektywe:

Historyk religii r6zni sie od socjologa takze tym, ze przede wszystkim podej-
muje si¢ zrozumienia religijnego dos§wiadczenia inicjacji i interpretowania
glebokiego znaczenia symbolizméw wystepujacych w mitach i obrzedach
inicjacyjnych. W sumie ambicja historyka religii jest dotarcie az do sytuacji
egzystencjalnej, jakg przyjmuje na siebie czlowiek religijny w doswiadczeniu
inicjacji [...]**.

Zatem dla Eliadego jako historyka religii celem jest dotarcie do sytuacji
egzystencjalnej cztowieka w doswiadczeniu wtajemniczenia oraz zrozumienie
iinterpretacja tego doswiadczenia wraz z towarzyszaca mu symbolika rytéw
i mitéw.

Co oznacza okreélenie ,sytuacja egzystencjalna czlowieka”? Czym jest ,eg-
zystencja” osoby? To ostatnie pojecie zrobilo duza kariere w kulturze wspot-

488 _[...] une mutation ontologique du régime existentiel” (M. Eliade, La nostalgie des origines,
s. 223). Wedlug Johna A. Saliby chodzi o calkowita zmiane statusu ontologicznego czlowieka
(,[...] complete change in man’s ontological status”) (J. A. Saliba, ,Homo religiosus” in Mircea
Eliade, s. 53).

4% M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 16.
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czesnej. Z obszaru filozofii przeszto do dziedziny literatury, a nawet zycia
codziennego. Dla Martina Heideggera (1889—-1976) istota Dasein (bytu $wia-
domego, jestestwa, ,bycia-tu-oto”) jest wlasnie jego egzystencja albo — jak
moéwi niemiecki filozof — ,,odniesienie do bycia”°: ,Istota jestestwa tkwi w jego
egzystencji”. Zatem w egzystencjalnej sytuacji cztowieka zachodzi jaki$
rodzaj odniesienia do bycia, istnienia, a zwlaszcza, jak ujmuje to Heidegger,
do ,rozumienia (swojego) bycia”.

Eliade uzywa wyrazenia ,ontologiczna przemiana porzadku egzystencjal-
nego”. Nacisk zostaje polozony na jaki$ rodzaj przemiany, transformacji byto-
wej, jaka zachodzi podczas wtajemniczenia. Rownocze$nie jednak zachodzi
w inicjowanym zmiana w tym, jak on sam postrzega siebie, jak rozumie swoje
istnienie, swoja egzystencje*2. Taki sens, przynajmniej jesli chodzi o religie
archaiczne, mozemy uzna¢ za wlasciwy (przy zalozeniu, iz ryty inicjacji w re-
ligiach pierwotnych nie sg przeznaczone dla dzieci).

Autor Sacrum a profanum mocno wiaze inicjacje ze sposobem ludzkiej
egzystencji, w ktérej pojawiaja sie proby inicjacyjne ksztaltujace sens tej egzy-
stencji. Owymi prébami moga by¢ trudnosci powotania czy kariery czlowieka,
cierpienie, przez ktére osoba staje sie kims dojrzatym i twérczym. Ostatecznie
nasz autor utozsamia ,egzystencje” z ,inicjacja”: ,Kazda bowiem ludzka egzy-
stencja powstaje w wyniku szeregu préb, w wyniku powtarzanego przezycia
«$mierci» i «zmartwychwstania». Z tego wzgledu w horyzoncie religijnym
ludzka egzystencja opiera si¢ na inicjacji, a nawet mozna by niemal rzec, ze —
w tej mierze, w jakiej sie spelnia — jest inicjacja”.

Eliade podkresla, ze sens kazdej inicjacji jest przede wszystkim religijny, al-
bowiem zmiana porzadku egzystencjalnego dokonuje si¢ przez doswiadczenie

40 Zob. J. Tischner, Myslenie w zZywiole piekna, Krakéw 2004, s. 240.

1 M. Heidegger, Bycie i czas, ttum. B. Baran, Warszawa 1994, s. 59.

+2 Na temat pojecia przemiany zob. P. M. Socha, Przemiana. W strone teorii duchowosci,
Krakéw 2014. Autor pokazuje, ze kluczowym pojeciem dla duchowosci analizowanej w perspek-
tywie psychologicznej jest proces przemiany determinowany zaréwno aspektami biograficznymi,
jak i uwarunkowaniami zewnetrznymi. Réwniez w pewnych odmianach sztuki istotna jest trans-
formacja, ktéra stanowi cel procesu wewnetrznego artysty. Przykltadowo w buto (pochodzace
z Japonii rézne rodzaje aktywnosci i techniki tarica) méwi sig o tzw. doswiadczeniu obecnosci
totalnej, ktére nalezy do kategorii zmienionych stanéw $wiadomosci. Efektem tejze przemiany
jest zmiana jakosci funkcjonowania organizmu ludzkiego na wielu poziomach (zob. M. Zamorska,
Obecni ciatem. Warsztat polskich tancerzy buto, Krakéw 2014, s. 239n).

43 M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 227.
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religijne: ,Inicjowany staje sie innym cztowiekiem w nastepstwie religijne-
go objawienia Swiata i egzystencji”#*. Czy nalezy powyzsze okreélenia rozu-
mie¢ w sensie metafizycznym (ontologicznym, bytowym)? Czy zatem, konse-
kwentnie, nalezy méwic o ,,bytowej przemianie’, jaka zachodzi w inicjowanym
w wyniku rytualu wtajemniczenia? Jesli méwimy o metafizycznej przemia-
nie, to rodzi sie pytanie, ktéra z religii (czy to archaicznych, czy to wspét-
czesnych) spelnia realnie to, co obiecuje? Eliade nie rozstrzyga powyzszych
pytan. Moéwi, iz jego celem nie jest dawanie odpowiedzi na pytanie, w jakiej
mierze tradycyjne inicjacje wypelniaja swoje obietnice, tzn. powoduja rzeczy-
wista przemiane w czlowieku. Stabo$cia przedstawionej przez naszego auto-
ra definicji wtajemniczenia jest brak odwotania sie do rzeczywisto$ci sacrum
(Boga). W przypadku mistagogii chrzescijaniskiej ten ostatni element ma fun-
damentalne znaczenie. W chrzescijanistwie wtajemniczenie (przede wszyst-
kim sakrament chrztu $wietego) jest zwiazane z wlaczeniem, wszczepieniem
w Jezusa Chrystusa, i to On sam jest Tym, ktéry dziala (skutecznie) w sakra-
mencie inicjacji. Jest to jednak mysl $cisle teologiczna.

Natomiast na gruncie nauk o religii (np. religioznawstwa) nie mozemy da¢
satysfakcjonujacej odpowiedzi na powyzsze pytania. Nie jesteSmy w stanie
odpowiedzie¢ takze na pytanie, ktéra z religii przez ryty inicjacji prowadzi
do metafizycznej przemiany adepta. Odpowiedz mozemy przedstawié, pod-
kres$lmy raz jeszcze, na gruncie teologii, tzn. odwolujac si¢ do wiary chrze-
$cijanskiej. Do tej kwestii powrdcimy w czeéci pracy omawiajacej mistagogie
chrzescijanska.

5.2. INICJACYJNY SYMBOLIZM $MIERCI I ZMARTWYCHWSTANIA

Jezyk religijny, z ktérym mamy do czynienia w rytuale inicjacji, jest jezykiem
symbolicznym albo ,jezykiem religijnego symbolu”+. Pisze Eliade: ,Inicjacja
to zjawisko ztozone, obejmujace wielorakie obrzedy, odmienne mitologie, réz-
ne konteksty spoleczne, niezgodne cele. Wiadomo, ze ostatecznie wszystko

44 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 16.

45 Zagadnienie symbolu jest u Eliadego bardzo obszerne. Zob. M. Eliade, Obrazy i symbole.
Szkice o symbolice magiczno-religijnej, ttum. M. Rodak, P. Rodak, Warszawa 2009; M. Eliade,
Mefistofeles i androgyn, ttum. B. Kupis, Warszawa 1999, s. 231—259. Z opracowarn zob. M. Pir6g,
Mircei Eliadego koncepcja symbolu, ,Nomos” 1996 nr 15, s. 47—55; B. S. Rennie, Reconstructing
Eliade, s. 47—60.
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to stanowi «symbole»”*¢, Rumuriski historyk religii méwi, ze badanie symbo-
liki wtajemniczenia zmierza do odszyfrowania symboliki, ktdra jest zawarta
w danym obrzedzie czy micie inicjacyjnym, np. symbolu powrotu do fona
matki, $mierci inicjacyjnej czy zmartwychwstania. Trzeba zbada¢ kazdy z tych
symboli od strony historycznej i morfologicznej oraz zanalizowac, jak méwi
autor Obrazow i symboli, sytuacje egzystencjalna bedaca u podtoza ich po-
wstania®’. Rysuja nam sie kolejne szczegétowe pytania badawcze: jaka jest
rola symbolu ijego znaczenie w rytuale religijnej inicjacji? Czy (w jaki sposéb)
symbol obecny w rycie inicjacji faczy sie z rzeczywisto$cia, do ktérej sie odnosi?
Sa to zagadnienia niebedace bezposrednim przedmiotem naszej pracy i moga
by¢ dalej analizowane.

Eliade podkresla zwlaszcza jeden wymiar rytu inicjacji: symbolizm $mierci.
We wszystkich prymitywnych misteriach wtajemniczenia wystepuje symbo-
lizm $mierci, pojmowanej jako podstawa wszelkich narodzin duchowych, czyli
odnowienia. Oznacza ona przekroczenie kondycji §wieckiej, nieu§wieconej.
Dopiero misterium inicjacji ukazuje neoficie prawdziwy wymiar egzystencji,
bytu: wprowadza go w sacrum. Pisze autor: ,Zapamietajmy ten istotny fakt: do-
step do duchowosci wyraza sie dla spoteczenstw archaicznych przez symbolizm
Smierci”*®, Oczywiscie, §mier¢ nie jest koricem wtajemniczenia, ale momentem
przejscia. Po rytualnej $mierci nastepuje ,zmartwychwstanie” lub ,,odrodze-
nie”**°. W noweli Tajemnica doktora Honigbergera bohater méwi: ,Zawsze
dzielifem ludzi na dwie kategorie — tych, ktérzy pojmuja $mier¢ jako kres zycia
i ciala, oraz tych, ktérzy widza w niej poczatek nowej egzystencji duchowej”s*.

Eliade akcentuje jednos$¢ narodzin, $mierci i zmartwychwstania (ponownych
narodzin), ukazujac, iz w spoleczenstwach pierwotnych te trzy wymiary poj-
mowane s3 jako etapy jednego misterium. Nie moze by¢ miedzy nimi przerwy,
nieciaglosci. Nie mozna takze zatrzymac sie tylko na jednym wymiarzes.
W kulturach archaicznych istnialo szeroko rozpowszechnione przekonanie,
ze $mier¢ nie jest kresem, ale swoistym ,obrzedem przejscia”°* do innego

#¢ M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, s. 244.

#7 Zob. M. Eliade, Mefistofeles i androgyn.

+8 M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 245.

#9 Zob. M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 156n.

s M. Eliade, Tajemnica doktora Honigbergera, s. 8.

5ot Zob. M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 213; M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 277.
502 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria.
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sposobu istnienia. PowiedzieliSmy wcze$niej, iz inicjacja to zmiana porzad-
ku egzystencjalnego. Cecha kazdego rytuatu zwigzanego z ta przemiang jest
symboliczna $mier¢ inicjowanego i jego powtérne narodzinys. Widzimy za-
tem, Ze $mier¢ i inicjacja spelniaja podobna funkcje, tzn. prowadza do innego,
nowego sposobu bytowania.

Zdaniem rumunskiego religioznawcy trudno zrozumie¢ $mier¢, jesli nie jest
to powiazane z nowa forma istnienia, niezaleznie jak czlowiek sobie to wyobra-
za: jako zycie po $mierci, odrodzenie, reinkarnacje, duchowa nie$miertelnos¢
czy tez zmartwychwstanie cial***. W tekscie Wprowadzenie do mitologii Smierci
Eliade nawiazuje do Heideggera, ktéry okreslil egzystencje ludzka jako ,bycie-

-ku-$mierci” Wedtug autora Bycia i czasu — tak to odczytuje Eliade — czlowiek
»uchwytuje wlasna istote, a zatem otwiera sie na byt, poprzez wlasciwe pojmo-
wanie $mierci”*. Zdaniem naszego autora Heidegger wykazal paradoksalne

wspolistnienie $mierci i zycia, bytu i niebytu:

Rzeczywiscie, istnienie staje si¢ autentyczne, tzn. w pelniludzkie, wéwczas,
gdy czlowiek, interioryzujac nieuchronno$¢ $mierci, urzeczywistnia ,wol-
no$¢ ku $mierci [Freheit zum Tode]”. W tej mierze jednak, w jakiej $mier¢
»w sobie samej skrywa obecno$¢ bytw’, my$l M. Heideggera daje sie inter-
pretowac jako mozliwo$¢ osiggniecia bytu w samym akcie umieranias®.

Nawet jesli sam religioznawca z Bukaresztu mial watpliwosci, czy o taka
(powyzsza) egzegeze mysli niemieckiego filozofa chodzi, to jednak te uwagi
odslaniaja réwniez mysl naszego autora. Droga do odkrycia istoty czlowie-
ka jest wlasciwe pojmowanie $mierci, co jest réwnoczesnie w przekonaniu
Eliadego otwarciem na byt. Chodzi wiec juz nie tylko o samo pojmowanie
(rozumienie) $mierci, ale takze o jej doswiadczenie, antycypowanie, a przede
wszystkim przekroczenie. Czy mozna jednak ,osiagnac byt” w samym akcie
umierania?

503 Zob. A. Rega, Czlowiek w swiecie symboli, s. 193.
s+ Zob. M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 65.
s M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 68. Martin Heidegger méwil, Ze $mier¢ jako
»sanktuarium niebytu w samej sobie skrywa obecnos¢ bytu [das Wesande des Seins]” (M. Heidegger,
Vortrége und Aufsdtze, Pfullingen 1954, s. 177; cyt. za: M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kultu-
ralne, s. 67).
¢ M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 68.

156



INICJACJA — JE] MIEJSCE I ZNACZENIE W RELIGII

Warto w tym miejscu przywola¢ tekst bardzo dobrze znany Eliademu —
Tybetariskg ksiege umartych>” wraz z zawarta w niej koncepcja bar-do>®.
Zgodnie z buddyjska doktryng w samym momencie $§mierci mozna: 1) uwolni¢
sie od kolowrotu egzystencji, osiagajac nirwane, czyli stopienie si¢ z ,GIéwna
Swiatlo$cia Bar-do, Dharmakaja”; 2) wej$¢ w ktéras z szeéciu sfer samsary
(bytu), w ktérych cztowiek moze sie odrodzi¢. To, gdzie czlowiek sie znajdzie,
zalezy od jego ,zaprogramowania karmicznego’, ale takze od wlasnego wyboru.
Wybdr ten jest zdeterminowany przez proby inicjacyjnese.

Smier¢ to moment przejsciowy, wyrézniony ze wzgledu na mozliwo$¢ zba-
wienia. Jest to chwila, co podkresla Ireneusz Kania, ,naprawde swobodne-
go wyboru’, moment pelnej wolnoscis™, choc jest tez jakie$ ograniczenie tego
wyboru wynikajgce z przebytych préb inicjacyjnych. Eliade daje nastepujacy
komentarz do tekstu Tybetariskiej ksiegi umartych:

Swiatlo$¢ objawia sie wszystkim, ale jest akceptowana i przyjmowana tylko
przez wtajemniczonych. To prawda, ze w trakcie agonii i w pierwszych
dniach po $mierci lama czyta Ksiege Umartych w intencji zmartego, a owo
czytanie na glos jest ostatnim wezwaniem, to zmarly jednak zawsze decy-
duje o swoim losie — to on powinien mie¢ wole wybrania Jasnego Swiatta
i site przeciwstawienia sie zakusom postegzystencji. Innymi stowy, $§mierc
otwiera nowe mozliwo$ci wtajemniczenia, ale ta inicjacja, jak kazda inna,
obejmuje szereg prob, ktérym neofita musi si¢ poddac i wyjs$¢ z nich zwy-
ciesko. Przezycie Swiattosci po $émierci stanowi ostatnia i by¢ moze naj-
trudniejsza prébe inicjacjis.

57 Bar-do Thos-grol (Bar-do Thos-grol chen mo) — tybet. Wielkie wyzwolenie poprzez stuchanie
w [stanie] bar-do. Jest to anonimowe dzieto mysli tybetanskiej, znane pod nazwa Tybetariska
ksiega umartych.

o8 Zob. M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, s. 36—40. Bar-do (bar-ma-do) — tybet: ,[...] to, co
jest pomiedzy dwoma; przestrzen posrednia’; co jest odpowiednikiem sanskryckiego terminu
antarabhawa (,miedzybyt”). Jest to techniczny termin buddyjski oznaczajacy sytuacje istoty
(ludzkiej), ktéra zakonczyla jedna forme zycia, a jeszcze nie weszla w nowa forme istnienia
(samasary) (zob. Bar-do, w: Powszechna encyklopedia filozofii, red. A. Maryniarczyk i in,, t. 10,
Suplement, Lublin 2009, s. 728).

509 Zob. 1. Kania, Tybetariska ksiega umartych — sensy i konteksty, w: Tybetariska ksigga umar-
tych, tlum. i oprac. I. Kania, Krakéw 1993, s. 8.

si Zob. I. Kania, Tybetariska ksiega umartych — sensy i konteksty, s. 9.

sit M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, s. 39n.
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W powyzszej buddyjskiej koncepcji odnajdujemy mysl, ktéra jest takze
istotnym skladnikiem nauki Eliadego — waloryzacje $mierci jako przejsciowego
i przefomowego do$wiadczenia, ktére prowadzi do wolnosci, czyli pozwala
przekroczy¢ $mierc¢. Dokonuje sie to, jak moéwi nasz autor, przez inicjacje
albo — inaczej mdéwiac — to sama $mier¢ staje si¢ najwyzszym wtajemniczeniem,
tzn. poczatkiem nowej egzystencji duchowej™>. Podobnie jest w indyjskiej
tradycji jogi, tak dobrze znanej Eliademu. Ot6z jogin chce zerwac¢ z kondycja
profana, chce umrze¢ dla ,tego zycia”: , W istocie asystujemy [w jodze — R. B.]
przy $mierci, po ktérej nastepuje odrodzenie do innego sposobu bytowania,
jakim jest wyzwolenie”s®.

Twérca szkoly chicagowskiej jako religioznawca zdawal sobie takze spra-
we, iz w zadnej kulturze $mier¢ nie jest postrzegana jako dobrodziejstwos*.
W wiekszo$ci religii i kultur $mier¢ jest uyymowana jako ,nieszczesliwy wypa-
dek’, ktéry wydarzyt sie na poczatku istnienia, tzn. u progu czasu. Smier¢ nie
byla znana pierwszym ludziom, mitycznym przodkom. Niezaleznie jednak
od tego, jaka kultura czy religia przekazuje ten mit o pierwszej $mierci, pro-
ponuje ona réwnocze$nie czlowiekowi wyttumaczenie jego $miertelno$cis*.

Smier¢ jest takze niezbednym dopelnieniem zycia, co oznacza, iz zmienia
ona ontologiczng sytuacje czlowieka: ,Rozdzielenie sie duszy i ciata zapo-
czatkowuje nowy sposéb istnienia. Odtad czlowiek juz nie tylko jest bytem
duchowym - staje sie tchnieniem, «duchem»”. Warto podkresli¢ jedna kwe-
stie: §mier¢ zmienia metafizyczna sytuacje czlowieka i zapoczatkowuje nowy
sposob istnienia, a wiec spelnia ona rzeczywiscie funkcje taka, jak inicjacja.
Wszedzie $mier¢ jest uwazana za powtérne narodziny, za poczatek nowego
duchowego zycia. Te drugie narodziny nie sa ,dane’; ale jak méwi Eliade,

12 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 277.
13 M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc¢ i wolnosé, s. 22.
14 Zob. K. P. Kramer, Smier¢ w réznych religiach swiata, Krakéw 2006.

s Eliade méwi, ze nieliczne sa mity méwiace o $mierci jako przekroczeniu boskiego nakazu.
W wiekszo$ci mitéw archaicznych $mier¢ to efekt wyboru przodkéw (zob. M. Eliade, Okultyzm,
czary, mody kulturalne, s. son). W tym miejscu mozna przywolac¢ chrzescijaniska (katolicka)
koncepcje grzechu pierworodnego i jego konsekwencje dla czlowieka oraz dla jego natury.
Zob. Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspétczesnym Gaudium et spes, w: Sobor
Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje, nr 13; Ch. Schénborn i in., Grzech pierworodny
w nauczaniu Kosciola. Glos psychologa, filozofa, teologa, thum. J. Zychowicz, Poznan 1997.
1 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 53.
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musza zostac stworzone przez rytual. W tym sensie $mier¢ jest inicjacja, czyli
,wprowadzeniem w nowy modus bytu”s”.

Wedlug naszego autora wszelka inicjacja polega na symbolicznej $mierci,
po ktérej nastepuje odrodzenie lub zmartwychwstanies®. Smier¢ inicjacyjna
interpretuje sie zaréwno jako descensus ad inferos (,,zstapienie do piekiel”), jak
i regressus ad uterum (,powr6t do fona [matki]”). Nowicjusze sa czesto sym-
bolicznie pogrzebani, udaja, ze zapomnieli cala przeszlos¢, relacje rodzinne,
imiona, jezyk i musza sie potem tego wszystkiego na nowo nauczy¢. Wszystkie
obrzedy i symbolika inicjacyjna wskazuja na to, ze nowicjusz dostapil innego
sposobu istnienia, nowej egzystencji, niedostepnej dla tych, ktérzy nie stawili
czola inicjacyjnym prébom i nie do§wiadczyli Smiercis®.

Mimo ze niemal kazdy rytual inicjacji jest zwiazany z fizycznymi prébami,
to jednak, jak podkresla Eliade, istotny element inicjacji nie wiaze sie z czyn-
nosciami cielesnymi, ale odnosi si¢ bardziej do osobistego do$wiadczenia
nowicjusza i do pouczen, ktére on otrzymal, przebywajac w odosobnieniu
(np. w buszu). To wlasnie to ostatnie przebywanie tworzy do$wiadczenie
rytualnej $mierci. Z kolei symboliczna $mier¢ ma prowadzi¢ do réwniez
symbolicznego zmartwychwstania, czyli odrodzenia cztowieka. Istotne jest,
ze bez tego doznania ,obumarcia” (rytualnej $mierci) wcze$niejszej, swiec-
kiej kondycji inicjowanego nie jest mozliwa rzeczywista przemiana, przej-
$cie do duchowego sposobu istnienia, czyli wskrzeszenia, ponownych naro-
dzin®°. ,Smier¢ jest paradygmatem do$wiadczenia korica pewnego sposobu
istnienia [...]"s*.

W scenariuszu inicjacyjnym ,$mier¢” odpowiada tymczasowemu powrotowi
do ,Chaosu’, zatem jest ona kresem pewnego sposébu bycia, tzn. niewiedzy
i dziecigcej nieodpowiedzialno$ci. Umozliwia to z kolei swoiste tabula rasa,
na ktdrej zostana zapisane w trakcie wtajemniczenia kolejne objawienia ma-
jace uformowac nowego czlowieka. To wszystko ma prowadzi¢ do nowej,
prawdziwie ludzkiej egzystencji, otwartej na warto$ci ducha.

7M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 57.

18 Zob. M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 60; M. Eliade, W poszukiwaniu historii
i znaczenia religii, s. 156n.

519 Zob. A. Rega, Czlowiek w swiecie symboli, s. 194.

s20. Zob. M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie, ttum. E. Lagodzka, W. Lagodzki,
Warszawa 2004, s. 122.

s>t M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie, s. 122n.
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Symboliczna $mier¢ stanowi pewien kres, ale réwnoczes$nie zapoczatkowuje
zmiane. Eliade podkresla, ze dopiero wtedy, gdy Smierc zostanie zinterpretowa-
na jako rodzaj przejscia do calkowicie innego, wyzszego i doskonalszego $wiata,
stanie sie ona ,wzorcowym modelem wszelkiej znaczacej zmiany w ludzkim
zyciu”** Od czlowieka zalezy, czy ten bedzie umial przezy¢ w sposéb $wia-
domy do$wiadczenie inicjacyjnes*.

W tekstach autora Traktatu o historii religii wida¢ wyraznie, iz w kontekscie
zycia i rozwoju czltowieka caly czas chodzi o zmiane, transformacje, tzn. o ini-
cjacyjna przemiang, jaka ma sie dokona¢ w osobie. Jak Eliade ja opisuje?
Zbierzmy kilka charakterystycznych okreslen (niektére przywotywalismy
wczeéniej, opisujac fenomen inicjacji). Wtajemniczenie to:

1) rzeczywista przemiana, zmiana ,porzadku egzystencjalnego”;

2) przejscie do duchowego sposobu istnienia, do wyzszego (lepszego) swiata;

3) wskrzeszenie, ponowne narodziny i symboliczne zmartwychwstanie;

4) nowa egzystencja otwarta na wartosci ducha, co jest réwnoznaczne
z uczestnictwem w zyciu duchowym, czyli dostepem do kultury;

5) wyzsza egzystencja, ktdra ostatecznie umozliwia uczestnictwo w rzeczy-
wistosci $wietej (sacrum).

Eliade podkresla ten fundamentalny motyw, ktéry jest poswiadczony we
wszystkich rodzajach inicjacji:

dos$wiadczenie $mierci i zmartwychwstania inicjacyjnego nie tylko radykal-
nie modyfikuje ontologiczna kondycje neofity, ale objawia mu réwnocze$nie
$wietos¢ egzystencji cztowieka i Swiata, odstaniajac to wielkie misterium
wspoélne wszystkim religiom: cztowiek, Kosmos i wszystkie formy Zycia sa
tworami Bogéw i Istot nadprzyrodzonych. Objawienie owo jest przekazy-
wane przez mity o poczatku®.

Tym samym czlowiek jest powiazany z historia $§wieta, ktdra jest przekazy-
wana tylko inicjowanym. Nasz autor stwierdza: ,w tym wiasnie odkryciu tkwi
punkt wyjscia wiecznego rozkwitu form religijnych”s>.

22 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 59.

523 Zob. A. Rega, Czlowiek w swiecie symboli, s. 198.

¢ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 38.
25 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.
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W rozdziale przedstawiliémy zagadnienie inicjacji religijnej na podstawie
analizy tresci, analizy etymologicznej (jezykowej) oraz sposobu rozumienia
tego pojecia w réznych naukach. Jako zwieniczenie naszych rozwazan ukaza-
lismy istote wtajemniczenia — w rozumieniu Eliadego — polegajaca na ,egzy-
stencjalnej przemianie” oraz nowym rodzaju poznania bedacego konsekwencja
inicjacji. W kazdym wtajemniczeniu mamy do czynienia z dwoma wymiarami,
ktdre sa ze soba $cisle zwigzane. Jest wymiar tresciowy, gdyz wtajemniczenie
doprowadza cztowieka do wiedzy (gnozy), czyli religijnego poznania tajemnic
wiary, a zwlaszcza przedmiotu tejze wiary (bdstwa, sacrum, Boga). Istnieje
réwniez drugi wymiar — formalny, ktéry wyraza sie w konkretnym obrzedzie
stanowiacym ryt inicjacji. Obydwa wymiary (tre$ciowy i formalny) sa istotne
i §cisle ze sobg powiazane.

W naszych rozwazaniach ukazali$my, ze zjawisko religii mozna interpre-
towac w taki sposéb, aby uwzglednic jego wymiar ezoteryczny (wewnetrzny)
i egzoteryczny (zewnetrzny). Powyzsza perspektywa ma szczegélne znaczenie
w przypadku wtajemniczenia religijnego, ktére stanowi centrum religii. Nauki
humanistyczne, np. religioznawstwo czy antropologia, nie maja wystarczaja-
cych narzedzi, aby dotrze¢ do owego ,wnetrza” religii. W rozdziale doszli$my
do wniosku, ze dostep do samego ,jadra” religii (przy rozumieniu go jako
religijnej inicjacji) powinien by¢ zwiazany z doswiadczeniem wiary.

Staboscia Eliadowskiego ujecia wtajemniczenia (czysto religioznawczego)
jest brak odwolania sie do rzeczywisto$ci sacrum (Boga). Jest to poniekad
zrozumiale, ale utwierdza nas w przekonaniu, iz na gruncie samych nauk
o religii (bez odwolania sie do teologii) nie mozemy da¢ satysfakcjonujacej
odpowiedzi na pytanie dotyczace istoty religii, jak tez istoty tego, czym jest
inicjacja religijna. Nie jestemy bowiem w stanie odpowiedzie¢ na pytanie, kté-
ra z religii przez ryty inicjacji prowadzi do realnej (metafizycznej) przemiany
adepta oraz jaka rzeczywisto$c kryje sie za doswiadczeniem wtajemniczenia.






ROZDZIAL IV

TYPY INICJAC]JI W UJECIU ELIADEGO

Méwiac o inicjacji, zazwyczaj probuje sie ja w jakis$ sposéb usystematyzowac.
Eliade jest autorem ,kanonicznej” typologii dotyczacej zagadnienia inicjacjis*®.
Zdaniem naszego autora w historii religii mozna wyrézni¢ trzy wielkie kate-
gorie (typy) inicjacji: zbiorowe rytualy przejsicia z dziecinstwa lub mlodosci
do wieku dojrzalego; obrzedy wejscia do stowarzyszenia tajemnego lub brac-
twa; inicjacje zwiazana z powotaniem mistycznym.

W niniejszym rozdziale przedstawimy kolejno powyzsze rodzaje wtajem-
niczenia wraz ze specyfika kazdego z nich. Najpierw zaprezentujemy inicjacje
dojrzato$ciowa wraz z jej odniesieniem do kategorii rytéw przejscia. Nastepnie
powiemy o obrzedach wejscia do stowarzyszen tajemnych, w tym o kwestii
cigglosci miedzy poszczegdlnymi inicjacjami, oraz o stopniowalnosci pozna-
nia religijnego. Na koniec oméwimy powolanie mistyczne, czyli powolanie
znachora lub szamana wraz z jego wtajemniczeniem, ktérego celem jest po-
szukiwanie mocy.

1. TERMINY I PROBLEMY

Rozréznienie zaproponowane przez rumurnskiego religioznawce znajdujemy
w identycznej formie w Inicjacji, obrzedach, stowarzyszeniach tajemnych

526 7ob. J. Bonhomme, Initiation, s. 542.
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iw Encyklopedii religii opublikowanej w 1987 roku, w ktérej zostato zamiesz-
czone hasto Inicjacjas® autorstwa Eliadego®*®. Zdaniem naszego autora historia
religii wyrdznia trzy wielkie kategorie (lub typy) inicjacjis:

1) zbiorowe rytualy przejscia z dziecinstwa lub mlodosci do wieku dojrza-
tegos°;

2) obrzedy wej$cia do stowarzyszenia tajemnego lub bractwa®;

3) inicjacje zwiazang z powolaniem mistycznym, czyli — na poziomie religii
prymitywnych — powolaniem znachora lub szamana®=

Pierwsza kategoria jest obowiazkowa dla wszystkich i polega na przejsciu
z dziecinstwa badz wieku mlodzieniczego do dojrzatosci, dorostosci. Literatura
etnologiczna (antropologiczna) okresla ja najczesciej nastepujacymi termina-
mi: rites de puberté | puberty rites (ryty dojrzalosci), initiation tribale | tribal
initiation (inicjacja plemienna, szczepowa) albo initiation de classe ddge /
initiation into an age group (inicjacja do grupy wiekowej). Jest to ten sam typ,
ktéry Victor Turner okresla jako ,ryty przesilenia, kryzysu zycia” (rites de crise
de la vie, rituels life-crisis). Zdaniem Eliadego ten typ obrzedéw ma zawsze
forme rytéw przejscia (rites de passage)s.

Dwie pozostale kategorie nie sa obowiazkowe dla kazdego. Sa indywidu-
alne lub wspélne. Maja miejsce w malych grupach i sa ograniczone do jednej
plci. Istotny jest element tajemnicy. W trzecim typie, czyli wtajemniczeniu
szamana lub medicine-man, istotna jest wazno$¢ osobistego doswiadczenia®*.

527 Zob. M. Eliade, Initiation. An Overview, s. 225—229.

528 Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d’initiation, s. 53.

520 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 16n; M. Eliade, Initiation,
rites, sociétés secrétes, s. 24n; M. Eliade, Initiation. An Overview, s. 225.

530 [...] les rituels collectifs par lesquels seffectue le passage de 'enfance, ou de 'adolescence,
a l'age de l'adulte [...]” (M. Eliade, Initiation, rites, sociétés secrétes, s. 24). W tekécie nasz autor
uzywa zamiennie termindw rites de puberté, initiation tribale oraz initiation de classe dége
albo — w wersji angielskiej — puberty rites, tribal initiation oraz initiation into an age group
(zob. M. Eliade, Initiation. An Overview, s. 225).

53t [...] toutes les espéces de rites entrée dans une société secrete, dans un Bund ou dans
une confrérie” (M. Eliade, Initiation, rites, sociétés secrétes, s. 25).

532 [...] celle qui caractérise la vocation mystique, c’est-a-dire, au niveau des religions primiti-
ves, la vocation d’ I’ <khomme-médicine» ou du chaman” (M. Eliade, Initiation, rites, sociétés
secrétes). Eliade uzywa w ksigzce dwéch terminéw: homme-médicine (ang. medicine-man, ktére
to okreglenie takze sie¢ pojawia) i chaman.

33 Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d’initiation, s. 53.

534 Zob. M. Eliade, Initiation. An Overview, s. 225.
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Inicjacje tajemne i szamarniskie sg sobie bliskie. Mozna je nawet uznawac zda-
niem Eliadego za dwie odmiany tej samej klasy. Wtajemniczenie szamarnskie
wyréznia element ekstatyczny. Z kolei dwa pozostate wtajemniczenia réznia
sie od inicjacji dojrzalosciowych tym, iz nie sa obowiazkowe dla wszystkich
czlonkéw wspoélnoty oraz ze sa one praktykowane indywidualnie lub przez
ograniczone grupy, tzn. nie kazda osoba ma do nich dosteps®.

Eliade wyrdznia posrednio jeszcze jedna kategorie — ,inicjacje wojskowe
i bohaterskie” (martial and heroic initiations), ktéra laczy z porzadkiem
wojskowym, walkas®. W tradycji indoeuropejskiej istota inicjacji wojennej
byla rytualna przemiana mlodego wojownika w besti¢ (zwierze). U starozyt-
nych Germanéw ,wojownikéw-bestie” nazywano ,berserkami” (berserkir),
dosl. ,wojownikami w niedzwiedziej powloce (sekr)” albo tez ,,ludZmi w wilczej
skorze”. Inicjacja wojenna miata dawaé wojownikowi nie tylko walecznosc, site
fizyczng i wytrzymato$¢s. Jeszcze bardziej chodzilo w niej o ,,do$wiadczenie
magiczno-religijne, ktére radykalnie modyfikowato sposéb bycia mlodego
wojownika. Musial on przemieni¢ swa ludzka nature przez napad agresywnej
i przerazajacej furii, upodabniajacej go do wécieklych drapieznikéw”s*. Istotne
jest, ze berserkiem zostawato sie w wyniku inicjacji, ktéra zawierata préby
specyficznie wojowniczes®.

Zdaniem Eliadego wszystkie powyzsze rodzaje wtajemniczenia sg do siebie
podobne: ,[...] miedzy wszystkimi kategoriami inicjacyjnymi istnieje swego
rodzaju wspoétzaleznosé strukturalna, ktéra sprawia, ze w pewnej perspektywie
wszystkie inicjacje sa do siebie podobne”s*. Mozna jednak wysuna¢ zarzut,

535 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 16n.

53¢ Zob. M. Eliade, Initiation. An Overview, s. 228.

537 Zob. M. Eliade, Od Zalmoksisa do Czyngis-chana, ttum. i przedm. K. Kocjan, Warszawa
2002, S. 11-14.

538 M. Eliade, Od Zalmoksisa do Czyngis-chana, s. 12.

53 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 120. Eliade zauwaza, ze za-
chowania wojownikéw indoeuropejskich maja zbiezne cechy z dziataniami podejmowanymi
przez stowarzyszenia tajemne spolfeczenstw prymitywnych (zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy,
stowarzyszenia tajemne, s. 122).

st M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 17; M. Eliade, W poszukiwaniu
historii i znaczenia religii, s. 156. Aleksander Posacki, doceniajac Eliadego jako religioznawce,
nie zgadza si¢ z jego interpretacja zjawiska inicjacji, zarzucajac tejze interpretacji, ze ,nie jest
neutralna, lecz naturalistyczna i miesza ze sobg dwa porzadki: sakralny i profaniczny. Dla Eliadego
wiekszo$¢ rodzajéw inicjacji jest dobra. Uzywa wobec nich warto$ciujacych okreslen, jak: droga
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ze typologia religioznawcy z Bukaresztu nie uwzglednia innych rodzajéw
inicjacji, np. chrzescijanskiej, a tym samym nie moze stanowi¢ wlasciwego
narzedzia poznawczego w opisie réznych rodzajéw wtajemniczenia, jakie
mozna spotkaé w réznych tradycjach religijnych, zwlaszcza wspélczesnych.

Zwrdcilismy juz uwage na predylekcje Eliadego do badania religii trady-
cyjnych. Tworca szkoly chicagowskiej stwierdza, iz méwiac o inicjacji, ma
na myséli przede wszystkim obrzedy $wiata archaicznego, a przynajmniej
przednowozytnego®*. Jednak podczas lektury tekstéw naszego autora nie-
jednokrotnie trudno w nich znalez¢ wyrazne rozgraniczenie opisywanych
fenomendw, tzn. tych, ktdre naleza tylko do $wiata religii pierwotnych, oraz
tych, ktére odnosza sie takze do innych tradycji religijnych, w tym wspoélcze-
snych. Eliade nie jest jednoznaczny i dlatego zasadne jest pytanie: czy typologia
autora Traktatu o historii religii pozwala sklasyfikowac i opisa¢ tylko rodzaje
inicjacji archaicznych, czy tez jest ona uniwersalna, tzn. za jej pomoca mozna
scharakteryzowac¢ w ogoéle wszystkie inicjacje religijnego $wiata, zaréwno
prymitywnego, jak tez wspdlczesnego?>+*

Eliade podkresla, ze chce rozwazac zagadnienie inicjacji w perspektywie
historii religii, a nie np. antropologii kulturowej czy socjologii. Etnolog zaj-
muje si¢ tylko tzw. prymitywnymi spoteczenistwami, podczas gdy historyk
religii chce obja¢ w swoim polu badawczym calq historie religijna ludzkosci,
od najstarszych kultéw paleolitu az do wspélczesnych ruchéw religijnych.
Zdaniem autora Sacrum a profanum, aby

zrozumie¢ znaczenie i role inicjacji, historyk religii odwota si¢ nie tylko
do rytualéw prymitywnych, ale takze do ceremonii misteriéw grecko-
-orientalnych lub do ceremonii tantryzmu indotybetanskiego, do obrze-

rozwoju, samorealizacji, przemiany, spelnienia. Tymczasem, niektére z nich to klasyczne kon-
trinicjacje, czyli inicjacje demoniczne. Z chrze$cijaniskiego punktu widzenia taka interpretacja
jest nie do przyjecia” (A. Posacki, Kuszenie dotyczy kazdego, s. 8on).

st Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 18.

2 Weéréd wysuwanych zarzutéw [przeciwko Eliademu — R. B.] znajduje si¢ takze stwierdze-
nie, ze Eliadego teoria religii [mozna doda¢: typologia inicjacji — R. B.] jest dopasowana do religii
archaicznych, nie oddaje natomiast sprawiedliwosci wielkim (monoteistycznym i teocentrycznym)
religiom historycznym. Eliade, ktéry mial wielki szacunek dla kazdej tradycji religijnej, uwazat,
ze sakralno$¢ jest jedna i ze jest jej tyle samo w religijno$ci Eskimos6w, co w szamanizmie i chrze-
$cijanistwie” (A. Bronk, Czlowiek — dzieje — sacrum — religia, s. XXI).
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déw inicjacyjnych skandynawskich berserkréw lub do préb inicjacyjnych
dajacych sie jeszcze dostrzec w do§wiadczeniach wielkich mistykdws.

Warto podkresli¢ jedna kwestie. Niezaleznie jaki typ wtajemniczenia ba-
damy, ostatecznie, na co wskazuje Eliade, sens kazdej inicjacji jest zawsze
religijny>*.

2. KATEGORIE INICJAC)I WEDLUG WYBRANYCH NAUK O RELIGII

Eliade formuluje swoje kategorie wtajemniczenia w kontekscie historii religii,
ktora bada rézne rodzaje inicjacji. Mimo iz Eliadowska klasyfikacja weszla
na stale do obiegu naukowego, to jednak poszczegélne nauki o religii zajmu-
jace sie powyzsza kwestia rowniez wypracowaly wtasne opisy réznych form
i rodzajow inicjacji. Wiele z tych propozycji, jak to ukazemy, jest zaleznych
od ujecia Eliadego i prezentuje w gruncie rzeczy podobna typologie.

Jakie typy inicjacji mozna znalez¢é w réznych naukach, przede wszystkim
w obszarze historii religii? Podczas naukowej konferencji Stowarzyszenia
Historykéw Religii (Association for the History of Religion), ktéra odbyla
sie w 1964 roku w Strasbourgu, uczestnicy wypracowali pewien konsensus
co do rozumienia pojecia inicjacji. Wskazuje na to Claas Jouco Bleekers* we
wstepie do tekstu pokonferencyjnego, prezentujac ustalenia historykéw religii
na temat zagadnienia wtajemniczenia w trzech aspektach:

1) rzekomych rytéw przejsicia (rites de passage) funkcjonujacych czasem
jako ryty inicjacji (rites d'initiation);

2) rytéw inicjacji we wlasciwym (waskim, $cistym) tego slowa znaczeniu,
tzn. rytéw wejscia do zamknietego stowarzyszenia religijnego (des rites dentrée
dans des sociétés religieuses fermées);

53 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 16.

st Zob. J. Ries, Les rites d'initiation dans la vie de 'homme religieux, w: Les rites d’initia-
tion, s. 487.

545 Claas Jouco Bleeker (1898—1983) — holenderski religioznawca i fenomenolog, w latach
1950—1970 sekretarz generalny Miedzynarodowego Stowarzyszenia Historykéw Religii; autor
prac na temat poszczegélnych bostw w religiach starozytnego Egiptu; wspétwydawca (wraz z Geo
Widengrenem) podrecznika religioznawczego Historia Religionum, Vol. 1—2, Leiden 1969—1971.
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3) inicjacji w sensie dostepu do tajemnic (misteriéw) religii (accés aux
mysteéres de la religion)>*.

Klasyfikacja historykéw religii, rézna od ustalen zaréwno Eliadego, jak i sa-
mego Bleekera (jak ponizej zobaczymy), koncentruje siena samym rycie
realnej inicjacji, a nie na tym, do czego adept jest inicjowany. Powyzsze
rozréznienie podkresla takze réznice miedzy rytem przejscia (rite de passage)
arytem inicjacji (rite d'initiation), nawet jesli ten pierwszy moze funkcjonowac
(i czesto funkcjonuje) w miejsce drugiego.

Claas Jouco Bleeker formuluje sze$¢ réznych typéw wtajemniczenia. Podzial
tego autora rézni sie od klasyfikacji Eliadego szerszym ujeciem samej koncepcji
inicjacji. Typologia jest nastepujaca:

1) inicjacja do wspdlnoty plemiennej, szczepowej, ktdra jest udziatem wszyst-
kich czlonkéw plemienia (zaréwno chlopcéw, jak i dziewczat);

2) inicjacja do stowarzyszen mezczyzn lub kobiet, co zazwyczaj taczy sie
z konkretnym rytuatem;

3) inicjacja do zamknietego stowarzyszenia, ktére posiada ,tajemna” prawde;

4) uczestnictwo w kulcie, ktory przedstawia w formie dramatycznej prawde
religijna natury misteryjnej;

5) inicjacja na stanowisko, ktére wymaga pewnych kwalifikacji osobistych
lub nadzwyczajnego rodzaju poznania (szaman, krél albo prorok);

6) wtajemniczenie w prawde religijna, ktére ma miejsce, kiedy czlowiek
przyjmuje jakie$ wierzenias+.

Znajac juz wstepnie typologie Eliadego, mozemy zauwazy¢, na ile propozycja
Bleekera jest podobna, a w czym rézni sie od ujecia rumuniskiego religioznawcy.
Drugi, trzeci oraz piaty typ powyzszego modelu jest zbiezny z pierwsza, druga
oraz trzecia kategoria Eliadego.

Identyczna z ujeciem Eliadego jest propozycja Juliena Ries’a*, ktéry méwi
o nastepujacych typach inicjacji:

1) ryty dojrzatosci (des rites de puberté);

2) obrzedy wejscia do zamknigtego bractwa (des rites entreé dans une société
religieuse fermée), jak np. w przypadku kultu Mitry, berserkéw skandynawskich

54 Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d'initiation, s. 56.

547 Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d'initiation.

548 Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d'initiation, s. 55n.

s# Julien Ries (1920—2013) — kaptan katolicki i kardynal, teolog i historyk religii; w latach
19791985 byt konsultorem Papieskiej Rady ds. Dialogu Miedzyreligijnego; znawca mysli Eliadego;
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(wojownikéw nordyckich, ktérzy nie znali strachu) badz tajemnych religii
$wiata greckiego lub orientalnego;

3) ryty wtajemniczenia zwigzane z powolaniem mistycznym (des rites
d’initiation a une vocation ,mistique”), czyli powolaniem szamana, kaptana
oraz inicjacja bohaterska i wojownika®°.

Elementami istotnymi w strukturze rytéw wtajemniczenia sg: odniesienie
do archetypu, symbolizm $mierci inicjacyjnej oraz symbolizm nowych na-
rodzin, ktére prowadza do nowej egzystencji. Drugie narodziny stwarzaja
nowego czlowieka, ,dorostego cztowieka religijnego” (dell’homo religiosus
adulto)>. Zdaniem Ries’a ryty inicjacji zajmuja miejsce w sercu doswiadczenia
egzystencjalnego homo religiosus™*.

Jeszcze inne rozrdznienie inicjacji zaproponowal Michel Meslins3, ktéry
wyréznil tylko dwa typy wtajemniczenia:

1) rytualy inicjacji zbiorowej (collective);

2) rytualy inicjacji religijnej (religieuse)™*.

Wedlug Meslina rytualy inicjacji zbiorowej, ktére odnajdujemy we wszyst-
kich tradycyjnych spoleczenstwach, sa obrzedami przejscia pozwalajacymi
chlopcom i dziewczetom wej$é w §wiat dorostych. Autor okresla je takze jako
»Iyty integracji spotecznej”. Natomiast o rytualach inicjacji religijnej mozna
mowic zdaniem francuskiego historyka religii wtedy, gdy osoba podejmuje sa-
modzielnie decyzje o wstapieniu do bractwa lub spotecznoscireligijnej, np. za-
rezerwowanej dla jednej plci. Wyrazaja si¢ one przez misteria, ktére ograniczaja

nazywal swoja refleksje ,antropologia religijna” ({antropologie religieuse), autor m.in. publikacji
L’Homme et le sacré, Paris 2009 oraz Symbole, mythe et rite.

55° Zob. J. Ries, Initiation, s. 958. Podobne ujecie znajdujemy we wloskim wydaniu jednego
z dziel autora, w ktérym Ries dzieli ryty inicjacji ze wzgledu na ich funkcje na: 1) ryty dojrzatosci
(riti puberali); 2) ryty wejécia do zamknietej spotecznosci religijnej (riti che permetteno lingresso
in una societa religiosa chiusa); 3) ryty inicjacji zwiazane z powotaniem mistycznym (riti di
iniziazione che portano a una vocazione per cosi dire mistica) (zob. J. Ries, Alla ricerca di Dio,
s. 187).

551 Zob. J. Ries, Alla ricerca di Dio, s. 187n.

552 Zob. J. Ries, Les rites d'initiation dans la vie de 'homme religieux, s. 488.

53 Michel Meslin (1926—2010) — francuski historyk religii; autor m.in. publikacji Lexpérience
humaine du divin oraz Pour une science des religions; prezentowal osobe i dorobek Eliadego
podczas przyznania temu ostatniemu doktoratu sonoris causa na Sorbonie w 1976.

554 Zob. M. Meslin, Rytuaty, s. 1959—1963; M. Meslin, Lherméneutique des rituels d'initiation,
w: Les rites dinitiation, s. 87—89.
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i chronia dostep do tajemnic tylko dla wybranychs. Ten typ inicjacji nie ma pra-
wie nic wspdlnego z rytami przejscia (inicjacja zbiorowa), ktére sa obowigzkowe
iusytuowane w konkretnym momencie zycia. Powyzsze wtajemniczenie moze
mie¢ miejsce w kazdym wieku i prezentuje si¢ czesto jako powolanie, wezwanie
do poznania boskosci. Chodzi o przejscie ze stanu zycia naturalnego (profana)
do stanu sakralnego, co jest zwigzane z wymiarem soteriologicznyms*.

Michel Meslin, ukazujac réznice miedzy wyréznionymi dwoma rodzajami
inicjacji, stwierdza:

Jestjasne, ze interpretacja symbolicznych rytualéw cechujacych taka inicjacje
[religijna — R. B.] jest niemozliwa na tym samym poziomie, co w przypadku
rytualéw integracji spolecznej. Jezeli chcemy zrozumied, jakie doswiadczenie
religijne wywoluje te rytualy, nalezy zacza¢ od najdokladniejszego opisu.
Trzeba zastanowic sie, jak rytualy wprowadzaja neofite w $wiat wyobrazen,
w ktérym u$wiadamia on sobie swoja egzystencje w stosunku do boskosci,
uzywajac tych symboli, ktére nadaja znaczenie przej$ciu do bytu okresla-
nemu religijnie®’.

Najobszerniejsze opracowanie systematyczne tematu wtajemniczenia wraz
z rozbudowana typologia znajduje sie we wloskiej Enciclopedia delle religioni,
w ktorej autorem hasta Iniziaziones® jest Alfonso Maria Di Nolas*. Autor ten
wyréznia az dziewied nastepujacych rodzajéw inicjacji:

1) inicjacje plemienna (¢ribale);

2) inicjacje klasy wieku, do grupy wiekowej (l'iniziazione alle classi di eta);

3) ryty okazjonalne ,poszukiwania snu, marzen” albo ,poszukiwania wizji”
(rituali occasionali del ,,cercare il sogno” o del ,,cercare la visione”);

4) inicjacje do stowarzyszenia tajemnego mezczyzn lub kobiet (/iniziazione
a societa segrete ed associazioni di uomni o donne);

55 Zob. M. Meslin, Rytuaty, s. 1962.

556 Zob. M. Meslin, Lherméneutique des rituels d’initiation, s. 88.

7 M. Meslin, Rytuaty, s. 1962.

ss8 Zob. A. M. Di Nola, Iniziazione, w: A. M. Di Nola i in., Enciclopedia delle religioni, Vol. 3,
Gesu Cristo—Malachia, Firenze 1970-1976, kol. 1116—1171.

552 Alfonso Maria Di Nola (1926—1997) — wloski antropolog i historyk religii; od 1970 wydawal
sze$ciotomowa Encyklopedie religii w wydawnictwie Vallecchi; opublikowal wiele prac na temat
chrzes$cijanskich apokryféw, zajmowal sie takze problemami religijnymi ludowych kultur Wtoch;

170



TYPY INICJACJI W UJECIU ELIADEGO

5) inicjacje typu szamanskiego (liniziazione di tipo sciamanico);

6) inicjacje uzdrowiciela i czarownika (liniziazione a medicine-man
e a stregone);

7) inicjacje misteryjna (liniziazione misterica);

8) inicjacje kaptanska i zakonng, monastyczna (/iniziazone sacerdotale
e monastica);

9) inicjacje typu gnostycznego i zbawczego (linitiatione di tipo gnostico
e salvifico)>*°.

Inicjacje plemienng oraz klasy wieku mozna utozsamic z Eliadowska inicjacja
dojrzalosciowa, podobnie jak inicjacje do stowarzyszenia tajemnego mezczyzn
lub kobiet z analogicznym typem inicjacji wyrdéznionej przez naszego autora.
Natomiast inicjacja szamanska (/iniziazione di tipo sciamanico) jest wezsza
zakresowo, gdyz Alfonso Maria Di Nola odréznia ja od typu uzdrowiciela
i czarownika (maga), ktére stanowia jedna kategorie (/iniziazione a medicine-

-man e a stregone). W powyzszej typologii zwracaja uwage nastepujace rodzaje

wtajemniczenia, ktérych brak u rumunskiego religioznawcy: poszukiwania snu,
wizji, misteryjne oraz typu gnostycznego i zbawczego, a takze — specyficzne
zwlaszcza dla katolicyzmu — kaptanskie i zakonne (monastyczne).

Z autoréw polskich warto przywola¢ ujecie Jana Andrzeja Ktoczowskiego,
ktéry méwi o trzech rodzajach (typach) inicjacji, co w zasadzie jest identyczne
z klasyfikacja Eliadego. Sa to:

1) ryty przejscia, czyli zwigzane ze szczeg6lnymi wydarzeniami zycia (naro-
dziny, wejscie w wiek dojrzewania, malzenstwo, $mier¢). Stanowig one jakis
moment przefomowy dla cztowieka i dlatego domagaja si¢ interwencji boskiej.
Ryty przejscia sa powszechnie dostepne (egzoteryczne);

2) wtajemniczenie w ezoteryczne, tajemne kregi wyznawcéw jakich$ kultow
(np. religie misteryjne). Te ryty w tradycji ezoterycznej maja za zadanie prze-
prowadzi¢ cztowieka od religii jako uczestnictwa w kulcie zbiorowym do religii
jako osobistego przezycia;

3) inicjacje indywidualne, ktérych celem jest podjecie jakiejs funkcji, np. ka-
plana, szamana. Inicjacja wprowadza wtedy osobe do roli, jaka ona ma odgry-
wac w danej spolecznoscis®.

autor m.in. publikacji I/ diavolo, Roma 1987 (tlum. pol. Diabet, ttum. I. Kania, Krakéw 2013) oraz
Gli aspetti magico-religiosi di una cultura subalterna italiana, Torino 2001.

560 Zob. A. M. Di Nola, Iniziazione, kol. 1149-1167.

s¢ Zob. J. A. Ktoczowski, Drogi czlowieka mistycznego, s. 175.
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Po oméwieniu trzech typéw wtajemniczenia Jan Andrzej Ktoczowski przywo-
tuje jeszcze dwa rodzaje inicjacji, co jest cennym uzupelnieniem ujecia Eliadow-
skiego: 1) przez mandales®; 2) chrzescijaniska. Pierwsza z nich jest forma wta-
jemniczenia, ktéra pochodzi z tradycji hinduizmu, buddyzmu oraz dzinizmu.
Mandala jest wykorzystywana takze m.in. w astrologii, architekturze, magii oraz
w szamanizmie. Szczegblnie wyraznie mozna dostrzec ja w hinduistycznym
obrzedzie tzw. pradaksiny, czyli okrazania $wiatyni lub rytualnego wstepowania
po tarasach na szczyt sanktuarium, czyli do miejsca, gdzie jest ,,czysta sfera”s.
Czym jest mandala i na czym polega wtajemniczenie z nig zwiazane?

W centrum mandali znajduje si¢ istota boskas**. Mandala to symbolicznie
i plastycznie przedstawiony obraz §wiata, rodzaj geometrycznego diagramu
zbudowanego na osi symetrii i zorientowanego wedle stron $§wiata. Mandala
moze by¢ takze miniaturowym przedstawieniem $wiatyni. Jan Andrzej Klo-
czowski tak pisze:

Istotny pomys! ,konstrukcyjny” mandali zasadza si¢ na korespondencji
pomiedzy mandalg, stanowigca mikrokosmos, ,,mistyczny” obraz §wiata —
amakrokosmosem, §wiatem zewnetrznym. Przechodzenie wtajemniczenia
poprzez kolejne kregi mandali — przejscie badz fizyczne czy tez medytacyj-
ne — jest jednoznaczne z mistyczng partycypacja w samej rzeczywistosci
sakralnej, ktorej mandala jest obrazems®.

Istnieje zwigzek pomiedzy mandala a labiryntem, a bohater wkraczajacy w te
przestrzen proby musi stoczy¢ walke z sitami zta (zreszta na poszczegdlnych
etapach inicjacji adept musi czesto pokonac ,potwora”). Dopiero po przebyciu
wszystkich préb inicjowany wkracza do miejsca $wietego, co jest rdwnoznaczne

2 Mandala — sanskr. ,krag” Zob. G. Tucci, Mandala. Zagadnieniem mandali zajmowal sie
na gruncie psychologii religii Carl Gustav Jung. W jego ujeciu mandala stanowi najdoskonalszy
symbol archetypu jazni, czyli najglebszej sfery przezy¢ czlowieka. Zob. C. G. Jung, Mandala.
Symbolika cztowieka doskonatego, ttum. M. Starski, Poznar 1993. Problematyke psychoanalitycz-
nej koncepcji mandali jako archetypu w ujeciu Junga podejmuje takze Eliade. Zob. J. Bramorski,
Sacrum przestrzeni, s. 117—130.

563 Zob. J. Bramorski, Sacrum przestrzeni, s. 125n.

564 Zob. Mandala, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 6, red. T. Gadacz, B. Milerski, Warszawa
2002, S. 398.

565 1. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnotg, s. 130.
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z przemiang, jaka w nim zachodzi, a ktéra ogarnia calego czlowieka. Implikuje
to poznanie ukrytej i tajemniczej Rzeczywistoscis®.

Warto zwréci¢ uwage na charakterystyczny element walk, ktdre sa préba-
mi inicjacyjnymi, oraz na to, iz przejscie wtajemniczenia oznacza mistyczne
uczestnictwo w §wietej rzeczywistosci. Na przyktadzie tej inicjacji widzimy
jasno, ze jej celem jest ostatecznie partycypacja w sacrum. W odniesieniu
do czlowieka charakterystyczna jest przemiana calo$ciowa, jaka w nim za-
chodzi, jak réwniez nowy rodzaj poznania ukrytej Rzeczywistosci (sacrum,
béstwa). Latwo zauwazyd¢, ze inicjacja przez mandale jest w wielu elementach
zbiezna z Eliadowska koncepcja wtajemniczenia (podobne elementy jak: préby,
przemiana, poznanie)**.

Jan Andrzej Kloczowski omawia takze chrzescijaniska mistagogie, méwiac,
ze jest ona przede wszystkim wprowadzeniem w rzeczywisto$¢ tajemnicy,
co oznacza w chrzescijanstwie ,wtajemniczenie w zycie taski” Autor pod-
kresla, odwolujac sie do praktyk chrzcielnych w starozytnosci chrzescijan-
skiej, iz ,absolutna oryginalno$¢ mistagogii chrzcielnej stanowito to wlasnie,
iz samego chrztu nie wyjasniano przed przyjeciem sakramentu, lecz po jego
udzieleniu”*®. Jan Andrzej Kloczowski wyciaga z powyzszej praktyki Kosciola
istotny wniosek, Ze ,najpierw zapewniaja one [ryty inicjacji — R. B.] udziat
w $wietej rzeczywistosci, a dopiero z tego uczestnictwa wynika poznanie.
Wskazuje to — powtdrzmy — na istotng osobliwos$¢ poznania religijnego: udziat
w Rzeczywisto$ci Boskiej jest warunkiem jej poznania, nie inaczej”s.

5% Zob. J. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnotg, s. 129—131.

7 Eliade dostrzegal inicjacyjny charakter mandali. Kazda inicjacja zaktada przejscie z jednego
sposobu istnienia do innego, ale kazda zmiane systemu ontologicznego poprzedza seria mniej-
szych lub wiekszych préb, ktére kandydat musi przejs¢. Typowa préba jest walka z potworem. We
wnetrzu mandali znajdujemy bdstwa, czesto bardzo przerazajace, ktére czlowiek ma napotkac
w stanie po$miertnym, a ktére uosabiaja sily nieSwiadomosci wywodzace sie z uniwersalnej pustki.
Nalezy przezwyciezy¢ lek, ktory wzbudzajg, bo jest to tylko ,lek wtajemniczenia” Owi ,straznicy
wrét” i straszne bdstwa podkreslaja inicjacyjny charakter wnikniecia w mandale. Eliade dostrzegal
podobienstwo miedzy labiryntem a mandalg, méwigc, ze wiele mandali ma posta¢ labiryntu.
Funkcja zaréwno mandali, jak i labiryntu zdaniem naszego autora ma nastepujacy sens: 1) samo
wprowadzenie adepta do narysowanej na ziemi mandali réwna sie wtajemniczeniu; 2) mandala
broni przed wszystkimi sitami zniszczenia i pomaga inicjowanemu w koncentracji i znalezieniu
wlasnego centrum (zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosé¢ i wolnosé, s. 234—236).

5% J. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnota, s. 133.

5% J. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspdlnotq.
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Znamienny jest fakt, iz wielu autoréw albo przyjmuje wprost typologie
rumunskiego religioznawcy, albo mozna ja de facto odkry¢ w réznych klasyfi-
kacjach — tak jak w przypadku dwéch propozycji polskich autoréw: Bogustawa
Nadolskiegos” i Henryka Zimonias”. Pierwszy z nich rozréznia nastepujace
typy inicjacji:

1) plemienng, czyli przejscie do zycia dorostego;

2) misteryjna, zwiazana z wstapieniem do tajemnej spotecznosci;

3) magiczna, czyli wejcie w posiadanie magicznych mocy*”.

Na powyzszym przykladzie wida¢ jasno, ze strukturalnie sg to kategorie
Eliadowskie. R6znig sig tylko nieznacznie szczegélowymi sformulowaniami:
plemienna odpowiada inicjacji do dorostosci (do wieku dojrzatego), miste-
ryjna — wtajemniczeniu do stowarzyszenia lub tajemnego bractwa. I wresz-
cie magiczna, ktora jako jedyna w powyzszym podziale ma nieco inny sens
od Eliadowskiej i odpowiada kategorii inicjacji zwiazanej z powolaniem zna-
chora lub szamana. Bogustaw Nadolski podkresla, naszym zdaniem stusznie,
ze ten ostatni typ w gruncie rzeczy jest zwiazany z dzialaniem magicznym
(magiczne moce).

Natomiast Henryk Zimon wyrdznia — w religiach niechrzescijaniskich —
nastepujace formy inicjacji:

1) plemienng, ktéra jest zwiazana z grupa wiekowa lub inicjacja dojrzalosci
i nalezy do rytualéw przejicia. Jest ona obowiazkowa dla kazdego cztonka
danej spotecznosci, cho¢ nie jest znana u wszystkich ludéw pierwotnych. Ten
typ inicjacji zaznacza przejsécie od wieku dzieciecego do dojrzatosci, wpro-
wadza w §wiat wartosci kulturowych i duchowych oraz czyni pelnoprawnym
czlonkiem danej spolecznosci. Wyréznia sie trzy fazy: separacji (wylaczenie ze
stanu niedojrzalosci), marginalna (graniczng), w ktérej dokonuje sie ontyczna
przemiana osoby inicjowanej, oraz powr6t, czyli wlaczenie jej do stanu dojrza-
tosci. Moze by¢ ona praktykowana indywidualnie lub wspélnie (kolektywnie);

2) ezoteryczng, ktdra jest zwiazana z tajnymi stowarzyszeniami i zwigz-
kami ezoterycznymi, misteriami i kultami. Cechuja ja: dostepno$¢ tylko dla

s7° Bogustaw Nadolski (1933—2018) — chrystusowiec, liturgista; autor m.in. czterotomowego
podrecznika Liturgika, Poznafi 1989—1992.

7t Henryk Zimon (ur. 1940) — werbista, religioznawca i etnolog; autor m.in. publikacji Mo-
noteizm pierwotny. Teoria Wilhelma Schmidta i jej krytyka w wiederiskiej szkole etnologicznej,
Lublin 2012.

572 Zob. B. Nadolski, Inicjacja chrzescijariska, s. 543n.
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wybranych (czesto jednej plci), wazno$¢ tajemnicy, niekiedy okrucieristwo
samej proby, przewaga kultu przodkéw (czesto uobecnianych w maskach),
brak wzmianek o Istocie Najwyzszej. Elementy inicjacji ezoterycznej mozna
dostrzec w praktykach masonerii, w ktdrej obrebie kandydat na mistrza
poddaje sie inicjacji, czemu towarzysza rekwizyty (trumna, gréb lub jego
rysunek, czaszka, ko$ci) symbolizujace jego $mier¢ i powtdrne narodziny;

3) profesjonalng, ktéra dotyczy jednostki (szamana, znachora, kaptana,
mnicha, kréla, wladcy) i daje szczegdlny status polityczny lub religijny
uprawniajacy do sprawowania wtadzy lub kierowania rytuatami i praktykami
religijno-magicznymi. Jej cecha charakterystyczng jest wazno$¢ do§wiadczenia
osobistego, np. inicjacja szamana polega na do§wiadczeniu ekstatycznym (sny,
wizje, trans) oraz pouczeniach przekazywanych przez mistrzow-szamanéw.
Moze by¢ indywidualna lub publicznas™.

Ujecie Henryka Zimonia jest strukturalnie w zasadzie tozsame z klasy-
fikacja autora Historii wierzen i idei religijnych. Powyzsza typologia rézni
sie od Eliadowskiej jedynie sformulowaniami, np. wtajemniczenie ezoteryczne
odpowiada inicjacji do stowarzyszen tajemnych, a inicjacja profesjonalna —
inicjacji zwigzanej z powotaniem mistycznym.

Z kolei Tadeusz Dajczer, badajacy rodzaje wtajemniczenia u Indian na ob-
szarze Kalifornii, wyréznia dwa rodzaje inicjacji:

1) plemienng;

2) do tajnego stowarzyszenia.

Pierwsza z nich musi przejs¢ kazdy czlonek plemienia. Sa to ryty dojrzalosci,
ktore uludéw pierwotnych odgrywaja zasadnicza role. Nowicjusz po wtajem-
niczeniu staje sie pelnoprawnym cztonkiem plemienia, natomiast ci, ktérzy
nie przeszli inicjacji, sa de facto usunieci ze spotecznosci. Z kolei drugi typ
wtajemniczenia jest tylko dla wybranych, gléwnie mezczyzn, gdyz zwiazki
kobiece sa zjawiskiem dosc¢ rzadkim. Owe tajemne bractwa majg rézne funkcje.
Moga to by¢ zwiazki czysto religijne, obrzedowe, magiczne, lekarskie, wojenne
lub politycznes™.

Ostatnia typologia mistagogii, ktéra chcemy przywolaé, jest autorstwa
Aleksandra Posackiego. Autor ten, pomijajac w swoim ujeciu obrzedy przejscia,
wyréznia nastepujace rodzaje wtajemniczenia:

573 Zob. H. Zimon, Inicjacja, kol. 212-215.
574 Zob. T. Dajczer, Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludéw Kalifornii, s. 3n.
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1) inicjacje chrzescijaniska, czyli przede wszystkim chrzest $wiety;

2) inicjacje satanistyczna (a w niej — inicjacje lucyferyczna bedaca oddaniem
sie Lucyferowi)”s;

3) inicjacje masonska;

4) inicjacje szamanistyczng*®.

Oproécz powyzszych rodzajéw wtajemniczenia Posacki méwi takze, co
prezentowaliSmy szerzej we wczesniejszej czesci pracy, o tzw. kontrinicja-
cji bedacej przeciwienstwem inicjacji chrzescijanskiej. Autor ten traktuje
w zasadzie wszystkie wyréznione przez siebie inicjacje niechrzescijanskie
(satanistyczne, masonskie oraz szamanskie) jako bedace w opozycji wobec
mistagogii Kos$ciota katolickiego.

Juz ta skrétowa charakterystyka rodzajow wtajemniczenia jasno ukazuje,
jak dalece poszczegdlne typologie dotyczace inicjacji wypracowane w ramach
réznych nauk przez autoréw zagranicznych i polskich sg zalezne od propozy-
cji religioznawcy z Bukaresztu. Widzimy zatem, ze nauka Eliadego wplynetla
znaczaco na ustalenia réznych dyscyplin o religii, ktére podejmowaly w swojej
refleksji temat inicjacji. Po przedstawieniu rodzajéw wtajemniczenia kolejnym
naszym krokiem bedzie zaprezentowanie zbiorowych obrzedéw przejscia
z dziecinstwa (mtodosci) do dojrzatosci.

3. ZBIOROWE RYTUALY PRZEJSCIA Z DZIECINSTWA
DO WIEKU DOJRZALEGO

Inicjacje dojrzalosciowe odgrywaja bardzo wazna role w zyciu cztowieka spo-
teczenstw tradycyjnych. Obrzedem par excellence jest inicjacja dorastajacej
mlodziezy, przejscie z jednej klasy wiekowej do drugiej albo — wedlug innego
okreslenia — ryty przejicia z dziecinstwa do wieku dojrzalego. Sa to ceremo-
nie obowiazkowe dla wszystkich cztonkéw danej spotecznosci plemiennejs”.

575 Celem inicjacji lucyferycznej jest absolutna wolnos¢, ktéra mozna osiagna¢ wtedy, gdy
adept przekroczy swoja ludzka nature i stanie sie bogiem. Taka jednak postawa jest wykrocze-
niem przeciwko pierwszemu przykazaniu Dekalogu (zob. A. Posacki, Wstep, w: RoseMary, Nie
krocz za mnag, s. 10).

576 Zob. A. Posacki, Inicjacja, s. 321—327.

77 W spofecznosciach, w ktérych znano i praktykowano obrzedy przejscia, ten, kto ich nie
przeszedl, byl okreslany jako ,szaleniec’, ,niecztowiek’, ,,cztowiek niepelny’, ,istota bezplciowa’,
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Obrzedy przejscia odprawia sie takze podczas narodzin, zaslubin i $mierci.
Mozna je zatem nastepujaco zdefiniowal (szerzej niz tylko w odniesieniu
do przechodzenia w dojrzalto$¢): ,Obrzedy przejicia (rites de passage) ozna-
czaja przejscie z jednego stadium zycia, pory roku czy zdarzenia do innego.
Kazdy uczestniczy w obrzedach przejicia, cho¢ w kazdym spoleczenstwie
przybieraja one odmienne formy”s.

Osobnym pytaniem jest to, co pozostalo z obrzeddw przejscia dzisiaj, zwlasz-
cza w $wiecie kultury Zachodu. Wspétczesne grupy religijne maja rytuaty, kté-
re sa pozostalo$ciami po wczesniejszych rytach przejscia, i cho¢ spotykamy
dzisiaj takze obrzedy stanowiace jakas forme ,przejscia” (np. z dziecinstwa
do dojrzalosci), to jednak w spoleczenistwie nowoczesnym (zachodnim) takie
ryty sa dos¢ slabo obecne albo — inaczej rzecz ujmujac — nie odgrywaja juz roli
zwiazanej z przejsciem do dorostosci (dojrzatosci). Jedna z przyczyn tej stabo-
$cijest charakter okresu dojrzewania w §wiecie kultury Zachodu, w ktérym nie
ma zadnego wyraznego wydarzenia potwierdzajacego status osoby dorostejs”.
Zdaniem Martine Segalen mozna méwic o tzw. deficycie rytualnym (déficit
rituel). Co to znaczy? Rézne ,przejscia’; ktore zostaly zrytualizowane, stawaly
sie publiczne, gdy natomiast przechodzily do sfery prywatnosci, ich zasieg
malal. Tym samym jednostka zostawata pozbawiona zbiorowego wsparcia
krewnych czy sasiad6w, a to z kolei powodowalo, iz cztowiek pozostawal sam
w obliczu owego przejscias®.

Eliadowskie ujecie inicjacji dojrzatosciowej prezentuje ja, jak zobaczymy,
jako jeden z mozliwych obrzedéw, ktéremu poddany jest cztowiek archaiczny.

»ignorant”. Gnostycy nazywali go ,poronionym plodem” lub ,zwierzeciem” (zob. J. Sieradzan, Ryty
przejscia i inicjacje, niegdys i teraz, s. 16).

7% F. Bowie, Antropologia religii, s. 159. Zob. B. G. Myerhoff, L. A. Camino, E. Turner, Rites of
Passage. An Overview, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 12, s. 380—386; B. Feinberg, Rites
of Passage, w: Encyclopedia of Religious Rites, Rituals, and Festivals, ed. F. A. Salamone, New
York—London 2004, s. 311-314; J. Sieradzan, Ryty przejscia i inicjacje, niegdys i teraz, s. 11—52;
M. Segalen, Rites et rituels contemporain, Paris 2010, s. 31—55. Bogactwo rytéw przejscia wyraza
np. tradycja hinduizmu, w ktérej méwi sie nawet o kilkudziesieciu tego typu rytuatach. Zasadniczo
jednak przyjmuje sie istnienie szesnastu rytéw przejscia (sanskr. samskara — ,skonstruowany,
zebrany razem”), ktérych zadaniem jest budowaé tozsamosci spoleczne. Mozna je podzieli¢
na: ryty prenatalne, zwigzane z narodzinami, dziecinstwem, edukacja, malzefistwem i $miercia
(zob. G. Flood, Hinduizm. Wprowadzenie, ttum. M. Ruchel, Krakéw 2008, s. 211-213).

579 Zob. M. B. McGuire, Religia w kontekscie spotecznym, thum. S. Burdziej, Krakoéw 2012, s. 99.

s% Zob. M. Segalen, Rites et rituels contemporain, s. 46n.
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Ponizej przedstawimy najpierw kwestie relacji inicjacji do obrzeddéw przej-
$cia, w dalszej kolejnosci zas sposéb rozumienia przez Eliadego zbiorowych
rytualéw przejscia z dziecinstwa do dorostosci.

3.1. INICJACJA A RYTY PRZEJSCIA

Okreslenie ,obrzedy (ryty) przejscia” (les rites de passage) zostalo rozpo-
wszechnione przez Arnolda van Gennepa®®'. Francuski etnolog w swojej ksiaz-
ce Obrzedy przejscia z 1909 roku przedstawit koncepcje czlowieka, ktérego
zycie, ,niezaleznie od typu spotecznosci, zasadza si¢ na sukcesywnym przecho-
dzeniu z jednej grupy wieku do drugiej, od jednego typu zaje¢ do drugiego”s®.
Odkryciem Arnolda van Gennepa jest wyrdznienie ,rytéw przejscia” jako
osobnej kategorii rytuatéw®. Schemat zaproponowany przez tego autora ma
warto$¢ heurystyczna réwniez dzisiajs®.

Jednostka, znajdujac sie w kazdej istotnej dla siebie sytuacji zmieniaja-
cej status spoleczny lub rodzinny albo przechodzac z jednej spolecznosci
do drugiej, musi si¢ poddac obrzedom przejscia, czyli rytuatom, ktére dotycza
wszystkich dziedzin zycia. S one $cisle okreslone, a ich cel jest niezmienny:
»przeprowadzi¢ jednostke z jednego $cisle okres$lonego stanu do drugiego —
réwnie $cisle zdefiniowanego™s®. Co wiecej, jak podkresla Arnold van Gennep,
w spoleczenstwach mniej cywilizowanych owe akty sa zawsze wyrazone
w specjalnych ceremoniach, gdyz zaden ryt przejscia nie jest wolny od aspek-
tu duchowego. Rytualy sa réznorodne, ale ukladaja si¢ w jeden niezmienny
schemat:

1) rytualy separacji, czyli ryty wylaczenia jednostki z jej dotychczasowego
statusu (rites de séparation, préliminaires);

58 Arnold van Gennep (1873—1957) — francuski etnolog i folklorysta, twérca koncepcji tzw. ob-
rzedéw przejscia; badacz francuskiego folkloru oraz mitologii, totemizmu, rytualéw i magii spo-
teczenstw plemiennych; autor klasycznej pracy Les rites de passage (tham. pol. Obrzedy przejscia).

2 A. van Gennep, Obrzedy przejscia, s. 30.

58 Zob. H. Zimon, Klasyfikacja rytuatéw, s. 186. Zob. C. Bell, Ritual. Perspectives and Dimen-
sions, s. 94—102. J. P. Schojd zamiast okreslenia ,rytualy przejécia” proponuje termin ,rytualy
inicjacyjne’, gdyz wszystkie rytualy implikuja jakis rodzaj przejscia (zob. H. Zimon, Klasyfikacja
rytuatéw, s. 187n).

84 Zob. M. Segalen, Rites et rituels contemporain, s. 31.

85 A. van Gennep, Obrzedy przejscia, s. 30.
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2) rytualy okresu przejsciowego (marginalnego) — kiedy jednostka jest po-
zbawiona pierwotnego statusu (rites de marge, liminaires);

3) rytualy wlaczenia (integracji), zwiazane z uzyskaniem przez cztowieka
nowego statusu (rites dagrégation, postliminaires)>©.

Podstawa teorii rytow przejicia francuskiego etnologa sa nastepujace za-
fozenia, ktore sie¢ wzajemnie uzupelniaja:

1) $wiat dzieli sie na sfere sakralna i $wiecka;

2) zycie jednostki nie stanowi ciaglosci, ale jest seria (symbolicznych) ,sko-
kéw” badz ,przej$¢” z jednej grupy spolecznej do drugiej, z jednej grupy
wiekowej do drugiej i z jednego stanowiska do innego;

3) wszechs$wiat takze poddany jest rytmowi przejscia (z miesigca na mie-
sigc) i ulega on rytmom znajdujacym swoje odbicie w zyciu spoleczeristwa®.

Arnold van Gennep rozumie sacrum wraz z towarzyszacymi mu obrzedami
jako zjawisko zmienne, czyli kategorie manifestujaca sie w szczegdlnych sytu-
acjach®®®. Wedlug autora Obrzedow przejscia rzeczywisto$ci sacrum i profanum
sa tak od siebie rézne i tak sobie obce, ze przejicie z jednej do drugiej nie
moze sie odby¢ bez stanu posredniego’®. Sytuacja czlowieka w fazie drugiej
(liminalnej) jest dwuznaczna i niejasna, gdyz nie ma ona cech poprzedniego
stanu. Adept znajduje sie miedzy pozycjami, ktére wyznaczaja prawo, obyczaje
i ceremonie spolecznego zycia. Ludzi w tym stanie Victor Turner okresla jako
,byty liminalne” (liminal entities), ,istoty przejsciowe” (transitional beings)
badz ,,0soby liminalne” (liminal persons), ktére nie maja okreslonego statusu
ani autorytetu. W tym stanie przejsciowym osoba przechodzi intensywny
cykl prob inicjacyjnych, ktére maja na celu jej przemiane. Zwraca sie¢ uwage
(np. wspomina o tym Juha Pentikéinen), ze w fazie liminalnej cztowiek jest
bardziej podatny na wplyw tego, co nadnaturalne. Stad tez do§wiadczenia
nadnaturalne wlasnie w tej fazie sa czestsze niz w pozostatych>°.

Francuski etnolog naciska, aby nie nadawac obrzedom inicjacji miana ,ry-
tuatéw dojrzatosci” (fizycznej), bo zazwyczaj nie zbiegaja sie one wzajemnie.
Stara sie on pokaza¢, ze dojrzatos¢ fizyczna i dojrzalo$¢ spoteczna to dwie

5% Zob. A. van Gennep, Obrzedy przejscia, s. 36.

587 Zob. W. J. Burszta, Antropologia kultury, Poznan 1998, s. 104; H. Zimon, Klasyfikacja
rytuatéw, s. 189.

% Zob. A. van Gennep, Obrzedy przejscia, s. 37.

% Zob. A. van Gennep, Obrzedy przejscia, s. 28.

5% Zob. ]. Sieradzan, Szaleristwo w religiach swiata, Krakéw 2007, s. 21n.
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odrebne kategorie, niezwykle rzadko wystepujace razem: ,Jesli miatbym od-
powiedzie¢ na pytanie Leo Frobeniusa: «Czy moment inicjacji zbiega sie
w czasie z osiagnieciem dojrzalosci plciowej?», nie wchodzac w szczegdly,
odpowiedzialbym jednoznacznie: nie”**.

Arnold van Gennep, podsumowujac swoja prace na temat obrzedéw przej-
$cia, przedstawia trzy wnioski:

1) mimo wielu form rytualnych u ich podstaw wyrézniamy trzycze$ciowy
wzor, ktéry mozna odnalez¢ we wszystkich obrzedach przejscia oraz na po-
szczeg6lnych etapach tych obrzedéw;

2) srodkowe lub przejéciowe (liminalne) stadium moze osiagnac¢ w ceremo-
nialnej calosci jakis stopien autonomii;

3) zmiana spolecznej pozycji adepta wyraza sie realnym przekroczeniem
jakiej$ granicy®.

W zaleznosci od przedmiotu odniesienia francuski etnolog rozréznia rytualy
animistyczne (czyli odnoszace si¢ do istot osobowych) i rytualy dynamistyczne
(odnoszace si¢ do mocy bezosobowej). Ryty zwiazane z narodzeniem, inicjacja,
zawarciem malzenstwa i §miercia sa najlepiej zbadane. Rytualy przejécia sa zo-
rientowane na jednostke (bo to jednostka przechodzi zmiang), niepowtarzalne
(bo owa zmiana dokonuje sie tylko raz w zyciu) oraz przewidywalne (bo termin
odbycia rytéw mozna wybrac lub sie do niego przygotowac). Z takim podzia-
fem mozna jednak dyskutowa¢, przede wszystkim krytykujac akcentowanie
orientacji rytuatu na jednostke. Istnieje przeciez wiele rytualéw odprawianych
wspdlnotowo (np. inicjacja, pogrzeb). Réwniez przewidywalnos¢, np. w odnie-
sieniu do pogrzebu, moze budzi¢ zastrzezenia (bo jak przewidzie¢ Smierc¢?)ss.

Po odkryciu rytéw przejécia przez Arnolda van Gennepa inicjacja zaczela
by¢ pojmowana wlasnie jako ryt przejscia®*+. Pytanie: czy jest to stuszne? Czy
nalezy rozumie¢ inicjacje jako swoista podkategorie rytu przejscia? Czy nie
trzeba tych dwdch pojec¢ jasno odrézniac¢?*> Oba te terminy (,ryty przejscia’

q

st A. van Gennep, Obrzedy przejscia, s. 88.

2 Zob. F. Bowie, Antropologia religii, s. 164.

93 Zob. H. Zimon, Klasyfikacja rytuatow, s. 190.

s9¢ Zob. B. Nadolski, Inicjacja chrzescijariska, s. 543.

95 W niektérych pracach mozna odnalezé wyrazne rozréznienie miedzy pojeciem inicja-
¢jiipojeciem rytéw przejécia. Podkresla sie, ze ryty przejscia, czesto okreslane jako ryty inicjacji,
nie moga by¢ mylone z inicjacja w $cislym tego sfowa znaczeniu. Jak wskazuje na to ich nazwa,
ryty przejscia sa tylko praktykami symbolicznymi niedajacymi zadnego glebokiego poznania.
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oraz ,inicjacja”) sa dobrze znane etnologom i antropologom kultury, ktérzy
poswiecali im sporo miejsca w swoich badaniach®°. Antropologowie uzna-
ja zazwyczaj inicjacje jako pierwowzor obrzeddw przejscia, ktére dotycza
etapow cyklu egzystencji czlowieka (od narodzenia do pogrzebu) albo przy-
jecia do nowej grupy (religijnej lub niereligijnej). Inicjacja wyrdznia sie tym,
ze dokonuje radykalnej przemiany jednostki, zawsze w sensie podniesienia jej
statusu. Wazne jest, iz chodzi o ustanowienie zmiany dokonujacej sie wlasnie
przez ryt inicjacyjny, a nie w inny sposéb%”. Powyzsze stwierdzenie jest istot-
ne, gdyz uwypukla kwestie rytualnego kontekstu fenomenu wtajemniczenia,
tzn. ze przemiana czlowieka jest zwiazana z uczestnictwem w obrzedzie.

Jak zatem rozumie¢ te dwa pojecia: rytu przejscia oraz inicjacji? Pierwsze jest
bardziej ogélne od drugiego. Mozemy przyjac nastepujace rozréznienie miedzy
nimi w odniesieniu do ich funkcji: celem rytu przejscia jest wlaczenie do grupy
plemiennej lub spolecznej, natomiast celem inicjacji jest transformacja do no-
wej postaci egzystencji, czyli ponowne (nowe) narodziny**.

Kategorie Arnolda van Gennepa daly naukom o religii cenne narzedzia ba-
dawcze, ktére byly potem wykorzystywane przez rézne nauki, nie tylko sama
etnologie (antropologie). Teorie francuskiego etnologa wykorzystal Victor
Turner™, ktéry zyskal stawe dzieki swoim badaniom nad teoria tréjdzielnej
struktury rytuatu Arnolda van Gennepa i rozwinieciu w niej fazy srodkowej
(liminalnej)®°°, przyréwnywanej przez niego m.in. do $mierci®*.

Inicjacja natomiast jest bardziej rytualnym nauczaniem niz samym rytem (zob. A. Raponda-
-Walker, R. Sillans, Rites et croyances des peuples du Gabon, s. 267—269).

59 Zob. J. Bonhomme, Initiation, s. 541—548.

57 Zob. ]. Bonhomme, Initiation, s. 541. 1l ne s'agit pas de valider un changement survenu
hors du rituel, mais bien de l'instituer par le rite initiatique” (J. Bonhomme, Initiation).

9% Zob. ]. Sieradzan, Ryty przejscia i inicjacje, niegdys i teraz, s. 11n.

5% Victor Witter Turner (1920—1983) — brytyjski antropolog pochodzenia szkockiego, badacz
religii, rytualu i symbolizmu, reprezentant antropologii symbolicznej; autor m.in. publikacji
The Forest of Symbols. Aspects of Ndembu Ritual, Ithaca 1967 (tlum. pol. Las symboli. Aspekty
rytuatéw u ludéw Ndembu) oraz The Ritual Process. Structure and Anti-structure, Ithaca 1969
(thum. pol. Proces rytualny. Struktura i antystruktura, ttum. E. Dzurak, Warszawa 2010).

6 Zob. V. Turner, Proces rytualny, s. 115—142.

1 Byty liminalne nie przebywaja ani tam, ani tu. Znajduja sie pomiedzy pozycjami wy-
znaczonymi i uporzadkowanymi przez prawo, zwyczaj, konwencje i ceremonial. W zwigzku
z tym w wielu spoteczenstwach, ktére zmiane kulturowa i spoteczna sankcjonuja rytualtem, ich
niejednoznaczne i trudne do zdefiniowania atrybuty znajduja wyraz w bogatej réznorodnosci
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Pojecia ,gennepianskie” znat takze Eliade, cho¢ jego zainteresowania ba-
dawcze poszly w inna strone, gdyz skoncentrowat sie on przede wszystkim
na samym zagadnieniu religijnego wtajemniczenia. Trzeba jednak zauwazy¢,
ze w analizach inicjacji twdrca szkoly chicagowskiej wiele miejsca poswieca
inicjacji dojrzatosciowej, a wiec rytom przejscia do dorostosci (dojrzatosci).
Jak usytuowac Eliadowska kategorie zbiorowych rytuatéw przejscia z dziecin-
stwa (mlodosci) do wieku dojrzatego na tle typologii Arnolda van Gennepa?

Ryty przejscia sa zwiazane z rytualami inicjacyjnymi. Koncepcja francu-
skiego etnologa ma znaczenie szersze®? i jest bardziej ogdlna, obejmuje wiele
rytéw przejscia, ktére sa obecne w czasie zycia jednostki. Natomiast Eliade
przywoluyje tylko inicjacje dojrzalo$ciowa jako jeden z rodzajéw wtajemni-
czenia, okreslajac ja jako ,plemienng, szczepowq”. Przedstawimy teraz, w jaki
sposo6b nasz autor rozumie ten typ inicjacji, czyli zbiorowe rytualy przejécia
z dziecinstwa do dojrzatosci.

3.2. INICJACJA DOJRZALOSCIOWA

Inicjacje dojrzalo$ciowe®s odgrywaja duza role w zyciu czlowieka spole-
czenstw tradycyjnych. Takim obrzedem par excellence jest inicjacja dorasta-
jacej mlodziezy, czyli przejscie z jednej klasy wiekowej do innej. Ryty przejscia
odprawia sie takze w réznych momentach zycia cztowieka: podczas naro-
dzin, zaslubin, $mierci. W tych przypadkach takze chodzi o pewne inicjacje,
bo powyzsze ceremonie wiaza sie z ,zasadnicza zmiana stanu ontologicznego
i spotecznego”®*. W owym stwierdzeniu Eliadego dochodzi do glosu znana
nam teza autora o tym, ze wtajemniczenie implikuje fundamentalna zmiane
w osobie: metafizyczng oraz spoleczng. Czy w takim razie inicjacja dojrza-

symboli. Liminalno$¢ bywa czesto przyréwnywana do $mierci, do pobytu w fonie matki, do bycia
niewidzialnym, do ciemno$ci, biseksualnosci, odludzia i za¢mienia storica czy ksiezyca” (V. Turner,
Proces rytualny, s. 116).

©2 Zob. F. Bowie, Antropologia religii, s. 150.

3 Inne okreslenia inicjacji dojrzato$ciowych — o czym juz powiedzielismy — sg nastepujace:
»rytualy (obrzedy) dojrzewania (dojrzalosciowe)’, ,inicjacja plemienna’; ,inicjacja do dojrzatosci’,
»inicjacja do klasy wiekowej” albo takze ,rytualy inicjacji zbiorowej” (zob. M. Eliade, W poszu-

kiwaniu historii i znaczenia religii, s. 155; M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne,
s. 16; M. Eliade, Initiation. An Overview, s. 225).
©+ M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 198.
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fosciowa — analogicznie do kazdej inicjacji — réwniez powoduje tak istotna
przemianeg? Czym jest inicjacja do klasy wiekowej, do dojrzalosci? Co ona
sprawia w neoficie?

Wedlug autora Sacrum a profanum zbiorowe rytualy przejscia do wieku doj-
rzalego sa to obrzedy majace na celu przejscie z dziecinstwa lub wieku mto-
dziericzego w dojrzalosée>s. Obowigzuja one wszystkich cztonkéw okreslonej
spolecznosci tradycyjnej. Eliade méwi, iz ,inicjacja plemienna wprowadza
nowicjusza w §wiat wartosci duchowych i kulturowych, sprawia, zZe staje sie
[on — R. B.] odpowiedzialnym czlonkiem spoteczenstwa”°. Adept poznaje
wzorce zachowan, mity i §wiete tradycje plemienia, imiona bogéw, a zwlaszcza
poznaje mistyczne relacje, ustanowione na poczatku czasu, miedzy plemie-
niem a istotami nadprzyrodzonymi.

W inicjacji dojrzato$ciowej zawsze chodzi najpierw o wyrwanie ze $wiata
dziecinstwa. Stad inicjacja jest dla danej osoby (dziecka lub mlodzierica) ob-
jawieniem jej osobowej (prawdziwej) tozsamosci. Jest to zwiazane z rytualng
$miercig i oddzieleniem, odseparowaniem fizycznym, co ma symbolizowa¢
zerwanie z beztroskim dotychczasowym zyciem. Wiaze si¢ to zazwyczaj,
przypomnijmy, z szeregiem prob, nieraz bardzo okrutnych, takich jak posty,
spozywanie surowych potraw, rany, okaleczanie narzadéw plciowych, roz-
faczenie z matka, odosobnienie w lesie pod nadzorem nauczyciela, zakaz
spozywania pewnych potraw, wyrwanie zgba, obrzezanie, nacinanie skdry.
Po wszystkich prébach nastepuja rytualy ponownej integracji, po ktérych
odbyciu inicjowani beda wiedli dorosle zycie®”. Inicjacje te implikuja takze

»objawienie” plciowosci.

Przywotajmy jeden z przykladéw wtajemniczenia, ktéry analizuje Eliade.
Chodzi o ceremonie inicjacyjna u australijskiego ludu Karadjeri. Opis jest
obszerny, wiec przytoczymy, aby zilustrowa¢ nasze zagadnienie, tylko jego
fragment:

Pierwszy [obrzed — R. B.], milya, wyznacza zerwanie z dziecinstwem: w wie-
ku okoto dwunastu lat chlopca prowadzi si¢ na pustkowie, gdzie od stép
do gléw smaruje sie go ludzka krwia. Mniej wiecej dwa tygodnie pdZniej

©s Zob. M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 224—226.
©¢ M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, s. 156.
%7 Zob. M. Meslin, Lherméneutique des rituels d’initiation, s. 87n.
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przekluwa sie mu nos i wktada w rane pidéro; chlopiec otrzymuje wtedy
specjalne imie. Drugi i najwazniejszy obrzed — obrzezanie — ma miejsce
dwa lub trzy lata pézniej: stanowi wlasciwe misterium. Rodzina i caly réd
optakuja chlopca, jak gdyby byl martwy. I w pewnym sensie naprawde tak
jest, gdyz nocg zanosi si¢ go do lasu, gdzie po raz pierwszy slyszy Swiete
piesni. Las to symbol tamtego $wiata, odnajdujemy go w wielu obrzedach
inicjacyjnych i misteriach ludéw pierwotnych. Réwniez jednak inne oznaki
wskazuja na to, ze chlopiec umiera, ze radykalnie zmienia sposéb bycia.
Nazajutrz kazdy mezczyzna otwiera sobie zyle na ramieniu i krew splywa
do naczynia. Zupelnie nagi, z zawiazanymi oczami i uszami zatkanymi
ziolami, aby nic nie widzie¢ i nie slysze¢, siedzac przy ognisku, w tumanie
dymu, mlodzieniec musi wypi¢ duza ilo$¢ krwi. Jest przekonany, ze krew
zaraz go zabije [...]. Chlopiec caly czas siedzi w trawie z tarcza na kolanach —
a mezczyzni zblizaja sie kolejno i spuszczaja na jego glowe krew, tryskajaca
z otwartych zyl. Nastepnie jeden z krewnych zaklada mu pas wykonany
z ludzkich wlos6w. Cala grupa wraca do obozowiska, gdzie kobiety i krewni
optakuja go na nowo. Po rytualnym positku neofita otrzymuje juz plonacy
kij do rozpalania ognia: méwi sie mu, ze dzieki niemu bedzie mégt roz-
nieci¢ ognisko, w ktérym zostana spalone jego organy piciowe. Nazajutrz
zaczyna sie podrdz, ktéra trwa dwadziescia cztery godziny i zawiera wiele
ceremonii [...]%%.

W opisie tym zwraca uwage element symboliki krwi. Wszystkie dzialania
rytualne maja podkresli¢ symbolike $mierci, przejscie do innego $wiata i zwia-
zany z tym radykalnie nowy sposéb egzystencji. W przypadku opisywanego
plemienia caly obrzed dojrzalosci jest rozciagniety w czasie na kilka lat. Eliade
stwierdza, iz w inicjacji Karadjeri chodzi o co$ wigcej niz tylko zwykly obrzed
przejscia z jednej grupy wiekowej do innej, a wiec prosty ryt dojrzalosci:

Nie chodzi wiec o obrzed przejscia z mlodzieniczo$ci w dojrzalose, lecz
raczej o wlasciwa i stopniowa inicjacje, za pomoca ktérej nie tylko poucza
sie chlopca o tradycjach mitycznych i zwyczajach spolecznych rodu, ale
ksztaltuje si¢ go w prawdziwym tego stowa znaczeniu; chlopiec staje sie

©8 M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 236.
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dorosly nie tylko fizjologicznie, ale czyni si¢ go zdolnym do przyjecia kon-
dycji mezczyzny [...]°.

W powyzszych uwagach odkrywamy wazny poglad naszego autora o stop-
niowalno$ci, czy raczej ciaglosci pomiedzy inicjacjami, o czym powiemy wie-
cej w dalszej czesci pracy. ,Objawienia’, ktére sa zwigzane z inicjacja, naleza
do kilku porzadkéw. Neofita jednocze$nie dostepuje ,,objawienia” seksualnosci
(ptciowosci), $mierci oraz sacrum jako tremendum. Inicjacja Karadjeri jest
zwigzana z kosmogonia — podczas obrzedéw nastepuje na nowo stworzenie
$wiata. Wraz z rytualem wtajemniczenia adept staje si¢ sSwiadomy nowej
kosmogonii®®.

Po przedstawieniu obrzeddéw australijskiego plemienia Eliade formuluje
cechy charakterystyczne dla wiekszosci inicjacji plemiennych (co prawda
nasz autor uzywa w tekscie okreslenia ,tajemne inicjacje’, ale w omawianym
powyzej przypadku chodzi o inicjacje dojrzalosciowa, ktéra prawie zawsze
ma mniej lub bardziej wymiar tajemnicy, w tym sensie, ze nie wszyscy czton-
kowie plemienia uczestnicza w kazdym jej etapie). Owe cechy sa nastepujace:

1) misterium inicjacji zawsze zaczyna sie od oddzielenia neofity od rodziny
i jego wyjscia na pustkowie. Jest to symbol $mierci: las, dzungla, ciemnosci
symbolizujg tamten $wiat, pieklo. Niekiedy neofite uwaza sie za pozeranego
przez potwora, co jest motywem inicjacyjnym, ktéry ma wyraza¢ embrionalny
sposéb egzystencji w planie kosmicznym, jak tez w planie zycia ludzkiego;

2) w wielu przypadkach na pustkowiu jest szalas inicjacyjny, gdzie mlodzi
kandydaci poddawani sa prébom i wprowadzani w tajemne tradycje plemienia.
Szalas symbolizuje brzuch matki, a ,$mier¢” neofity — cofniecie sie do stanu
embrionalnego, przedkosmicznego sposobu istnienia, co jest rdwnoznaczne
z tym, Ze inicjowany staje sie wspolczesny stworzeniu $wiata i bedac w brzuchu
matki, oczekuje Stworzenia. ,Aby stac sie nowym czlowiekiem, [adept — R. B.]
musi na nowo przezy¢ kosmologie”";

3) symbolizm $mierci inicjacyjnej; niekiedy kandydatéw grzebie sie lub
kiadzie w wydrazonych grobach, przykrywa galeziami; leza oni bez ruchu, jak
zmarli. Neofici upodobniaja si¢ do zjaw; jedzenia nie biora palcami, ale zebami

o M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 241.
e Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 233—241.
o1t M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 242.
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(jak dusze zmartych). Meki inicjacyjne maja taki sens: uwaza sie, ze kandydat
jest meczony, kawalkowany i gotowany przez demony, czyli mistrzéw inicjacji,
tzn. przez mitycznych przodkéw;

4) poza specyficznymi operacjami (jak obrzezanie) i okaleczeniami inicjacyj-
nymi (jak wyrywanie zebdw, odciecie palcéw i inne) na ,$mier¢” i ,,zmartwych-
wstanie” wskazuja inne oznaki zewnetrzne: tatuaze, zbliznowacenia. Niektdre
plemiona sadzg, ze kandydaci zapominaja wszystko ze swojego poprzedniego
zycia; prowadzi si¢ ich za reke jak dzieci, karmi sie. Wraz z inicjacja wszystko
zaczyna si¢ na nowo;

5) w spoleczenstwach najbardziej prymitywnych pojawia si¢ takze motyw
nakazu zabicia czlowieka, np. u Papuaséw, co wiaze sie z kanibalizmem, ktéry
jest czescia schematu inicjacyjnego (zabicie czlowieka, zjedzenie go i zacho-
wanie glowy jako trofeum to nasladowanie zachowania duchéw lub bogéw)®=.

Istnieje wielka réznorodnos¢ form rytéw przejécia i tradycji z nimi zwigza-
nych, ale réwnoczeénie sa takze wspdlne im elementy. W wiekszosci spotecz-
nosci afrykanskich® chlopcy, a czasami takze dziewczeta nie maja dostepu
do zycia doroslych inaczej niz przez ryty przejscia. To one doprowadzaja do sy-
tuacji $mierci dziecinstwa i zmartwychwstania do zycia grupy, spotecznosci
plemiennej. Mimo wielkiej r6znorodnosci rytuat inicjacji dojrzalo$ciowej jest
zawsze podobny. Przede wszystkim wazny jest ,gest’, ktéry ma nastepujace
cechy: 1) jest bolesny; 2) jest symboliczny (wyraza w sposéb mniej lub bardziej
jasny zmiane, ktéra si¢ dokonuje); 3) jest skuteczny. Mlodzieniec w wymiarze
spolecznym staje si¢ w pelni czlowiekiem. Bedzie jeszcze czekal na malzen-
stwo, ale w oczach innych jest pelnoprawnym czlonkiem grupy, plemienia®+.
Wtajemniczenie ma w sobie swego rodzaju spoleczna skuteczno$¢, ktéra ozna-
cza, ze adept po rytach przejicia staje sie prawdziwie i realnie pelnoprawnym
czlonkiem danej spoteczno$ci.

Istnieje wiele form inicjacji dojrzato$ciowej, zaréwno wspdlczesnych, jak
tez archaicznych. Te ostatnie, jak juz wiemy, byly szczegélnym przedmiotem

@12 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 241—244.

13 Na temat obrzed6w inicjacyjnych w Afryce zob. A. Doutrleoux, Rites d'initiation en Afrique,
w: Les rites d'initiation, s. 131—141. Zob. takze interesujace $wiadectwo napisane w formie re-
portazu: M. P. Somé, Z wody i ducha. Rytuaty, magia i inicjacja w zyciu afrykariskiego szamana,
tlum. R. Madejski, Warszawa 2012.

14 Zob. Les religions dAfrique Noire. Textes et traditions sacrés, éd. L.-V. Thomas, R. Luneau,
J. L. Doneaux, Paris 1969, s. 193n.
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zainteresowania Eliadego. Poczesne miejsce wérdd nich zajmuja australijskie
obrzedy dojrzalosciowe, reprezentujace bardzo stara forme wtajemniczenia,
ktérym rumunski religioznawca po$wieca sporo uwagi. Opisuje obszernie
obrzedy plemienne wraz z ich prébami inicjacyjnymi®s. Zdaniem Eliadego
dokladne poznanie przynajmniej jednej ceremonii badanego typu obrzedéw
jest zawsze warto$ciowe dla zrozumienia calo$ci zagadnienia®®.

To, co wyrdznia religie Australii®”, to fakt, ze cale zycie religijne jest ugrun-
towane dzieki ,objawieniom” i do§wiadczeniom majacym miejsce podczas
ceremonii okresu dojrzewania oraz ze liczne cykle obrzedowe przeprowadza
sie z okazji tego typu inicjacji®®. Jak wyglada inicjacja w religiach australijskich?

Australijskie ceremonie inicjacyjne wytworzyly pewien model wtajemni-
czenia dojrzalo$ciowego, ktéry zawiera nastepujace elementy:

1) izolacje nowicjuszy w specjalnych obozach lub w buszu;

2) przekazywanie instrukcji przez nauczycieli;

3) poddanie ciata szczegélnej dyscyplinie;

4) wyjaénienie znaczenia przedmiotéw rytualnych i wprowadzenie nowi-
cjuszy w niektore tajemne ceremonie;

5) koricowe obmycie, aby usuna¢ wszelkie $lady §wiata sacrum;

6) uroczysty powr6t do codziennego zycia®”.

Pierwszg istotna fazg jest oddzielenie chlopcéw od ich matek. Sens tego
jest nastepujacy: gwaltowne zerwanie ze §wiatem dziecinstwa, ktéry jest
zarazem $wiatem matczynym i kobiecym oraz stanem nieodpowiedzialnosci
i szczesliwosci, niewiedzy i aseksualno$ci dziecka®. Rozmaite préby fizycz-
ne nowicjusza maja takze znaczenie duchowe. Te préby i ograniczenia lacza
sie z pouczeniem za pomoca mitéw, tanicéw i pantomim. Istotne jest to, co
Eliade podkresla w kazdym rodzaju inicjacji: ,Préby fizyczne zmierzaja do celu
duchowego: wprowadzenia dziecka do kultury, uczynienia go «otwartym»
na wartos$ci ducha”. Caly szereg trudnych préb fizycznych ma za zadanie

15 Zob. J. Ries, Symbole, mythe et rite, s. 505.

@16 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 239.

017 Zob. Religion in Aboriginal Australia. An Anthology, ed. M. Charlesworth, Brisbane 1984;
A. Szyjewski, Religie Australii, Krakéw 2000; M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie.

@18 Zob. M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie, s. 123.

@1 Zob. M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie, s. 115.

¢ Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 24.

© M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 33.
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wprowadzi¢ adepta w $§wiat ducha, czyli ma da¢ dostep do $wiata kultury.
Widzimy wiec na poziomie religii archaicznych $cisle powiazanie tego, co
fizyczne, z tym, co duchowe, i ostatecznie prymat tego ostatniego.

Wtajemniczenie przywraca mlodym Australijczykom ich pierwotny, ducho-
wy stan istnienia. Swieta rzeczywisto$¢ objawia sie za posrednictwem rytualéw
inicjacyjnych®=. Eliade wydobywa i podkresla to, co méwi w innych miejscach:
nowicjusz umiera dla $wiata profanum, $wieckiego $wiata, przygotowujac sie
do narodzin jako istota duchowa. Poza tym wiekszo$¢ czynnosci i rytualow
inicjacyjnych przekazuje tre$ci za pomoca symboli zwiazanych z umieraniem
i odradzaniem (lub $émiercia i narodzinami)®,

Obrzezanie bedace najwazniejszym rytuatem inicjacyjnym Australijczykow
jest traktowane jako rytualne zabijanie. Prawie w calej Australii podczas tego
rytuatu przeprowadza sie takze rytual krwi, ktéra namaszcza sie nowicjusza.
Réwniez dzis spotykamy w rodzimych religiach Australii podobne obrzedy.
Rozpowszechnione jest namaszczenie krwia ludzka lub nawet jej picie. Krew,
uwazana za $§wieta, pochodzi z naci¢¢ na ramionach starszych mezczyzn i ma
da¢ wtajemniczanemu nowe zycie oraz site. W dawnych czasach krew pocho-
dzila od zabitego w tym celu czlowieka i byla spozywana wraz z kawatkami
jego ciala. Krew®** symbolizuje zycie, moc i odwage i przygotowuje ona adepta
na przyjecie ,objawient’; ktére ma otrzymac®s.

Sam obrzed obrzezania — tak rozumieja go Australijczycy — dokonywany
jest nie przez ludzi, ale przez istoty boskie lub demoniczne. Jest to akt swie-
ty dokonywany w imieniu bogéw lub istot nadludzkich ucielesnianych lub
reprezentowanych przez ludzi wykonujacych owe czynnosci i ich rytualne
narzedzia®®. Cierpienie spowodowane obrzezaniem jest wyrazem $mierci

©2 Zob. M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie, s. 111.

3 Zob. M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie, s. 116.

©2¢ Zob. W. Bator, Krew, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 6, s. 97n; J. E. Cirlot, Krew,
w: J. E. Cirlot, Sfownik symboli, s. 202n.

s Zob. M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie, s. 117—120.

06 Jstotnym elementem rytuatu jest tzw. warkotka (ang. bull-roarer, fr. rhombe), ktorej dzwiek
ma wyraza¢ obecno$¢ istot boskich. Ta identyfikacja halasu warkotki z glosem Boga to bardzo
stara idea religijna, ktéra mozna odnaleZ¢ takze w innych kulturach, cho¢ niekiedy interpretacja
jest nieco inna, np. ze hatas warkotki wyobraza grzmot. Wedtug Eliadego jest prawdopodobne,
ze teologia i mitologia warkotki sktadaja sie na jedna z najstarszych koncepcji religijnych ludzkosci
(zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 42).
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inicjacyjnej. Podobnie ma sie rzecz z innym zabiegiem — podcieciem moszny.
W tym rytuale nowicjusz réwniez jest inicjowany w misterium krwi. Istotne
jest, ze wychodzi on z tych krwawych okaleczen radykalnie odnowiony: ,W su-
mie, wszystkie te zabiegi znajduja swe wyjasnienie i uzasadnienie na plasz-
czyznie religijnej, gdyz idea odnowienia jest ideq religijna”®>.

Istnieje réznica pomiedzy inicjacja mezczyzn a kobiet®®. Inicjacjami dziew-
czat rzadzi natura, tzn. moment pojawienia sie menstruacji i wszystko to, co
wedlug wierzen tradycyjnych jest z nia zwiazane: okresowe oczyszczenie, ptod-
nos¢, moc lecznicza, sita magiczna itd. Chodzi o uswiadomienie sobie prze-
miany, ktéra dokonuje si¢ naturalnie i jest zwiazana z seksualna dojrzalo$cia
kobiety. To z kolei pociaga za soba przyjecie nowego sposobu zycia: sposobu
istnienia kobiety dojrzalej. MezczyZni natomiast musza sobie uswiadamia¢
w czasie ich inicjacyjnego treningu istnienie rzeczywisto$ci niewidzialnej
oraz musza poznawac historie §wieta, ktdéra nie jest oczywista, czyli nie jest
dana w bezposrednim doswiadczeniu. Podkreslmy raz jeszcze, ze wszystko to,
czego doswiadcza neofita podczas obrzedu inicjacji, wynika z faktu, ze pew-
ne wydarzenia mialy miejsce w czasie mitycznym i spowodowaly radykalng
zmiane kondycji cztowieka®.

Dla Australijczyka poznawacé to przypominac sobie. Inicjacja wywoluje pro-
ces anamnezy®*®*. Neofita poznaje tajemne mity wyjasniajace jego egzystencje,
ale takze poznaje siebie samego, tzn.

rozpoznaje sie w mitycznym Przodku, ktérego jest inkarnacja. [...]
Wedlug Australijczykéw inicjacja objawia czlowiekowi, ze juz tu kiedys
byt wtych miejscach, u zarania $wiata, in illo tempore, ze byt kiedy$ takim
to a takim herosem kulturowym. Ta mityczna posta¢ stuzy jako wzorzec —
inicjowani maja powtarzac to, co uczynita ona na poczatku. Wszelako
poprzez inicjacje dowiadujemy sig, ze ta mityczna postacia jesteSmy my
sami — tacy, jakimi pojawiliSmy sie po raz pierwszy. W istocie kazdy

7 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 48.

¢ Na temat inicjacji mezczyzn zob. W. O. Kaelber, Men’s Initiation, w: The Encyclopedia
of Religion, Vol. 7, s. 229—234. Na temat inicjacji kobiet zob. B. Lincoln, Women’s Initiation,
w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 7, s. 234—238.

9 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 711.

00 Zob. K.-P. Koepping, Anamnesis, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 1, ed. M. Eliade,
New York 1987, s. 253—261.
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z nas jest powtdrzeniem samego siebie — takiego, jakim byl na poczatkuy,
wzorcowego®.

4. OBRZEDY WEJSCIA DO STOWARZYSZEN TAJEMNYCH

Eliade zaznacza: ,Jesli chodzi o wlasciwe obrzedy inicjacji, to trzeba odréz-
nia¢ inicjacje mlodzienicza (klasa wieku) od wstepowania do tajemnego
zwigzku. Najwazniejsza réznica polega na tym, ze inicjacji typu klasy
wieku musza sie¢ podda¢ wszyscy chlopcy, gdy tymczasem do tajem-
nych zwiazkdéw wstepuje tylko pewna liczba dorostych”2. W okresleniu
tym mozemy dostrzec réznice miedzy rodzajami wtajemniczenia. Podczas
gdy poddanie sie inicjacji dojrzalosciowej jest powszechne, wtajemnicze-
nie do zwiazkéw tajemnych ma w sobie pewna elitarno$¢ i nie kazdy chce
(i moze) tego dostapi¢. W cytowanym stwierdzeniu mozemy odnalez¢ geneze
stowarzyszen tajemnych, ktére funkcjonowaly i nadal funkcjonuja w réznych
tradycjach duchowo-religijnych®s.

4.1. TAJNE BRACTWA — PELNIEJSZE UCZESTNICTWO W SACRUM

Tajne stowarzyszenia badz bractwa (fr. sociétés secrétes, ang. secret societies,
niem. Mdnnerbiinde®**) mozna odnalez¢ w wielu kulturach i religiach archa-
icznych oraz w historii Europy. W Gregcji istnialy sekretne bractwa orfickie.
W starozytnym Rzymie okolo III wieku pewne grupy ludnosci zrywaly z tra-
dycyjna religia, co prowadzilo stopniowo do odkrywania potrzeby osobistego
doswiadczenia religijnego. Takie doswiadczenie bylo dostepne w zgroma-
dzeniach i zamknietych bractwach typu ,religii misteryjnej’; czyli w tajnych

%t M. Eliade, Moje zycie, s. 484n.

%2 M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 200.

93 Zob. M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 226—228; M. Eliade, Historia wierzeri i idei
religijnych, t. 2, s. 125; J. Prokopiuk, Eliade o inicjacji i stowarzyszeniach tajemnych, s. 325—337.
Ogodlnie na temat tajnych stowarzyszen zob. G. Weckman, Secret Societies, w: The Encyclopedia
of Religion, Vol. 13, ed. M. Eliade, New York 1987, s. 151—154; S. Hutin, Les sociétés secrétes;
A. Szyjewski, Etnologia religii, s. 475—506.

3+ Eliade w swoich pracach czesto uzywa tego niemieckiego okreslenia.
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stowarzyszeniach, ktére wymykaly sie spod kontroli panstwa®s. W zachod-
niej Europie, na co zwraca uwage Eliade, tajne bractwa rozkwitly zwlaszcza
po narodzinach wolnomularstwa (masonerii)®® oraz w zwiazku z ,misterium
rézokrzyzowcodw” .

Istotnym elementem w funkcjonowaniu tajnych (tajemnych) stowarzyszen®*
jest pewien rodzaj zamkniecia i tajemnicy (sekretnosci). Niekiedy owa tajnosé¢
taczy sie z inicjacja, okreslajac ten typ bractw jako ,inicjacyjne”® (w znacze-
niu ,tajne, tajemne”). W tym ostatnim przypadku oznacza to, ze tym, co je
wyrédznia w ich tajnosci®° od prostego stowarzyszenia zamknietego, jest fakt,

35 Zob. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 2, s. 93, 125n.

% Na temat masonerii zob. cytowane wczesniej prace. Na temat oceny teologicznej masonerii
zob. Z. Suchecki, Kosciot a masoneria, Krakéw 2002. Jérdome Rousse-Lacordaire przypisuje maso-
nerii cechy takie jak: 1) bycie stowarzyszeniem (société); braterstwo (fraternelle); 3) inicjacyjno$é
(initiatique) — tzn. ze proponuje swoim adeptom $ciezke wtajemniczenia i przemiany siebie;
4) symbolizm (symbolisme) jako ,zasade konstrukeji’, co oznacza, ze inicjacja jest opisana i prze-
kazywana — analogicznie — jako praca wznoszenia budowli; 5) inspiracja biblijna (d’inspiration
biblique) (zob. ]. Rousse-Lacordaire, Esotérisme et christianisme, s. 166n).

7 Lectorium Rosicrucianum (,Rézokrzyz’, ,R6z0-Krzyz” albo ,,Chrystian Rézokrzyz”) mozna
traktowac jako jedno z tajnych stowarzyszen. Grupa ta identyfikuje sie jako chrzescijaniska, cho¢
teologicznie (i praktycznie) Rézokrzyz niewiele ma wspolnego z chrzescijaristwem, np. o Chrystusie
rézokrzyzowcy nie méwia ,Zbawiciel” Deklaracja zasad stowarzyszenia Lectorium Rosicrucianum
stwierdza: ,[...] Nazywamy sie rézokrzyzowcami, aby w ten sposéb wskazad, ze Jezus Chrystus jest
w naszym zyciu zywym czynnikiem i ze w praktyce chcemy i$¢ jego droga. Stad imie «Chrystian».
Sciezka Chrystusa jest metoda, postawa zyciowa, religijng $ciezka nastawiona na «uprawianie
R6zy». TaRéza jest w kazdym czlowieku spoczywajacy, latentng zasada, ktéra stanowi podstawe dla
urzeczywistniania dzieciectwa Bozego. Ta zasada jest w kazdym czlowieku [...]” (K. Dietzfelbinger,
Szkota Duchowa Ztotego Rozokrzyza Lectorium Rosicrucianum. Wspétczesna wspolnota duchowa,
tlum. J. Prokopiuk, Wielun 2011, s. 11). Zob. takze S. Hutin, Rose-Croix d’hier et daujourd’hui,
Saint-Zénon 1997; ].-M. Verlinde, La déité sans nom et sans visage. Le défi de lésotérisme au chri-
stianisme, Vol. 2, Versailles 2001, s. 132—151; . Prokopiuk, Historia Rézo-Krzyza, Krakéw 2013.

638 Zob. M. Eliade, Initiation. An Overview, s. 225n.

639 Zob. S. Hutin, Les sociétés secrétes, s. 17—84.

o 7 tematem tajnych (tajemnych) stowarzyszen badz bractw wiaze sie problem tajemnicy.
W Dictionnaire historique de la magie et des sciences occultes (,Stowniku historycznym magii
i wiedzy tajemnej”) nie znajdujemy hasta dotyczacego stowarzyszen tajemnych, natomiast jest
hasto Secret (,Tajemnica”). Autor tego opracowania zwraca uwage, iz jeéli istnieje pole badan
antropologicznych i historycznych, w ktérych temat tajemnicy jest istotny, to jest nim zagadnie-
nie praktyk magicznych czy tez generalnie samej magii (zob. J. Véroneése, Secret, w: Dictionnaire
historique de la magie et des sciences occultes, éd. ].-M. Sallmann, Paris 2006, s. 654). Powyzsza
uwaga wskazuje, jak wazny jest element tajemnicy w magii.
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ze udzielaja swoim czlonkom inicjacji. Chodzi o takie ceremonie, w ktérych
profani nie moga uczestniczy¢. Wazne sa réwniez znaki rozpoznawcze, ktére
pozwalaja adeptom juz wlaczonym rozpoznac si¢ nawzajem®*.

Istnieje pewna faczno$¢ pomiedzy rytami inicjacji a stowarzyszeniami ta-
jemnymi. Henrik Bogdan stwierdza: ,Ryty ezoteryczne inicjacyjne zachodnie
(rites ésotériques initiatiques occidentaux) sa mocno taczone z pojeciem stowa-
rzyszenia tajemnego albo — dokladniej — zamknietego”***. Waznym aspektem
tych rytéw jest to, ze sa dwa typy rytuatéw zwigzanych ze stowarzyszeniami
inicjacyjnymi: 1) inicjacja lub przyjecie do stowarzyszenia zamknietego (chodzi
o rytual czyniacy z kandydata ,jednego z nas” (l'un des nétres)); 2) inicjacje
stopniowe, stopniowalne (graduelles), ktére posuwaja kandydata naprzdd,
do wewnatrz we wtajemniczeniu do danego bractwa przez system stopni.
W tego rodzaju stowarzyszeniach struktura stopni jest rozbudowana i szcze-
gbtowo opracowana®.

et Zob. S. Hutin, Les sociétés secrétes, s. 6. Mozna podac rézne typologie tajemnych bractw. Nie-
ktoérzy (np. Noel P. Gist) wyrézniajg nawet kilkanascie rodzajéw owych stowarzyszen (zob. H. Bog-
dan, Esotérisme occidental et rituels d’initiation, s. 59).

2 H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d’initiation, s. 54.

3 Zob. H. Bogdan, Esotérisme occidental et rituels d'initiation. Warto podkresli¢ to, o czym
moéwilismy, tzn. Ze to, co wczesniej bylo ukryte, tajemne, przeznaczone dla wybranych (wta-
jemniczonych), stalo sie wspolczesnie powszechnie dostepne. Proces ten jest zwiazany m.in. ze
zmiana w rozumieniu ezoteryzmu, sekretnoéci i towarzyszacej im inicjacji. Henrik Bogdan zwraca
uwage, Ze prawie nie istnieja prace naukowe podejmujace problem rytéw inicjacji w kontekscie
nurtu zachodniego ezoteryzmu, a zwlaszcza stowarzyszen tajemnych Zachodu (zob. H. Bogdan,
Esotérisme occidental et rituels d'initiation, s. 11). Nalezy takze zauwazyé zmiane rozumienia
samego pojecia ezoteryzmu. Historyczny proces doprowadzit do tego, iz badacze coraz rzadziej
uzywaja go w znaczeniu, ktore lfaczy sie z sekretno$cia, natomiast coraz czesciej traktuje sie sam
ezoteryzm jako historyczny konstrukt. Proces 6w skutkuje istotng konsekwencja. Odwrdcenie
znaczenia terminu ,ezoteryzm” implikuje pozbawienie wazno$ci zagadnienia inicjacji: ,Skoro bo-
wiem to, co ezoteryczne, nie jest juz ze swej istoty tajemne, dostep do niego nie stanowi juz dluzej
problemu” (D. Nowakowski, Przemiany relacji inicjacji i wiedzy tajemnej od XV do XVII wieku.
Prolegomena do badan, w: Swiatlo i ciemnosé, s. 46).

Podobnie jak w przypadku pojecia ezoteryzmu jest réwniez w odniesieniu do pojecia sekret-
nosci (tajnosci), ktore takze podlega przeobrazeniom. O ile wczesniej sekretno$¢ byta funkcja
wyzszej wiedzy (dla wybranych), o tyle dzisiaj sama sekretnos¢ jest tym, co pierwotne, nie za$
tym, co jest skrywane. I ostatnia konsekwencja, ktéra dotyczy zmiany w rozumieniu wtajemni-
czenia. Pojecie to zatraca wspoélczesnie (albo wrecz juz to sie stalo) sw6j metafizyczny charakter,
stajac sie czysto socjologicznym zjawiskiem: ,Tym samym inicjacja, gdy rozpoznana zostaje jako
jedynie arbitralnie wytworzony spoleczny artefakt, pozbawiona swej autonomicznej wartosci,

192



TYPY INICJACJI W UJECIU ELIADEGO

Warto podkresli¢, iz przemiany, do jakich doszto (dochodzi), czyli oddziele-
nie ezoteryzmu od sekretnosci i zredukowanie samej sekretnosci do sfery zja-
wisk czysto spolecznych, sprawily, iz inicjacja jako przedmiot studiéw przestala
stanowi¢ przedmiot sam w sobie. Zatem mistagogia nie jest juz studiowana
jako zagadnienie akademickie, jak réwniez, o czym méwilismy i co podkresla
Eliade®*, nie odgrywa juz w spoleczenstwie zachodnim istotnej roli*s. Widzimy
w tym miejscu — od innej strony i niejako jak w soczewce — caly wachlarz
probleméw poruszanych we wczesniejszej czesci pracy.

Jaka jest geneza tajnych stowarzyszen? Eliade stwierdza, ze w przypadku
meskich stowarzyszen tajemnych (nasz autor czesto uzywa niemieckiego okre-
$lenia — Mdnnerbiinde) i ich pochodzenia mozna wzia¢ pod uwage hipoteze,
jaka wysunal Leo Frobenius®*. Wedlug niej meskie stowarzyszenia tajemne lub

»stowarzyszenia masek” miaty by¢ wytworem cyklu matriarchalnego i stuzyty
do przerazania kobiet, wpojenia im przekonania, iz maski to demony i duchy
przodkéw. Chodzito o zrzucenie matriarchalnego panowania, zaréwno eko-
nomicznego, jak i spoteczno-religijnego. Autor Religii australijskich nie zgadza
sie jednak z powyzsza interpretacja, gdyz jego zdaniem jest niewiarygodne, aby
religijne zjawisko tajemnego stowarzyszenia moglo by¢ nastepstwem matriar-
chatu®”. Przeciwnie, jak podkresla, ,stwierdzamy doskonata ciagto$¢ miedzy
obrzedami dojrzalo$ciowymi a inicjacyjnymi prébami wejscia do meskich

przestaje by¢ jednoczesnie przedmiotem filozoficznego zainteresowania. Inicjacja i jej ksztalt
nie zaleza juz dluzej od natury samej najwyzszej wiedzy, lecz staja sie tylko mniej lub bardziej
sformalizowanym sposobem na przekroczenie bariery spotecznej” (D. Nowakowski, Przemiany
relacji inicjacji i wiedzy tajemnej od XV do XVII wieku, s. 47).

64+ Zob. M. Eliade, Initiation, rites, sociétés secrétes, s. 11.

s Zob. D. Nowakowski, Przemiany relacji inicjacji i wiedzy tajemnej od XV do XVII wieku,
S. 43—48.

% Leo Frobenius (1873-1938) — niemiecki etnolog, archeolog i afrykanista, ekspert w dziedzi-
nie sztuki prehistorycznej; wprowadzil pojecie tzw. kregu kulturowego (jest to zesp6t elementéw
kulturowych, ktére nie ulegaja zmianie w dluzszym okresie historycznym); autor m.in. publikacji
Der Ursprung der afrikanischen Kulturen, Berlin 1898 oraz Und Afrika sprach, Berlin 1912.

7 Eliade nie jest osamotniony w swoim krytycznym pogladzie na temat hipotezy Frobeniusa.
Wielu naukowcéw twierdzi, ze brak do niej dowodéw. Potwierdzaja to psychoanalitycy (np. Bruno
Bettelheim, Joseph L. Henderson), ktérzy wskazuja na role $mierci inicjacyjnej i nowych narodzin,
co mialoby $wiadczy¢ o prébach nasladowania kobiecej mocy dawania zycia. Eliade, ale takze
inni (np. Hutton Webster, Edwin Meyer Loeb) twierdza, ze pierwowzorem obrzedéw tajnych
stowarzyszen byly ryty inicjacji plemiennej, nad ktérymi to rytami i ich prawidlowym przebiegiem
czuwaly tzw. loze, czyli grupy starszyzny plemiennej (zob. A. Szyjewski, Etnologia religii, s. 476).
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stowarzyszen tajemnych”**®. Na poparcie tej tezy zostaja wskazane przyktady,
np. ryty w calej Oceanii, gdzie zaréwno inicjacje dojrzalo$ciowe chlopcow,
jak i wtajemniczenia do meskich stowarzyszen tajemnych zawieraja ten sam
rytuat symbolicznej $mierci (potkniecie przez potwora), a nastepnie zmar-
twychwstania, co zdaniem Eliadego jest dowodem, iz wszystkie te ceremonie
pochodza historycznie z tego samego osrodka®*.

Jaki element stanowi specyfike tajnych bractw? Wsréd podstawowych cech
tajnych (archaicznych) stowarzyszeit mozna wymieni¢ nastepujace: 1) jednocza-
cg adeptéw nazwe, symbolike i rytualy; 2) zaséb tajemnej wiedzy, ktdrej nie zna-
ja profani; 3) specyficzna strukture wewnetrzna (indywidualne przywédztwo
isystem stopni); 4) domy i $wigte miejsca, gdzie odbywaja si¢ obrzedy; 5) cisle
zasady przyjmowania kandydatéw i znaki cielesne jako znak wybrania (tatuaz,
skaryfikacja, obrzezanie iinne), zewnetrzne akcesoria (maski i $wiete przedmio-
ty) oraz tajny system komunikacji; 6) system kar dla naruszajacych tajemnice®.

Twérca szkoty chicagowskiej podkresla, ze w tajemnych stowarzyszeniach
oryginalna i fundamentalna ideq jest potrzeba pelniejszego uczestnictwa w sa-
crum oraz mozliwie jak najintensywniejsze przezywanie specyficznej $wietosci
kazdej z plci. Dlatego wtajemniczenia przypominaja inicjacje dojrzalosciowe: sa
podobne préby, symbole $mierci i zmartwychwstania oraz objawienie $wietej
doktryny. W konsekwencji ,dzieje sie tak dlatego, Ze scenariusz inicjacyjny
stanowi warunek sine que non nowego petniejszego doswiadczenia sacrum”®'.
Eliade postrzega stowarzyszenia tajemne wraz z ich inicjacjami jako dazenie
do jeszcze intensywniejszego uczestnictwa w sacrum. To, co wyrdznia tajemne
bractwa, to nastepujace elementy: zasadnicza rola tajemnicy, okruciefistwo
proéb inicjacyjnych, przewaga kultu przodkéw (uosobionych przez maski) oraz
nieobecnos$¢ Istoty Najwyzszej w rytualach®>.

Aby zrozumiec¢ znaczenie meki inicjacyjnej, nalezy pamietad, ze cierpienie
ma warto$¢ rytualna. Uwaza sig, ze meke zadaja istoty nadludzkie i celem jej
jest duchowa przemiana inicjowanego. Nawet kraficowe cierpienie postrzega
sie jako wyraz inicjacyjnej $mierci. Wida¢ tutaj zbiezno$¢ z ideg powotania

¢ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 101.
¢ Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.
o Zob. A. Szyjewski, Etnologia religii, s. 477.

et M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 103.
2 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.
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iinicjacji szamarnskiej. Niektére powazne choroby, zwlaszcza ,psychomental-
ne” (wedlug okreslenia Eliadego), sa uwazane za znak wybrania przez istoty
nadludzkie. Aby zosta¢ inicjowanym, trzeba najpierw by¢ meczonym, po-
kawalkowanym i ,zabitym’, by nastepnie dostapi¢ wskrzeszenia dla wyzszej
egzystencji. ,Choroby inicjacyjne” to jeden z najwazniejszych syndroméw
powolania szamanskiego. Meki adeptéw do stowarzyszen tajemnych sa odpo-
wiednikiem cierpient symbolizujacych $mier¢ przyszlego szamana. Istotne jest,
iz w obu przypadkach chodzi o proces duchowej przemiany®s.

Scenariusze inicjacyjne moga by¢ rézne; czesto spotykamy np. idee potwora
polykacza. Innym motywem jest inicjacyjny temat wspinania si¢ na drzewa lub
$wiete stupy, ktdry jest poswiadczony zaréwno w obrzedach dojrzalosciowych,
jak i w inicjacjach szamanskich (w obu Amerykach). Drzewo i stup sa uwa-
zane za po$rednikéw miedzy ludZmi a béstwem, a niekiedy wrecz inkarnacje
bostwa (Istoty Najwyzszej, przodka mitycznego lub innych). Stad tez kontakt
z nim realizuje si¢ za posrednictwem $wietego drzewa lub slupa, niekiedy
stanowiacych wrecz wzorcowy $rodek komunikacji z innym $wiatem®*. Aby
lepiej zrozumie¢ ten rytual, warto doda¢, ze w wielu inicjacjach (zwlaszcza
szamanskich z péInocnej i srodkowej Azji) Swiete drzewo lub stup symbolizuja
axis mundi, drzewo kosmiczne, i uwaza sie, iz znajduja sie w ,$rodku $wia-
ta”%s, a szaman, ktéry na nie wchodzi, wchodzi do nieba®°. Idea wstepowania
jest jednym z najstarszych religijnych $§rodkéw komunikowania si¢ z bogami,
a przez to pelniejszego uczestnictwa w sacrum. Wszyscy ,specjalisci od sacrum”
(znachorzy, szamani, mistycy) to ludzie ,latajacy” — wznoszacy si¢ do nieba.
To wazny motyw, o ktérym Eliade tak méwi w kontekscie inicjacji:

[...]juz teraz jeste$my w stanie zrozumie¢, dlaczego éw rytual [wstepowania
do nieba — R. B.] wystepuje w pewnych inicjacjach dojrzalo$ciowych i cere-
moniach wejscia do stowarzyszen tajemnych: kandydat symbolicznie wcho-
dzi do Nieba, aby przyswoic¢ sobie samo Zrédlo sacrum; przemienic swoj sta-
tus ontologiczny i upodobni¢ sie do archetypu homo religiosus — szamana®”.

3 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 1071.

4 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 108—110.
s Zob. cytowana juz prace: J. Bramorski, Sacrum przestrzeni.

¢ Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 111.

7 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 112.
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Przykladem wtajemniczenia, ktére pozwala zrozumie¢ z jednej strony ini-
cjacje dojrzalo$ciowe, a z drugiej obrzedy wejscia do stowarzyszen tajemnych,
sa niektdre rytualy Indian Ameryki Péinocnej®s.

Charakterystycznym rysem inicjacji dojrzalosciowej w spoleczenstwach
poInocno-amerykanskich jest uzyskanie ducha opiekuniczego. Pojmowanie
tego ducha zalezalo od plemienia. Na wizje ducha opiekuriczego sktadaty sie
nastepujace elementy: 1) pojawienie sie ducha w wizji lub we $nie w formie gto-
su, przedmiotu lub zwierzecia; 2) udzielenie pomocy adeptowi; 3) przekazanie
mu pie$ni, przedmiotu i tabu; 4) pozostanie dla inicjowanego duchem opiekun-
czym (opiekunem) na cale zycie®®. Istotna byla relacja pomiedzy nowicjuszem
a duchem. Wedtug Eliadego ten rodzaj wtajemniczenia ja$niej niz inne ukazuje
znaczenie do$wiadczenia religijnego nowicjusza. Neofita dzieki pozyskaniu
ducha otrzymuje ,,objawienie” sacrum i zmienia swéj porzadek egzystencjalny.

Jak sie dokonuje do$wiadczenie religijne inicjowanego? Charakterystyczne
jest odejscie do samotni (a wiec jakies oddzielenie, nie tylko od matki, ale takze
od wspélnoty zywych). W inicjacji dojrzalo$ciowej Indian Ameryki Pétnocnej
w wiekszym stopniu niz w innych ,wprowadzenie nowicjusza w zycie religijne
jest wynikiem do$wiadczenia osobistego; mowa tu o snach i wizjach wywota-
nych przez trening ascetyczny w samotnos$ci”®®°.

Jak konkretnie wyglada inicjacja? Pisze Eliade:

Nowicjusz przestrzega postu, zwlaszcza przez pierwsze cztery dni [...],
oczyszcza si¢ dzieki powtarzanym obrzedom, narzuca sobie nakazy zy-

8 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 94. Zob. takze: Religie Ameryki
Pétnocnej, w: M. Eliade, 1. Couliano, Stownik religii, s. 43—50; C. Claassen, Beliefs and Rituals
in Archaic Eastern North America. An Interpretive Guide, Tuscaloosa 2015; T. Dajczer, Inicjacje
i ich wymiar kosmiczny u ludow Kalifornii.

9 Zob. T. Dajczer, Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludéw Kalifornii, s. 49. Warto dodac,
ze w pewnych regionach péinocnoamerykanskich poszukiwanie duchéw-opiekunéw w wizjach
bylo $cista domena szamanéw. Ci ostatni tworzyli tajne stowarzyszenia lekarskie, do ktérych
wstepowalo sie przez wtajemniczenie (T. Dajczer, Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludéw
Kalifornii, s. 78).

°° M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 94n. Do$wiadczenie marzen sen-
nych lub wizji stanowilo zjawisko szczegdlnie donioste w zyciu religijnym Indianina, ktéry nie
zadowalat sie samg tradycja mitologiczng plemienia. Indianin, aby ozywia¢ swoja tradycje przez
wewnetrzny i osobisty kontakt z tym, co nadprzyrodzone, szukal potwierdzenia tejze tradycji
w osobistym przezyciu (T. Dajczer, Inicjacje i ich wymiar kosmiczny u ludow Kalifornii, s. 46).
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wieniowe i poddaje si¢ licznym ¢wiczeniom ascetycznym (kapiel w ukropie
lub lodowatej wodzie, oparzenia, skaryfikacje itp.). W nocy $piewa i taniczy,
a o $wicie modli sie o uzyskanie ducha opiekurniczego. I wlasnie w nastep-
stwie tych dlugotrwalych wysilkéw otrzymuje objawienie ducha. Na ogét
pojawia sie on w postaci zwierzecej, co potwierdza kosmiczna strukture
religijnego do$wiadczenia nowicjusza. [...] Nowicjusz poznaje piosenke,
dzieki ktérej pozostanie przez cale zycie zwiazany ze swym duchem®®.

To, co jest wspdlne pétnocnoamerykanskim rytualom indianskim, to — pod-
kres$lmy raz jeszcze — przekonanie, ze przez ascetyczny wysitek podejmowany
w samotno$ci mozna uzyska¢ ducha opiekuniczego. Nie ma wiec instruktoréw,
ktorzy wprowadzajg i nauczaja, ale sa zanurzenie w zyciu kosmicznym i asce-
za®®. Eliade podkresla fakt, ze w przemianie inicjacyjnej istotna role odgrywa
kosmiczny kontekst tych scenariuszy: ,Samotno$¢ w dzikich regionach jest
réwnoznaczna z osobistym odkryciem $wietosci Kosmosu i zycia zwierzecego.
Cala Natura odstania sie jako hierofania”®®. Istnieje tu jednakze niebezpie-
czenstwo ,opetania’, czyli utraty réwnowagi psychomentalnej.

Eliade méwi, ze ten sam scenariusz inicjacyjny mozna odnalezé w obrzedach
wej$cia do stowarzyszen tajemnych (tzw. stowarzyszen tanecznych) oraz w ini-
cjacjach szamanskich®®*. U ludéw Ameryki P6éInocnej wida¢ podobienstwo
miedzy inicjacjami dojrzalo$ciowymi a obrzedami wejscia do bractw tajem-
nych lub bractw szamanskich. Jest tak dlatego, iz kazda z tych inicjacji dazy
do zdobycia $wietej mocy, czego dowodem jest pozyskanie ducha (lub duchéw)
opiekunczych. W zwiazku z inicjacja pojawiaja sie inne fenomeny (wyczyny
fakiryczne, osobliwe zachowania, np. kanibalizm). Ten nadludzki sposéb
bycia pochodzi ze wzmozenia magiczno-religijnej mocy. Mamy do czynienia
z tym samym misterium $mierci dla $wieckiej kondycji, po ktérym nastepuje
zmartwychwstanie w nowym, doskonalszym sposobie zycia.

Warto doda¢, iz zwlaszcza w Ameryce Péinocnej szamanizm wywarl wplyw
na inne scenariusze inicjacyjne, gtéwnie z tego powodu, Ze szaman byl postrze-

°t M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 95.

2 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 94n. Powyzszy sposob ini-
cjacjijest przykladem na to, iz wtajemniczenie moze by¢ indywidualne, a wiec nie jest konieczne
posiadanie mistrza, nauczyciela, ktéry dokonuje rytu inicjacji.

3 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 95.

4 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.
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gany jako ktos, kto dysponuje nadzwyczajnymi mocami i jest ,wzorcowym
modelem czlowieka religijnego”. To wazny element w historii religii, zwlasz-
cza w poszukiwaniu genezy i morfologii meskich stowarzyszen tajemnych,
czyli tzw. Mdnnerbiinde.

Eliade zadziwia tatwos$cia szukania poréwnan i zdolno$cia poszukiwania
powigzan idei religijnych:

Najprawdopodobniej mamy tu [w szamanizmie p6inocno-amerykanskim —
R. B.] wyjasnienie pochodzenia stowarzyszen tajemnych i Mdnnerbiinde nie
tylko w Ameryce PéInocnej, ale na calym $wiecie. Specjalista od sacrum —
znachor, szaman, mistyk — stanowil zarazem wzorcowy model i zachete
dla innych ludzi do powiekszenia ich mocy magiczno-religijnych i prestizu
spolecznego za pomoca nowych inicjacji®*®.

4.2. CIAGLOSC MIEDZY INICJACJAMI I STOPNIOWALNOSC POZNANIA
RELIGIJNEGO

Australijskie ceremonie inicjacyjne stopniowo wprowadzaja adepta do §wiata
sacrum, co oznacza, ze nowicjusz zostaje oddzielony od pozbawionego wta-
jemniczenia $wiata dziecinstwa, gdzie byl pod opieka matki, oraz ze zostaja
mu objawione $wigte dzieje ukazujace mu jego tozsamos$¢ duchowq®. Eliade
zauwaza, ze dzieje si¢ to stopniowo, tzn. Ze pouczenie religijne nie koriczy
sie wraz z inicjacja dojrzatosciowa®®®. Wiele z najwazniejszych cze$ci rytu-
alu inicjacji zostaje objawione nowicjuszowi dopiero po kilku latach. Zalezy
to od jego zdolnosci intelektualnych i zaufania, jakim sie cieszy w swojej
spolecznos$ci. Zatem dostep do religijnych tradycji plemienia zalezy tak-
ze od ,duchowej wartosci kandydata, jego zdolnosci przezywania sacrum
i mozliwo$ci rozumienia misteriow”*®. W powyzszej idei znajdujemy wyja-
$nienie dla pojawienia sie réznych stowarzyszen tajemnych oraz organizacji

s M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 1001.

¢ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 101.

667

Zob. M. Eliade, Religie australijskie. Wprowadzenie, s. 112.

¢ Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 21.

9 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 61.
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bractw znachoréw i szamanéw. Te wazna mys$l mozna wyrazi¢ nastepujaco:
do$wiadczenie i poznanie religijne sa stopniowalne. Sacrum dostepne jest dla
kazdego i jego pierwsze objawienie w inicjacji dojrzalosciowej nie wyczerpuje
go. Homo religiosus moze jednak wstepowaé na coraz wyzsze plaszczyzny,
cho¢ nie dla kazdego sg one dostepne®. Domaga sie to — zwlaszcza w przy-
padku powotania szamana — pewnych zdolnosci, predyspozycji duchowych.
Istnieje zatem, podkreslmy, stopniowalno$¢ w doswiadczeniu sacrum i w po-
znaniu religijnym, co jest zwigzane ze stopniami wtajemniczenia. Przedsta-
wimy powyzsza kwestie na konkretnym przykladzie — australijskiego kultu
Kunapipi.

Eliade przywoluje tajemny kult Kunapipi, aby ukaza¢ ciaglos¢ tematéw
inicjacyjnych. W ten kult moga by¢ wtajemniczeni tylko mtodziericy, ktérzy
uczestniczyli wezesniej w obrzedach dojrzalo$ciowych®™. Nie jest to zatem
ryt przejscia z jednej klasy wiekowej do drugiej, ale chodzi o wyzsza inicjacje,
czyli taka, ktéra jest zarezerwowana dla wybranych i jest kolejnym stop-
niem wtajemniczenia. Przywotany powyzej tajemny kult potwierdza zdaniem
Eliadego, ,ze cztowiek prymitywny pragnie poglebienia swego doswiadczenia
i wiedzy religijnej”*>. Autor Religii australijskich zwraca uwage na istniejace
w zarodku przekonanie (rozwiniete potem w wyzszych religiach), ze ducho-
wa doskonato$¢ elity wywoluje zbawienny wplyw na reszte spoleczenstwa.
Wydaje sie, ze w tym przekonaniu mozna doszukiwac sie réwniez idei sto-
warzyszen tajemnych jako szczegdlnej grupy religijnej (elity), ktéra posiada
dostep do tajemnej wiedzy.

7 Idea stopniowalnosci inicjacji jest obecna w wielu tradycjach religijnych. Przykladowo
w tantryzmie ceremonia wtajemniczenia odgrywa szczegdlna role — wymaga sie od adepta szcze-
g6lnych kwalifikacji. Tradycje tantryczne oferuja kilka stopni inicjacji w zaleznosci od poziomu
zaawansowania danej osoby i celéw, ktére ta sobie stawia. Adept ma bowiem kilka mozliwosci:
moze zosta¢ zwyklym wyznawca, ktéry zna tylko czes$¢ praktyk (samayin); moze sam zostaé
nauczycielem (acarya) i tym, ktéry inicjuje; moze tez, na drodze do wyzwolenia, pragnac osia-
gnac cele ziemskie (sadhaka) albo pragna¢ jedynie wyzwolenia (putraka). W tantryzmie nazwa
inicjacji nawiazuje do rytuatu wedyjskiego, ktérego istotna czescia jest ryt zwany diksza. Celem
tego tantryjskiego rytualu jest wyzwolenie symbolizowane przez dotkniecie reka boga, czyli na-
uczyciela, ktory na czas ceremonii sam staje si¢ bogiem (zob. M. Czerniak-Drozdzowicz, Studia
nad paniéaratrg. Tradycja i wspélczesnosé, Krakéw 2008, s. 90—92).

7t Zdaniem Brunona Bettelheima rytualy dojrzalo$ciowe Kunapipi ukazujg, jak mocno
mezczyzn zajmuja kobiece funkcje seksualne. Zob. B. Bettelheim, Rany symboliczne, s. 324—333.

72 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 73.
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Na czym polega istota obrzedu u Kunapipi? Cel rytualu jest podwdjny:

1) inicjacja miodziencoéw;

2) odnowienie energii zapewniajacych zycie kosmiczne i uniwersalng
plodnos¢.

Odnowienie osiaga sie przez urzeczywistnienie mitu o poczatku. Moc
$wieta istot nadprzyrodzonych jest uwalniana za pomoca powtdrzenia aktéw
dokonanych przez te istoty w ,czasach snu”. Mamy zatem nastepujaca kon-
cepcje religijna: mit o poczatku ustanawia rytual inicjacyjny, a jego celebracja
powoduje reaktualizacje czasu pierwotnego. Nowicjusze sa wprowadzani
w to misterium, ale tak naprawde cala wspdlnota i otaczajace ja srodowisko
kosmiczne doznaja odnowienia. Zatem rytual inicjacji, mimo ze dokonany
na grupie miodziericéw, dotyczy nie tylko ich sytuacji religijnej, ale takze
religijno$ci calej wspdlnoty®?.

Specyficzna cecha kultu Kunapipi jest inicjacyjnie wazny temat regressus
ad uterum, czyli powrotu do fona matki, nieustannie powracajacy w tym
kulcie australijskim:

W istocie, caly ten ceremonial daje ogélne wrazenie, ze chodzi nie tyle o ry-
tualna $mier¢, po ktdrej nastepuje zmartwychwstanie, ile o petna odnowe

inicjowanego poprzez ciaze i jego pordd przez Wielka Matke. [...] Mamy tu

wiec doskonaly przyklad tematu inicjacyjnego, rzadzonego i zbudowanego

wokot idei nowych narodzin, a juz nie wokét idei symbolicznej $mierci

i zmartwychwstania®™.

Temat regressus ad uterum mozna odnalez¢ w wielu mitach i obrzedach
inicjacyjnych. Jest on obecny w réznych wariantach, nawet na wyzszych po-
ziomach kulturowych, np. w taoistycznych®” technikach fizjologii mistycznej
(oddychanie embrionalne)®” albo u zachodnich alchemikéw*”. Eliade jest

73 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 721.

4 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 76.

75 Taoizm — tradycyjny chinski system filozoficzny i religijny.

¢ ,Adept prébuje nasladowa¢ oddychanie w obiegu zamknietym, na sposéb plodu. Cel,
jaki ma na wzgledzie, to jogiczne ¢wiczenie, ilustruje stynne taoistyczne zdanie: «Powracajac
do podstaw, nawracajac do prapoczatku, przepedzamy staro$¢, wracamy do stanu ptodowego»”
[tekst z traktatu T'ai-si Keou Kiue — R. B.] (M. Eliade, Alchemia azjatycka, s. 91).

77 Zob. M. Eliade, Kowale i alchemicy.
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$wiadomy ryzyka zestawiania materiatéw religijnych nalezacych do tak od-
rebnych kultur. Dokonuje jednak ich poréwnania, poniewaz jego zdaniem
fakty religijne mieszcza sie¢ w pewnym systemie. Inicjacje przez regressus ad
uterum zmierzaja do tego, aby przywrdci¢ neofitom sytuacje embrionu. Trzeba
wyj$¢ od tej pierwotnej sytuacji, aby nastepnie dostrzec, ze formy inicjacyjne
rozwijaja sie¢ w réznych kierunkach, zdazajac do odmiennych celéw.

Neofita, stawszy sie powtdrnie (symbolicznie) ,nasieniem” lub ,,embrionem’,
moze:

1) zacza¢ na nowo egzystencje;

2) zanurzy¢ si¢ na nowo w kosmiczng $wietos¢ Wielkiej Matki (jak w przy-
padku Kunapipi);

3) dostapi¢ wyzszego stanu egzystencji, czyli stanu ducha, lub przygotowa¢
sie do uczestnictwa w sacrum;

4) ustanowi¢ inny, transcendentny sposéb egzystencji odpowiadajacy spo-
sobowi istnienia bogéw lub uzyskaé wyzwolenie®”.

Po wyliczeniu wszystkich powyzszych mozliwosci Eliade stwierdza:

Ze wszystkich tych faktéw wylania sie wspdlna cecha: dostep do sacrum
i do ducha zawsze jest przedstawiany przez ciaze embrionalna i nowy po-
réd. Wszyscy inicjowani tej kategorii sa ,dwukrotnie urodzeni’, a nawet —
w przypadkach Kunapipi i diksza — ,urodzeni” wigeksza lub mniejsza liczbe
razy. Swieto$¢, duchowosé i nie$miertelno$¢ sa wyrazane w obrazie w taki
czy inny sposéb oznaczajacym poczatek Zycia®”.

Nie chodzi tutaj o zycie w sensie biologicznym. W kulturze archaicznej
zycie jest rzeczywistoscia swieta, co wyjasnia takze cigglto$¢ miedzy archa-
icznymi symbolami i obrzedami inicjacyjnymi ,nowych narodzin” a r6znymi
technikami dlugowiecznosci, a nawet indyjsko-chiriska idea nie§miertelnosci
i wolno$ci absolutnej. Istotne jest przekonanie, ze dostapienie innego sposobu
istnienia — sposobu istnienia Ducha — musi sie¢ wiaza¢ z ponownymi naro-
dzinami, staniem sie ,nowym czlowiekiem” Albowiem ,nowos¢” to ,nowe
narodziny”. Zdaniem rumunskiego religioznawcy w powyzszym podejsciu
mozna si¢ domysla¢ emocji cztowieka prymitywnego, kiedy ten odkrywat

¢ Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 84.
9 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.
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zycie Ducha: ,,«Nowos$é» tego zycia duchowego, jego autonomia nie mogly
by¢ lepiej wyrazone niz przez obrazy «absolutnego poczatku», obrazy o struk-
turze antropokosmicznej, powigzane zarazem z embriologia i kosmogonig”®®.

Powiedzielismy wczesniej, ze czlowiek religijny pragnie siebie samego in-
nego, niz znajduje na poziomie tylko przyrodniczym. Czlowiek pierwotny
dazy do pewnego idealu cztowieka religijnego. Z rozwazan Eliadego wylania
sie wizja cztowieka, ktéry chee ,wiecej” w sensie religijnym, ktéry nieustannie
siebie transcenduje®®, tzn. przekracza swdj przyrodzony byt w kierunku nad-
przyrodzonosci. Eliade w wielu tekstach opisuje dazenie cztowieka religijnego
do osiagniecia doskonato$ci. Przykltadowo ideatem ducha hinduskiego jest
dziwan mukta — ,wyzwolony za zycia’, a wiec kto$ zyjacy w $wiecie, kto nie
jest juz uwarunkowany przez struktury tego §wiata. Dziwan mukta przebywa
réwnocze$nie w czasie i wieczno$ci. Metody osiggania doskonato$ci maja
wspodlna ceche: zmuszaja czlowieka, aby zachowywal sie inaczej, niz méglby
zachowywac sie spontanicznie, ,aby stawal sie tym, czym nie jest, czym nie
moze by¢, bedac w swym ludzkim «usytuowaniu»”¢®.

Powyzej zaprezentowalismy ideg, ze pouczenie religijne nie konczy sie wraz
z inicjacja dojrzatosciowa. W tej idei wida¢ wyraznie kwestie stopniowalnosci
dos$wiadczenia (poznania) sacrum, ktéra wyraza sie przez cigglo$¢ wtajem-
niczenia. Mozna powiedzie¢, iz w powyzszym podejsciu ukazuje sie istota
czlowieka — rozumianego jako homo religiosus — ktéremu nie wystarcza to, co
jest tylko przyrodzone. Jest to pod pewnym wzgledem zbiezne z tym, w jaki
sposdb postrzega czlowieka teologia. Jak rozumie pojecie osoby antropologia
teologiczna?°®

Czlowiek ma zdolnos$¢ do samotranscendencji. W sferze religii i wiary wy-
raza sie to w nieustannym pragnieniu ,,czegos wiecej”. W to dazenie czlowieka

% M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 86.

8 Viktor Frankl méwi o ,samotranscendencji” jako fenomenie cztowieka. Zob. V. Frankl,
Wola sensu. Zatozenia i zastosowanie logoterapii, ttum. A. Wolnicka, Warszawa 2010, s. 47-69.
Ten wazny aspekt homo religiosus podobny jest réwniez do Heideggerowskiego Dasein, ktére
nieustannie wykracza poza siebie. Dasein transcenduje byt w kierunku bycia: ,Istota tego bytu
[Dasein — R. B.] tkwi w jego byciu-ku” (M. Heidegger, Bycie i czas, s. 58).

2 7. Pawlak, Filozoficzna interpretacja koncepcji religii Mircei Eliadego, s. 173.

83 Zob. C. S. Bartnik, Osoba, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki, Lublin—
Krakéw 2002, s. 883-885; A. Scola, Osoba ludzka. Antropologia teologiczna, thum. i oprac. L. Balter,
Poznan 2005.
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wpisuje sie inicjacja, ktéra ma konkretny poczatek w czasie, ale jej kres zanu-
rzony jest w nieskoniczonosci, zwlaszcza jesli mamy na mysli inicjacje chrze-
$cijaniska, w ktorej dokonuje sie wtajemniczenie w zycie Boga Tréjjedynego:
Ojca, Syna i Ducha Swietego.

Inicjacja rozumiana teologicznie nie moze sie obej$¢ bez wiary. Wiara zro-
dzona ze stuchania stowa Bozego jest procesem, ktéry dokonuje sie w calej
osobie czlowieka, tzn. w jego umysle, sercu, a takze wyraza si¢ przez ze-
wnetrzne znaki, formuly i symboliczne czynno$ci oraz zycie moralne (zgodne
z owg wiarg). Mozna powiedzie¢, iz jest to wymiar horyzontalny wiary, ktéry
dotyczy cztowieka. Natomiast wymiar wertykalny oznacza stopniowy proces
wtajemniczenia w zycie Boga. Papiez Benedykt XVI w liScie apostolskim
Porta fidei podkre$la, ze droga czlowieka do zycia w komunii z Bogiem trwa
przez cale zycie: ,Zaczyna ja chrzest (por. Rz 6, 4), dzieki ktéremu mozemy
wzywac¢ Boga jako Ojca, a koniczy przejscie przez smier¢ do zycia wieczne-
go, bedacego owocem zmartwychwstania Pana Jezusa, ktéry poprzez dar
Ducha Swietego zechcial wiaczy¢ w swa chwate tych, ktérzy w Niego wierza
(por. J 17, 22)7%%.

5. POWOLANIE MISTYCZNE — ,,SPECJALISTA OD SACRUM”

Ostatni typ inicjacji Eliade okresla jako ,inicjacje zwigzana z powotaniem mi-
stycznym®®, czyli — na poziomie religii prymitywnych — powotaniem znachora

% Benedykt X VI, List apostolski w formie motu proprio Porta fidei, nr 1; zob. C. Krakowiak,
Sakrament chrztu (,ianua sacramentorum et vitae spiritualis”; KPK kan. 849; KKK 1213), w: Teo-
logia i liturgia chrztu od starozytnosci chrzescijariskiej do czaséw nowozytnych, s. 21.

%5 W $wietle doswiadczenia chrzescijanskiego i katolickiej interpretacji mistyki powota-
nie znachora i szamana trudno okre$li¢ mianem mistycznego. Thomas Merton (1915-1968),
znawca mistyki chrze$cijanskiej, méwi: ,[...] przezycie mistyczne jest bezposrednio spowodo-
wane natchnieniem Ducha Swietego, obecnego substancjalnie w duszy i juz, cho¢ niewyraznie,
utozsamionego z nig przez taske. [...] Doswiadczenie kontemplacyjne sensu stricto jest zawsze
dos$wiadczeniem Boga, ktérego pojmujemy nie jako abstrakcje, nie jako odlegla i obca nam
Istote, lecz jako kogos, kto w swej nieskoriczonej Rzeczywistosci i Jestestwie jest bliski duszy
ostatecznie i absolutnie. Oto istota katolickiej mistyki” (T. Merton, Szukanie Boga, thum. P. Parlej,
Krakéw 1988, s. 35). Wspodlczesne uzycie terminu ,mistyka” jest nierzadko $wiadectwem jego
dewaluacji. Trudno czasem doszukac sie w réznych ujeciach mistyki tego, co dla chrzescijanina
jest najwazniejsze: spotkania z osobg Boga. Na temat mistyki z perspektywy teologii katolickiej
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lub szamana”®*. Nasz autor po$wieca tematowi szamanizmu najwiecej uwagi®,
dlatego tez w ponizszych rozwazaniach na temat powotania mistycznego
skupimy si¢ gléwnie na temacie szamanizmu i specyfiki jego inicjacji.
Postaci znachora i szamana mimo iz sa podobne, to jednak réznia sie od sie-
bie. Autor Szamanizmu i archaicznych technik ekstazy zwraca uwage, iz na po-
czatku XX wieku etnolodzy zamiennie uzywali terminéw ,szaman’, ,znachor”,
»czarownik” i ,mag” na okreslenie oséb obdarzonych zdolnosciami magiczno-
-religijnymi. Sa to postaci spotykane zasadniczo w kazdym spoleczenstwie
archaicznym. Wedtug rumurnskiego historyka religii powyzsze podejscie do te-
matu oznacza stosowanie okreslen zbyt niejasnych i ztozonych. Nalezy zatem
ograniczy¢ zakres uzycia terminéw ,szaman” oraz ,szamanizm’, tym bardziej
ze nauka posiada juz uzyteczne pojecia maga i czarownika. Co prawda szaman
jest takze magiem i znachorem, jest jednak réwniez przewodnikiem dusz®®.
Jaka jest relacja miedzy magiem, szamanem a znachorem (uzdrowicielem)?
Magie i magéw spotykamy na calym $wiecie, podczas gdy w szamanizmie

zob. M. Chmielewski, Mistyka, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski, Lublin—
Krakow 2002, s. 536—542.

Okreslenia ,znachor” i ,szaman” nie pochodza z obszaru chrzescijaniskiego do$wiadczenia
i chrzescijanskiej tradycji, a wrecz sa w opozycji do nich. Zaréwno bowiem znachor, jak i szaman
odwoluja sie do tajemnych sit oraz duchéw, a nie do Boga. Zreszta takze niektorzy religioznawcy
(np. Ake Hultkrantz) jasno odrézniaja kompleks szamanski od nurtéw religijnych opartych na idei
Boga i jego do$wiadczeniu i wyodrebniaja dwie skladowe w ewolucji religii: teistyczna i szamani-
styczna (zob. A. Hultkrantz, The Place of Shamanism in the History of Religions, w: Shamanism.
Past and Present, part 1, ed. M. Hoppdl, O. von Sadovszky, Budapest 1989). Takie podejscie
implikuje uznanie dwéch rodzajéow doswiadczen religijnych: ,mistyczno-szamanskich” oraz
»racjonalno-teistycznych” (zob. A. Szyjewski, Doswiadczenie religijne — problemy terminologiczne,
»Studia Religiologica” 2011 nr 44, s. 7). Z tym ostatnim podzialem nie mozna sie zgodzi¢. Z per-
spektywy teologicznej do$wiadczenie szamanskie nalezy raczej uzna¢ za do$wiadczenie stricte
magiczne, gdyz ma ono forme manipulacji sacrum.

¢ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 128.

7 Bibliografie tekstow Eliadego na temat szamanizmu podaje Stanistaw Tokarski; zob. S. To-
karski, Eliade i Orient, s. 84n. Gtéwnym dzielem na powyzszy temat jest cytowana juz praca:
M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy. Ksigzka ta stanowi w twérczosci Eliadego

»pelna realizacje marzenia o konfrontacji dwoch odrebnych $wiatéw: azjatyckiego i europejskie-
go. Mitologia, magia, technika medytacyjna, psychoterapia, dramaturgia szamanizmu stanowia
w teoriach eliadowskich przeciwwage uniwersum nowoczesnosci, wspomnienie duchowosci ar-
chaicznej, zywa kopalnie wiedzy o umarlej dla Zachodu tradycji” (S. Tokarski, Eliade i Orient, s. 81).

8% Zob. M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 29.
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mamy do czynienia ze szczegdlna, zdaniem Eliadego, ,specjalnoscia” ma-
giczng, jak ,opanowanie ognia” czy tez ,magiczny lot”*®. Zatem szaman jest
takze magiem (bo ma magiczne zdolnosci), ale nie kazdy mag jest szamanem.
Podobnie jest z uzdrowieniami szamanskimi: kazdy znachor jest uzdrowicie-
lem, ale szaman stosuje sobie wlasciwa metode i to go wyrdznia®°. Ostatecznie
Eliade stwierdza, iz ,podstawowym zadaniem szamana jest uzdrawianie”*”,
i te wlasnie funkcje lecznicza uznaje nasz autor za podstawowaq i pierwotng®=.
Co to oznacza? Czy dzialanie szamana badz znachora moze by¢ skuteczne?*

Szaman dzieki probom przebytym podczas inicjacji umie oceniaé stabo$¢
duszy i zna sposoby, aby jej broni¢. Zazwyczaj choroby przypisywane sa zbla-
dzeniu duszy lub jej ,porwaniu” Szaman odnajduje ja na nowo i taczy ja
z cialem chorego. Czasem jest tak, iz dusza zostaje takze opetana przez zte
duchy. W takim przypadku terapia szamana polega na odnalezieniu duszy
oraz na wygnaniu demondw.

Trudno sobie wyobrazi¢ $wiat archaiczny bez ,specjalistéw od sacrum’,
ktérzy nie tylko bronia psychicznej integralnosci wspélnoty, ale réwniez spra-
wiaja, iz ludzie nie czuja si¢ osamotnieni w kosmicznym $wiecie, w ktérym sa
otoczeni przez demony i sity Za. Oprécz bogéw i réznych nadnaturalnych
istot, do ktérych sa kierowane modlitwy i ofiary, istnieja takze ,specjalisci
od sacrum’, ktérzy potrafia widzie¢ duchy, wstepowac do nieba i spotykac bo-
goéw, zstepowac do piekiet i walczy¢ z demonami, choroba i $miercia®*. Eliade
przypisuje osobie szamana doniosta i wymagajaca role: ,[szamani — R. B.]

% Zob. A. Szyjewski, Szamanizm, Krakéw 2005, s. 93. W obrebie pracy przywolujemy réw-
niez inna pozycje Szyjewskiego o identycznym brzmieniu: Szamanizm, w: Religia. Encyklopedia
PWN, t. 9. W celu unikniecia pomylki w kolejnych przywotaniach bedziemy stosowa¢ skrécony
zapis ksiazki, a pelny zapis hasla encyklopedycznego.

©° Zob. M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 3on.

°1 M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 3, Od Mahometa do wieku Reform,
thum. A. Kurys, Warszawa 1998, s. 18. Zob. M. Bouteiller, Chamanisme et guérison magique,
Paris 1950 (wraz z recenzjq Eliadego tejze pozycji: M. Eliade, Marcelle Bouteiller. Chamanisme
et guérison magique, ,Revue de l'histoire des religions” 140 (1951) n° 2, s. 247-249).

02 Zob. A. Szyjewski, Szamanizm, s. 55.

3 Zob. M. Dasal, Od szamana do healera. Préba operacjonalizacji potencjalnej skutecz-
nosci wspélczesnych praktyk medycyny alternatywnej w perspektywie systemowego ujecia kul-
tury, w: Wokdt choroby, medycyny i praktyk leczniczych. Teorie — konteksty — interpretacje,
red. K. Leniska-Bak, M. Sztandara, Opole 2009, s. 271—290.

©+ Zob. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 3, s. 19.
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sa obroficami par excellence przed demonami, zwalczaja zaréwno demony
i choroby, jak czarna magie”®.

Eliade wiaze rozumienie postaci szamana (takze znachora) z sacrum, okre-
$lajac go jako ,specjaliste od sacrum” Co to oznacza? Szaman jest

osobnikiem uczestniczacym w sacrum pelniej lub dokladniej niz pozostali
$miertelnicy. Jako ,wybrany” przez Istoty nadludzkie albo sam starajacy sie
zwréci¢ ich uwage i pozyskac ich wzgledy — jak to sie dzieje w Ameryce
Pélnocnej — szaman jest postacia, ktérej udaje sie mie¢ doswiadczenia
mistyczne. W sferze szamanizmu sensu stricto doswiadczenie mistyczne
wyraza sie przez udawany lub rzeczywisty trans szamana®®.

Podkreslmy to, co odréznia powyzsze ujecie od ujecia teologii katolickiej.
Dla teologii doswiadczenie mistyczne jest spowodowane taska Boga i nie da
sie go samoistnie wygenerowac. Nie ma tez ono nic wspélnego z jakimkolwiek
transem szamanskim.

Jesli postugujemy sie tak szeroka kategoria Eliadowska (,,specjalista od sa-
crum”), to w jej obreb trzeba zaliczy¢ szamanéw australijskich, azjatyckich
iamerykanskich, uzdrowicieli afrykanskich, rozmaitych czarownikéw i magéw,
a takze kaplanéw katolickich i mnichéw®”. Zatem w jednej grupie znajda sie
calkowicie rézne zjawiska religijne. Odnoszac powyzsza kategorie do chrze-
$cijanstwa, a $cislej do specyfiki ujecia katolickiego, trzeba zrobi¢ male dopo-
wiedzenie. W Ko$ciele katolickim powotania kaptana i mnicha (zakonnika)
wyraznie sie réznig; nie kazdy kaptan jest mnichem i odwrotnie. Swigcenia

s M. Eliade, Historia wierzeri i idei religijnych, t. 3, s. 18n.

©¢ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 140.

%7 Zob. ]. Bonhomme, Initiation, s. 542. Barttomiej Dobroczynski faczy powyzsze ,profesje
religijne’; ukazujac ich wspélczesny renesans (zwlaszcza w odniesieniu do szamanizmu) w kon-
tekécie kwestii pomagania: ,Mozna zalozy¢, iz w réznych czasach i kulturach szaman, kaptan,
lekarz i psycholog — przynajmniej w pewnym zakresie — odpowiadali na podobne zapotrze-
bowania spoteczne i pelnili pokrewne role. Wydaje sie, ze mimo réznic dzielacych te profesje
kazda z nich moze by¢ przypisana do sfery zawodéw zwiazanych z pomaganiem. O ile jednak
zapotrzebowanie na ustugi o charakterze medycznym, psychologicznym oraz duszpasterskim jest
oczywiste i zrozumiale na przelomie XX i XXI stulecia, o tyle dajacy sie zaobserwowac renesans
zainteresowan szamanizmem wydaje sie zjawiskiem co najmniej zaskakujacym, domagajacym
sie refleksji i namystu” (B. Dobroczynski, Kfopoty z duchowoscig. Szkice z pogranicza psychologii,
Krakéw 2009, s. 29).
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kaptanskie to jeden z sakramentéw Ko$ciola, natomiast §luby zakonne doko-
nuja sie poza kontekstem sakramentalnym, tzn. jest to zapoczatkowanie zycia
radami ewangelicznymi (zycie konsekrowane), czyli §lubami postuszeristwa,
ubdstwa i czystosci.

5.1. SZAMANIZM JAKO TECHNIKA EKSTAZY

Jak ujmuja fenomen szamanizmu rézne nauki? Szamanizm interesuje wielu
specjalistow: psychologa, ktéry szuka w nim fenomenu kryzysu psychiki®®;
socjologa, ktéry bada funkcje spoteczna szamana, podobna do tej, jaka od-
grywaja w spoleczenstwie kaptani; etnologa, ktéry zajmuje sie tym zjawiskiem
w obrebie réznych spotecznos$ci wraz z aspektem kulturowym (kostium, beben,
narkotyki). Natomiast historyk religii jest najbardziej zainteresowany religij-
nym aspektem szamanizmu®®.

Szamanizm’ to zjawisko tajemnicze, zaréwno w swojej genezie, jak tez
funkcji. Niektérzy autorzy (Mircea Eliade, Siergiej Aleksandrowicz Tokariew,
Andrzej Wiercinski) zwracaja uwage na to, iz w ogdle korzenie religii sg sza-
manskie”™. Lukasz Trzcinski mowi: ,pytanie o geneze religii pokrywa sie
z pytaniem o geneze szamanizmu”7°*, Mozna spotka¢ opinie (wyrazona przez
Josepha-Marie Verlinde’a), ze szamanizm jest prawdopodobnie najbardziej
prymitywna forma magii’*.

Szamanizm, inaczej niz wiele tradycji religijnych (zwlaszcza wywodzacych
sie z ,pnia Abrahamowego”), nie posiada ani osoby zalozyciela, ani dogmatéw,
ani jednolitej doktryny, ani tez wspdlnego przedmiotu kultu czy kanonu ksiag
$wietych. Nie implikuje on takze prozelityzmu. Klasyczny szamanizm rézni sie

¢ Zob. F. M. Rosinski, Szamariskie przezycia ekstatyczne w aspekcie psychologicznym, ,Qu-
aestiones Selectae” 14 (2007) z. 21, s. 47—69; F. M. Rosinski, Opowiadania o ekstatycznych prze-
zyciach szamandw, ,Literatura Ludowa” 2003 nr 2, s. 33—49.

©° Zob. ]. Ries, Les rites d'initiation dans la vie de 'homme religieux, s. 465.

7o Literatura na temat szamanizmu jest niezwykle obszerna. Zob. np. A. Szyjewski, Szama-
nizm, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 9, s. 180n; A. Szyjewski, Szamanizm; N. Drury, Szamanizm,
tlum. H. Smagacz, Poznan 1994; M. Perrin, Le Chamanisme, Paris 2002; 20 Clés pour comprendre
le chamanisme, Paris 2013 (wraz z bibliografig).

71 Zob. ]. Sieradzan, Szaleristwo w religiach swiata, s. 562.

72}, Trzcinski, Geneza czlowieka — geneza wierzen, w: Wprowadzenie do etnologii religii, t. 2,
red. L. Trzcinski, J. Swolkien, Krakéw 1990, s. 34.

73 Zob. J.-M. Verlinde, 100 questions sur les nouvelles religiosités, s. 164.
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od powszechnych religii §wiatowych tym, iz nie ma stalych hierofantéw (kapta-
néw), ale tylko tych, ktérzy odprawiaja pewne obrzedy, czyli sa szamanami”*.

Czym jest zdaniem Eliadego szamanizm?7°* Podkres$lmy to, co uwypukla
nasz autor: fenomen szamanizmu nalezy ujmowac w jedynej perspektywie,
w ktérej jest on zrozumialy, tzn. religioznawczej™°. W ksiazce Szamanizm
i archaiczne techniki ekstazy Eliade tak méwi: ,[szamanizm — R. B.] jest wta-
$nie jedna z archaicznych technik ekstazy, zarazem mistyka, magia i «religia»
w szerokim tego sfowa znaczeniu”’”’. Jakie sa elementy sktadowe Eliadowskiego
okreslenia szamanizmu? Mozna tu wymienic:

1) technike ekstazy (archaiczng);

2) mistyke;

3) magie;

4) religie (w szerokim znaczeniu).

Powyzsze sformutowania ukazuja nam z jednej strony niezwykle szerokie
ujecie przez Eliadego fenomenu szamanizmu jako pewnej jednos$ci bardzo
réznorodnych zjawisk, jak mistyka, magia i religia, natomiast z drugiej strony
postrzeganie go jako ,techniki’, ktéra wywodzi sie z religii pierwotnych i jest
metoda osiagania ekstazy. W powyzszym ujeciu mozna sie dopatrzy¢ pewnej
niekonsekwencji, wrecz sprzeczno$ci. Konkretna technika (z danej tradycji
religijnej badZ magicznej) nie powinna by¢ utozsamiana z sama religia czy tez
magia. Bylby to blad logiczny pars pro toto, czyli wziecie czesci za calos¢. Taka
nieuprawniona ekstrapolacja pojecia szamanizmu wydaje si¢ juz w punkcie
wyjscia stabym punktem doktryny Eliadego na temat szamanizmu.

Zakreslajac geograficzne ramy zjawiska, rumunski religioznawca méwi,
iz szamanizm sensu stricto jest to zasadniczo syberyjsko- i srodkowoazja-

7+ Zob. F. Laugrand, La logique chamanique et ses rituels, w: 20 Clés pour comprendre le
chamanisme, s. 27; M. Ripinsky-Naxon, Ple¢, szamanizm i przemiana, thum. A. Rozwadowski,
Warszawa 2002, S. 94.

75 Zob. M. Eliade, Shamanism, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 13, s. 201—208; M. Eliade,
Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy; S. Tokarski, Eliade i Orient, s. 81—105. W Stowniku
religii wspolautorstwa Eliadego znajdujemy nastepujaca definicje szamanizmu: ,Szamanizm,
$cidle rzecz biorac, nie jest religia, lecz zbiorem sposob6w wprowadzania w stan ekstazy i leczenia,
ktérych celem jest uzyskanie kontaktu z paralelnym, lecz niewidzialnym $wiatem duchdéw oraz
wsparcie duchéw w zarzadzaniu sprawami ludzkimi” (Szamanizm, w: M. Eliade, L. P. Couliano,
Stownik religii, s. 235).

76 Zob. M. Eliade, Moje zycie, s. 119.

77 M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 25.
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tyckie ,zjawisko religijne””*®. Stowo ,szaman” pochodzi od ewenkijskiego
Saman — ,ten, ktory jest podekscytowany, poruszony, podniesiony”. Zdaniem
wiekszos$ci badaczy powyzsze okreslenie ma swoje korzenie w sanskryckim
stowie §ram, co oznacza ,nagrzewac sie” albo ,,praktykowac asceze””*°. Na ca-
lym wielkim obszarze Azji Srodkowej i PéInocnej zycie religijno-magiczne
skupione jest wokot figury szamana. Sa oczywiscie inne postaci religijnego
kultu, ale szaman jest postacia dominujacg, gdyz tam, gdzie dos§wiadczenie
ekstatyczne uznawane jest za do§wiadczenie religijne par excellence, to wia-
$nie ,szaman i tylko on jest wielkim mistrzem ekstazy. Dlatego pierwsza i by¢
moze najmniej ryzykowna definicja tego zlozonego zjawiska bedzie formula:
szamanizm = technika ekstazy””.Eliade dodaje jednak, ze szamanizm
»nie jest wylacznie technika ekstazy, ale jego teologia i filozofia zaleza osta-
tecznie od znaczenia przyznawanego ekstazie””. Podstawowym elementem
szamanizmu jest zatem w ujeciu naszego autora ekstaza”?, ktéra oznacza
opuszczenie ciala przez dusz¢”. Doswiadczenie ekstatyczne jest dla Elia-
dego doswiadczeniem religijnym par excellence™. Szaman jest specjalista
od sacrum, moze opusci¢ ciato i w duchu (w transie) podrézowac kosmicznie.

708 Zob. M. Eliade, Shamanism, s. 202. Andrzej Szyjewski okresla szamanizm jako ,ekstatyczny
kompleks wierzen i praktyk wystepujacy w obrebie systeméw religijnych oparty na zinstytucjona-
lizowanych stanach transowych osigganych przez przedstawicieli spotecznosci, ktérych celem jest
uzyskanie i podtrzymywanie kontaktéw z paralelnym do ziemskiego, lecz niewidzialnym $wiatem
duchéw” (A. Szyjewski, Szamanizm, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 9, s. 180).

79 Zob. A. Szyjewski, Etnologia religii, s. 285. Por. M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki
ekstazy, s. 29n.

7o M. Eliade, Shamanism, s. 205; M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 30.

71 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 147.

72 Ekstaza (gr. ekstasis) ma kilka znaczen: ,przesuniecie, zmiana, wyjscie z siebie”; ,przeobra-
zenie”; ,stanie na uboczu”; ,podniecenie, szal” (zob. Sfownik grecko-polski, s. 82).

73 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 147. Teologiczne ujecie fenome-
nu ekstazy jest inne od Eliadowskiego i akcentuje przyczyne i skutki tego doswiadczenia: ,[Ekstaza
to—R. B.] stan, w ktérym wszystkie energie duszy sa tak utkwione w jakims przedmiocie, ze osoba
w mniejszym lub wiekszym stopniu staje sie niezdolna do odbierania i odczuwania zewnetrznych
bodzcéw zmystowych. Dla teologii duchowosci istotny jest nie sam psychiczny fenomen, lecz jego
przyczyna i skutki. Ze wzgledu na przyczyne wyréznia si¢ e.: naturalng, diabelska i nadprzyrodzona
w dwoéch formach: profetycznej oraz mistycznej” (J. W. Gogola, Ekstaza, w: Leksykon duchowo-
Sci katolickiej, s. 243n). Zob. takze: F.-M. Dermine, Mistycy i wizjonerzy, s. 298—320; A. Sharma,
Ecstasy, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 5,s. 11-17; ,Studia Religiologica” 2011 nr 44 (numer
monograficzny o ekstazie).

714 Zob. A. Szyjewski, Doswiadczenie religijne — problemy terminologiczne, s. 7.
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Szamarniskie techniki ekstazy nie wyczerpuja wszystkich odmian do$wiadcze-
nia ekstatycznego poswiadczonych w historii religii”s. Wedlug rumunskiego
religioznawcy ,nie mozna wiec uwazac¢ kazdego ekstatyka za szamana, albo-
wiem szaman jest specjalista od transu, w czasie ktérego jego dusza, jak sie
uwaza, opuszcza cialo, by udac sie¢ do nieba lub zstapi¢ do piekiel””°.

Powyzsze ujecie zjawiska ekstazy rézni sie radykalnie od ujecia teologiczne-
go. W religioznawczej interpretacji Eliadego to szaman wywoluje doswiadcze-
nie ekstatyczne. Mistyka chrzescijaniska (katolicka) ma inny charakter i inna
specyfike; nie poszukuje si¢ w niej ekstazy ani tym bardziej nie wywoluje sie
jej. Mistyka nie jest definiowana przez odniesienie do fenomenu ekstazy, lecz
przez zycie po$wiecone Bogu i stan zjednoczenia z Nim. Owo zjednoczenie
przekracza znacznie sama ekstaze”.

Czy doswiadczenie ekstatyczne™ jest charakterystyczne dla konkretnej
tradycji religijnej? Nasz autor wigze ekstatyczne przezycie szamanskie ze
specyfika religii archaicznych, uznajac je, na co juz wskazali$my, za przezycie
mistyczne. W Notatkach do postowia do Szamanizmu (i archaicznych technik
ekstazy — R. B.] ujmuje powyzsza kwestie nastepujaco, akcentujac doswiad-
czenie spotkania z Bogiem:

[...] charakterystycznym wyrdznikiem tego [szamanskiego — R. B.] do-
$wiadczenia jest uniesienie sie do nieba, jego [szamana — R. B.] spotkanie
z Bogiem i rozmowa z nim; innymi stowy, restytucja [...] sytuacji pierwszego
czlowieka, mitycznego Przodka, ktéry na poczatku, in illo tempore, byt

75 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 140—142.

76 M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 31.

77 Zob. F.-M. Dermine, Mistycy i wizjonerzy, s. 298n.

78 Do$wiadczenie ekstatyczne trzeba odrézni¢ od tzw. do$wiadczenia enstatycznego. Ter-
minem ,enstaza” jako pierwszy postuzyt sie Eliade, przekladajac pojecie glebokiego skupienia
medytacyjnego, ktére zachodzi w praktyce jogi i jest nazywane samadhi. Niekiedy to ostatnie
pojecie blednie ttumaczy sie jako ekstaze, co nie oddaje charakteru skupienia jogicznego. Eksta-
za — jako podstawowa technika szamariska — zwigzana jest z silnym emocjonalnym pobudzeniem
(zob. M. Jakubczak, Poznanie wyzwalajgce. Filozofia jogi klasycznej, Krakéw 1999, s. 140). Z kolei
Joseph-Marie Verlinde zwraca uwage, ze termin ,enstaza” wykorzystat Eliade, aby ukazac opozycje
miedzy enstatycznym do$wiadczeniem mistyki naturalnej a ekstaza mistyki nadprzyrodzone;j.
W tym drugim typie mistyk jest ,porwany’, wychodzi poza siebie (ex-stase) w kierunku Boga,
podczas gdy w pierwszym czlowiek zwraca sie w strone siebie samego (en-stase) (zob. J.-M. Ver-
linde, Le christianisme au défi des nouvelles religiosités, Paris 2002, s. 63).
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zdolny wznosi¢ si¢ do Nieba i bezposrednio obcowa¢ z bostwem. Ekstaza
szamarska jest w pewnym sensie odzyskaniem pierwotnego stanu rajskiego,
sprzed ,,upadku””®.

Zdaniem Eliadego nikt nie udowodnit, ze doswiadczenie ekstatyczne to wy-
twor jakiej$ cywilizacji historycznej albo jakiego$ cyklu kulturowego. Jest ono
nierozlacznie zwigzane z czlowiekiem i jego kondycja, tzn. stanowi integralna
czesc¢ tego, co nazywa sie uswiadomieniem sobie przez cztowieka jego specy-
ficznego sposobu bycia w §wiecie™.

Ekstaza, cho¢ postawiona w centrum jako istotny element szamanizmu, nie
jest jego jedyna cecha. Autor Traktatu o historii religii wyr6znia nastepujace
elementy skladowe szamanizmu:

1) wtajemniczenie, ktére dopuszcza symboliczne ¢wiartowanie, $mier¢
i zmartwychwstanie i zawiera m.in. zejscie kandydata do piekiel i wstapienie
do niebios;

2) zdolno$¢ szamana do ekstatycznych podrdzy, ktére podejmuje jako uzdro-
wiciel i przewodnik dusz;

3) opanowanie ognia;

4) zdolno$¢ do przybierania postaci zwierzecych i do stawania si¢ niewi-
dzialnym?.

Powyzsze uwagi ukazuja szamanizm jako zjawisko, w ktérym sa obecne
pewne elementy z dziedziny fenomendéw paranormalnych, np. umiejetnosé
opanowania ognia czy zdolno$¢ do transformacji swojej postaci oraz stawania
sie niewidzialnym. Naszym kolejnym krokiem w analizie szamanizmu bedzie
przedstawienie niektérych nadzwyczajnych zjawisk, ktére mu towarzysza,
a pojawiaja sie w kontekscie dzialania rytualnego. Ukazemy takze role duchéw
w inicjacji szamanskiej.

5.2. RYTUAL A MOCE SZAMANSKIE I DUCHY OPIEKUNCZE

Powiedzieliémy, iz szamanizmowi towarzysza rézne zjawiska z dziedziny
fenomendéw paranormalnych (m.in. jasnowidzenie i nadzwyczajne moce). Te

710 M. Eliade, Moje zycie, s. 263.
72 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 147.
721 Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc¢ i wolnosé, s. 329n.
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ostatnie wykazuja podobieistwo do zjawisk zwiazanych z praktykami ma-
gicznymi, o ktérych mowiliSmy we wcze$niejszej czesci pracy. Istnieje zatem —
analogicznie jak w przypadku magii — problem wlasciwej, nieredukcyjnej
interpretacji. W jaki sposéb interpretowac dzialanie rytualne szamana? Czy
(skad? od kogo?) szaman ma moc, ktéra ujawnia sie w jego praktyce? Czy moz-
na méwic o ,cudach szamanskich”?7>*

Dla wielu obserwatoréw szaman to tylko egzotyczny aktor, ktéry zwodzi
publiczno$é; szaman jest w powyzszym ujeciu tylko manipulatorem i nasla-
dowcg (np. nasladuje zrecznie glosy ptakéw), a sam rytuat to oszustwo. Jak
zinterpretowacd rytual ,specjalisty od sacrum”? Z pewnoscia trudno o wlasciwe
wyjasnienie tylko z zewnetrznej perspektywy obserwatora, a na dodatek kogos,
kto a priori wyklucza mozliwo$¢ dzialania mocy szamanskich.

Jeden z antropologdéw (a réwnoczesnie praktykujacy wspétczesng odmiane
szamanizmu) tak mowi:

Obrzedowy rytual jest zewnetrznym przejawem wewnetrznego zdarze-
nia. We wszystkich religiach oraz w szamanizmie i obrzedowej magii
uczestnicy rytualu wierza, ze nie ma on tylko charakteru teatralnego, lecz
harmonizuje z pewnego rodzaju $wieta, wewnetrzna rzeczywistoscia —
ze przez jakis czas uczestnicza w mistycznym dramacie, w trakcie ktérego
by¢ moze dokonuje sie zjednoczenie z bogiem, utozsamienie ze Zrédtem
duchowego uzdrawiania lub nastepuje akt ucielesnienia jakiego$ rodzaju
transcendentnej mocy. Szaman, kaptan i mag wierza, ze w ten spos6b

722 Teolog Marian Rusecki (1942—2012) charakteryzuje religioznawcze i etnologiczne teorie
interpretacyjne zjawiska szamanizmu: psychopatologiczna, psychologiczna oraz socjologiczna,
oceniajac, iz zadna z nich nie jest wystarczajaca w wytlumaczeniu samego zjawiska szamani-
zmu — ani jego genezy, ani takze niezwyklych czynéw szamanéw. Zdaniem tego autora dalsze
badania nalezy przenie$¢ na teren teologii religii i postawi¢ jasno pytania: ,Czy szaman jest
rzeczywiscie powolany przez «tamten $wiat» i czy rzeczywiscie kontaktuje sie z nim; jesli tak,
to z kim? — z duchem opiekuriczym? Istota Najwyzsza? szatanem? Ta ostatnia ewentualno$¢ —
przekreslataby w ogdle religijny charakter szamanizmu. Cud bowiem pojmujemy jako znak
Bozego dzialania, zatem szatan nie moze czyni¢ cudow, takze przez szamanéw. Moze dokonywaé
rzeczy niezwyklych, zadziwiajacych, ale te nie sa przeciez cudami” (M. Rusecki, Problem cudu
w religiach pozachrzescijariskich, s. 77). Zob. takze T. Dajczer, Inicjacje i ich wymiar kosmiczny
u ludow Kalifornii, s. 82—85.

723 Zob. N. Drury, Szamanizm, s. 59n.
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wchodza w o wiele wigkszy i bardziej przerazajacy wymiar niz znana nam
rzeczywisto$¢”>+.

Zewnetrzny obrzed objawia to, co dokonuje si¢ wewnatrz (cho¢ nie wiemy,
czy chodzi o $wiat duchowy). Innymi stowy, obrzed ukazuje (sprawia) symbo-
licznie, zewnetrznie to, co dokonuje sie w inny, wewnetrzny sposéb. Odnaj-
dujemy tutaj podobienstwo do chrzescijariskiej teologii sakramentu, o ktorej
wczesniej mowilismy. Chodzi o zasade, ze sakrament, symbolizujac (zewnetrz-
nie), sprawia (wewnetrznie) realny skutek. Aby wlasciwie zinterpretowac
rytual, musimy mie¢ caly czas na uwadze zaréwno to, co zewnetrzne (egzo-
teryczne) w danym obrzedzie, jak réwniez to, co wewnetrzne (ezoteryczne).

Odprawiajacy rytual szamanski wierzg, iz nie jest on tylko teatralnym
przedstawieniem, ale ze ma w sobie zdolno$¢, aby wprowadzié uczestnikéw
w kontakt ze §wietg rzeczywistoscig. W cytowanym powyzej tekscie zwraca
uwage fakt, iz natura do$wiadczenia, o ktérym moéwi autor, jest niejasna,
tzn. jest czym$ posrednim miedzy nastepujacymi wymiarami: 1) ,zjedno-
czeniem z bdéstwem” (niezaleznie jak rozumianym); 2) kontaktem z blizej
nieokre$lonym ,zrédlem duchowego uzdrawiania”; 3) spotkaniem z tran-
scendentng (osobowa czy nieosobowa?) mocg. Calo$¢ doswiadczenia jest na-
znaczona wymiarem tremendum, czyli czyms, co budzi lek i przerazenie. Jest
to wiec zjawisko swego rodzaju, by uzy¢ kategorii Eliadego, ,hierofaniczno-
-kratofaniczne’, a wiec zawierajace elementy §wietosci (sacrum) oraz elementy
mocy (mana). Méwiac jeszcze inaczej, jest to doswiadczenie majace elementy
religijne, a rGwnocze$nie magiczne, a wiec takiego typu, w ktérym obydwa
wymiary sa obecne.

Innym paranormalnym do$wiadczeniem, ktére pojawia si¢ w szamanizmie
jako wynik inicjacji, jest jasnowidzenie. Eliade przytacza przypadek pewnego
Jakuta, ktory zostal niegroznie porazony przez piorun. Czlowiek ten opowiadal,
ze to sam Bog zstapil z nieba, rozszarpal go na kawatki, a potem wskrzesit.
W nastepstwie tej $mierci i wskrzeszenia, ktére mialy charakter wtajemnicze-
nia, cztowiek 6w zostal szamanem, ktéry zaczal ,widzie¢”; widzial to, co sie
dziato dookota z odleglosci trzydziestu wiorst. W powyzszym doswiadczeniu
pojawia sie jeszcze wazny motyw naglej iluminacji. O$lepiajaca btyskawica
sprawia przemiane duchowa. Eliade podsumowuje: ,Widzie¢ z odleglosci

724 N. Drury, Szamanizm, s. 58.
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trzydziestu wiorst to formuta szamanizmu syberyjskiego méwiaca o jasno-
widzeniu”7s,

Religioznawca z Bukaresztu odnajduje wiele elementéw szamanskich w réz-
nych religiach i kulturach $§wiata. W zaskakujacy sposéb taczy on tradycje
wedyijska (hinduistyczng) z europejskim i orientalnym szamanizmem, po-
réwnujac rytuat braminski do transu szamanskiego. Zestawiajac braminskie
i szamarniskie obrzedy ,wniebowstepowania” i ,magicznego lotw’, autor Historii
wierzen i idei religijmych zwraca uwage na symboliczny charakter obu tych do-
$wiadczen oraz na uwewnetrznienie tego rytualu w obrzedach braminskich™e.

Eliade poréwnuje struktury jogi i szamanizmu, dostrzegajac w obydwu
tradycjach wiele podobienstw (np. fenomeny paranormalne), cho¢ takze fun-
damentalne réznice. Zdaniem rumunskiego religioznawcy joga jako technika
duchowa nie moze by¢ zaliczona do technik ekstatycznych ani mylona z sza-
manizmem: ,,[...] jakkolwiek nie jest ona [joga klasyczna — R. B.] ani magia,
ani szamanizmem, to jednak wiele omamiert magicznych zostalo przyjetych
wérdd siddhi, a kilka technik szamarnskich znalazto mozliwo$¢ upodobnienia
sie do ¢wiczen jogicznych””.

Celem jogi klasycznej jest calkowita autonomia, ,podczas gdy szamanizm
charakteryzuje sie jako beznadziejne dazenie do «stanu ducha» umozliwiajace-
go «lot ekstatyczny»”7?%. Joga i szamanizm spotykaja sie w jednym tylko punk-
cie: ,wyjscia z czasu” i zniesieniu historii. Zaréwno jogin, jak i szaman chca zni-
weczy¢ czas historyczny i odzyskaé sytuacje nieuwarunkowana™. Jakie mozna
odnalez¢ podobienstwa miedzy nimi? Szamanizm i joga maja wspélne techniki.
Eliade przytacza najpopularniejszy ,cud fakiréw” (obecny tez w innych kultu-
rach i tradycjach, m.in. w Meksyku, w Europie $redniowiecznej) — tzw. cud ze
sznurem’, w ktérym mozna wyr6zni¢ dwa elementy szamanskie: 1) kawalko-
wanie ciala (rytual inicjacyjny); 2) wznoszenie si¢ do nieba (,magiczny lot”)7.

725 M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, s. 17. Nasz autor przytacza jeszcze wiele innych przy-
ktad6éw jasnowidzenia szamarnskiego, np. u Eskimoséw.

726 Zob. A. Sobolewska, Rytuaty i doswiadczenia inicjacyjne w Indiach wspétczesnych, w: Do-
Swiadczenie religijne, red. T. Doktoér, Warszawa 2007, s. 209n.

727 M. Eliade, Joga. NieSmiertelnosé i wolnosé, s. 35o0.

728 M. Eliade, Joga. NieSmiertelnosé i wolnosé, s. 349.

72 Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosc.

730 Zob. M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, s. 193—230.

73 Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc¢ i wolnosé, s. 332.
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Inne techniki szamanskie, o ktérych méwi nasz autor, to ,,goraco magiczne”
oraz ,$wiatlo wewnetrzne”. Szamani i czarownicy ,rozgrzewaja si¢” do tego
stopnia, ze dotykaja zelaza, kluja sie, przebijaja mieczami itd. Jedno z do-
$wiadczen inicjacyjnych szamandéw to zdolno$¢ wytrzymywania skrajnego
zimna (nurkowanie i przebywanie pod lodem) albo umiejetnos$¢ suszenia
podczas zimowej nocy nagim cialem mokrych chust (chodzi o gtumo). Jest
to ¢wiczenie jogiczno-tantryczne dobrze znane tradycji indyjskiej> Wedlug
naszego autora doswiadczenie ,goraca wewnetrznego” znali juz mistycy i cza-
rownicy najdawniejszych czaséw. Moc sakralna do$§wiadczana pod postacia
niezwyklego goraca nie jest uzyskiwana tylko przez techniki szamarnskie albo
mistyczne. ,Panowanie nad ogniem” zawsze wiaze si¢ z dostapieniem stanu
ekstatycznego, stanu nieuwarunkowanego, doskonatej wolnosci duchowej. Jest
to wlasciwo$¢ magiczno-mistyczna, ktéra wskazuje, ze szaman przekroczyl
kondycje ludzka i uczestniczy juz w ,kondycji duchow”73.

Istotnym elementem zjawiska szamanizmu sa duchy, réznie rozumiane
w zaleznosci od tradycji’®*. Przede wszystkim, co nalezy podkresli¢, samo
wtajemniczenie szamana (np. u Buriatéw) jest dzielem duchéw?. Eliade
stwierdza, ze specyficznym elementem szamanizmu nie jest wcielenie, przyje-
cie duch6w przez szamana, ale ekstaza ,,sprowokowana” wstapieniem do nieba
lub zstapieniem do piekla™®. Jednakze celem ekstazy jest uzyskanie kontak-
tu ze $wiatem duchdéw, aby zarzadzac i wplywac z ich pomoca na sprawy

732 Gtum-mo (gtumo), czyli do$wiadczenie ciepla wewnetrznego (znane w tradycji szamari-
skiej), ktére moze osusza¢ zamarzniete tkaniny na ciele jogina, znajduje swoje odbicie w wielu
dokumentach potwierdzajacych zdaniem Eliadego jego prawdziwo$¢ (zob. M. Eliade, Préba
labiryntu, s. 52).

733 Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc¢ i wolnosé, s. 340—342.

734 Zob. G. Parrinder, Ghosts, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 5, s. 547—550.

735 Zob. B. Jastrzebski, Wspdlczesni szamani buriaccy w przestrzeni miejskiej Utan Ude, Wro-
claw 2014, s. 106—128. Autor, badajacy szamanéw buriackich, przywotuje poglad Eliadego, iz wla-
$ciwa inicjacja szamana polega na tryumfalnej podrézy do nieba, ktéra symbolizuja wstepowanie
na mityczne drzewo $wiata, odwiedziny u bogéw, bedace wariantami tematu wstepowania (temat
ten zawiera: ,magiczny lot’, mit o ,faiicuchu strzal” oraz o sznurze). Jednakze u wspéiczesnych
szamandw buriackich powyzsze motywy nie wystepuja. W zamian za to dominujacym motywem
jest zstepowanie duchéw w cialo szamana (zob. B. Jastrzebski, Wispdiczesni szamani buriaccy
w przestrzeni miejskiej Utan Ude, s. 127).

736 Zob. I. M. Lewis, Shamanism, w: The World’s Religions, ed. S. Sutherland i in., London
1988, s. 826.
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ludzkie™. Nie spos6b wyobrazi¢ sobie jakiegokolwiek szamana, ktéry nie miat-
by do czynienia z bytami duchowymi, zwtaszcza w przypadku jego inicjacji.
Duchy przekazuja szamanowi wiedze teoretyczna (poznanie) i praktyczna
(moc) zaréwno po to, aby pomagac ludziom, np. uzdrawia¢ z choréb, jak
i po to, aby niszczy¢ innych (wrogéw)”®. Duchy (zwlaszcza duch opiekuni-
czy) sa zwiazane z moca™. To wlasnie duch opiekuniczy jest przewodnikiem
i opiekunem inicjacyjnym kandydata. Towarzyszy szamanowi w zasadzie przez
cale zycie (jest jego alter ego, ,drugim ja”); podczas kazdego seansu duch jest
przywolywany przez odpowiedni rytm bebna i udostepniona w czasie wtajem-
niczenia ,piesni szamanska” Rola ducha jest do tego stopnia istotna i kluczowa
w powolaniu szamanskim, iz — jak stwierdza Andrzej Szyjewski — bez jego
pomocy szaman jest bezsilny: ,Nie moze [szaman — R. B.] wykona¢ zadnej ze
swych funkcji podczas transu, gdyz zgubilby sie nieodwolalnie w glebinach
zaswiatow, nie jest tez w stanie broni¢ wioski przed obcymi duchami””.
Moéwi sig takze o ,opetaniu przez duchy’, cho¢ ten fenomen traktowany jest
przez Eliadego jako zjawisko degeneracyjne, gdyz celem szamana jest opano-
wanie duchéw, a nie poddanie si¢ im™. Opetanie przez duchy, poswiadczone
w réznych rodzajach szamanizmu, nie wydaje si¢ jednak pierwotne i istotne.
Szaman rézni sie od opetanego, gdyz panuje on nad swymi duchami, co oznacza,
iz jako istota ludzka potrafi nawiazac kontakt z réznymi istotami: zmartymi, de-
monamiiduchami Natury, ale nie staje si¢ ich narzedziem. Eliade méwi, ze spo-
tyka sie opetanych szamandw, jednak dla naszego autora szamarnskie opetanie
jest aberacja, skutkiem zewnetrznych wplywdéw wobec tradycji szamanizmu™=
Jesli chodzi o zagadnienie opetania™, to w zaleznosci od tradycji religijnej
jest ono rdznie postrzegane i interpretowane, zwlaszcza w kontekscie roli

737 Zob. Szamanizm, w: M. Eliade, 1. P. Couliano, Stownik religii, s. 235.

738 Zob. J.-M. Verlinde, 100 questions sur les nouvelles religiosités, s. 164.

739 Zob. A. Szyjewski, Szamanizm, s. 81—102.

70 A. Szyjewski, Szamanizm, s. 83.

7 Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc¢ i wolnosé, s. 330.

72 Zob. M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 31. Por. S. Tokarski, Eliade
i Orient, s. 93.

74 Fenomen opetania znany jest w wielu tradycjach religijnych, np. w kulcie voodoo (wudu),
synkretycznej religii afroamerykanskiej wyznawanej gléwnie na Haiti. Podstawa tego kultu sa
»rytualy opetania” Rytual voodoo mozna scharakteryzowac jako ekstatyczny kult ,,autentycznego
posiadania” (zob. P. Szuppe, Religijny aspekt haitarskiego wudu, ,Studia Theologica Varsaviensia”
43 (2005) nr 2, s. 187—189). Stosowana w anglojezycznej antropologii religii kategoria ,posesji
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bytéw duchowych i wtajemniczenia, jakie zachodzi, a ktére przejawia sie na po-
ziomie ciata. W tzw. kultach opetania (les cultes de possession) znany jest dziki
trans zwigzany z nawiedzeniem jednostki (jeszcze nieinicjowanej!) przez ducha.
Opetanie ma prowadzi¢ adepta do otrzymania kolejnych stopni inicjacji, a dzi-
ki trans jest tylko — jak méwil Roger Bastide — ,,objawem pragnienia, pozadania
boskosci” (symptéme d’un désir divin), manifestacja wezwania, na ktore trzeba
odpowiedzie¢. Opanowanie tego transu dzieje sie¢ przez inicjacje, ktéra czyni
inicjowanego uleglym woli bdstwa i jest przestrzenig do§wiadczenia psychoso-
matycznego owego béstwa. Wtajemniczenie jest rodzajem przymierza miedzy
elementem duchowym a ludzkim, szczegdlna unia, jednoscia miedzy inicjo-
wanym i jego duchem (w kulcie voodoo nosi on nazwe loa). Inicjacja objawia
wiec wybranie, manifestujace sie w opetaniu ciata, najbardziej pierwotnego
i naturalnego instrumentu, narzedzia czlowieka, ktére staje sie po inicjacji
miejscem uleglym, przestrzenia obecnosci béstwa (ducha)™+.

O tym, jak 6w kontakt z duchami jest wazny, a réwnocze$nie niebezpieczny,
pisze Fiona Bowie, ukazujac ,specjaliste od sacrum” jako zyjacego na grani-
cy dwdch $wiatéw (ludzi i duchéw), w nieustannym zagrozeniu ze strony
demondw:

Inicjacja szamanska jest niebezpiecznym zdarzeniem, w trakcie ktérego
duchy testuja site neofity [...]. Potencjalny szaman lub potencjalna

przez ducha” (spirit possession) ma inny sens niz teologiczne (i warto$ciujace) pojecie opetania.
Konsekwencja antropologicznego ujecia jest nacisk na miedzykulturowy (uniwersalny) charak-
ter posesji (zob. J. Bohuszewicz, Trans rytualny z perspektywy psychologii ewolucyjnej, ,Studia
Religiologica” 45 (2012) nr 2, s. 125). Teologia katolicka uznaje opetanie za zjawisko negatywne
iidentyfikuje je z dziataniem zlego ducha (demona). Koscio6t katolicki zaleca ostrozno$¢ w ocenie
opetania, a w przypadku stwierdzenia takiego stanu postuguje si¢ — przez delegowanych do tego
kaptanéw (egzorcystéw) — tzw. egzorcyzmem, czyli obrzedem liturgicznym majacym na celu
wypedzenie zlego ducha i uwolnienie danej osoby od demonicznego wplywu (zob. Egzorcyzmy
i inne modlitwy blagalne. Rytuat rzymski odnowiony zgodnie z postanowieniem Swigtego Soboru
Watykariskiego II, wydany z upowaznienia papieza Jana Pawta II, Katowice 2002). Zob. takze:
V. Crapanzano, Spirit Possession, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 14, ed. M. Eliade, New York
1987, s. 12—19; A. Rodewyk, Demoniczne opetanie dzisiaj. Fakty i interpretacje, thum. M. Grzesik,
Racibérz 199s; J. Debiec, Opetanie. Préba psychopatologicznego ujecia problemu, Krakéw 2000;
A. Posacki, Egzorcyzmy, opetanie, demony, Radom 2005; J. Bohuszewicz, Od rytuatu do opetania.
Pojecie i praktyka transu w kultach vodun i katolicyzmie, Krakéw 2017.

74 Zob. M. Meslin, Lherméneutique des rituels d’initiation, s. 100n.
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szamanka musza wezwadé wystarczajaco silne duchy na pomoc, cho¢ réw-
noczes$nie sila tych duchéw stanowi zagrozenie dla osoby przechodzacej
inicjacje. [...] pelnoprawny szaman osiaga moc widzenia i podrézowania
w $wiecie duchéw, i wzywania na pomoc zwierzecych (lub innych) du-
chéw opiekuniczych. Mozliwo$¢ widzenia duchdéw oznacza, Ze szaman jest
réwniez widzialny dla nich. Szaman lub szamanka musza wiec nieustan-
nie ¢wiczy¢ i budowaé swoja site, zeby nie dac¢ si¢ pokonac przywotanym
duchom™s.

Podobnie jest z wykorzystywaniem i kontrolowaniem mocy duchowych
(kosmicznych, magicznych) do swoich celéw przez szamana™®.

Powyzsze ujecie zbliza posta¢ szamana do osoby maga (czarownika), kté-
rego dzialanie zwigzane jest z magiczna moca oraz z podporzadkowaniem
sobie duchow, niezaleznie od tego, czy to ostatnie dziatanie jest ostatecznie
realnie mozliwe czy tez nie’”. Zatem szaman jest osobg, ktéra kontaktuje sie
z duchami i wspélpracuje z nimi, co ma znaczenie zwlaszcza w przypadku
inicjacji szamanskiej, ktéra ponizej zaprezentujemy.

5.3. WTAJEMNICZENIE W POWOLANIU MISTYCZNYM —
POSZUKIWANIE MOCY

Czym jest wtajemniczenie w powolaniu mistycznym?* Wedlug Eliadego
szamanem mozna zosta¢ w nastepujacy sposob:

1) przez spontaniczne powolanie (,wezwanie” lub ,wybdr”);

2) przez przekaz dziedziczny szamariskiej profesji (z ojca na syna);

3) przez osobista decyzje albo — cho¢ rzadziej — z woli rodu, klanu™.

75 F. Bowie, Antropologia religii, s. 202n.

746 Zob. I. M. Lewis, Shamanism, s. 825.

7% Znamienne s3 slowa jednego ze wspolczesnych szamanéw, ktéry rozréznia dzialania
ludzkie (ceremonie) — kiedy to ludzie maja kontrole nad tym, co sie dzieje, oraz rytualy — ktére
sa domena duchéw: ,[W ceremonii — R. B.] to ludzie maja kontrole, a nie duchy czy inne byty.
Kiedy paleczke przejmuja te ostatnie, nigdy nie wiadomo, co sie za chwile stanie” (Swigta rana.
Rozmowa z szamanem Dagaréw. Malidoma Somé, w: G. von Lipke, Dawna madrosé na nowe czasy.
Rozmowy z uzdrawiaczami i szamanami XXI wieku, thum. B. Bernhardt, Warszawa 2009, s. 190).

78 Zob. M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 228—230.

7% Zob. M. Eliade, Historia wierze# i idei religijnych, t. 3, s. 14.
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Niezaleznie od powyzszych mozliwosci, aby zosta¢ pelnoprawnym szama-
nem, potrzeba jeszcze podwojnego pouczenia, ktérego dokonuja duchy i starzy
mistrzowie szamarnscy i ktére stanowi inicjacje szamariska’°. Pouczenie jest:
1) natury ekstatycznej (sny, wizje, transy itd.); 2) natury tradycyjnej (dotyczy
technik szamanskich, znajomosci imion i funkcji duchéw, mitologii i genealogii
rodu, tajemnego jezyka itd.)”".

Przyszty szaman jest pouczany przez starego mistrza. Opanowuje on tech-
niki mistyczne i przyswaja sobie tradycje religijng i mitologiczna plemienia.
Niekiedy 6w etap nauki koniczy sie szeregiem ceremonii nazywanych ,inicjacja
nowego szamana’”*>. Jednak, co podkresla rumunski religioznawca, ,,nawet
tam, gdzie chodzi o ceremonie publiczna (np. u Buriatéw), zatwierdza on
jedynie [6w etap nauki szamana — R. B.] i uprawomocnia prawdziwg inicjacje
ekstatyczna i tajemna, ktora [...] jest dzietem duchéw (choroby, sny itp.), do-
pelnionym przez praktyke u mistrza-szamana”. Wtajemniczenie jest wiec,
podkreslmy raz jeszcze, skutkiem dziatania bytéw duchowych. Brak publicznej
ceremonii nie §wiadczy o braku inicjacji. Ta ostatnia moze si¢ dokonac podczas
snu lub w ekstatycznym do$wiadczeniu szamana™*.

Autor Traktatu o historii religii podkresla, iz istotnym wkladem szamanizmu
w dzieje ducha jest uwypuklenie religijnej doniosto$ci choroby oraz fizycznego
cierpienia’. W historii religii r6znie prébowano wyjasni¢ zjawisko szamani-
zmu oraz zwigzane z nim niezwykle fenomeny parapsychiczne, m.in. wlasnie
przez chorobe psychiczng (umystowg). To ostatnie zdaniem Eliadego nie jest
wlasciwym postawieniem problemu, gdyz szamani nie zawsze sg neuropatami;

»ciz nich, ktérzy byli chorzy, zostali szamanami dlatego wlasnie,
ze udato im sie wyleczyd¢””. Mimo iz powolanie szamanskie im-
plikuje gleboki kryzys, ktéry czesto wiaze si¢ z obledem, to jednak éw stan
chorobowy zdaniem naszego autora jest ,choroba inicjacyjna’; czyli znakiem

7s° Alfonso Maria Di Nola rozréznia — jako odrebne typy — dwie inicjacje: 1) szamarniska;
2) uzdrowiciela (medicine-man) i czarownika (zob. A. M. Di Nola, Iniziazione, kol. 1156—1158).

7t Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 128. Por. J.-M. Verlinde,
Linitiation, s. 4.

72 Zob. M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 105.

753 M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy.

s+ Zob. M. Eliade, Historia wierze# i idei religijnych, t. 3, s. 14.

755 Zob. M. Eliade, Moje zycie, s. 869.

¢ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 129.
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wybrania’™. Cierpienia nowicjusza przypominaja meki inicjacyjne: tak jak
w obrzedach dojrzalo$ciowych lub rytuatach wejscia do tajemnych stowa-
rzyszen adept jest ,zabijany” przez istoty pétboskie lub demoniczne, tak tez
przyszly szaman do$wiadcza, widzi we $nie, jak jest ¢wiartowany przez demony
itd. Podejmuje on takze we $nie niebianiska podréz do drzewa $wiata™®.

Eliade podkresla, ze ,psychopatologia powotania szamarskiego nie jest
«$wiecka», nalezy do zwyczajowej symptomatologii: ma strukture i zna-
czenie inicjacyjne”®. Autor Szamanizmu i archaicznych technik eks-
tazy przytacza wiele przykladéw préb inicjacyjnych z tradycji szamarnskiej,
np. syberyjskiej. Oto jeden z nich:

Leza [szamani — R. B.] nieprzytomni, prawie bez ruchu, od trzech do dziewie-
ciu dni, niekiedy nawet wiecej, w jurcie lub w ustronnym miejscu. Przez caly
ten czas nie mowia ani nie jedza. Niektérzy wydaja sie nawet nie oddychac
i o malo nie zostaja pogrzebani. Ich ubranie i 16zka zanurzone sa we krwi.
Wracajac do zycia, opowiadaja, Ze zostali pocieci na kawalki przez demony
lub duchy przodkéw: ich ciato zostalo zeskrobane, kosci oczyszczone, ptyny
cielesne wypuszczone, a oczy wyrwane. Ciata niektérych gotowane byly
przez dluzszy czas; inni otrzymali nowe cialo i §wiezg krew. Na koniec zostali
wskrzeszeni, ale z catkowicie odnowionym cialem i darem szamanienia’°.

Szaman w wyniku wtajemniczenia otrzymuje nowe cialo i $wieza krew, a tak-
ze specyficzny dar — tzw. szamanienia. W powyzszym opisie zwraca uwage cal-
kowita odnowa, przemiana, jaka zachodzi w adepcie w wyniku préb inicjacyj-
nych. Jest to charakterystyczna konsekwencja wtajemniczenia. Przypomnijmy,
ze Eliade ujmuje inicjacje jako zespét obrzeddw i pouczen, ktéry zmienia status
religijny i spoleczny adepta, przemienia jego porzadek egzystencjalny’®. W roz-
maitych tradycjach religijno-magicznych réznie sie to opisuje. Zawsze jednak
pojawia sie najwazniejsza konsekwencja wtajemniczenia religijnego — przemia-

77 ,Wedlug Eliadego szamani, czarownicy czy uzdrawiacze to nie chorzy, lecz ci, ktérzy
pokonali swoja chorobe inicjacyjna, wyleczyli sie sami i teraz zdobyta sztuke praktykuja wobec
innych” (A. Szyjewski, Szamanizm, s. 55).

758 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 131.

70 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.

7% M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 133.

761 Zob. M. Eliade, Initiation, rites, sociétés secrétes, s. 12.
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na. Nie inaczej jest w szamanizmie, w ktérym ,ekstatyczne uniesienie prze-
mienia osobe w boga; w stanie ekstazy zdobywana jest podstawowa wiedza
o duchowosci[...]. [Tym samym — R. B.] motyw przemiany stanowi zasadniczo
dominujaca ceche w szamanskich systemach wierze””*2.

Podstawowy schemat wtajemniczenia szamana jest bardzo ztozony i dra-
matyczny. Zawiera nastepujace elementy:

1) meka i pokawatkowanie ciala z rak demonéw i duchéw — ,,mistrzéw
inicjacji’;

2) zeskrobywanie miesa az do szkieletu;

3) zastapienie wnetrznos$ci i odnowienie krwi;

4) rytualna $mier¢ inicjowanego, ktdrej doswiadcza on jako zejscie do pie-
kiel (towarzyszy temu niekiedy wniebowstepowanie’® w celu osiagniecia
konsekracji boga nieba); w piekle przyszly szaman jest pouczany przez dusze
zmarlych szamandéw oraz demony”;

5) zmartwychwstanie do nowego sposobu egzystencji, tzn. zycia cztowieka
uswieconego, czyli kogos, kto odtad moze komunikowac sie z bogami, demo-
nami i duchami’s.

Warto doda¢, ze wniebowstapienie odgrywa istotng role we wtajemniczeniu
szamanskim: ,,Obrzedy wspinania sie na drzewo lub maszt, mity o wstepowa-
niu lub magicznym locie, ekstatyczne do§wiadczenia lewitacji, lotu, mistycz-
nych podrdzy do nieba itp. — wszystkie te elementy pelnia decydujaca funkcje
w powotaniach lub konsekracjach szamarskich”7¢.

%2 M. Ripinsky-Naxon, Ple¢, szamanizm i przemiana, s. 90.

7% Obrzed wchodzenia (wstepowania) do nieba po drzewie albo stupie jest poswiadczony
w wielu inicjacjach szamanskich, np. u Buriatéw czy szamanéw altajskich. Brzoza lub stup sg utoz-
samione z drzewem lub filarem wznoszacymi sie w $rodku $wiata i taczacymi trzy sfery kosmiczne:
ziemie, pieklo i niebo. Znana jest nauka rozwinieta wokét mitu o drzewie kosmicznym; z jednej
strony drzewo stanowi $rodek $wiata, ktéry faczy trzy sfery, a wspinajac sie po jego pniu, mozna
wej$¢ z ziemi do nieba; z drugiej strony — drzewo kosmiczne to imago mundi. Powyzsze obrzedy
wraz z symbolika wskazuja zdaniem Eliadego, ze drzewo szamariskie ma taka warto$¢ i prestiz jak
drzewo kosmiczne, przez co staje sie ono narzedziem, ktére pozwala dotrze¢ do srodka $wiata,
tzn. do istoty rzeczywistosci, zycia i §wietosci (zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia
tajemne, s. 139n). Wiecej na temat form obrzedu wstepowania zob. M. Eliade, Szamanizm i ar-
chaiczne techniki ekstazy, s. 125—128.

764 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 142.

75 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 134.

7% M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 128.
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Schemat inicjacji szamandéw syberyjskich i srodkowoazjatyckich mozna
odnaleZ¢ w prawie identycznej formie w rytach wtajemniczenia u australijskich
znachoréw’’. W Australii zostaje si¢ znachorem podobnie jak w przypadku
kazdego szamana, czyli przez: 1) dziedziczenie profesji; 2) ,powolanie” lub

,Wybor”; 3) osobiste poszukiwanie i decyzje.

W wiekszosci przypadkéw inicjacja polega na do$wiadczeniu ekstatycz-
nym, podczas ktérego adept przechodzi zabiegi dokonywane przez istoty
mityczne i wniebowstepuje lub schodzi do krain podziemnych. Oprécz tego
znachorem zostaje si¢ dopiero po zaakceptowaniu przez innych znachoréw
lub po pouczeniu przez kilku z nich. We wtajemniczeniu znachora australij-
skiego ma takze miejsce, jak w innych inicjacjach, rytual inicjacyjnej $mierci,
po ktérej nastepuje zmartwychwstanie w nowej i nadludzkiej kondycji. Dla
inicjacyjnej $mierci znachora, podobnie jak w przypadku szamanéw sybe-
ryjskich, charakterystyczne sa: 1) zabiegi dokonywane na ciele kandydata
(otwarcie brzucha, odnowienie organéw, obmycie i wysuszenie kosci, wpro-
wadzenie do wnetrza substancji magicznych); 2) wniebowstapienie, a po nim
ekstatyczne podréze do $wiata pozagrobowego™®®.

Eliade zwraca uwage, ze zaréwno na Syberii, jak tez w Ameryce Potudniowej
czy Australii mamy do czynienia w przypadku inicjacji szamarnskiej z tajem-
nicza choroba lub symbolicznym rytualem mistycznej $mierci: ,Niezaleznie
czy we $nie, chorobie lub ceremonii inicjacyjnej, centralny element zawsze
pozostaje ten sam: symboliczna $mier¢ i zmartwychwstanie neofity, zawie-
rajace pokawalkowanie ciala dokonywane pod rozmaitymi postaciami (po-
¢wiartowanie, ciecie, otwarcie brzucha itd.)”7®.

Autor Szamanizmu i archaicznych technik ekstazy podkre§la, iz nie ma
przerwy w ciaglosci historii mistyki’”°. Pragnie on pokaza¢ fundamentalna

77 Eliade, poréwnujac fakty z réznych tradycji kulturowo-religijnych, zauwaza podobienstwo
miedzy szamanizmem i jego inicjacja a sztukq kowalska. Kowale maja swoje ryty, np. po$wieca sie
konia, rozpruwa mu brzuch i wyrywa serce (co jest rowniez charakterystycznym obrzedem szaman-
skim). Zbiezno$ci w obydwu zjawiskach ukazuje takze nasz autor w niektdrych scenariuszach ini-
cjacji szamanskich oraz w sztuce ,panowania nad ogniem”. Ta ostatnia dowodzi wspélnych korzeni
sakralnos$ci szamana i kowala. Owo ,panowanie” oznacza przejscie w stan wyzszy niz zwykla ludz-
ka kondycja (zob. M. Eliade, Kowale i alchemicy, s. 85—87). Eliade wskazuje réwniez na podobien-
stwo pomiedzy szamanizmem a joga. Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc i wolnosc, s. 328-350.

7% Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 142—145.

7% M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 67.

770 Zob. M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 379.

222



TYPY INICJACJI W UJECIU ELIADEGO

jednos$¢ doswiadczen religijno-duchowych’, gdyz zauwaza ciaglos¢ pewnych
doswiadczen oraz ich strukturalne powiazanie. Tak oto np. ceremonie symbo-
lizujace przejscie z jednej klasy wiekowej do innej lub przyjecie do tajemnego
stowarzyszenia zakladaja zesp6l obrzeddw dajacych sie stresci¢ jako $mier¢
i zmartwychwstanie.

Morfologiczne préby inicjacyjne przyszlego szamana sa wspoélzalezne z ta
wielka klasa obrzeddw przejscia i ceremonii wejscia w stowarzyszeniach
tajemnych. Trudno niekiedy rozrézni¢ obrzedy inicjacji plemiennej od ob-
rzedow stowarzyszenia tajemnego [...] lub tez obrzedy przyjecia do stowa-
rzyszenia tajemnego od obrzeddéw inicjacji szamanskiej (zwlaszcza w Ame-
ryce Péinocnej). [...] we wszystkich tych przypadkach [a wiec wszystkich
rodzajach wtajemniczenia — R. B.] chodzi o ,poszukiwanie” mocy przez
kandydata”.

Ta ostatnia uwaga jest bardzo wazna. Otéz ukazuje ona, ze w centrum
inicjacji stoi zjawisko mocy i jej poszukiwania. Zatem kazdy z typow wtajem-
niczenia: plemienny, do stowarzyszen tajemnych oraz inicjacja szamariska
jest zwiazany z mocq™?, z przekroczeniem kondycji ludzkiej i osiggnieciem
stanu czystego ducha.

Waznos$¢ fenomenu mocy wida¢ zwlaszcza w przypadku szamana, kté-
ry dzieki zdolno$ci do opuszczania ciala moze do woli zachowywac sie jak
duch, tzn. lata¢ w przestworzach (co juz wczesniej podkreslalismy), stawac
sie niewidzialny, widzie¢ na duze odleglo$ci, wchodzi¢ do nieba i schodzi¢
do piekiel. Odnajdujemy w szamanizmie analogiczne zdolnosci jak w przy-
padku innych tradycji religijno-magicznych, np. hinduskiej jogi. Powyzsze
zdolnos$ci (moce paranormalne) maja dowodzi¢, iz ,specjalista od sacrum”
przyswoil sobie sposdb zycia duchéw. Dlaczego tak sie dzieje i co to oznacza?

77t Zob. D. Jeftrey, Les ritualités contemporaines, s. 257.

772 M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, s. 73.

773 ,Nabycie mocy paranormalnych powszechnie jawi sie jako rezultat treningu znachoréw,
a zwlaszcza ich do$wiadczen $mierci i zmartwychwstania mistycznego, obcowania z bogami,
demonami i duszami zmarlych, technik udawanego lub rzeczywistego opetania i transu. Wtasnie
w tym $rodowisku magéw i ekstatykdw, starajacych sie — niekiedy wypaczonymi srodkami — rady-
kalnie zmodyfikowa¢ swe normalne zachowanie, moze si¢ umocnic¢ wiara w moce paranormalne”
(M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 146).
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»Pragnienie zachowywania sie jak duch oznacza przede wszystkim pragnienie

przywlaszczenia sobie kondycji nadludzkiej; w sumie: cieszenia sie¢ wolnoscia,
moca i wiedza istot duchowych, Bogéw lub duchéw”77. ,Bycie jak duch” ozna-
cza stan nieuwarunkowanej wolnosci, ale takze nadzwyczajnych zdolnosci:
wiedzy (poznanie) oraz mocy (dziatanie). Szaman jest wiec, co podkresla
Eliade, istota wyzszq wraz z przystugujacym takiemu stanowi posiadaniem
mocy magiczno-religijnych. Tym samym szaman to wzorcowy model dla
wszystkich, ktérzy pragna zdoby¢ moc’%, a sam rytual wtajemniczenia ma
w tym dopomédc.

Podkreslmy to, co jest naszym zdaniem istotne, tzn. ze przyrost zaréwno
wiedzy, jak i mocy dokonuje si¢ w wyniku procesu inicjacji, a wiec rytuatu,
a z kolei 6w ryt wiaze sie z dzialaniem duchéw. Celem wtajemniczenia jest
doprowadzenie adepta do stanu poza wszelkimi uwarunkowaniami’”®, W wielu
tradycjach, zwlaszcza ezoterycznych, cel inicjacji jest uyymowany podobnie:
chodzi o to, by przekroczy¢ mozliwosci aktualnego stanu i spowodowac
przejscie do stanéw wyzszych, a ostatecznie poprowadzi¢ poza stan jakiego-
kolwiek uwarunkowania”’. Dodajmy, ze — mimo iz nie pojawia si¢ przy okazji
omawiania szamanizmu charakterystyczne okreslenie ,zmiany (modyfikacji)
porzadku egzystencjalnego’, ktére znamy z Eliadowskiej definicji inicjacji —
rezultat wtajemniczenia szamana jest zwigzany z przemiang porzadku egzy-
stencjalnego, z ,byciem kim$ innym”.

Studiujac teksty Eliadego na temat szamanizmu, mozna powiedzie¢, iz nasz
autor postrzega osobe szamana jako swego rodzaju wzor czlowieka religijnego,
boga, a przynajmniej nadczlowieka, dla ktérego nie ma rzeczy niemozliwych.
Szaman eksperymentalnie poznaje $mier¢ w trakcie inicjacji, a ostatecznie
jest kims, kto ja ujarzmia, jak réwniez kontroluje demony: ,,Szaman staje sie
wzorem, dowodzi bowiem, ze co$ jednak mozna zrobid¢, ze de-
mony mozna pokonaé, a wywolane przez nie choroby — uleczy¢. Wykazuje
on [szaman — R. B.] nawet, ze rowniez $§mier¢ mozna «zrozumiec¢», a wiec

799,

ujarzmi¢”77%. W ujeciu naszego autora szaman to ktos, kto przekroczyl uwa-

774 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 141.

775 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 148.
776 Zob. S. Hutin, Les sociétés secrétes, s. 7.

777 Zob. R. Guénon, Apercus sur Uinitiation, s. 27.

778 M. Eliade, Moje zycie, s. 264.
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runkowana kondycje ludzka, a jego zdolno$ci nie maja zadnych ograniczen.
Potrafi zwyciezac¢ zle duchy i leczy¢ choroby. Jest takze kims, kto pokonuje
sama $mier¢. Istotne jest jedno: szaman uzyskuje te wszystkie nadzwyczajne
zdolnosci (moce) w wyniku rytualu inicjacji.

Powyzsza charakterystyke stanu ,bycia jak duch” wraz z jego istotnymi
cechami, przede wszystkim poszukiwaniem nieuwarunkowanej niczym wol-
nosci oraz boskiej wiedzy i mocy, mozemy odnies¢ teologicznie do grzechu
pierworodnego cztowieka, a takze grzechu upadlych anioléw, czyli pewnego
archetypu buntu wobec Boga. Owa che¢ samostanowienia bez odniesienia
do Stwdrcy mozna okresli¢ jako grzech pychy, czyli cheé¢ ,bycia jak Bég”.
Teologia méwi, ze poczatek grzechu pierwszych rodzicéw to wmdwiona czto-
wiekowi watpliwos¢, iz Bog stanowi zagrozenie (przeszkode) dla wolnosci.
Natomiast zto polega na pragnieniu wolnos$ci niczym nieuwarunkowane;j.

W powyzszym rozdziale przedstawiliémy typologie wypracowang przez
Eliadego, ktdra stala si¢ klasycznym schematem, do jakiego odwolywali sie
rézni autorzy badajacy zagadnienie inicjacji. Zaprezentowalis$my trzy rodzaje
wtajemniczenia, a wigc kolejno: inicjacje dojrzalosciowa (plemienng, szczepo-
wa), inicjacje do tajnych stowarzyszen oraz inicjacje zwiazana z powolaniem
mistycznym. Wszystkie opisane typy inicjacji sa strukturalnie do siebie podob-
ne. Eliadowska propozycja nie jest jednak wystarczajaca do ujecia wszystkich
rodzajéw religijnego wtajemniczenia, z jakimi mamy do czynienia wspoélcze-
$nie. Nie obejmuje ona takze mistagogii chrze$cijanskiej.

Przywolujac ustalenia tworcy szkoly chicagowskiej, zauwazylismy, ze ist-
nieje ciaglo$¢ pomiedzy poszczegdlnymi inicjacjami oraz stopniowalno$é
doswiadczenia i poznania religijnego, jakie ma miejsce w réznych rodzajach
wtajemniczenia archaicznego. UkazaliSmy, iz od strony czlowieka rozumia-
nego jako homo religiosus istnieje pragnienie ,czego$ wiecej” na plaszczyznie
religijnej, ktdre to pragnienie ujawnia si¢ w poddawaniu sie kolejnym rytom
inicjacyjnym.

Opisujac poszczegdlne typy wtajemniczenia, dostrzegli$émy, co wydaje sie
szczeg6lnie istotne, ze w centrum wszystkich archaicznych inicjacji stoi zja-
wisko mocy i jej poszukiwania, co oznacza, ze kazdy z rodzajéw inicjacji jest
zwiazany z moca, z przekroczeniem kondycji ludzkiej i dazeniem do osia-
gniecia stanu czystego ducha. Dokonuje sie to przez rytual i jest potaczone
z dzialaniem bytéw duchowych (duchéw). Te ostatnia wlasciwo$¢ mozna
dostrzec zwlaszcza w powotaniu i wtajemniczeniu szamanskim.






ROZDZIAL V
i
MISTAGOGIA CHRZES’CIIANSKA

Typologia Eliadego dotyczaca rodzajéw inicjacji odegrata duza role we wspot-
czesnych naukach o religii. Jednak jej wada — na co wskazaliSmy wcze$niej —
jest brak uwzglednienia innych rodzajéw religijnego wtajemniczenia, ktére
zaznaczyly swoja obecnos¢ w historii religii. Zaden bowiem z typéw inicjacji
(dojrzalo$ciowa, tajemna czy mistyczna) nie odnosi si¢ do mistagogii chrze-
$cijanskie;j.

Mimo iz autor Traktatu o historii religii nie uwzglednia chrzescijanistwa
w swojej typologii, w kilku miejscach swoich tekstéw wspomina o chrzesci-
janskich rytach inicjacji. W ksiazce Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne
znajdujemy rozdzial zatytulowany Tematy inicjacyjne w wielkich religiach™,
w ktérym zostaja scharakteryzowane rézne rodzaje wtajemniczenia, jakie
mozna spotkac poza tradycjami archaicznymi. Jest tam takze cze$¢ dotyczaca
chrzescijanskiej inicjacji’®°. W hasle encyklopedycznym Inicjacja opracowa-
nym przez naszego autora réwniez znajduje sie paragraf, ktéry jest zatytulo-
wany Inicjacja w chrzescijariskim i zachodnim swiecie™.

W ostatnim rozdziale naszego studium przedstawimy to, co religioznawca
z Bukaresztu méwi na temat chrzescijaniskiej mistagogii, a zwlaszcza, na ile

779 Zob. M. Eliade, Initiation, rites, sociétés secrétes, s. 225—282.
780 7 ob. M. Eliade, Initiation, rites, sociétés secrétes, s. 248—259.
781 Zob. M. Eliade, Initiation. An Overview, s. 228n.
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nasz autor widzi w niej pewna wyjatkowos¢. Oméwimy takze szczegélny
aspekt zagadnienia zwiazanego z inicjacja — kwesti¢ bytowej przemiany, jaka
zachodzi w chrzcie §wietym. Calo$¢ rozwazan zamkniemy ukazaniem nie-
skoniczonego dazenia czlowieka religijnego, ktére ujawnia sie¢ w kontekscie
wtajemniczenia. Ow fenomen mozna odkry¢ zaréwno w tradycjach archaicz-
nych, jak tez w chrzescijanskiej wizji osoby, ktora jest ukierunkowana na Boga.

1. ELIADE WOBEC RELIGII CHRZES,CIIAIQSKIE]

Ksigzki Eliadego maja w sobie co$ gleboko religijnego. Nasz autor przypomina,
iz wlasciwe rozumienie $wiata oraz ostatecznego celu czlowieka — cho¢ nie
rozstrzyga, ktéra religia prowadzi realnie do zbawienia — mozliwe jest tylko
w perspektywie sacrum. Eliade nie porusza bezposrednio waznych teologicznie
zagadnien, jak prawdziwo$¢ religii’®, warto$ciowanie moralne, grzech i taska
czy posrednictwo zbawcze. Wydaje sig, ze dla niego wszystkie religie sa réwne
pod wzgledem zbawczym™.

Autor Sacrum a profanum zauwaza przenikliwie, ze czlowiek wspdtczesny
uwaza sie za ateiste (a przynajmniej kogos obojetnego religijnie), lecz w gruncie
rzeczy nim nie jest. Zdaniem rumunskiego religioznawcy wspotczesny czlo-
wiek kultury Zachodu nie uporal sie jeszcze z homo religiosus, ktéry w nim
tkwi. Wyeliminowal tylko homo christianus. Powyzsza diagnoza oznacza,
ze spoleczenistwo areligijne nie istnieje i ze czlowiek jest, jak to juz moéwilismy,
istota religijna™*.

Eliade z jednej strony nie kryje sceptycyzmu wobec ,starych” religii (w tym
takze chrze$cijanistwa), ale z drugiej — wierzy w niespozyta kreatywnos¢ ducha
ludzkiego, ktéry wyraza sie nieustannie w nowych formach:

Jestem przekonany, ze przyszle formy doswiadczenia religijnego beda cal-
kowicie odmienne od obecnych — od chrzescijaristwa, judaizmu, islamu —

7% Jeden z zarzutéw wobec Eliadego to ten, ze nie stawia on pytan o prawdziwos¢ doktryn
religijnych (zob. A. Korczak, Rozwazania o metodologii Mircei Eliadego, s. 40).

7% Zob. A. Lelito, Eliadowska wizja przeobrazen zachowari religijnych we wspélczesnej cywi-
lizacji zachodniej, s. 146n.

78 Zob. M. Eliade, Moje zycie, s. 466.
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ktore ulegly skostnieniu, zuzyciu i stracily sens. Jestem pewien, ze pojawia
sie inne formy ekspresji. Jakie? Nie wiem. Wolno$¢ ducha, jego kreatywno$é
niesie ze sobg zawsze wielkie niespodzianki?s.

Mozna powiedzie¢, ze powyzsza zapowiedz spelnila si¢ juz za zycia naszego
autora, gdyz w drugiej pofowie XX wieku nastapil dynamiczny rozwéj nowych
ruchéw religijnych. Natomiast dzis, po prawie dwdch dekadach XXI wieku,
wciaz obserwujemy zmieniajacy sie obszar nowej religijnosci, w tym powstaja-
ce nowe religie. Jednocze$nie takze, czego Eliade nie moze by¢ juz §wiadkiem,
w lonie samego chrzescijanistwa nastepuja gwaltowne przemiany. Przykladowo,
powstaje wiele nowych chrze$cijariskich ruchéw ewangelikalnych.

W jaki spos6b na tle rozwazan religioznawstwa poréwnawczego tworca
szkoly chicagowskiej postrzegal chrzescijaiistwo?”*¢ Czy widzial w nim ory-
ginalno$¢ i wyjatkowo$c¢?”®” Poglady Eliadego na temat religii chrzescijanskiej
sa rozproszone w wielu tekstach i nielatwo jednoznacznie wykazad, jakie bylto
jego stanowisko wobec powyzszej kwestii’®.

W rozumieniu chrzescijanistwa w przypadku Eliadego istotna role odgrywat
z pewno$cia watek osobisty. Nasz autor pochodzil z Rumunii i znat tamtejsze
prawoslawie, cho¢ sam nie byl raczej osoba praktykujaca. W Prébie labiryntu
znajdujemy nastepujace wyznanie:

Stabo znatem wlasna tradycje, czyli wschodnie chrzescijafistwo. Moja rodzi-
na byla ,wierzaca’, ale [...] w prawostawiu religia jest czyms, co przejmuje sie
razem z obyczajem. Bardzo malo jest prawdziwej nauki, katechizmu. Licza
sie przede wszystkim liturgia, zycie liturgiczne, rytualy, chdry i sakramenty.

7% M. Eliade, Proba labiryntu, s. 127.

7% Eliade nie napisal ksiazki, ktéra bytaby w calosci po$wiecona tylko chrzescijanistwu. Roz-
proszone uwagi naszego autora na ten temat mozna znalez¢é w nastepujacych pozycjach: M. Eliade,
Historia wierzen i idei religijnych, t. 2, s. 217—270; M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych,
t. 3, s. 30—45, 60—77, 121—147; Chrzescijaristwo, w: M. Eliade, I. P. Couliano, Stownik religii,
s. 81—110. Warto tez przywolac obszerny i syntetyczny artykul na temat chrzescijanistwa zawarty
w Eliadowskiej Encyklopedii religii, ktérego tres¢, jak mozna domniemywad, byta bliska Eliademu.
Zob. ]. Pelikan, Christianity. An Overview, w: The Encyclopedia of Religion, Vol. 3, s. 348—362.

787 Zob. E. Conti, Esperienza del sacro e originalitachristiana in Mircea Eliade, Roma 2003,
S.116—156.

78 Zob. D. Allen, Mircea Eliade et le phénomeéne religieux, s. 240—243. Por. J. Olszewski,
Swoisto$c¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei Eliadego.
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Uczestniczylem w tym jak wszyscy. Ale moje zainteresowania kierowaly
sie gdzie indziej. Czulem, ze nie sposob zrozumie¢ ludzkiego losu i tego,
na czym polega bycie czlowiekiem w §wiecie bez poznania archaicznych
faz doswiadczenia religijnego. Mialem jednocze$nie poczucie, ze trudno mi
bedzie odkry¢ te korzenie za posrednictwem mojej wlasnej tradycji religijnej,
to znaczy poprzez rzeczywisto$¢ pewnego kosciota uwarunkowanego — jak
wszystkie inne koscioly — przez dluga historie oraz instytucje, ktérych sens
i etapy rozwoju byly mi nie znane. Czulem, ze byloby mi trudno odkry¢
w ten spos6b prawdziwy sens i prawdziwe postanie chrzescijaristwa™.

Slowa rumunskiego religioznawcy wskazuja, iz poszukiwal on sensu bycia
czlowiekiem raczej w archaicznych religiach niz w chrzescijaniistwie. Jednocze-
$nie warto nadmienic, ze Eliade niezaleznie od swej praktyki wiary (albo raczej
jej braku) w ciagu swojego zycia zmart, zaopatrzony $wietymi sakramentami,
w otoczeniu zony i modlacych sie przyjaciél. We wszystkich amerykanskich
cerkwiach zostaly odprawione nabozenstwa zatobne za spokéj jego duszy™®.

Nie chcemy w tym miejscu szerzej analizowac osobistego stosunku Eliadego
do Boga™. Mozna tylko zaznaczy¢, ze czytajac rézne teksty naszego autora
(zwlaszcza zapiski z dziennika), odnajdujemy wiele zaskakujacych fragmentéw,
ktére ukazuja autora Sacrum a profanum jako czltowieka zainteresowanego
kwestig Boga i zbawienia, wrazliwego takze na ,,ducha chrzescijariskiego™”2.
W Dzienniku portugalskim znajdujemy nastepujace wyznanie (w kontekscie
$mierci pierwszej zony — Niny): ,Nina nie z wlasnej woli odeszta ode mnie, lecz
zabral mi ja Bég, aby zmusi¢ mnie do my$lenia w sposéb twérczy, tzn. ulatwic¢
mi zbawienie. Odejscie Niny bedzie mie¢ dla calego mojego dalszego zycia

7% M. Eliade, Préba labiryntu, s. 26.

7° Zob. A. Bronk, Czlowiek — dzieje — sacrum — religia, s. XX.

7t Zob. S. Keshavjee, Mircea Eliade et la Coincindenca des opposés ou lexistence en duel,
s. 431—436. Por. . Kania, Sciezka nocy, s. 20—24.

72 Jednym z poruszajacych spotkan dla mtodego Eliadego (podczas wizyty we Wtoszech)
byto spotkanie u ks. Ernesta Buonaiutiego (1881-1946), po ktérym nasz autor zapisal takie stowa:
»Nigdy jeszcze nie odczuwalem chrzescijanskiej wiary jako czego$ tak mi bliskiego, tak zywego,
autentycznego i brzemiennego w owoc. W tym pomieszczeniu [gdzie odbyto sie owo spotka-
nie — R. B.] z oknami na ogréd snuly sie echa dramatycznych udrek i pogodnego triumfu Ducha.
Nigdy jeszcze tak gleboko nie przeniknat mnie sens tych okresler:: duch chrzescijanski,
wewnetrzne zycie chrzes$cijanina” (M. Eliade, Przyczynki do filozofii renesansu.
Wedréwki wloskie, thum. 1. Kania, Warszawa 2000, s. 155).
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sens soteriologiczny””3. Czy zatem mozna przyjac, iz rumunski historyk religii
byl, przynajmniej w sferze idei, blisko chrzescijaristwa? Jaka byta jego wiara?

Z pewnoscig religijno$¢ (duchowosé) naszego autora byta jakas forma wiary
zindywidualizowanej i synkretycznej. Byto w niej miejsce na tradycje indyjska,
chrzescijanska oraz elementy archaicznych religii, jak réwniez na nowe formy
dos$wiadczenia religijnego. Eliade byl pod wrazeniem rodzacego si¢ w latach
60. XX wieku na Zachodzie ruchu hippisowskiego, w ktérym widzial prébe
odnalezienia sacrum w zyciu pojetym jako calo§¢7+. Twérca szkoty chicagow-
skiej, mieszkajac w Stanach Zjednoczonych, obserwowal z bliska przejawy
nowej kontrkultury i nowej duchowosci, okreslanej potem jako New Age, czyli
Ruch Nowej Ery, w ktérym poszukiwano nowej, wyzwolonej religii’s. Andrzej
Bronk tak charakteryzuje zwiezle religijno$¢ Eliadego:

Religijno$¢ Eliadego jest jednak bardziej religijnoscia taoistycznego medrca
niz chrzescijanskiego $wietego. Swym zainteresowaniem religia kosmicz-
na [...] Eliade przypomina joniskich filozoféw przyrody. W religii kosmicznej
nie ma miejsca na transcendentnego i osobowego Boga oraz na osobowy
z nim kontakt. Zbawienie nie ma tu charakteru osobistego, zindywidu-
alizowanego kontaktu z Absolutem, lecz jest rozptynieciem si¢ w blizej
nieokreslonej nirwanie”®.

Trzeba podkresli¢, iz poglady Eliadego na chrzescijaristwo i jego specyfike
sa $cisle zwiazane z jego rozumieniem historii religii. Wedlug naszego au-
tora nalezy patrze¢ na chrzescijaiistwo z wnetrza integralnej historii religii
i w ten sposéb odkry¢ prawde o nim samym?”. Eliade z jednej strony widzi
wyjatkowo$¢ chrzescijanstwa i faktu wcielenia w dziejach $wiata, a z drugiej
strony uchyla ja, postrzegajac chrzescijanstwo jako przediuzenie archaicznego
$wiata™s.

73 M. Eliade, Dziennik portugalski i inne pisma (fragmenty), s. 30.

74 Zob. M. Eliade, Préba labiryntu, s. 124n.

75 Zob. M. Eliade, Moje zycie, s. 630, 636, 672, 933. Na temat zwigzkéw Eliadego z New Age
zob. A. Lelito, Czlowiek — animal mythicum w ujeciu Mircei Eliadego, s. 323—325.

7% A. Bronk, Czlowiek — dzieje — sacrum — religia, s. XX.

797 Zob. J. Olszewski, Swoistos¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei
Eliadego, s. 13.

798 Zob. Z. Pawlak, Filozoficzna interpretacja koncepcji religii Mircei Eliadego, s. 179.
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Eliade ukazuje opdr w pewnych czesciach Europy wobec czego$, co nazywa
»chrzescijanistwem dogmatycznym’, za to przyjecie ,,chrze$cijanstwa kosmicz-

nego” (nawigzanie do religii kosmicznych, archaicznych, do ktérych nalezy
takze ludowe chrzescijanstwo bedace ,kosmiczna liturgia”)7°. Calkowite
odrzucenie religii poganskich bylo zdaniem rumuriskiego historyka religii
niemozliwe, bo spowodowatloby jakis wylom w strukturze cztowieczenstwa
6wczesnych ludzi. Dlatego chrzescijaiistwo przyjeto taktyke asymilowania
i przeksztalcania pewnych elementéw archaicznych religii®*°. Réwnoczes$nie
chrzescijanstwo odegrato kluczowa, wrecz rewolucyjna role w kontekscie
odrzucenia religii poganskich przez $§wiat starozytny. Zniszczylo ono ,jed-
nostkowe astrologiczne przeznaczenie i przywrdcilo wolnos¢ czlowiekowi,
wigzac go wiezami solidarnosci z losem wspdlnotowym, adamicznym, nie
za$ magicznym i kosmicznym”®.,

Jakie konsekwencje ma analiza religii chrzescijanskiej w kategoriach religii
kosmicznej? Autor Historii wierzen i idei religijnych przyjmuje tak naprawde
wizje religii, w ktdérej zapomina sie o elemencie historycznym i w ktérej nie
pojawia sie wymiar dogmatyczny®. ,Za to cata Natura zostaje przeksztalcona
dzieki obecnosci Jezusa”?. Powyzsze spojrzenie na zycie i dzielo Chrystusa
pomniejsza znaczenie Jego historii na rzecz kosmicznej obecno$ci Logosu
uswiecajacej cala nature. Ponadto w tak pojetej interpretacji nie ma miejsca
na transcendentnego i osobowego Boga, na relacje z Nim. W konsekwencji
zbawienie nie oznacza osobowego i przemieniajacego spotkania z Mesjaszem

70 Zob. M. Eliade, Historia wierzeri i idei religijnych, t. 2, s. 262—265. Nasz autor tak charak-
teryzuje ,chrzescijaiistwo kosmiczne”: ,[...] chrystologiczna tajemnice rzutuje sie na calq nature,
z drugiej zas$ strony pomija sie historyczne elementy chrzescijaristwa; kladzie sie natomiast nacisk
na liturgiczny wymiar istnienia w $wiecie. Koncepcja kosmosu, odkupionego poprzez §mier¢ i zmar-
twychwstanie Zbawiciela, a uwieconego dzieki nasladownictwu Boga, Jezusa, Dziewicy i $wietych,
pozwolita odnalez¢, nawet jesli tylko sporadycznie i symbolicznie, $wiat peten piekna i cnét, z kté-
rych wojny i ich terror ogotocily $wiat historyczny” (M. Eliade, Historia wierzeri i idei religijnych,
t. 2, s. 263n). Por. M. Eliade, Aspekty mitu, ttum. P. Mréwczynski, Warszawa 1998, s. 169—172.

foo Zob. J. Olszewski, Swoistos¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei Eliadego,
s. 80—82.

fot - M. Eliade, Kosmologia i alchemia babiloriska, ttum. 1. Kania, Warszawa 2000, s. 45.

fo2 Zob. R. Markowski, Rozumienie chrzescijaristwa w badaniach ks. Tadeusza Dajczera
w kontekscie fenomenologii religii, Warszawa 2013, s. 137.

fo3 M. Eliade, Religia, literatura i komunizm. Dziennik emigranta, tham. A. Zagajewski, Londyn

1990, S. 350.
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oraz uczestnictwa w Jego zyciu, ale jest pojmowane jako rozptyniecie si¢ w bli-
zej nieokreslonej rzeczywistosci. Rafal Markowski tak komentuje podejscie
Eliadowskie: ,,Ostatecznie wiec mozna stwierdzi¢, ze Eliade, chcac rozprawiac
o chrzescijanstwie poza wszelka teologia i dogmatami, nie uwzglednia najwaz-
niejszych prawd doktryny chrzescijanskiej. Tym bardziej wiec nie podejmuje
w swojej teorii problemu prawdziwo$ci doktryny chrzescijanskiej”®°*.

Z pozycji religii kosmicznej Eliade krytykuje cala tradycje judeochrze-
$cijaniska, gdyz ta, jak mowi, umozliwiajac powstanie nauk szczegélowych,
przyczynila sie w pewnym stopniu do desakralizacji $wiata. Jedyna nadzieje
zmiany, tzn. odkrycia na nowo wymiaru $wietosci, autor Mitu wiecznego
powrotu widzi w tym, iz ,Zachdd i chrzescijanstwo odnowia sie poprzez
odzyskanie kosmicznego i sakralnego wymiaru rzeczywisto$ci, przekraczajac
w drodze kontaktu z religiami Wschodu swe prowincjonalne ograniczenia”.

2. CHRZESCIJANSTWO I WTAJEMNICZENIE

Trudno zgodzi¢ sie, zwlaszcza teologowi, z Eliadowskim pogladem, iz szansg
na religijna odnowe jest spotkanie z religiami Wschodu. Wszak chrze$cijan-
stwo narodzilo si¢ na Wschodzie, w Palestynie, i niemal od razu przekroczylo
swoje ,prowincjonalne” ograniczenia, stajac sie religia powszechna. Ko$ciét
od samego poczatku oferowal zbawienie (i dostep do sacrum, czyli do Boga)
kazdemu czlowiekowi 6wczesnego $wiata, o ile tylko ten ostatni chcial przyjaé
chrzest i uwierzy¢ w Jezusa Chrystusa — Mesjasza. Interesujacy jest jednak
inny poglad rumunskiego religioznawcy.

fo4 R. Markowski, Rozumienie chrzescijaristwa w badaniach ks. Tadeusza Dajczera w kontek-
Scie fenomenologii religii, s. 137. Komentujac powyzsze podejscie Eliadego, trzeba jednak dodaé,
ze nasz autor uwazal, iz fenomenolog religii nie moze orzekac, ktéra z religii jest prawdziwa. Jego
zadaniem jest ukazywanie znaczenia poszczegdlnych religii dla swoich wyznawcéw i przyblizanie
im wiasnych tradycji religijnych. Zdaniem Rafala Markowskiego Eliadowska koncepcje ,,chrze-
$cijaristwa kosmicznego” mozna wykorzysta¢ w kontekscie nauczania Soboru Watykanskiego I,
ktéry méwi o zdolnosci cztowieka do poznania Boga z rzeczy natury stworzonych. W teologii
uksztattowalo sie pojecie preambula fidei rozumiane jako objawienie naturalne, dzieki ktéremu
czlowiek moze w stworzeniu rozpoznac obecno$¢ Boga. W tym kontekscie nauka o religijnosci
kosmicznej nabiera istotnego znaczenia (zob. R. Markowski, Rozumienie chrzescijaristwa w ba-
daniach ks. Tadeusza Dajczera w kontekscie fenomenologii religii, s. 137n).

s A. Bronk, Czlowiek — dzieje — sacrum — religia, s. XX.
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Otéz Eliade jest krytyczny wobec inicjacyjnego charakteru chrze$cijanstwa,
stojac na stanowisku, iz — na co wczeéniej wskazalismy — w $wiecie wspol-
czesnym (zachodnim) praktycznie nastapil zanik rytéw wtajemniczenia. Mysl
Eliadego o zaniku inicjacji jest zbiezna z doktryng René Guénona, ktéry widzial
w pierwotnym chrze$cijaristwie tradycje ezoteryczna i inicjacyjna, co jego
zdaniem potem zanikto. Wedlug francuskiego ezoteryka sakramenty Ko$ciota —
bedace pierwotnie rytami inicjacyjnymi — zatracily swdj charakter, stajac sie
tylko rytami zewnetrznymi. Ostatecznie Guénon stwierdza, ze chrzescijan-
stwo w obecnym stanie jest ,tylko religia’; tzn. tradycja nalezaca do porzadku
egzoterycznego, czyli zewnetrznego, a tym samym religia, ktéra utracita swéj
wymiar inicjacyjny (ezoteryczny)**®. Trudno przyja¢ powyzsze uwagi Guénona,
cho¢ pod pewnym wzgledem sa one interesujace i moga pobudzi¢ teologa
do refleksji, zwlaszcza do namystu nad chrzescijaiiska mistagogia.

Warto w tym miejscu krétko przypomnie¢, jak ksztaltowaly sie w pierwszych
wiekach chrzescijanstwa sakramentalne ryty inicjacji. Tradycja Kosciota wy-
pracowata forme przygotowania do chrztu dorostych zwana ,katechumenatem”
(gr. katechein — ,znajdywaé oddzwiek, odbrzmiewa¢ echem”; ,uczy¢ ustnie,
pouczac”; ,uczyc religii, katechizowac”). Katechumenat byl to czas, w ktérym
Kosciét poszukiwat echa stéw Chrystusa w zyciu kandydata do chrztu, a jego
samego nazywal katechumenem®”. Termin , katechumenat” wszed! do uzytku
dla oznaczenia nauczania ustnego i przekazywania zywej wiary. Poczatkowo
nauczanie bylo wymagane przed chrztem. W pdzniejszym czasie katechezy
chrzcielne wyglaszano po przyjeciu chrztu. Zawsze chodzito o jedno: o ka-
techeze prowadzaca katechumendéw lub nowoochrzczonych do glebszego
poznania tajemnic wiary, do egzystencjalnego wej$cia w te tajemnice.

%6 Zob. R. Guénon, Apergus sur [ésotérisme chrétien, s. 9—26. Na temat ,ezoteryzmu chrze-
$cijaniskiego” wedlug Guénona zob. J. Borella, Esotérisme guénonien et mystére chrétien, s. 81-151.
Zob. takze: A. Gentili, Chrzescijaristwo i ezoteryzm. Warto doda¢, iz krytyka nowozytnych
i wspolczesnych form chrze$cijanstwa zachodniego (oraz krytyka zachodniej kultury) zostata
sformufowana nie tylko przez samego René Guénona, ale tez innych przedstawicieli tzw. trady-
cjonalizmu integralnego, zwlaszcza Anande K. Coomaraswamy’ego (1877—1947) oraz Frithjofa
Schuona (1907-1998). Zob. B. Chmiel, Krytyka nowozytnej postaci chrzescijaristwa zachodniego
z perspektywy tradycjonalizmu integralnego, ,Tarnowskie Studia Teologiczne” 34 (2015) nr 2,
S. 84—114.

%7 Zob. P. Walendzik, Historia katechumenatu, w: Historia liturgii, t. 2, red. W. Swierzawski,
Zawichost—Krakéw—Sandomierz 2012, s. 323—341. Zob. takze: A. Zurek, Katechumen — chrze-
Scijanin — wierny. Przygotowanie do chrztu i chrzest w Kosciele starozytnym, Tarnéw 2017.
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W chrzescijanstwie na przestrzeni wiekéw praktyka sprawowania sakra-
mentéw wtajemniczenia ulegala zmianom. Inicjacja sakramentalna w chrze-
$cijanstwie zmierzata w jednym celu: przemiany zycia. Celebracja rytu chrztu
byla wejsciem do wspdlnoty Kosciota, a zarazem ze strony kandydata miata
warto$¢ sacramentum, czyli obietnicy. Sytuacja ulegla zmianie w IV wieku, kie-
dy chrzescijafistwo stalo sie religia Cesarstwa Rzymskiego. Od VI wieku, kiedy
chrzczono juz dzieci i zmniejszala sie liczba chrztéw doroslych, zanikta posta¢
katechumenatu w tej pierwotnej formie wraz z nauczaniem, obrzedami i wy-
maganiami moralnymi, ktére byly tak istotne. To, co bylto tak wazne wcze$niej
(jako cel katechezy) dla kazdego katechumena przygotowujacego sie do przy-
jecia chrztu — disciplina arcani, zrozumienie Credo (wyznania wiary), Pater
noster oraz Ewangelii — stracilo swoja racje bytu. Stalo sie w zasadzie bezsen-
sowne méwienie o sacramentum (w znaczeniu obietnicy) na okreslenie rytu
dzieci, ktére nie maja odpowiedzialnosci i ktére nie sg juz pouczane. Charakter
inicjacyjny chrzescijanistwa, wymagajacy pewnej dawki $wiadomosci, zaczal
ewoluowac w kierunku podzialu calo$ciowego rytu wtajemniczenia (inicja-
¢ji) na sakrament chrztu w wieku dziecigcym oraz sakrament bierzmowania
w po6zZniejszym wieku, ,wieku rozumu”°8. Warto doda¢, ze w starozytnym
Kosciele méwilo sie o zasadzie dochowania tajemnicy (disciplina arcani),
ktéra polegata na tym, aby nie méwi¢ obcym o najwiekszych tajemnicach
wiary (takich jak dogmaty, obrzedy, a zwlaszcza sakramenty)®*. Sakramenty
nazywane byly takze ,misteriami”

Juz ta krétka powyzsza charakterystyka pozwala zauwazy¢ réznice miedzy
inicjacja chrzescijaniska w okresie starozytno$ci a wspélczesnym podej$ciem
do mistagogii w duszpasterskiej praktyce Kosciota®°. Wydaje sieg, iz pewien
wymiar misterium (tajemnicy) zostat dzisiaj pomniejszony. By¢ moze nawet
w niektdrych przypadkach (tzn. dla pewnych katolikéw — bo mamy na mysli
przede wszystkim wiernych tego Kosciota) sakramenty staly sie, by uzy¢ okre-
$lenia Guénona, tylko ,rytami zewnetrznymi’, tzn. bez odniesienia do zywej

88 Zob. J. de Dieu Mvuanda, Inculturer pour evangeliser en profondeur, s. 257.

89 Zob. Disciplina arcani w chrzescijaristwie, red. W. Gajewski, B. Gérka, Krakéw 2015.

#10 Zob. J. Bagrowicz, Towarzyszy¢ wzrastaniu. Z dyskusji o metodach i srodkach edukacji
religijnej mtodziezy, Torun 2006, s. 23—123; M. Polak, Mistagogia w duszpasterstwie Kosciota.
Studium pastoralnoteologiczne, Poznan 2012; A. Sielepin, Ku nowemu zyciu. Teologia i znaczenie
chrzescijaniskiej inicjacji dla zycia wiarg, Krakéw 2014; R. Buchta, Mistagogia w polskiej refleksji
i praktyce katechetyczno-duszpasterskiej po II Soborze Watykarskim, Katowice 2017.
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relacji z Chrystusem, nawet jezeli, jak wierzy Ko$ciot katolicki, sa one zawsze
skuteczne (dziataja ex opere operato).

Eliade nie jest tak radykalny w swoich sadach jak francuski ezoteryk. Do-
strzega on proces zaniku inicjacji, ktéry dotknal rézne wyznania chrzesci-
janskie, jednakze w opinii naszego autora chrzescijaiistwo zachowato ,$la-
dy inicjacyjnego Misterium”®". Nadal sg sprawowane sakramenty, ktére sa
rytami wtajemniczenia; obrzedem inicjacyjnym jest chrzest, podobnie jak
kaptanstwo®2. Wrazliwo$¢ na problematyke inicjacyjna w réznych tradycjach
religijnych pozwolila naszemu autorowi dostrzec pomimo wszystko wymiar
mistagogii w chrze$cijafistwie.

Eliade, opisujac swoje wrazenia powstate pod wplywem podziwiania Sgdu
ostatecznego Fra Angelico, zauwaza, ze wszystkie twarze na obrazie wloskiego
malarza posiadaja dziecinne oblicza. Zastanawiajac sie nad tym, czy religijna
symbolika dziecka — wyplywajaca bezposrednio z przypowiesci i czynow
Jezusa — jest oczywista dla wszystkich chrzescijan, komentuje:

By¢ podobnym do dziecka oznacza narodzi¢ si¢ na nowo, odrodzi¢ sie
do nowego duchowego zycia; krétko méwiac, przejs¢ inicjacje. W odroz-
nieniu od wszystkich innych sposobdw istnienia zycie duchowe nie podlega
prawu zmiennosci, nie dzieje sie bowiem w czasie. [...] Drugie Zycie — zycie
inicjacyjne — nie powtarza pierwszego, ludzkiego i historycznego; modus
jego istnienia jest jako$ciowo rézny*s.

W powyzszym fragmencie dochodzi do glosu mysl naszego autora o tym,
iz wtajemniczenie (takze chrzescijariskie) oznacza nowe zycie — ,zycie inicja-
cyjne’; ktore istotowo rozni sie od poprzedniego. W chrzescijafistwie nowe
narodziny — niemozliwe bez inicjacji — oznaczaja ,bycie podobnym do dziec-
ka” Takie ujecie koresponduje z waznym fragmentem Nowego Testamentu,
w ktérym Jezus Chrystus rozmawia z Nikodemem i méwi znamienne slo-
wa: ,Zaprawde, zaprawde, powiadam ci, jesli sie kto$ nie narodzi powtérnie
(anothen), nie moze ujrze¢ krélestwa Bozego” (] 3, 3). Stowa Jezusa wywoluja
niezrozumienie: ,«Jakzez moze sie cztowiek narodzi¢ (gennethenai), bedac

811 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 7.
812 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne.
813 M. Eliade, Moje zycie, s. 324.
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starcem. Czyz moze powtdrnie wejs$¢ (deuteron eiselthein) do tona swej matki
inarodzic sie (gennethenai)?». Jezus odpowiedzial: «Zaprawde, zaprawde, po-
wiadam ci, jesli sie kto$ nie narodzi (gennethe) z wody i z Ducha (eks hydatos
kai pneumatos), nie moze wej$¢ do krélestwa Bozego»” (] 3, 4—5). Tekst biblijny
moéwi przede wszystkim o sakramencie chrztu §wietego (woda i faska Ducha
Swietego). Chrzest bowiem, jak opisuje go teologia, jest wiaczeniem w Chry-
stusa, a réwnoczes$nie stanowi poczatek nowego zycia, tzn. nowe narodziny.

Powyzsze uwagi prowadza nas juz bezposrednio do zaprezentowania za-
gadnienia chrzescijanistwa i jego mistagogii, tak jak je rozumial autor Traktatu
o historii religii, a zwlaszcza do zagadnienia oryginalnosci chrzescijaniskiego
wtajemniczenia. Eliade opisuje chrzescijanstwo w kontekscie dwdch pojawia-
jacych sie probleméw, ktérych jego zdaniem nie mozna mieszac:

1) kwestii elementéw inicjacyjnych (scenariusze, ideologia, stownictwo)
w pierwotnym chrze$cijanstwie;

2) ewentualnych zwigzkéw historycznych miedzy chrzescijaristwem a reli-
giami misteriéw hellenistycznych.

3. WYJATKOWOSC CHRZESCIJANSKIE] INICJACJI?

Czy religioznawca z Bukaresztu postrzega mistagogie chrzescijanska jako
wyjatkowa i oryginalna? Nasz autor, zastanawiajac si¢ nad Zrédtami wtajem-
niczenia chrzescijanskiego (a $cidlej ,tematu inicjacyjnego”), sadzi, iz nalezy
raczej odrzuci¢ wplyw religii misteriéw hellenistycznych na chrzescijanstwo,
cho¢ mozna dopuscic¢ inspiracje zydowskich sekt ezoterycznych, np. esseni-
czykéw. Generalnie ,,nie ma potrzeby przypuszczad, ze jakis temat inicjacyjny
zostal «zapozyczony» przez chrzesdcijanstwo z innej religii, gdyz inicjacja
wspolistnieje z kazda nowa rewaloryzacja zycia duchowego”®“. Eliade uznaje
zatem w chrzes$cijanskiej religii odnowe Zycia religijno-duchowego, co jedno-
czes$nie implikuje nowy rodzaj wtajemniczenia. Tak bylo w przypadku Kosciota
pierwszych wiekéw, czyli — co podkresla nasz autor —

inicjacyjne elementy pierwotnego chrzescijaristwa wynikaja z faktu, ze ini-
cjacja jest wymiarem wspolistniejacym z kazda rewaloryzacja zycia reli-

84 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 167.
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gijnego. Wyzszego sposobu zycia mozna dostapi¢, mozna uczestniczy¢
w nowym wtargnieciu $wietosci do $wiata lub historii jedynie przez ,$mier¢”
w egzystencji $wieckiej, nieo§wieconej, i odrodzenie si¢ w nowym, odno-
wionym zyciu®s.

Eliade, méwigc o inicjacji chrze$cijanskiej, koncentruje swoja uwage przede
wszystkim na pierwotnym chrze$cijaiistwie, a w nim na sakramencie chrztu
Swietego®®. Podkresla, ze wtajemniczenie w misterium chrze$cijaniskie byto
dostepne dla wszystkich, co stanowilo nowos¢ w stosunku do innych inicjacji
tamtego okresu (starozytnosci), zarezerwowanych czesto tylko dla wybra-
nych®”. Inaczej mdéwiac, w misteriach starozytnych akcent polozony byl na ta-
jemniczo$¢, podczas gdy misteria chrzescijaniskie ukazywaly to, co przedtem
bylo ukryte®s.

Chrzest byl od poczatku réwnoznaczny z inicjacja i wprowadzal nawréco-
nego do wspélnoty Kosciota, czyniac neofite godnym zycia wiecznego. Eliade
tak charakteryzuje istote sakramentu chrztu w kontekscie innych obrzedéw
starozytno$ci:

Nie warto szuka¢ paraleli chrzescijafiskiego chrztu wsréd obrzedéw oczysz-
czajacych w misteriach lub innych ceremoniach poganskiej starozytnosci.
Znali je nie tylko essenczycy, ale takze inne zydowskie ruchy religijne.
Jednakze chrzest mogl sta¢ si¢ sakramentem dla pierwszych chrzescijan
dlatego wlasnie, ze ustanowiony zostal przez Chrystusa. Innymi stowy,
sakramentalna warto$¢ chrztu wynikata z faktu, ze chrzescijanie uznali
w Jezusie Mesjasza, Syna Bozego®®.

Eliade, odwotujac sie do listow $w. Pawla i Ewangelii $w. Jana, mowi,
ze chrzest to wolny dar Boga, ktéry umozliwia nowe narodziny, z wody

5 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 169.

816 Zob. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 215—218. W Traktacie Eliade omawia chrzest
w rozdziale zatytufowanym Wody i symbolizm akwatyczny, s. 207-234.

817 Zob. np. w odniesieniu do kultu Mitry: R. Turcan, Mithra et le mithriacisme, Paris 1981,
s. 81—93.

818 Zob. L. Dupré, Inny wymiar, s. 143.

89 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 167.
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i Ducha Swietego®°. Czy chrzest $wiety wyczerpuje chrzescijariskie wta-
jemniczenie?

Oprécz chrztu rumunski historyk religii poswieca takze swoja uwage
tematowi Eucharystii, uznajac ja za ,akt kultowy” Msza $wigta ustanowiona
zostala przez Chrystusa podczas ostatniej wieczerzy. W misteriach rytualne
uczty odbywaly sie czesto, a poprzednikéw Eucharystii mozna wskaza¢ we
wspdlnocie z Qumran. Esseficzycy bowiem uwazali wspélne posilki za an-
tycypacje mesjanskiej uczty. Istnieje jednak réznica tych dwdch wspdlnot.
Podczas gdy chrzescijanie wierzyli, ze Chrystus juz zmartwychwstal i wstapit
do nieba, esseniczycy czekali, az Mistrz Sprawiedliwosci (jako Mesjasz kaplan-
ski i Pomazaniec Izraela) dopiero zmartwychwstanie®.

Nie mozna zrozumie¢ sakramentéw Kosciola katolickiego (w tym przy-
padku chrztu i Eucharystii) bez odniesienia do osoby Syna Bozego — Jezusa
Chrystusa, ktéry prawdziwie umart i zmartwychwstal. Autor Historii wierzen
i idei religijnych dostrzega wazno$¢ i oryginalno$¢ kluczowego wydarzenia
i tematu religii chrzescijanskiej, jakim jest zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa,
bedace faktem nieodwracalnym. Tego wydarzenia nie mozna wiaza¢ z perio-
dyczna $miercig i zmartwychwstaniem bogéw w misteriach, gdyz Chrystus
umarl i zmartwychwstal ,w historii’; ,pod Poncjuszem Pitatem’, a jednocze$nie
Jego zmartwychwstanie ogtaszalo, ze rozpoczal sie czas ostateczny, eschaton®>.
Nasz autor dostrzega wiec oryginalnos¢ zmartwychwstania Chrystusa, cho¢
jako religioznawca nie wypowiada si¢ na temat jego prawdziwosci®®.

820 Kwestie te oméwilismy powyzej, odwolujac sie do fragmentu Ewangelii $w. Jana (] 3, 3—-5).
Eliade méwi, iz jedna z tajemnic chrzescijaristwa jest epifania $wiattosci Bozej, ktéra identyfikuje
z przemienieniem Jezusa. Ta mistyczna $wiatlo$¢ zawiera sie takze w chrzcie $wietym (zob. M. Elia-
de, Mefistofeles i androgyn, s. 63—72). Rzeczywiscie, w chrze$cijanistwie chrzest jest postrzegany
takze jako ,0$wiecenie’, co bylo juz obecne w starozytnym Kosciele (zob. J. Sfomka, Wezesnochrze-
Scijariskie nazwy chrztu, Katowice 2009, s. 159—169). Chrzest — jako przyjecie chrze$cijaristwa — jest
przejéciem z ciemnosci do $wiatla, a wiec jest ,oéwieceniem”. Hbr (6, 4; 10, 32) nazywa ochrzczo-
nych ,o$wieconymi” (gr. fotisthentes) (zob. ]. Stomka, Wezesnochrzescijariskie nazwy chrztu, s. 154).

#21 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 167n.

#22 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 168n.

23 Ostatecznie specyfike chrze$cijanistwa Eliade dostrzega w chrzescijariskim doswiadcze-
niu religijnym, ktére charakteryzuje sie poczuciem nowosci i rado$ci. Nowo$¢ tego doswiadczenia
wynika z faktu, ze objawienie w Jezusie dokonalo si¢ w czasie historycznym, a zatem nowoscia
jest historyczno$¢ samego Jezusa. Natomiast rado$¢ ma swoje zrédlo w przekonaniu o Jego
zmartwychwstaniu i w nadziei zmartwychwstania, kazdego, kto do Niego przez wiare nalezy”
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Rumunski historyk religii dostrzega réwniez wyjatkowe znaczenie wciele-
nia Syna Bozego, interpretujac te tajemnice chrzescijariska w kontekscie ka-
tegorii hierofanii, czyli manifestacji §wietosci. W Traktacie o historii religii
zapisuje niezwykla uwage: ,Mozna powiedzie¢, ze wszystkie hierofanie sa
tylko zapowiedzia cudu wcielenia i ze kazda hierofania jest tylko nieudana
préba objawienia misterium zbieznosci cztowiek—-Bég”**¢. Nasz autor widzi
wiec w kontekscie historii religii szczegdlny aspekt religii chrzescijanskiej.
Jest to tajemnica zjednoczenia Boga i cztowieka w osobie Jezusa Chrystusa.
Wecielenie Syna Bozego jest wedlug Eliadego ,najdoskonalsza hierofania”.

Twérca szkoly chicagowskiej wyrdznia w kontekscie analizowania Zrédet
inicjacji chrzescijanskiej dwa terminy: ,temat” oraz ,tre$¢” Filozofia neo-
platoriska mocno przetransponowata tematy i wyobrazenia misteriéw. Owe
tematy wraz z wyobrazeniami staly sie¢ warto$ciami zaakceptowanymi przez
chrzescijanistwo. Nie mozna jednak méwic o inkorporacji samej tresci miste-
riow. Ostatecznie Eliade tak pisze: ,,Chrzescijanstwo zastapito misteria, tak
jak zastapilo inne formy religijne starozytnosci. «Inicjacja» chrzescijaniska nie
mogla wspolistnied z inicjacjami w misteria poganskie”®*.

Jak prezentuje sie kwestia terminéw zwigzanych z wtajemniczeniem chrze-
$cijaniskim? Nasz autor dziwi sie, iz w pierwotnym chrzescijafistwie mozna od-
nalez¢ tak mato sladéw scenariuszy inicjacyjnych i sfownictwa inicjacyjnego®.
Swiety Pawet nie uzywa nigdy stowa telete, czyli technicznej nazwy misteriéw,
ajesli uzywa on pojecia mysterion, to w znaczeniu nadanym przez Septuaginte,
czyli ,tajemnica” Dla §w. Pawla ,misterium” jest ,tajemnica Boza’, tzn. decyzja
Boga, aby zbawi¢ czlowieka przez Syna Bozego (Chrystusa). Chodzi o idee
tajemnicy odkupienia, ktéra — jak zaznacza Eliade — mozna zrozumie¢ tylko
w kontekscie biblijnej tradycji wraz z koncepcja grzechu pierworodnego®®.

(R. Markowski, Rozumienie chrzescijaristwa w badaniach ks. Tadeusza Dajczera w kontekscie
fenomenologii religii, s. 136).

824 M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 46.

825 Zob. E. Conti, Esperienza del sacro e originalitachristiana in Mircea Eliade, s. 125—129.

#26 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 172.

7 Na gruncie polskim mozna przywota¢ w tym kontekscie prace Bogustawa Gérki zajmu-
jacego sie powyzsza kwestia; zob. np. B. Gorka, Hermeneutyka inicjacji wezesnochrzescijariskiej,
Krakoéw 2007.

828 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 169. ,Swiety Pawel pojmuje
chrzescijanistwo jako «Ewangelie», jako «misteriumy, ale nie tylko w sensie ukrytej, tajemniczej
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Sam termin ,wtajemniczenie” (,inicjacja”) nie pojawia sie w Nowym Testa-
mencie, prawdopodobnie z tego powodu, ze byl w tamtym czasie traktowany
nieco podejrzliwie przez chrzescijan. Religie starozytnos$ci znaly i praktykowa-
ty obrzedy inicjacyjne, zwlaszcza te wprowadzajace w tajemne kulty misteryjne,
co mogto budzi¢ pewien dystans w postugiwaniu sie tym pojeciem. Dopiero
od IV wieku, kiedy religie misteryjne traca wyraznie na znaczeniu, wyznawcy
Chrystusa chetniej postuguja sie pojeciem wtajemniczenia®>.

Autor Traktatu o historii religii stara si¢ dostrzec wyjatkowos$¢ chrzescijan-
stwa na tle panoramy religii §wiatowych, takze tych z przesztosci. Kazda religia
ma sama ,przeméwi¢ swoim glosem, prezentujac tres¢ doswiadczenia reli-
gijnego niejako z wlasnego wnetrza”®°. Aby jednak w pelni spelni¢ postulat
Eliadego, musielibySmy powiedzie¢, co sama religia chrze$cijariska méwi
o sobie, a zwlaszcza, co méwi o swoim wtajemniczeniu — co jednak przekracza
ramy naszego studium i nie jest celem naszej pracy.

Istotna jest jeszcze dla nas jedna kwestia, ktéra juz wczeséniej sygnalizo-
wali$my, a ktdrej — jak sie wydaje — nie dostrzega Eliade jako religioznawca.
Kwestia ta moze nam ukazac w petni wyjatkowosc¢ chrze$cijaniskiej mistagogii.
Ot6z z teologicznego punktu widzenia wazne jest, aby inicjacje (w tym chrzest)
rozumie¢ zarazem symbolicznie, jak i realistycznie (na co juz wskazalismy
w nawiazaniu do doktryny $w. Tomasza z Akwinu): ,,Chrzest jest $miercia
i odrodzeniem w wymiarze ontologicznym i z tej racji powinien by¢ przezy-
wany calosciowo; stad rozmaite ryty, jak zanurzenie, jak przywdzianie bialej
szaty, tchnienie na przyjmujacego chrzest, namaszczenie czota, nosa i piersi,
maja symbolicznie wyrazi¢ to, co dokonuje sie w duszy ochrzczonego™. Dla
chrze$cijanstwa istotne jest wlasnie ,to, co dokonuje sie w duszy” cztowieka,
a do czego mamy dostep jedynie przez wiare.

nauki o «tym, co Boskie» — jest to sens, ktéry stowo to przyjeto w péznej starozytnej filozofii.
«Misterium» jest dla niego [$w. Pawla — R. B.] najpierw czynem Boga [...]. To misterium moze
by¢ wyrazone sfowem «Chrystus», przy czym «Chrystus» oznacza Zbawiciela jako Osobe wraz
z Jego Cialem Mistycznym, Ko$ciotem” (O. Casel, Chrzescijariskie misterium kultu, ttum. i wprow.
M. Wolicki, Krakéw 2000, s. 69—71). Zob. takze: S. Skrzydlewski, Idea odrodzenia w misteriach
hellenistycznych a u $w. Pawta, Poznan—Warszawa—Wilno 1930.

829 Zob. M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, s. 291n.

80 J. Olszewski, Swoistos¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei Eliadego,
S.210.

81 A. Posacki, Inicjacja, s. 322.
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Powyzsza perspektywa (zasadnicza, je$li chodzi o wiare chrzescijanska)
umyka Eliademu. By¢ moze nasz autor sie nia nie zajmuje, gdyz chce pozo-
sta¢ wierny paradygmatowi $cisle religioznawczemu — do czego ma prawo.
Jednakze w tak waskim ujeciu nie sposéb ostatecznie zrozumiec i zinterpre-
towa¢ danej religii, w tym przypadku — wyjatkowosci chrzescijanistwa oraz
istoty jego wtajemniczenia. Bedzie to tylko zewnetrzny (egzoteryczny) opis,
ktory nie sigga tego, co wewnetrzne (ezoteryczne), a tym bardziej nie odnosi
sie do rzeczywistosci, jaka stoi za obrzedami Kosciota. Nasza konstatacja jest
wyrazem przekonania teologa, ktdry stoi na stanowisku, ze badanie inicjacji
czy tez rytualu z perspektywy wylacznie religioznawczej jest obarczone fun-
damentalnym brakiem i ograniczeniem. Przede wszystkim jest tak dlatego,
ze interpretacja religioznawcza nie zaklada (cho¢ powinna dopuszczad!) real-
nego istnienia Boga, ktéry stoi za do§wiadczeniem inicjacji. Pominiecie strony
przedmiotowej (tzn. realnosci przedmiotu) w analizie religii jest zabiegiem
redukcyjnym. Mozna zapytac: ,Czy w redukcjonistycznych teoriach w ogéle
mozna méwic o religii, czy takie teorie zajmuja sie faktycznie religia, zwlasz-
cza gdy neguje si¢ w nich realno$¢ przedmiotu religii?”®* Wedlug Mariana
Ruseckiego redukcjonistyczne pojmowanie religii jest (zwlaszcza dla teologii)
nie do przyjecia: ,albo religia istnieje rzeczywiscie jako zwiazek czltowieka
z Bogiem, albo jej w ogdle nie ma, gdy pomija si¢ jej strone przedmiotowa
[Boga — R. B.]"8.

Aby wlasciwie opisac i zinterpretowa¢ fenomen wtajemniczenia w religii
(a zwlaszcza w chrze$cijafistwie), nalezaloby naszym zdaniem przyja¢ naste-
pujace rozréznienie na:

1) pojecie inicjacji;

2) rytual (obrzed) inicjacji, czyli forme (wymiar zewnetrzny);

3) tre$¢ (doktryne) danej mistagogii, czyli to, ,do czego (w co)” osoba zostaje
wtajemniczona (wymiar wewnetrzny);

4) rzeczywisto$¢ (sacrum, Boga), ktdra stoi za doswiadczeniem inicjacji
(wymiar transcendentny);

5) cel inicjacji, czyli to, do czego dazy dany ryt (wymiar intencjonalny)®*.

82 M. Rusecki, Traktat o religii, s. 155.

83 M. Rusecki, Traktat o religii, s. 160n.

%4 Nasze rozréznienie (zwlaszcza dwa ostatnie punkty) mozna odnie$¢ do rozwazan Maxa
Schelera (1874—1928), niemieckiego filozofa o nastawieniu fenomenologicznym. Ot6z autor ten,
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Oczywi$cie nie wszystkie religie (np. pierwotne) zawieraja idee transcen-
dencji. Niezaleznie od powyzszego zastrzezenia chcemy podkresli¢ waznos¢
wymiaru przedmiotowego (i kwestie realnosci przedmiotu) w religii (o czym
Eliade nie méwi), gdyz inicjacja ma na celu doprowadzi¢ do uczestnictwa
w rzeczywistosci sacrum (Boga). Zalozenie (lub jego brak) o rzeczywistosci,
ktora stoi za do$wiadczeniem inicjacji, wydaje sie z teologicznego punktu
widzenia kluczowe. Teologia uznaje bowiem, podkreslmy, realno$¢ $wiata
duchowego, w tym Boga, ktdry dziala przez czynnosci rytualne albo — inaczej
mowiac — do ktérego te ostatnie sie odnoszg, sprawiajac okreslone skutki. Tak
jest w przypadku sakramentdéw, czyli obrzedéw sprawowanych w Kosciele
katolickim.

Chcemy podkresli¢ jeszcze jeden aspekt — od strony teologicznej — skut-
kéw, jakie powoduje obrzed Kosciota. Otéz teologia katolicka méwi, ze Duch
Swiety (realnie istniejacy i dziatajacy) przez sakrament chrztu $wietego ro-
dzi nowego ontycznie czlowieka®. Chrzest jest brama otwierajaca dostep
do wszystkich innych sakramentéw®*. Jest to dopiero poczatek procesu ini-
cjacji: ,Uczestnictwo w Boskiej naturze, ktére ludzie otrzymuja w darze przez

charakteryzujac akty religijne, wskazuje na ich intencjonalne ukierunkowanie na przedmiot —
na boskos¢ (Boga). Zasluga Schelera jest ukazanie (wbrew redukcjonizmowi) nieredukowalnosci

i autonomii catego fenomenu religii. Zrédtem tak rozumianej religii jest swoiscie rozumiane do-
$wiadczenie religijne, w ktérym czlowiek dociera do tego, co boskie i §wiete. Jest to doswiadcznie —
co wazne — ktérego nie da sie sprowadzi¢ do jakiegokolwiek innego do$wiadczenia, podobnie jak

przedmiot tego do$wiadczenia jest takze nieredukowalny do jakiegokolwiek innego przedmiotu.
Niemiecki filozof ujmuje wiare (i niewiare) w,,co$” (przede wszystkim w metafizycznym, a wtérnie

takze w religijnym sensie) w sposéb nastepujacy: ,[...] jest [ona] w tej formie, w jakiej wystepuje

jej tre$¢, przede wszystkim wierzacym (lub niewierzacym) nastawieniem (lub nienastawieniem)

na realne istnienie czego$ w sferze absolutu, i to przede wszystkim nie na jego realne istnienie

rzeczowe, lecz jego istnienie obarczone dobrem [guthaftes] (lub ztem)” (M. Scheler, Fenomenologia

wiary, thum. J. Garewicz, ,Znak” 1994 nr 1, s. 55). W kontekscie powyzszych uwag nasuwa sie

pytanie: czy w do$wiadczeniu inicjacji mamy do czynienia z ,wierzacym nastawieniem” (inten-
cjonalnoscig) na realne istnienie czego$ w sferze sacrum? Jesli nie chcemy traktowac religii ani tez

fenomenu wtajemniczenia w spos6b redukcyjny, to — podkre$lmy raz jeszcze — musimy przyjaé

(a przynajmniej dopusci¢) realno$¢ przedmiotu religii (Boga, sacrum), ktéry jest réwnoczeénie

rzeczywisto$cia stojaca za do$wiadczeniem inicjacji. Powinni$my takze przyjaé, iz wtajemni-
czenie ma doprowadzi¢ do uczestnictwa w tejze rzeczywistosci i taki jest ostatecznie jego cel,
do ktérego dazy (intencjonalnie) dany rytuat.

85 Zob. J. Hadalski, Osobotwdrczy charakter chrztu, s. 225.
836 Zob. KKK, nr 1213.
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taske Chrystusa, objawia pewna analogie do powstania, rozwoju i wzrostu
zycia naturalnego. Wierni odrodzeni przez chrzest zostaja umocnieni przez sa-
krament bierzmowania, a w Eucharystii otrzymuja pokarm zycia wiecznego™.
Trzeba te trzy sakramenty widzie¢ w $cislym powigzaniu ze soba, a przede
wszystkim, jak méwi teologia, nalezy widzie¢ w nich dziatanie Boga, ktéry
daje sakramentom — jako szczeg6lnym obrzedom — skutecznos¢. Wyjatkowos¢
chrzescijanskiej inicjacji jest zwigzana przede wszystkim z dziataniem samego
Boga (Chrystusa), ktéry dokonuje w czlowieku przemiany.

Na zakonczenie niniejszego rozdzialu przedstawimy szczegélny aspekt
sakramentu chrztu $wietego. Tym samym ukazemy istote chrzescijaniskiej
mistagogii, a zwlaszcza kwestie przemiany bytowej, jaka ma miejsce w osobie
ochrzczonej. Chrzest powoduje realng zmiane w cztowieku. Chcemy postawic¢
nastepujace pytanie: jakiego rodzaju zmiana nastepuje w wyniku sakramen-
talnego obrzedu? Jak mozna ja opisac?

4. PRZEMIANA BYTOWA I NIESKONCZONE DAZENIE CZLOWIEKA

Eliade postrzega sakramenty chrztu i Eucharystii w silnym powiazaniu ze soba
(co jest tym wazniejsze, ze teologia, jak juz wskazali$my, méwi o tzw. sakra-
mentach wtajemniczenia, czyli chrzcie, bierzmowaniu i Eucharystii®®. Eliade
najmniej uwagi po$wieca bierzmowaniu): ,Widzimy wiec, w jakim sensie
pierwotne chrzescijanstwo zawieralo elementy inicjacyjne: z jednej strony,
chrzest i eucharystia u$wiecaly wiernego, radykalnie modyfikujac jego po-
rzadek egzystencjalny, z drugiej zas, sakramenty te sprawialy, ze wychodzit
z masy «profanow», i wlaczaly go do wspdlnoty wybrancéw”s.
W powyzszym stwierdzeniu mamy zawarte dwa wymiary chrzescijanskiej

(katolickiej) doktryny na temat wtajemniczenia. Sakramenty chrztu $wietego
i Eucharystii zmieniaja egzystencje¢ osoby, a rownocze$nie maja wymiar spo-

87 KKK, nr 1212.

8%, Ludzie uwolnieni z mocy ciemnosci przez sakramenty chrze$cijafiskiego wtajemniczenia
razem z Chrystusem umarli, razem z Nim pogrzebani i zmartwychwstali, otrzymuja Ducha
przybrania za synéw i odprawiaja z catlym ludem Bozym pamiatke Smierci i Zmartwychwstania
Panskiego” (Wtajemniczenie chrzescijariskie, w: Obrzedy chrztu dzieci. Dostosowane do zwyczajow
diecezji polskich, Katowice 2010, nr 1).

9 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 168.



MISTAGOGIA CHRZESCIJANSKA

feczny, tzn. wlaczaja czlowieka do wspolnoty Kosciota (chrzest) oraz — jak
Eucharystia (komunia $wieta) — pozwalaja trwaé w zjednoczeniu z Bogiem
oraz z pozostalymi wierzacymi. W cytowanym fragmencie pojawia si¢ okre-
$lenie odnoszace si¢ do ,zmiany (modyfikacji) porzadku egzystencjalnego’,
ktére znamy juz z definicji inicjacji sformulowanej przez naszego autora. Jak
jednak dokladnie rozumie¢ powyzsze sformulowanie?

Powiedzieliémy, ze rumunski religioznawca widzi pewne aspekty orygi-
nalno$ci i wyjatkowosci chrzescijanskiej inicjacji. StwierdziliSmy wcze$niej,
iz dla Eliadego inicjacja jest rbwnowazna z ontologiczna przemiana po-
rzadku egzystencjalnego, tzn. iz po zakonczeniu swych préb neofita cie-
szy sie¢ nowa egzystencja. Jednakze na gruncie $cidle religioznawczej mysli
naszego autora nie mozna da¢ odpowiedzi, czy (w jakiej mierze) inicjacje
pozachrzescijaniskie spelniaja swoje obietnice, tzn. czy przez rytuat dochodzi
do realnej (metafizycznej) przemiany adepta. UznaliSmy, ze staboscia przed-
stawionej przez Eliadego definicji wtajemniczenia jest brak odwotania sie
do rzeczywisto$ci sacrum (Boga). W przypadku mistagogii chrzescijaniskiej
ten ostatni element ma fundamentalne znaczenie. Bez Boga Tréjjedynego,
ktory — jak méwi wiara chrze$cijaniska — istnieje i dziala, w chrze$cijanistwie
nie moze dokonac si¢ prawdziwa inicjacja. To Bog jest Tym, ktéry dziala
przez rytual.

Pozostajac w obszarze rozwazan teologii, mozemy zada¢ nastepujace py-
tanie (mozna je postawi¢ réwniez z perspektywy religioznawczej): na czym
polega przemiana osoby, jaka zachodzi podczas chrztu $wietego sprawowa-
nego w Kosciele katolickim? Mozna zapytac:

jest-ze li [sakrament chrztu $wietego — R. B.] tylko znakiem przynaleznosci
do wspdlnoty wiary (ecclesia) czy istotnie rytuatem inicjacji przemieniaja-
cym osobowo$¢? I to nie tylko w sensie psychologicznym, subiektywnym
(sama $wiadomo$¢ przynaleznosci powoduje juz pewne przezycie), ale on-
tologicznym? Tak twierdzi teologia, ale czy mate dzieci istotnie przezywaja,
nawet symbolicznie tylko, §mier¢ i zmartwychwstanie? Czy maja poczucie
przejécia przez jakie$ proby? Przemienienia wewnetrznego? Czy dzialanie
rytualu posiada wlasna sprawczo$¢ ,magiczng”?%+

80 M. Mastowski, Chrzest jako rytuat inicjacji, ,Znak” 2009 nr 11, s. 105.
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Czy zatem: ,liturgia chrztu jest rodzajem dydaktycznej opowiesci, ktéra
poprzez symboliczne gesty i formuly przypominajace o fundujacym wspdlnote
micie oznacza przyjecie do spolecznosci wiernych, czy tez w sposéb egzysten-
cjalnie oczywisty przemienia adepta, nadajac mu nowy status ontologiczny?”%.

Teologia katolicka méwi, ze sakrament chrztu $wietego prowadzi do cal-
kowitej nowosci egzystencji: nastepuje wlaczenie w Koséciét Swiety, czyli
Mistyczne Cialo Chrystusa, oraz dokonuje sie w danej osobie istotowa prze-
miana, ktéra zachodzi realnie w wymiarze duchowym osoby. Jak jednak owa
przemiane mamy interpretowac? Jan Hadalski méwi, ze chodzi o radykalng,
ontyczng nowo$¢, i powoluje sie na uzycie w Biblii (Tt 3, 5) greckiego stowa
kainos, ktére oznacza nowos¢ w sensie ,nowej jakosci”***. Czy zatem chrze-
$cijanska mistagogia (a zwlaszcza chrzest $wiety) prowadzi do realnej (i on-
tycznej) zmiany w osobie?%+

81 M. Mastowski, Chrzest jako rytuat inicjacji, s. 100n.

842 Zob. J. Hadalski, Osobotwdrczy charakter chrztu, s. 225. Fragment z Listu do Tytusa
dostownie méwi: ,[...] zbawil nas [B6g] poprzez kapiel ponownego stania sie i odnowienia
(anakainoseos) Ducha Swietego”.

#3 Tomasz Galuszka przypomina, iz klasyczna metafizyka méwi, ze zmiana ontyczna (sub-
stancjalna) oznacza zmiane w istnieniu, czyli wszelkiego rodzaju stawanie sie, powstawanie
wczeéniej nieistniejacego bytu. ,Fundamentalnymi zmianami ontycznymi w istocie i istnieniu
sq: powstanie konkretnego bytu oraz niszczenie, czyli rozdzielenie materii i formy” (T. Gatuszka,
Recenzja rozprawy doktorskiej mgr lic. A. Kubanowskiego, s. 11, https://www.teologia.umk.pl/
panel/wp-content/uploads/Recenzja-Galuszka-1.pdf (7.11.2019)). Dogmatyka opisuje inna prze-
miane ontyczna — przeistoczenie podczas Eucharystii, czyli przemiane substancji (istoty) chleba
i wina w substancje ciala i krwi Chrystusa. W sensie $cistym, mowi cytowany autor, mozemy
moéwic tylko o tych trzech przemianach ontycznych w $wiecie istniejacym. Natomiast w sensie
szerokim (cho¢ niestosowanym w teologii tomistycznej) mozemy méwic o tym, iz zmiana on-
tyczna opisuje takze zmiane ,w ramach (jakiegos) bytu” i dotyczy przypadiosci. Jednak zmiana
przypadlo$ci nie zmienia natury (istoty, substancji). Mozna zapytac, co oznacza Pawlowy ,nowy
czlowiek”: , W sensie $cistym i zgodnie z doktryna tomistyczna w przypadku czlowieka odkupio-
nego i ztaczonego z Chrystusem przez Laske powinni$my méwi¢ nie o zmianie ontycznej i po-
wolaniu do istnienia nowego bytu, ale o nowym i pelnym sposobie bytowania osoby ludzkiej”
(T. Galuszka, Recenzja rozprawy doktorskiej mgr lic. A. Kubanowskiego). Tomasz Gatuszka cytuje
celne stwierdzenie prof. Juana Lorda: ,Obecnos¢ Ducha w duszy uswieconej powoduje nowa
sytuacje, stad w powszechnym jezyku chrzescijariskim nazywa sie «stanem faski». Jest takze «sta-
nem bytowymp, czyli nowym sposobem bytowania” (T. Gatuszka, Recenzja rozprawy doktorskiej
mgr lic. A. Kubanowskiego). Mozna jednak zaoponowad, ze jesli bedziemy postugiwac sie tylko
okresleniem ,zmiana sposobu bytowania’, to w gruncie rzeczy, poza precyzacja jezykowa, niewiele
to zmienia. Tomasz Galuszka dodaje, ze $w. Tomasz dbat o precyzje jezykows, ale — zdajac sobie
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Fenomen , ontologicznej przemiany” i ,nowej egzystencji” (o ktérych méwi
Eliade) ma miejsce w chrzcie $wietym, ktéry jest sakramentem inicjacji
w Kosciele katolickim. To w tym wlasnie obrzedzie dochodzi do funda-
mentalnej przemiany metafizycznej w czlowieku. I nie chodzi tylko o jakie$
subiektywne odczucie, ale o realna zmiane w bycie (esse). Na tej przemianie
polega wyjatkowo$é¢ chrztu $wietego. Bég, czyli Tréjca Swieta, dziala w sa-
kramencie, dokonujac w chrze$cijaninie zmiany w sposobie jego bytowania.
Czy mozna przyjaé, iz nastepuje ,fundamentalna przemiana metafizyczna”
w znaczeniu ,ontyczna”? Czy tez lepiej pozosta¢ przy okresleniu ,partycypacji
w Bozym zyciu” jako skutku sakramentu chrztu?

W przypadku chrztu $wietego mozna méwic zaré6wno o zmianie duchowej,
jak i zmianie ontycznej (kazda realna zmiana jest tak naprawde ontyczna).
Przemiana chrzcielna dotyczy dwdéch aspektéw (pozioméw). Pierwszy odnosi
sie do wazno$ci sakramentu, tzn. kiedy chrzest $wiety jest wazny (prawdziwy
i przyjety jako pewien ryt religijny, nawet gdyby byl bezowocny). W tym
przypadku czlowiek otrzymuje tzw. charakter sakramentalny®***. Na drugim
poziomie zmiana duchowa zachodzi przez chrzest, kiedy udziela on taski,
ktora jest jakim$ nowym stanem natury i zmiang dotykajaca samej duszy,
nowym upodobnieniem do Boga i uczestnictwem w Jego zyciu. Wydaje sie,
ze oba okre$lenia sg sluszne, zaréwno kategoria uczestnictwa (uczestnic-
two w zyciu Bozym), jak tez i kategoria realnej (metafizycznej) przemiany
w czlowieku. Mozna przywota¢ fragment z Drugiego Listu $w. Piotra, ktéry
moéwi, ze mamy sie sta¢ ,uczestnikami (wspdlnikami) Boskiej natury” (theias
koinonoi fyseos) (2 P 1, 4). Nie chodzi przeciez o uczestnictwo zewnetrzne
(jak np. w nabozenistwie), ale bytowe. W mocnym wiec sensie ,przemiana

sprawe, ze sfowa nie oddaja precyzyjnie tajemnic Bozych — uzywal czesto okreslenia ,jakby”.
Jedna z tych sytuacji jest nowa sytuacja cztowieka w tasce uswiecajacej. Akwinata mowi, ze taska
doskonali i przysposabia nature ludzka do ,jakby” uczestnictwa w naturze Bozej (zob. T. Galuszka,
Recenzja rozprawy doktorskiej mgr lic. A. Kubanowskiego, s. 12).

84 Na temat natury ,charakteru sakramentalnego” byly duze dyskusje. Dla $w. Tomasza
z Akwinu jest on pewna ,wladza duchowq” (,instrumentalng’;, bo dzialajaca z poruszenia Bozego)
umozliwiajaca sprawowanie lub przyjmowanie sakramentéw i sprawowanie kultu chrze$ci-
janskiego. Jest tez jakim$ upodobnieniem do Chrystusa w jego kaplanstwie. ,Charakter” rézni
sie od laski uswiecajacej, chociaz tez jest darem Bozym i w tym sensie jest réwniez podobny
do wszelkich ,fask darmo danych” Zob. W. Granat, Sakramenty swiete, cz. 1, Sakramenty w 0gdl-
nosci. Eucharystia, Lublin 1961, s. 98—113; B. Testa, Sakramenty Kosciota, ttum. i oprac. L. Balter,
Poznari 1998, s. 130—-133.
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ontyczna” oznacza zmiane istoty (przemiana substancjalna), a to znaczy,
ze mamy wtedy do czynienia z innym bytem. ,Przemiana ontyczna” moze
by¢ tez rozumiana w sensie stabszym — jako kazda realna zmiana w bycie,
takze na poziomie przypadlosci.

Jak wiec usytuowac realng zmiang wywotana przez chrzest (najpierw przez
jego charakter, ale zwlaszcza przez otrzymywana przez niego taske)? Wydaje
sie, ze bedzie ona blizej tego ,mocnego” rozumienia zmiany ontycznej, skoro
Biblia méwi, ze stajemy sie ,nowym stworzeniem w Chrystusie” (en Christo
kaine ktisis) (2 Kor 5, 17), a taska jest rozumiana jako co$ zapodmiotowa-
nego w samej duszy czlowieka stanowiacej o jego istocie. Nie rozstrzyga-
jac definitywnie powyzszej kwestii, mozna powiedzie¢, iz Kosciét wierzy,
ze chrzest powoduje w cztowieku realna zmiane bytowa (,zmiane sposobu
bytowania”)®.

Chrzescijanie wierza, ze dana osoba przez sakrament chrztu $wietego ,za-
nurza sie” (gr. baptizein) w $mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa, jest tego
prawdziwym uczestnikiem; wraz z Jezusem zostaje pogrzebana, by razem
z Nim zmartwychwsta¢. Od tego momentu, juz jako ochrzczona, uczestni-
czy w nowym zyciu. Mimo ze zanurzenie w wodzie jest tylko symbolicznym
znakiem, to jednak dokonuje si¢ realne wlaczenie w Pasche Chrystusa. Nie
jest to tylko symbol, bo sakramentalny obrzed — jak wczesniej powiedzielismy,
odwolujac sie do $w. Tomasza z Akwinu — wyraza to, co naprawde sprawia®®.
Mozna to opisac inaczej, zaznaczajac jednoczesnie, w czym roézni sie on jako
sakrament od innych religijnych aktéw symbolicznych. Ponizszy tekst dobrze
podsumowuje nasze rozwazania:

Chrzest dziata jako narzedziowa przyczyna zbawienia, kiedy dokonuje
sie sam akt. Wynika to jasno z Rz 6, ale takze na przyklad z Kol 21z 1 P 3.
Tym wtasnie chrzest rézni sie od jakiegokolwiek aktu symbolicznego, ktéry
przedstawialby jedynie to, co sie dokonuje w inny sposéb. Chrzest dziala
w trakcie wypelniania swego aktu w sposdb realny i obiektywny. Istotne

%5 Powyzsze uwagi pochodza czesciowo z naszej rozmowy z dr. Michalem Golubiewskim OP,
specjalista od sakramentologii.

846 Zob. J. Hadalski, Osobotwdrczy charakter chrztu, s. 109. Por. Tomasz z Akwinu, Kwestie
dyskutowane o prawdzie, s. 487; Tomasz z Akwinu, Kwestie dyskutowane o prawdzie, s. 516;
Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, 111, q. 62, a. 1, ad 1.
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jest to, ze przezen dokonuje sie co$ w cztowieku, chociaz on tego nie czuje
i nie do$wiadcza [...]*+.

W powyzszych sfowach mamy zawarty sens chrzescijaniskiego wtajemni-
czenia, czyli teologiczny opis implikacji zwiazanych z religijna inicjacja, jaka
jest chrzest $wiety w Ko$ciele katolickim. Istotne sa nastepujace kwestie:

1) chrzest dziata realnie i obiektywnie na czltowieka;

2) sprawia on rzeczywiscie to, co symbolicznie przedstawia;

3) dokonuje konkretnych skutkéw w czlowieku, nawet jesli on tego nie
dos$wiadcza, tzn. nie jest tego §wiadomy (jak w przypadku chrztu dzieci);

4) taczy czlowieka z osoba Syna Bozego, czyli Jezusa Chrystusa, ktéry re-
alnie istnieje;

5) konsekwencja tak rozumianego chrztu jest fundamentalna przemiana
duchowa osoby, czyli nowy sposéb bytowania.

Na zakoniczenie naszych rozwazan o mistagogii Kosciota chcemy zasy-
gnalizowac¢ jedna wazna kwestie, niestety niepodejmowana przez Eliadego.
Wspomnieli§my o niej juz na samym wstepie pracy. Otdz jesli juz wiemy,
jakie skutki ma sakrament chrztu §wietego (w rozumieniu teologii Ko$ciota),
to mozna zapyta¢ o mozliwe skutki w przypadku niechrzescijanskich inicja-
¢ji. Czy (na ile) niechrzescijanskie obrzedy wtajemniczenia maja moc spraw-
cza? Czy dany ryt powoduje tylko wiaczenie do spotecznosci, czyli nowa forme
egzystencji religijnej lub spotecznej, czy tez sprawia on realna przemiane (juz
nie tylko samej osobowosci czy swiadomosci adepta, ale obiektywna prze-
mianeg) w najglebszym wymiarze bytu, w warstwie metafizycznej, duchowej?
Zasygnalizujemy tylko pewien trop w poszukiwaniu odpowiedzi na powyzsze
niezmiernie trudne pytanie.

Aby pokusi¢ si¢ o odpowiedz, trzeba naszym zdaniem zapytacd: jakie sa
teologiczne (i metafizyczne) zalozenia w przypadku badania religii niechrze-
$cijaniskich i/lub w przypadku badania konkretnych fenomenéw religijnych, jak
np. religijna inicjacja? Za tym pytaniem kryje sie prze$wiadczenie, ze teologia,
podobnie jak inne dziedziny wiedzy, ma swoje aksjomaty oraz swoja metafizyke
inie powinna tego ukrywac. Powinna raczej jasno to sformutowa¢ w punkcie

847 H. Schlier, Il battesimo (secondo il cap. VI dellepistola ai Romani), w: H. Schlier, Il tempo
della Chiesa, Bologna 1966; cyt. za: B. Testa, Sukramenty Kosciota, s. 120.
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wyjscia, czyli w swojej metodologicznej prolegomenie®*. Powyzsze pytanie
w odniesieniu do religii niechrze$cijaniskich wydaje sie bardzo wazne, dotyczy
bowiem obiektywnosci i realnoéci ich przedmiotu.

Czy teologia religii moze odpowiedzie¢ na pytanie o istnienie rzeczywisto$ci
(Boga, sacrum, bogéw czy tez demondéw), do ktdrej obrzed wtajemniczenia
(w religiach niechrze$cijaniskich) daje dostep? Trzeba najpierw postawié¢ py-
tanie o Boga jako realny przedmiot wiary. Jesli przyjmiemy za $w. Tomaszem
z Akwinu, Ze ostatecznym ukierunkowaniem aktu wiary nie s3 zdania, ktére
te wiare wyrazaja, ale sama rzeczywistosc¢ (res) przedmiotu tejze wiary, czyli
Bég*, to powstaje nastepujace pytanie: czym bylaby owa res w innych reli-
giach? Czy jest w nich co$ takiego, tzn. realnie istniejacy przedmiot wiary (Bég,
sacrum, bogowie czy tez demony)?

Jesli przywolamy w tym miejscu rozréznienie tego, co jest ezoteryczne
i egzoteryczne, to trzeba zauwazy¢ z teologicznego punktu widzenia, ze to,
co zewnetrzne, czyli egzoteryczne (gesty, formuly, znaki), odsyta do rzeczywi-
stosci ezoterycznej (wewnetrznej, duchowej). W przeciwnym razie wszystko
mialoby charakter czysto zewnetrzny, bez odniesienia do czego$ duchowego
i bez wplywu na rozwdj wewnetrzny czlowieka®*. Inicjacja odstania przed
czlowiekiem ukryta, ale realna rzeczywisto$¢. Co wiecej, doprowadza ona —
pytanie, pod jakimi warunkami? — do uczestnictwa w niej®'. Zatem jesli owa
rzeczywisto$¢ nie istnieje realnie, to trudno w ogéle méwic o skutkach wta-
jemniczenia w tym najglebszym wymiarze.

Oczywiscie, sa to tylko wstepne uwagi zawierajace raczej wiecej pytan niz od-
powiedzi. Niemniej stanowia one istotne pytania dla katolickiej teologii religii.
W tym miejscu widac, jak wazne teologicznie jest pytanie o sens niechrzescijani-
skiego rytuatu i jego skutecznos¢, takze takiego, jakim jest inicjacja. Na koniec
naszych analiz chcemy raz jeszcze wréci¢ do mysli religioznawcy z Bukaresztu,
przywolujac jego nauke w kontekscie rozwoju zycia duchowego czlowieka.
Dzigki temu podejscie Eliadego — w poréwnaniu z prezentowanym ujeciem
teologii katolickiej — stanie si¢ jeszcze bardziej klarowne, zaréwno w tym, co
je odréznia od chrzescijanstwa, jak rowniez w tym, co jest z nim podobne.

848

Zob. J. Wach, Typy doswiadczenia religijnego, s. 40.
849 Zob. Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, 11-11, q. 1, a. 2, ad 2.
80 Zob. A. Gentili, Chrzescijaristwo i ezoteryzm, s. 41.
81 Zob. J. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscig a wspélnotg, s. 128n.

250



MISTAGOGIA CHRZESCIJANSKA

Twérca szkoly chicagowskiej stwierdza, iz analiza inicjacji ma ostatecznie
doprowadzi¢ do poznania samego czlowieka®>. Jesli méwimy o przemianie
duchowej osoby, to zasadne wydaje si¢ pytanie, jak rozumiemy czlowieka
oraz jego zycie duchowe. Wykluczenie a priori tego ostatniego wymiaru by-
foby podejsciem redukcyjnym, czyli takim, ktére nie uznaje realnosci sfery
duchowej (duchowosci, ducha).

Rumunski religioznawca podkresla, ze kultura — rozumiana jako wszelka
aktywno$¢ ducha — jest dostepna wylacznie inicjowanym. Kultura dla archaicz-
nych spoteczenstw nie jest dzielem ludzkim, ale ma nadnaturalne pochodzenie,
a nawet wiecej, za jej posrednictwem czlowiek przywraca kontakt ze §wiatem
bogéw i innych nadnaturalnych istot, a takze ma on udzial w ich stwérczej
energii*®. Inicjacja umozliwia zatem uczestnictwo w zyciu duchowym, ktére
jest rozumiane jako dostep do kultury:

Smier¢ inicjacyjna umozliwia tabula rasa, na ktérej zapisza sie wkrétce kolej-
ne objawienia, majace na celu uksztaltowanie nowego cztowieka. [...] to nowe
zycie postrzegane jest jako prawdziwa egzystencja ludzka, albowiem jest
ono otwarte na wartosci ducha. To, co rozumie sie pod ogélnym terminem
»kultura’, obejmujacym wszelka aktywnos$¢ ducha, dostepne jest wylacznie
inicjowanym. Krétko méwiac, to dzieki do§wiadczeniom religijnym urucha-
mianym podczas inicjacji mozliwe jest uczestnictwo w zyciu duchowym®*.

Powyzsze stowa jasno ukazuja sens zycia duchowego jako dostepu do kul-
tury. W takim podej$ciu ujawnia sie zasadnicza réznica z chrzescijanstwem
postrzegajacym zycie duchowe jako ,zycie w Duchu Swietym”. Jest to zycie
nadprzyrodzone, ktére rozpoczyna sie przez sakrament inicjacji chrzcielnej.
Przez chrzest $wiety Tréjca Swieta zamieszkuje w czlowieku. Eliade takze wia-
ze inicjacje z zapoczatkowaniem Zzycia duchowego w czlowieku, jednakze jego
sens rozni sie od sensu chrzescijanskiego. Istotne wydaje sie jednak co$ innego,
co wydobywa nasz autor, opisujac religie archaiczne.

Homo religiosus chce przekroczy¢ swéj byt przyrodzony, chce czegos wiecej.
Wedlug autora Sacrum a profanum czlowiek religijny, zwlaszcza pierwotny, jest

82 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 18.
83 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 11—13.
4 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 11.
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»otwarty na $wiat” (,egzystencja otwarta”). Oznacza to, ze zycie czlowieka ma
jakby jeden wymiar wiecej, nie ogranicza sie tylko do ludzkiego bytowania, ale
jest tez ,kosmiczne”®s. Juz w archaicznych stadiach kultury inicjacja odgrywata
gtéwna role w religijnym ksztaltowaniu czlowieka, majac wlasnie na celu zmia-
ne ontologicznego ukonstytuowania neofity. To oznacza, Ze na poziomie istnie-
nia (tylko) przyrodniczego czltowiek pierwotny nie uwazal sie za ,spetnionego”
Dopiero narodzenie do wyzszego zycia (zycia religijnego i kulturalnego), i tym
samym $mier¢ w poprzednim (przyrodniczym, biologicznym) zyciu sprawiaty,
ze stawal sie on w pelni czlowiekiem®*. Co to oznacza? Zdaniem Eliadego:

1) czlowiek staje si¢ w pelni cztowiekiem, gdy przekracza przyrodzony byt
ludzki i w jakims sensie go odrzuca, bo inicjacja polega na nadprzyrodzonym
przezyciu $mierci, zmartwychwstania lub ponownych narodzin;

2) obrzedy inicjacji, obejmujace préby oraz symboliczne umieranie i zmar-
twychwstanie, ustanawiali bogowie, przynoszacy kulture bohaterowie lub
mityczni przodkowie; maja one ponadludzkie Zrédlo i w wyniku tego neofita
nasladuje ponadludzkie, boskie zachowanie.

Eliade stwierdza, ze ,czlowiek religijny pragnie siebie innego, niz
znajduje siebie na poziomie «przyrodniczym» [...]. Czlowiek pierwotny dazy
doideatu czlowieka religijnego”. Warto podkresli¢ jedna istotna
kwestie. Z rozwazan autora Traktatu o historii religii wyltania sie wizja czlowie-
ka, ktéry chce wiecej w sensie religijnym, ktéry nieustannie siebie transcenduje,
tzn. przekracza swoéj przyrodzony byt w kierunku nadprzyrodzonosci®®. Owo
pragnienie sprawia, ze homo religiosus nie zatrzymuje sie w swojej drodze
duchowej tylko na rytach przejscia. Powyzsza konstatacja jest pod pewnym
wzgledem zbiezna z tym, w jaki spos6b postrzegaja cztowieka (osobe) teolo-
gia i Magisterium Ko$ciota. Doktryna katolicka przyjmuje, ze w czlowieku sa
otwarto$¢ i nieskonczone dazenie, ktére sa nakierowane na Stwoérce. Czlowiek
jest otwarty na Boga (capax Dei). Mozna w tym miejscu przywola¢ jednego
z ojcow Kosciola — $§w. Grzegorza z Nyssy (335-395), ktéry opisywat powyz-
szy fenomen. Autor ten uzywal pojecia epektazy oznaczajacego nieustanne

85 Zob. M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 177.
8¢ Zob. M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 201.
87 M. Eliade, Sacrum a profanum, s. 201n.

8% Na temat zagadnienia nadprzyrodzonosci zob. H. de Lubac, Le mystére du surnaturel, Paris

1965; A. Scola, Osoba ludzka, s. 210—221.
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dazenie cztowieka do Boga. Nieskoriczono$¢ Stworcy sprawia, ze owo dazenie
ku Niemu nigdy nie ma korica®®. W zwiazku z powyzszym mozna powiedziec,
iz wtajemniczenie — przynajmniej w chrzescijaiistwie — takze nie ma konca,
nawet jesli zycie wieczne ma polega¢ na ogladaniu Boga ,twarza w twarz”.

W rozdziale zostala zaprezentowana mistagogia chrzescijaiiska w ujeciu
Eliadego. Nasz autor postrzegal krytycznie wtajemniczajacy wymiar chrze-
$cijanstwa. Uznawal jednak w tej religii propozycje odnowy zycia religijno-
-duchowego, co bylo zwigzane z nowym rodzajem inicjacji, ktéra nie byla
zastrzezona dla wybranych, ale dostepna dla wszystkich.

Twérca szkoty chicagowskiej w swoich analizach oraz w swoim rozumie-
niu chrzescijanstwa i jego inicjacji chcial pozostac niezaleznym historykiem
religii, co z teologicznego punktu widzenia (czyli dla naszej pracy) jest nie-
wystarczajace. W podejéciu Eliadego chrzescijanistwo jest tylko jedna z wielu
tradycji (propozycji) religijnych i modeli wtajemniczenia. Autor Traktatu
o historii religii w swoim czysto religioznawczym ujeciu nie chcial ocenia¢
ani warto$ciowac zadnej religii, w tym takze chrze$cijanistwa. Nie znajdujemy
wiec w jego tekstach analiz prawdziwosci religii (a tym bardziej jej zbaw-
czosci). Nasz autor nie wypowiada sie takze na temat tego, czy jakiekolwiek
obrzedy (np. katolickie) powoduja realnie jakis$ skutek w wymiarze duchowym,
tzn. w duszy czlowieka.

Aby sprébowac rozwiazac¢ powyzsza kwestie, nalezy przejs¢ od religioznaw-
stwa do teologii. Ta ostatnia nauka opisuje i wyjasnia to, co si¢ dzieje z czlo-
wiekiem, ktéry przystepuje do sakramentdw inicjacji w Kosciele katolickim.
Sakramenty (w pierwszej kolejnosci chrzest $wiety) dokonuja prawdziwej prze-
miany bytowej w osobie, ktora je przyjmuje. I cho¢ nielatwo jest precyzyjnie
opisa¢ owa transformacje, to jednak, jak wierzy Kosciét katolicki (i co opisuje
teologia), dokonuje si¢ ona za sprawg Chrystusa dzialajacego w sakramentach.
Bez uwzglednienia realnego istnienia Boga kazda interpretacja wtajemnicze-
nia religijnego bedzie obarczona fundamentalnym brakiem. Mozna bowiem
stwierdzi¢, iz gdyby owo nieskoriczone dazenie czlowieka obecne w wielu
tradycjach religijnych mialo pozosta¢ niezaspokojone, to bylby to jakis btad,
falsz w samym stworzeniu.

89 Zob. M. Przyszychowska, Wstep, w: Grzegorz z Nyssy, Zycie Mojzesza, thum. S. Kalinkowski,
Krakéw 2009, s. 10. ,Moze bowiem jest tak, ze doskonalo$¢ natury ludzkiej polega na ustawicznym
dazeniu do coraz wigkszego dobra” (Grzegorz z Nyssy, Zycie Mojzesza, s. 27).
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Zjawisko wtajemniczenia religijnego jest wciaz w obszarze nauk o religii (oraz
teologii) niedoceniane. Powoduje to, ze bada sie tylko, by odwota¢ sie do cel-
nego stwierdzenia Andrzeja Wierciriskiego, ,powierzchnie religii’, czyli wy-
miar zjawiskowy, zamiast odkrywac ,jadro religii’; jakim jest inicjacja. Chcac
iS¢ powyzszym tropem myslenia, uznali$my, Ze zagadnienie wtajemniczenia
w religioznawstwie Eliadego jest na tyle istotne, Ze warto, aby stalo sie gtow-
nym przedmiotem naszego studium. Wyboér okazal sie bardzo dobry, gdyz
problematyka inicjacji skupia jak w soczewce — co pokazata praca — cata game
waznych tematéw dotyczacych religii.

W rozdziale pierwszym przedstawiliémy istotny aspekt metody badania
religii przez Eliadego, odkrywajac, iz w samym podejsciu badawczym na-
szego autora kategoria inicjacji stanowi wazny jego element. W metodologii
Eliadego nacisk polozony jest na interpretacje przestan religijnych dokumen-
téw. Badacz (lub czytelnik) danego tekstu religijnego ma zosta¢ przez éw tekst
wtajemniczony w dana tradycje (religijng, filozoficzna badz tez magiczna).
Ma sie dokona¢ w nim duchowa przemiana. Tym samym hermeneutyka staje
sie w ujeciu tworcy szkoly chicagowskiej swego rodzaju technika inicjacyjna,
ktéra ma na celu egzystencjalng przemiane badacza, ale takze czytelnika
jakiegokolwiek tekstu z historii religii. Powyzsze podejscie naszego autora
okreslilismy jako ,inicjacyjne’, tzn. takie, w ktérym sama historia religii staje
sie nauka wtajemniczajacg. W rozdziale drugim przedstawilismy fenomen
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inicjacji w odniesieniu do zagadnienia rytualu magiczno-religijnego, jego
sensu oraz problemu jego skutecznosci. Pordwnalismy obrzed niechrze$cijan-
ski ze szczegdélnym rytuatem, jakim jest sakrament Eucharystii. W rozdziale
trzecim zaprezentowali$my Eliadowskie ujecie wtajemniczenia religijnego
inspirowane religiami archaicznymi. Aby uchwyci¢ istote fenomenu inicjacji,
zwrdciliSmy uwage na dwa elementy — nowy rodzaj poznania oraz egzysten-
¢jalng przemiane, jaka zachodzi w rycie wtajemniczenia. W kolejnym rozdziale
opisali$my trzy typy inicjacji sformulowane przez Eliadego: zbiorowe rytualy
przejscia z dziecinstwa lub mlodosci do wieku dojrzatego, obrzedy wejscia
do stowarzyszenia tajemnego lub bractwa oraz inicjacje zwiazana z powola-
niem mistycznym. Przedstawilismy specyfike kazdej z trzech wyrdznionych
kategorii, a takze zwrdcilismy uwage na kwestie ciaglosci miedzy poszcze-
gblnymi inicjacjami i stopniowalno$¢ poznania religijnego. W ostatnim roz-
dziale ukazalismy kwestie mistagogii chrzescijanskiej. Opisujac wyjatkowos¢
chrzescijanskiego wtajemniczenia, skupiliSémy sie na sakramencie chrztu
$wietego, przedstawiajac zagadnienie przemiany bytowej i nieskoniczonego
dazenia czlowieka.

Co wnosi Eliade do badan nad inicjacja, a przez to takze nad religia i nad
czlowiekiem religijnym? MieliSmy dwa podstawowe cele pracy. ChcieliSémy
przeanalizowac teksty naszego autora, szukajac w nich odpowiedzi na pytanie,
czym jest fenomen wtajemniczenia. PragneliSmy réwniez wykazac, ze proble-
matyka inicjacji religijnej zajmuje w dziele Eliadego wyjatkowe miejsce oraz
ze jest ona oryginalna droga do zrozumienia zaréwno homo religiosus, jak
i zjawiska samej religii. Jakie mozemy przedstawi¢ wnioski z naszej pracy?
Na podstawie przeprowadzonych analiz mozna stwierdzi¢, ze pojecie wta-
jemniczenia z jednej strony pozwala lepiej zrozumie¢ fenomen samej religii,
a z drugiej ukazuje specyfike badania tejze religii przez Eliadego. Twérca
szkoly chicagowskiej postrzega wszystkie prezentowane przez siebie obrzedy
wtajemniczenia w sensie religijnym. Ukazuje on, ze ryty inicjacji obecne w kaz-
dej religii (a zwlaszcza pelniace wyjatkowa funkcje w religiach archaicznych)
pozwalaja lepiej zrozumie¢ czlowieka religijnego. Z rozwazan autora Traktatu
o historii religii wylania sie wizja cztowieka, ktéry chce wiecej w sensie religij-
nym, ktéry nieustannie siebie transcenduje, tzn. przekracza swoéj przyrodzony
byt w kierunku nadprzyrodzonosci. Owo dazenie homo religiosus najbardziej
widoczne jest w pragnieniu przekroczenia $mierci. Dokonuje si¢ to przez
inicjacje i ma wymiar symboliczny.
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Eliade stwierdza, iz inicjacja polega na symbolicznej $mierci, po ktérej
nastepuja odrodzenie lub powtérne narodziny. Nasz autor podkresla jed-
no$¢ narodzin, $mierci i ponownych narodzin, ukazujac, iz w spoleczenistwach
pierwotnych te trzy wymiary pojmowane sa jako etapy jednego misterium.
Nie moze by¢ miedzy nimi przerwy, nieciaglosci. Nie mozna zatrzymac sie
tylko na jednym wymiarze. W kulturach archaicznych istnialo szeroko rozpo-
wszechnione przekonanie, ze §mier¢ nie jest kresem, ale swoistym obrzedem
przejscia do innego (nowego) sposobu istnienia. Wtajemniczenie jest to, jak
moéwi Eliade, zmiana porzadku egzystencjalnego. W rozumieniu naszego au-
tora $mier¢ i inicjacja spelniaja podobna funkcje, tzn. prowadza do nowego
sposobu bytowania.

Prezentujac mysl Eliadego, zauwazyli$my, ze istnieje cigglto$¢ pomiedzy
poszczegdlnymi inicjacjami oraz stopniowalno$¢ do$wiadczenia i poznania
religijnego, jakie maja miejsce w réznych rodzajach archaicznych obrzedéw
wtajemniczenia. Ukazali$my, iz od strony czlowieka rozumianego jako somo
religiosus owo pragnienie czego$ wigcej wyraza sie w poddawaniu sie kolejnym
rytom inicjacji, ktére sa podobne do siebie strukturalnie. Powyzsza konstatacja
jest pod pewnym wzgledem zbiezna z tym, w jaki sposdb postrzega cztowieka
(osobe) teologia. Teologia podkresla, ze w cztowieku sa otwartos¢ i nieskon-
czone dazenie, ktore sa nakierowane na Boga.

Owa idea, ze do$wiadczenie i poznanie religijne sa stopniowalne, jest obecna
w wielu tradycjach religijnych (np. w tantryzmie), ale w religiach pierwotnych
jest szczegolnie widoczna. Sacrum dostepne jest dla kazdego i jego pierwsze
objawienie w inicjacji dojrzalosciowej (obrzedy przejscia) nie wyczerpuje go.
Czlowiek religijny moze wstepowac na coraz wyzsze plaszczyzny bytu, cho¢
nie dla kazdego sg one dostepne. Domaga sie to — zwlaszcza w przypadku
powotlania szamana — pewnych zdolno$ci, predyspozycji duchowych. Istnieje
zatem, podkreslmy, stopniowalno$¢ w doswiadczeniu sacrum i w poznaniu
religijnym, co jest zwigzane ze stopniami wtajemniczenia.

Co sie dzieje z adeptem, ktéry jest poddany rytom wtajemniczenia? Autor
Sacrum a profanum moéwi, ze neofita staje sie w wyniku rytéw inicjacji kim$
innym. Jednak nie wiadomo do konca, jak rozumie¢ powyzsze okreslenie.
Rumuniski historyk religii, méwiac o skutkach inicjacji, okresla je jako ,,onto-
logiczna zmiane porzadku egzystencjalnego’, ale nie wiadomo do konica, co
znaczy to stwierdzenie. Eliade podkresla, ze sens kazdej inicjacji jest przede
wszystkim religijny, albowiem owa zmiana egzystencji dokonuje sie przez
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doswiadczenie religijne, w ktérym adept staje si¢ innym czlowiekiem. Nie
wiadomo jednak, czy powyzsze okre$lenie nalezy rozumie¢ w sensie meta-
fizycznym (bytowym) i czy mozemy méwic o ,duchowej przemianie’, jaka
zachodzi w inicjowanym.

Trudno poréwnac Eliadowskie ujecie inicjacji (wyrastajace z religii archaicz-
nych) z mistagogia chrzescijafiska. Przyczyna tego jest zaréwno nieprecyzyj-
no$¢ jezyka naszego autora, jak tez odmienno$¢ poje¢ w religiach pierwotnych
(niepi$miennych!) od teologicznego jezyka. Przyktadowo, w religiach archa-
icznych duchowos¢ jest rozumiana jako dostep do kultury, co nie pokrywa sie
z rozumieniem chrzescijanskim. Chrzescijanstwo postrzega zycie duchowe
jako ,zycie w Duchu Swietym’”. Jest to zycie nadprzyrodzone, ktére rozpoczyna
sie przez sakrament inicjacji chrzcielnej. Przez chrzest $wiety Bog osobowy
zamieszkuje w cztowieku.

Teologia — jak wskazaliSmy w pracy — postrzega dzialanie sakramentéw
jak gdyby dwutorowo — symbolicznie i realistycznie. Ow realizm oznacza,
ze zachodzi przemiana bytowa w osobie — jak to si¢ dzieje w przypadku chrztu
$wietego. Co jednak dzieje si¢ w duszy czlowieka, ktdry przystepuje do rytéw
inicjacji w religii niechrze$cijaniskiej? Wydaje sie, ze nie mozna odpowiedzie¢
na to pytanie poza perspektywa wiary.

Tworca szkoly chicagowskiej w swoich analizach oraz w swoim rozumieniu
chrzescijanistwa i jego inicjacji chcial pozostaé niezaleznym historykiem religii.
W czysto religioznawczym podejsciu Eliadego chrzescijanistwo jest tylko jedna
z wielu tradycji religijnych i jednym z wielu modeli wtajemniczenia, ktérych
nasz autor nie ocenia i nie wyrokuje, czy sa prawdziwe lub czy powoduja
realnie jaki$ skutek w wymiarze duchowym czlowieka. Dla chrzescijafistwa
istotne jest wlasnie ,to, co dokonuje sie w duszy” czlowieka, a do czego mamy
dostep jedynie przez wiare. Tego ostatniego aspektu nie dostrzega Eliade jako
religioznawca albo po prostu $wiadomie go pomija. Jednak w takiej perspekty-
wie badawczej nastepuje de facto redukcja chrzescijanstwa, ktérego nie sposéb
ostatecznie zrozumie¢ bez wiary w Jezusa Chrystusa i bez §wiadomosci, ze On
jest Tym, ktéry nieustannie dziata w Ko$ciele.

Istotne pytanie, ktére postawilismy na poczatku naszej pracy, brzmiato: czy
(w jakim sensie) inicjacja pozachrzescijanska (religijna, magiczna) jest sku-
teczna? Inicjacja w rozumieniu autora Traktatu o historii religii jest to zespot
obrzeddéw oraz pouczen ustnych zmierzajacy do radykalnej modyfikacji statusu
religijnego i spolecznego adepta. W tym sensie mozna méwic o jej skuteczno-
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$ci, ktéra oznacza zewnetrzng zmiane w funkcjonowaniu spoteczno-religijnym
adepta. W kazdym wtajemniczeniu mamy do czynienia zdwoma wymiarami,
ktére sa ze sobag $cisle zwiazane. Po pierwsze, w kazdej inicjacji jest wymiar
tre$ciowy. Wtajemniczenie bowiem doprowadza czlowieka do swego rodzaju
wiedzy (gnozy), czyli religijnego poznania tajemnic wiary, a zwlaszcza przed-
miotu tejze wiary (bdstwa, sacrum, Boga). Po drugie, istnieje réwniez wymiar
formalny, ktéry wyraza sie w konkretnym obrzedzie stanowigcym ryt inicjacji.
Nie mozna redukowac inicjacji do samej tylko wiedzy jako gnozy. Obydwa
wymiary (tre$ciowy i formalny) sa w przypadku wtajemniczenia religijnego
istotne i $cisle ze soba powigzane. Mozna powiedzie¢ o pewnej korelacji
miedzy sposobem bytowania a sposobem poznawania. Nowy sposéb istnienia
zwiazany z wtajemniczeniem religijnym laczy sie z nowym poznaniem, co
dokonuje sie przez ryt inicjacji.

Czy niechrzescijaniskie obrzedy sa skuteczne duchowo (realnie), czy tez
sa to tylko ryty czysto zewnetrzne i symboliczne bez zadnego odniesienia
do realnej rzeczywistos$ci, ktéra za nimi stoi i przez nie przemawia? Elia-
de nie stawia takich pytan. Powyzsza kwestia domaga sie dalszych studiéw
i analiz, juz nie tylko na gruncie religioznawczej doktryny naszego autora,
ktéra jest w tym zakresie niewystarczajaca. W dalszych badaniach teolo-
gicznych warto sieggna¢ do pism niektérych ojcéw Kosciola i starozytnych
pisarzy chrzescijanskich, ktérzy podejmowali w swojej refleksji problematyke
niechrzescijanskich kultéw (np. Augustyn, Justyn, Klemens Aleksandryjski,
Tertulian). Bylo to zwiazane z koniecznoscia konfrontacji chrzescijanstwa
z religiami poganskimi starozytnosci, a wiec takze z pozachrzescijanskimi
misteriami, rytami i wierzeniami.

Zastuga Eliadego w badaniach nad inicjacja jest takze wypracowana przez
naszego autora w ramach historii religii typologia rodzajéw wtajemniczenia.
Stala sie ona poniekad klasycznym schematem, do ktérego odwolywali sie
rézni autorzy badajacy zagadnienie inicjacji. W ujeciach historykow religii
(jak réwniez antropologdw, religioznawcow czy filozoféw religii) widaé, jak
bardzo kategorie Eliadowskie weszly na stale do ,krwiobiegu” nauk o reli-
gii. Zaprezentowaliémy w pracy wszystkie rodzaje inicjacji (dojrzalo$ciows,
do tajnych stowarzyszen oraz inicjacje zwiazang z powolaniem mistycznym).
Tworca szkoly chicagowskiej wykazal, ze wszystkie typy wtajemniczenia sa
strukturalnie do siebie podobne. Nalezy jednak zauwazy¢ — i to jest manka-
mentem propozycji rumurniskiego religioznawcy — ze kategorie Eliadego nie
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pozwalaja opisa¢ wszystkich rodzajéw religijnego (i magicznego) wtajemnicze-
nia, z jakimi mamy do czynienia wspéiczesnie. Przede wszystkim przywolana
typologia nie pozwala na opisanie mistagogii chrzescijanskiej. Jesli przyjmiemy,
ze omawiane kategorie dotycza wylacznie religii archaicznych, to nie mozna
mie¢ zastrzezen. Jesli jednak ta klasyfikacja miataby by¢ narzedziem uni-
wersalnym, tzn. opisujacym wszystkie religie, to trzeba by ja zmodyfikowac.
Wydaje sig, ze mozna przeformutowaé typologie Eliadowska w taki sposéb,
aby schemat rodzajéw inicjacji byl bardziej adekwatny w opisie wspélczesnych
form wtajemniczenia (religijnego badZ magicznego). Ta ostatnia kwestia moze
stanowi¢ przedmiot dalszej refleksji.

Kolejna wazna kwestia, jaka pojawita sie w naszej pracy (niejako na mar-
ginesie rozwazan), bylo zagadnienie wtajemniczenia w rytuale magicznym.
Zwraca sie uwage (Henrik Bogdan), ze relacja miedzy zachodnim ezotery-
zmem a rytualami inicjacji jest niezbadanym obszarem studiéw. Eliade, by¢
moze z racji koncentracji uwagi na religiach archaicznych, nie docenia roli
wtajemniczenia w tradycji magii i okultyzmu. Powyzsza kwestia ma istotne
znaczenie z punktu widzenia wspoélczesnego zjawiska ,powrotu magii” i roz-
wijajacych sie nowych ruchéw magicznych. Dobrym punktem wyjscia do dal-
szych badan byloby nastepujace zagadnienie: miejsce i rola wtajemniczenia
w tradycji magicznej Zachodu. W tejze tradycji réwniez istnieja ryty inicjacji,
a nawet méwi sie (jak w tradycji ezoteryzmu zachodniego) o tzw. przekazie
inicjacyjnym oraz wplywie duchowym.

Opisujac poszczegdlne typy wtajemniczenia, dostrzegli$émy — co wydaje sie
szczegoblnie istotne — ze w centrum wszystkich archaicznych inicjacji stoi zja-
wisko mocy ijej poszukiwania. Przyrost mocy dokonuje si¢ w wyniku procesu
inicjacji, a wiec rytualu, a z kolei 6w ryt wiaze sie z dziataniem duchéw. Jesli
rzeczywiscie podczas obrzedu wtajemniczenia magicznego (réwniez wspét-
cze$nie) nastepuje przekaz pewnej mocy, to jest to dodatkowym argumentem
waloryzujacym ryty inicjacji okultystycznej. Jest to istotne, zwlaszcza z teo-
logicznego punktu widzenia i chrzescijanskiej oceny owych rytéw. Teologia
katolicka nie rozstrzyga pytania o skuteczno$¢ obrzedéw magicznych, cho¢
ja dopuszcza. W zwiazku z powyzszym widac¢ zasadnos¢ dalszych badan nad
magia i rytualem magicznym, a zwlaszcza nad zagadnieniem znaczenia ini-
cjacji dla skutecznosci praktyk magicznych. Oczywiscie, wiele pytan pozostaje
otwartych, jak np. z jaka moca mamy do czynienia? Czy ryty wtajemniczenia
moga by¢ zwiazane z dzialaniem demondéw? Jest to caly szereg trudnych py-
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tan. Dalsze badania wspélczesnych rytéw inicjacji (religijnych i magicznych),
zaréwno ich aspektu obrzedowego, jak tez konkretnych uniwerséw symbo-
licznych, ktére za nimi stoja, moga by¢ pozyteczne poznawczo, zwlaszcza
dla teologii rytualu niechrzescijaniskiego. Powyzsze problemy domagaja sie
yjecia interdyscyplinarnego, tzn. antropologicznego opisu konkretnych faktéw,
analizy filozoficznej, jak tez refleksji ze strony teologii.

Analizujac fenomen wtajemniczenia szamanskiego, zauwazylismy, ze jest
to zjawisko ,hierofaniczno-kratofaniczne’, a wiec zawierajace elementy swie-
tosci (sacrum) oraz elementy mocy (mana). Méwiac inaczej, jest to doswiad-
czenie majace elementy religijne, a r6wnoczesnie magiczne, a wiec takie-
go typu, w ktérym obydwa wymiary sa obecne. Ta ostatnia konstatacja jest
tym wazniejsza, ze w obszarze dynamicznie rozwijajacej sie¢ wspolczesnie
nowej religijnosci dochodzi czesto do pomieszania elementéw religijnych
z magicznymi. W szamanizmie duchy przekazuja szamanowi wiedze teore-
tyczna (poznanie) i praktyczng (moc), zaréwno po to, aby pomaga¢ ludziom
(np. uzdrawia¢ z choréb), jak tez w tym celu, aby niszczy¢ innych (wrogdéw).
W szamanizmie przyrost zaréwno wiedzy, jak i mocy dokonuje si¢ w wyniku
procesu inicjacji i wiaze si¢ z dziataniem duchéw.

Czego moze nauczy¢ sie teolog, czytajac pisma Eliadego? Teolog moze bar-
dziej uwrazliwic si¢ na to, iz badanie fenomenu religii wraz z calym bogactwem
(ryty, mity, symbole, wierzenia) powinno sie dokonywac interdyscyplinarnie,
z pomoca réznych nauk o religii. Powyzsza kwesti¢ wida¢ bardzo dobrze
na przykladzie analizowania fenomenu inicjacji niechrze$cijanskiej. Jest to zja-
wisko zlozone i nie da si¢ go bada¢ w perspektywie wylacznie teologicznej.

Co metoda badania zjawisk religijnych, jaka prezentuje Eliade, moze wnie$¢
do teologii? Analizujac podejscie autora Traktatu o historii religii, wyrdzni-
lismy jako pomoc dla teologii religii trzy etapy badania danego fenomenu
religijnego, ktérymi sa: 1) opis faktéw, czyli charakterystyka danego zjawiska
(np. wtajemniczenia) wraz z proba uchwycenia jego istoty — z pomoca historii
religii oraz fenomenologii religii (jako narzedzi); 2) interpretacja (sens, symbo-
lika) przy pomocy hermeneutyki; 3) ocena teologiczna konkretnego fenomenu
z religii niechrzescijanskiej w §wietle objawienia Bozego.

Opisujac metode badawcza naszego autora, zdaliSmy sobie jasno sprawe,
jak wazne jest poznawanie danej tradycji religijnej z perspektywy jej wnetrza.
Moéwi o tym zaréwno tak wybitny teolog, jakim jest Joseph Ratzinger, jak tez
sam Eliade. Nauki humanistyczne (antropologia, religioznawstwo, w tym
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historia religii) nie maja wystarczajacych narzedzi, aby dotrze¢ do owego
s~wnetrza” religii. Jesli zakladamy, Ze sg one w stanie bada¢ — jak np. antropo-
logia (wraz ze swoja obserwacja uczestniczaca) — tylko to, co sie przejawia,
oraz deklaracje osdb religijnych, to napotkamy istotne ograniczenie. W pracy
doszlismy do wniosku, ze dostep do samego ,jadra” religii (rozumiejac je jako
religijna inicjacje) powinien by¢ zwiazany z do§wiadczeniem wiary. Poza owa
wiarg, ktéra prowadzi do wewnetrznego (ezoterycznego) poznania, bada-
my tylko same przejawy religii, czyli to, co jest zewnetrzne (egzoteryczne).
W chrzescijanistwie ostateczne poznanie dogmatdw i tajemnic Boga dokonuje
sie w wierze. Jest to wiara dajaca poznanie. Prawdziwe poznanie danej religii
(,wejscie do wnetrza”) dokonuje sie przez inicjacje, ktéra stanowi swoiste
sjadro” religii. Wtajemniczenie z jednej strony daje poznanie (w wierze), a z dru-
giej strony przemienia egzystencjalnie czlowieka. Poza doswiadczeniem wiary
poznanie danej religii zawsze bedzie ograniczone, niepetne.

W czym nauka autora Historii wierze# i idei religijnych moze by¢ takze pozy-
teczna dla praktyki duszpasterskiej Kosciota katolickiego, np. dla sprawowania
sakramentow inicjacji chrzescijanskiej? Sprobujmy podac¢ kilka wnioskéw.
Z pewno$cia temat mistagogii chrzescijafiskiej w ujeciu Eliadego moze by¢
przedmiotem dalszych opracowar, zwlaszcza watek zaniku w chrze$cijanstwie
wymiaru wtajemniczenia. Tworca szkoly chicagowskiej stoi na stanowisku,
iz — na co wczeéniej wskazaliSmy i co jest jedna z jego podstawowych tez —
we wspolczesnym $wiecie kultury Zachodu praktycznie nastapit zanik rytéow
wtajemniczenia. Mysl Eliadego o zaniku inicjacji jest zbiezna z doktryna René
Guénona. Ten ostatni autor widzial w pierwotnym chrze$cijanistwie tradycje
ezoteryczna i inicjacyjna, co jego zdaniem potem zaniklto. Wedlug francuskie-
go ezoteryka sakramenty Ko$ciola, bedace pierwotnie rytami inicjacyjnymi,
zatracily swdj charakter, stajac sie tylko rytami zewnetrznymi. Eliade réwniez
dostrzega proces zaniku inicjacji, ktéry dotknal rézne wyznania chrzesci-
janskie, jednakze w opinii naszego autora chrzescijanstwo zachowalo ,$lady
inicjacyjnego Misterium”. Powyzszy aspekt, o ktérym méwia dwaj przywoly-
wani autorzy, z pewnoscia warto byloby lepiej zbada¢, nawet jesli ich wnioski
wydaja sie nieco ,na wyrost”.

Z punktu widzenia chrzescijaniskiej mistagogii bardzo wazne jest rozréz-
nienie, ktére zaproponowal René Guénon. Autor ten czyni rozréznienie
miedzy ,inicjacja faktyczna (rzeczywista)” a ,inicjacja pozorna (potencjal-
na)” Zdaniem tego autora nie wystarczy, aby adept wszed! na droge (wta-
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jemniczenia). Dopiero dalsze podazanie droga staje sie rzeczywista inicja-
cja. Powyzsza dystynkcja moze ukazac problem, z ktérym dzisiaj boryka
sie Ko$ciol katolicki. Z jednej strony mamy do czynienia z przyjmowaniem
sakramentéw chrzescijaniskiego wtajemniczenia (dziatajacych niezaleznie
od wiary osoby przyjmujacej), a z drugiej mozna spotkac¢ wielu chrzescijan,
ktorzy nie zawsze poglebiaja swoja inicjacje, tzn. nie podazaja dalej droga
Chrystusa (najlepszym przykladem jest praktyka sakramentu bierzmowania
wsérod mlodziezy w Polsce — czesto po przyjeciu tego sakramentu nastepuje
odejscie od Kosciota). Okazuje sie zatem, ze wtajemniczenie jako wielki dar
Boga dla czlowieka pozostaje czyms$ niedocenionym, nieodkrytym, a nawet
bezowocnym.

Warto zastanowic sie nad wspdltczesna forma sprawowania sakramentow
chrzescijanskiej inicjacji wraz z nauczaniem, ktére im towarzyszy. Tradycja
Kosciola pierwszych wiekéw wypracowata forme przygotowania do chrztu
dorostych zwana ,katechumenatem” Poczatkowo katecheza byla wymagana
przed chrztem, a w pézniejszym czasie nauki chrzcielne byly wyglaszane dopie-
ro po przyjeciu tego sakramentu. Zawsze chodzilo o jedno: o mistagogie, czyli
wprowadzenie katechumendw lub nowoochrzczonych do glebszego poznania
tajemnic wiary, do egzystencjalnego wejscia w te tajemnice. W chrzescijani-
stwie na przestrzeni wiekéw praktyka sprawowania sakramentéw wtajemni-
czenia ulegata zmianom. Jak prezentuje si¢ sytuacja sprawowania sakramentéw
w Kosciele dzis, zwlaszcza przygotowanie do przyjecia chrztu $wietego? Czy
rzeczywiscie mamy do czynienia z mistagogia? Wiele zalezy od miejsca (kraju,
regionu, diecezji czy danej parafii). Jesli chodzi o Polske, to mozna z pewna
doza ostroznosci powiedzie¢, ze w wielu miejscach brakuje wymiaru tajemnicy
w przekazie wiary, np. w przypadku praktyki chrztéw dzieci, wtajemnicza-
jacego charakteru Eucharystii (i przygotowywania do I komunii $w.), jak tez
inicjacji mtodziezy poprzez sakrament bierzmowania.

Sercem przekazu Dobrej Nowiny jest prawda o zmartwychwstaniu Chry-
stusa i zbawieniu, jakie On chce ofiarowac przez Kosciél kazdemu czlowie-
kowi. Oredzie chrzescijanskie realizuje sie praktycznie m.in. przez sakra-
menty udzielane w KoSciele, zwlaszcza chrzest $wiety, ktéry jest pierwszym
i podstawowym sakramentem wtajemniczenia w misterium Chrystusa. Jesli
zgodzimy si¢ z krytyka méwiaca, iz sprawowanie tego sakramentu ma cze-
sto wiele z praktyki czysto zewnetrznej, oznaczaloby to, Ze nalezy na nowo
odkry¢ w chrze$cijaiistwie wymiar wewnetrzny, tzn. perspektywe misterium
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i tajemnicy, czyli aspekt prawdziwej mistagogii. Z pewnos$cia mozna szuka¢
inspiracji do wtajemniczenia przede wszystkim w chrzescijanstwie pierwszych
wiekéw (np. w tekstach ojcéw Kosciota). Eliade takze moze nam podpowie-
dzie¢ pewne tropy w mysleniu, prezentujac religie archaiczne oraz analizujac
stowarzyszenia tajemne. Te ostatnie przez specyficzne ryty wtajemniczenia
zachowaly szczegdlny wymiar tajemnicy.

Bogactwo form wspdlczesnego $wiata religijnego z pewnos$cia domaga sie
glebokiego namyslu, zwlaszcza ze strony teologii. W wielkim ,religijnym su-
permarkecie” mozna dzis$ znalez¢ wiele ,,produktéw’; zaréwno religijnych, jak
i magicznych, w tym takze bogata oferte kultéw i rytéw. Jednakze — jak pod-
kreséla Eliade — brak w nich czesto prawdziwego wtajemniczenia, co oznacza
w wielu przypadkach ubdstwo duchowe. Rumuniski historyk religii podkresla
jednak, ze cztowiek wspolczesny wciaz odczuwa gleboka potrzebe ,bycia
inicjowanym’, tzn. bycia odnowionym. Powyzsze stwierdzenia sg istotne dla
chrzescijanstwa. Trzeba nieustannie stawia¢ pytanie — co podkresla doku-
ment watykanski Jezus Chrystus dawcg wody zywej — w jaki spos6b nowe
ruchy religijne (magiczne) przemawiaja do poczucia glodu wspoélczesnego
czlowieka, ktéry teskni za prawdziwym wtajemniczeniem, za rzeczywistym
renovatio. Atutem nowych ruchéw jest w wielu przypadkach nacisk na ryty
inicjacji, na wymiar tajemnicy, ktérego cztowiek wciaz poszukuje. I nawet jesli
nie potrafimy jasno odpowiedzie¢ na pytanie, w jakiej mierze owe ruchy i ich
obrzedy spelniaja swoje obietnice, to jednak teologia powinna nieustannie
bada¢ rytualy niechrze$cijaniskie, zwlaszcza pod katem ich wtajemniczenia.
Wartym opracowania bylby temat inicjacji w nowych ruchach religijnych
i magicznych.

Powyzsze kwestie nie sa dla autora niniejszej rozprawy tylko sucha teoria,
ale maja takze znaczenie praktyczne. Autor, pracujac od wielu lat w Domi-
nikanskim Centrum Informacji o Sektach i Nowych Ruchach Religijnych —
o czym wspomniano we wstepie — wielokrotnie spotykal sie z osobami, ktére
poszukiwaly wtajemniczenia w nowych ruchach religijnych czy tez magicz-
nych i przechodzily czesto jakas forme inicjacji w tychze wspdlnotach. Nasze
doswiadczenie pokazuje, Ze teologia taczy sie z praktyka duszpasterska oraz
ze jedna potrzebuje drugiej.
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Religia i wtajemniczenie. Studium religioznawczo-teologiczne zagadnienia
inicjacji w religioznawstwie Mircei Eliadego — tytul dziela, ktére trzymamy
w reku, zreszta tak jak tytul kazdego dzieta, jest zaréwno wprowadzeniem
don, jak i podsumowaniem. Czy jest to mozliwe, by w kilku stowach odda¢
sens stow licznych, zapisanych na dziesigtkach czy setkach stron? Odpowiedzi
pozytywnej udzieli¢ moga erudyci posiadajacy wiedze, rozumiang nie jako
zbiér danych skompresowanych w jakims$ chaotycznym magazynie faktéw,
wydarzen i opinii, ale jako uporzadkowany system informacji oraz interpretacji.
Polihistor, religioznawca, morfolog religii, ale tez, dodajmy, jeden z najwybit-
niejszych (nie tylko w XX wieku, ale w ogéle w dziejach) znawcdw ducha religii
oraz jej ,litery” — Mircea Eliade — mdglby, zatrzymawszy sie przy jednym
stowie z zakresu religii czy tez kultury, prowadzi¢ bez przerwy przez wiele
godzin, a nawet dni, analize, a nastepnie budowac¢ na jej podstawie synteze
czy syntezy.

Czy dany cztowiek tego chce czy nie, religia jest widzialnym badzZ niewidzial-
nym skladnikiem kultury. Homo religiosus wedltug rumunskiego, a zarazem
amerykarniskiego uczonego i badacza (biograficzno-geograficzne uwarunko-
wania nie byly obojetne dla uformowania sie jego geniuszu) to nie tylko ktos$
religijny, ale to réwniez ateista, ktérego ,podglebiem” egzystencjalnym jest
nic innego jak wlasnie religia. Ideologie wrogie religii skutecznie — do czasu —
budowaty swoja doktryne, $wiecki kult, etyke rzekomo wolna od jakichkolwiek
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norm apodyktycznie narzucanych przez boga, béstwo czy inne sily nadnatu-
ralne (bedace wymystem chorej wyobrazni cztowieka), w koricu — uformowaty
ustrdj i formy organizacyjne nasladujace religie. Tu tkwi ich powodzenie, ich
sukces. Jest jednakze 6w sukces tylko chwilowy, nawet gdyby miat trwac setki
lat. Religie sa natomiast nieprzemijajace.

Nie bylo w przesztosci, nie ma w teraZniejszosci i nie bedzie w przysztosci
spoleczenstw, ktére ,nie mialyby” religii. Celowo stowa o ,posiadaniu’re-
ligii zostaly w poprzednim zdaniu ujete w cudzystéw. Czlowiek ,majacy”
religie nie jest jej panem i wladca. To ona nadaje mu sens i kierunek zycia.
Jest ,zyciowym stosunkiem czlowieka do Istoty Ponadziemskiej’, jak glosza
filozofowie religii, a za nimi powtarzaja religioznawcy, niekoniecznie bedacy
ludZmi wiary religijnej.

»Religia i wtajemniczenie” to kluczowe slowa ksiazki, do ktérej niniejsze
poslowie jest komentarzem. Koniunkcja ta wyraza glebie prawdy o religii. Jest
ona, koniec koncéw, wtajemniczeniem, ,wejsciem” w tajemnice Boga, po to,
by m.in. rozwikfa¢ tajemnice ludzka. To wejécie nie jest w zadnej mierze wtar-
gnieciem, naj$ciem, naruszeniem ,miru domowego” Istoty Ponadziemskie;j.
Religia stanowi definitywng odpowiedz na pytanie o sens istnienia czlowieka.

W religiach przeszlo$ci i doby wspoélczesnej miejsce wyjatkowe zajmuje
sinicjacja” Termin ten zjawia si¢ — jak fenomen — w drugiej czesci tytulu dzieta.
Inicjacja stanowi wydarzenie, w ktérym uczestniczy zaréwno konkretna osoba,
jak i grupa — spoteczno$¢ czy wspdlnota. W najglebszym wymiarze inicjacja
stanowi rdzen religii.

Ryty, czyli obrzedy wprowadzajace adeptéw w $wiat ,inny” jakosciowo
od wczesniejszego, znane byly przez wieki. Od czaséw archaicznych, jak twier-
dza badacze religii (w tym Mircea Eliade), cztowiek brat (i wciaz bierze) udziat
w licznych obrzedach inicjacyjnych. W wyniku ich przeprowadzenia stawatl
sie kim$ innym. Inicjowani zostawali ,tymi, ktérzy wiedzg” W trakcie spel-
niania ceremonii ujawnial si¢ symbolizm $mierci i powrotu do zycia. Inicjacja
pozwala zrozumie¢ sens narodzin i znaczenie umierania istoty ludzkiej.

Wyréznia sie rdzne typy inicjacji, na ktére — przesledziwszy mysl Eliadego —
wskazal Radostaw Broniek OP, autor dziela Religia i wtajemniczenie. Pierwsza
grupe stanowia zbiorowe rytualy przejscia z dziecinstwa do wieku dojrza-
tego. W trakcie inicjacji dojrzalo$ciowej jej adept doswiadcza szeregu préb
fizycznych, réwniez bywa upokarzany, a to w celu zyciowego zahartowania
sie, przygotowania sie do walk z wrogiem, ale takze do walki o $rodki do Zycia
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(np. przez udzial w polowaniu). Podczas inicjacji poznaje tradycje swojego
plemienia, rodu i rodziny. Kolejng grupe wyznaczaja obrzedy wejscia do sto-
warzyszen tajemnych, ktére przeprowadzane sa w ramach tzw. inicjacji ezo-
terycznej. Charakter inicjacyjny ma réwniez powotanie mistyczne, ktére jest
udzialem szamana. Inicjacje funkcjonuja w kregu licznych kultur, na wszyst-
kich kontynentach.

W kulturach archaicznych inicjacja obejmowata wszelkie graniczne, prze-
fomowe momenty zycia, od narodzin do $mierci. Oddzialywata na biografie
danego czlowieka. Zycie cztowieka wyznaczone jest przez kilka etapéw: na-
rodziny, dorosto$¢ (wiek dojrzaly), malzeristwo, wejscie do grona starszyzny
plemiennej, wreszcie osiagniecie statusu przodka. Gdy czlowiek wypetni
okreslone rytualy, nastepuje pomyslne przejscie przez poszczegdlne etapy
zycia. Zaréwno ludzie zyjacy, jak i nienarodzeni oraz zmarli tworzg jedna
rodzine. ,Zywi zmarli” uczestnicza w egzystencji rodziny. Sa duchowo obecni
we wszelkich sytuacjach i okolicznosciach zycia, w tym w czasie inicjacji.

Afrykanin np. nie bylby tym, kim jest, gdyby nie zostal poddany inicjacyj-
nym obrzedom. Inicjacje dokonywane w spolecznos$ci plemiennej oznaczaja
przejscie z wieku dzieciecego w wiek dojrzaly. Stanowig swoisty proces edu-
kacji religijnej i moralnej mlodego pokolenia. W czasie inicjacji ksztaltowany
jest stosunek czlowieka do istot nadnaturalnych: przodkéw, duchéw, bostw,
Istoty Najwyzszej. Chlopcy i dziewczeta po przejsciu przez szereg bolesnych,
fizycznych i duchowych préb sa ,wtajemniczani” w zycie spoleczne, w ktérym
beda mogli podja¢ odpowiedzialne zadania i funkcje, w tym zalozy¢ wlasna
rodzine i wyda¢ na $§wiat potomstwo. Obrzezanie traktowane jest jako nowe
narodziny i oznacza zerwanie chlopca ze $wiatem kobiet, w ktérym dotych-
czas uczestniczyl. Do obrzezania byl reprezentantem kobiecej spolecznosci.
Inicjowany jest faktycznie nowym, innym czlowiekiem. Jest mezczyzna, a nie
jakas hybrydyczna postacia. Odtad bedzie mdgt odpowiedzialnie spelnia¢
powinnosci, zadania ludzi doroslych. Niepoddanie si¢ obrzedowi znaczytoby
zagrozenie dla zycia calej spotecznosci plemiennej. Sprowadzaloby na nia
rozliczne cierpienia, niepowodzenia czy kleski zywiotowe. Byloby wrecz ko-
smiczna katastrofa.

W buddyzmie z kolei w trakcie inicjacji nauczyciel wprowadza swojego
ucznia w nauke oraz praktyke medytacji. Inicjacja przypomina akt konsekra-
cji, w ktdérego czasie wzmocniony zostaje duchowy potencjat ucznia. Czyni
go ona wolnym od przeszkdd jawiacych sie w jego jazni, a utrudniajacych
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droge do o$wiecenia. Mistrz w trakcie inicjacji oczyszcza umyst swojego
adepta. Wyzwala obecne w nim duchowe energie. Specyfika inicjacji zalezy
od nurtu buddyzmu, w ktérym jest dokonywana. Ma ona zwykle charakter
indywidualny. Wprowadza ostatecznie w ezoteryczne, tajemnicze nauczanie
Buddy. Chlopiec, ktéry w tradycyjnym buddyzmie podejmowal w 6smym
roku zycia droge zakonna, byl przyjmowany do wspdlnoty mnichéw przez
wypelnienie ceremonii inicjacyjnej zwanej ,odejSciem od $wiata” Dziecku
golona byta wéwczas glowa i otrzymywalo ono zélte lub pomaranczowe szaty
mnicha. Kazdy gest, kazda czynno$¢ mialy symboliczne znaczenie. Chlopiec
oddawatl si¢ jednoczeénie trzem ,schronieniom’, ktérymi sa Budda, dharma
(jego nauka), sangha (jego wspoélnota).

Inicjacja przybiera rézne formy w zaleznosci od kontekstu kulturowego i re-
ligijnego. Elementem obecnym w obrzedach jest woda, stuzgca oczyszczeniu
ciata po dokonanym obrzezaniu czy w ogéle obmyciu ciata. Inicjowani udaja
sie czesto do naturalnych zrédel wody, np. rzek, by wykapacé sie w nich, nie
tylko w celu zmycia farby, ktéra pokryta ich ciala, lecz nade wszystko po to,
by zdja¢ z siebie wszelki bréd, ktéry przylgnat do ich zycia. Inicjacja skutkuje
nowym zyciem. Inicjowani otrzymuja nowe imie. Staja sie pelnoprawnymi
czlonkami ich wlasnej spotecznosci, ich religii.

Ksiazka Radostawa Bronika OP stanowi odpowiedz na intrygujace pytanie:
»Dlaczego inicjacja?” Badania nad wtajemniczeniem religijnym, ktére przez
lata prowadzil Eliade (a ktére autor ksiazki Religia i wtajemniczenie zglebil
i zinterpretowat), pozwalaja na to trudne pytanie udzieli¢ odpowiedzi. Autor
podjat sie realizacji tematu oryginalnego, aktualnego, nieopracowanego do-
tychczas w polskiej literaturze przedmiotu, a takze — na ile si¢ orientujemy —
nienaswietlonego doglebnie w literaturze obce;j.

Radostaw Broniek OP stwierdzil, iz warto, co wiecej — trzeba zajmowac sie
problematyka wtajemniczenia religijnego. Zauwazy! nadto niepokojacy fakt
dystansu badawczego do inicjacji, a przeciez to ona organizuje rézne formy
religii. Nie ma wszakze religii bez inicjacji! W chrzescijafistwie jest nia chrzest,
okreslany jako ,$wiety’, u sufich w islamie — bayat, w buddyzmie — abhiseka,
w religiach Indii (w tym w hinduizmie) — diksa (diksza) itd.

Autor, poznawszy dziela Eliadego, zorientowal sie, iz polska literatura przed-
miotu jest wyjatkowo uboga. Nie zniechecilo go to, by — na wzdr i przykltadem
mnicha chrzes$cijaniskiego i z ,dokladnos$cia szwajcarska” — cierpliwie i wy-
trwale przez dobrych pare lat bada¢ temat inicjacji religijnej.
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»Inicjacja — przekonuje czytelnika swojej pracy Radostaw Broniek OP — jest
jednym z najwazniejszych elementéw kazdej tradycji religijnej, jak réwniez
magicznej”. Wiedzac to, zwiekszyl stopienl trudnosci prowadzonych badan,
wszakze ksiazka jego traktuje o inicjacji religijnej, a nie magicznej. Wymagato
to zglebiania wielu zrdédel, oczytania si¢ w literaturze wprost i bezposrednio,
w tym nie tylko w tej odnoszacej sie do badanych kwestii. Badacz rozpoznawat
to, co religijne i co magiczne, by koncentrowac sie na tym pierwszym.

Autor dowidd! przez swoje dzielo, iz zjawisko wtajemniczenia religijnego
nie jest juz ,w obszarze nauk o religii (oraz teologii) niedoceniane”. Udzielit
odpowiedzi na pytanie, czym jest fenomen wtajemniczenia. Wykazal nadto,
iz problematyka inicjacji religijnej zajmuje u Eliadego wyjatkowe miejsce.
Stanowi ona bowiem oryginalna droge do zrozumienia czlowieka (ktéry zostat
przezen obdarzony tytutem homo religiosus), ale tez i zjawiska samej religii.
Dzigki poznaniu natury oraz istoty wtajemniczenia mozna lepiej zrozumie¢ —
konkluduje Radostaw Broniek OP — fenomen samej religii.

Dominikanski teolog postawil nadto pytanie zasadniczo niestawiane przez
badaczy mysli i dorobku pismienniczego Eliadego: ,W czym nauka autora
Historii wierzeri i idei religijnych moze by¢ takze pozyteczna dla praktyki dusz-
pasterskiej Ko$ciota katolickiego, np. dla sprawowania sakramentéw inicjacji
chrzes$cijanskiej?”. Odpowiadajac na to pytanie, wskazal wprost na ,zanik
w chrzescijanstwie wymiaru wtajemniczenia’, by nastepnie wysuna¢ wniosek,
ze studium nad koncepcja Eliadego moze stanowic site motoryczna, inspirujaca
do podjecia przez teologie chrzescijariska stosownych badan nad inicjacja
religijna.

prof. dr hab. Eugeniusz Sakowicz
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