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Wschodnie inspiracje
w zachodnim religioznawstwie
na przyktadzie teorii mitu
Mircei Eliadego i Josepha Campbella

Eastern inspirations in the Western religious studies
as exemplified by the theory of myth
of Mircea Eliade and Joseph Campbell

Abstract. While responding to the disappearance of the experience of symbols in West-
ern culture, Mircea Eliade and Joseph Campbell are inspired by Eastern mysticism. It
triggers a new look at the content and method of religious studies. It can be expected to
have both positive and negative repercussions in Western culture.
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Wstep: kryzys zachodniej humanistyki

M ircea Eliade uwaza, ze stan zachodniej humanistyki wyraza egzystencjalne
zagubienie wspodlczesnego czlowieka (Eliade, 2001, s. 424, 426). Metody,
ktére od czaséw pozytywizmu utrwalily sie w badaniach humanistycznych,
daja redukcjonistyczny obraz $wiata, poniewaz wywodza sie one z nauk
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przyrodniczych (Eliade, 2001, s. 711) i nie s3 odpowiednie do analizowania
zjawisk religijnych. Wzorem nauk przyrodniczych religioznawstwo zostalo
podzielone na waskie specjalno$ci. Brakuje mu jednak calo$ciowej syntezy.
Nie podejmuje réwniez istotnych egzystencjalnych problemoéw, na ktére z za-
sady odpowiadaja religie. W tej sytuacji zatraciliémy mozliwo$¢ przezywania
i rozumienia symboli. Z naszego zycia znikneto duchowe znaczenie, jakie
dawniej przypisywalismy przyrodzie (Eliade, 2001, s. 400). Podobnie oceniali
stan nauk humanistycznych Henri Bergson, Max Scheler, Jacques Maritain,
Simone Weil czy Gilbert Durand. Durand pisze o deprecjacji symboli spowo-
dowanej podejsciem scjentystycznym (Durand, 1986, s. 35-38, 41-44). W tej
sytuacji Eliade odwoluje si¢ do wschodnich systeméw religijno-mistycznych,
aby przekroczy¢ redukcjonistyczny obraz $wiata w badaniach nad fenomenami
religijnymi (Eliade, 2009a, s. 237-238; 1997, 5. 82-83; 1970, 5. 194-196). Wiek-
szo$¢ twierdzen Eliadego powtarza Joseph Campbell, chociaz sposéb, w jaki je
wypowiada, jest trudny do jednoznacznej oceny (Adler, 1992, s. 48-50; Segal,
1990). Podobnie jak Eliade, uwaza on, ze wspdlcze$ni mieszkancy Zachodu
utracili zdolno$¢ rozumienia mitu (Campbell, 1997, 5. 283), a wspdlczesne zycie
zostato wyjatowione z mitycznych symboli (Campbell, 1997, s. 186), dlatego
wspolczesne problemy egzystencjalne nie znajduja symbolicznego wyrazu
(Campbell, 2019, s. 79). Przyczyny tego stanu rzeczy Campbell widzi w na-
ukowym obrazie §wiata, ktory wyrugowal wrazliwos¢ na mityczne symbole
(Campbell, 1997, s. 283). Mitoznawca oskarza takze mentalnos$¢ charaktery-
styczna dla demokracji, a zwlaszcza przekonanie, ze glos wigkszosci decyduje
w sferze warto$ci (Campbell, 2019, s. 138) - podkresla badacz Campbella,
Robert Segal (2002, s. 611-620). Jako remedium na kryzys Zachodu Eliade
i Campbell proponujg religioznawstwo inspirowane wschodnig religia. Staram
sie tu pokazac pozytywne i negatywne oblicza tych inspiracji w badaniach nad
mitami i mitycznymi symbolami. Rozwazania te sg aktualne, gdyz formalizacja
procesu edukacji oraz wiele innych czynnikéw sprawiaja, ze kryzys zachodniej
humanistyki trwa nadal, a wrecz si¢ poglebia.

Pokazanie ukrytych mitéw

Zainspirowani przez wschodniag madro$¢, w ktdrej mity s ciagle obecne, Eliade
i Campbell tropig mity ukryte w zachodniej kulturze. Udaje im si¢ pokaza¢, ze
pozytywistyczna wizja skrajnie racjonalnej kultury Zachodu jest nieprawdziwa.
Eliade pokazuje, ze w roznych sferach naszego zycia istnieja mity, chociaz sa
one trudne do zauwazenia przez ludzi przyzwyczajonych do racjonalnego
obrazu $wiata (Eliade, 1996, s. 170-174; 1992a; por. Durand, 1986, s. 29-30;



Wschodnie inspiracje w zachodnim religioznawstwie na przyktadzie teorii mitu... 65

Filipowicz, 1988, s. 58-59, 99-100). Eliade opisuje mityczne podstawy koloni-
zowania Ameryki, mityczne oblicze nazizmu, faszyzmu i komunizmu (Eliade,
1992b, s. 137-138), mit rajskiego zycia, do ktorego nawigzywali hipisi (Eliade,
1992b, s. 123-124; 1992a, s. 106-107), mityczny wymiar wspdlczesnego zain-
teresowania ezoteryka (Farrar i Farrar, 1984; Owen, 2004) i obcymi religiami
(Eliade, 1992a, s. 68-73; por. Wagar, 2009). Pokazuje mityczna strukture ruchu
New Age (Wargacki, 2000). Wymienia takze wspolczesny mit technokracji
(Eliade, 1992b, 5. 198). Podaje rézne przyklady mityzacji indywidualnej i spo-
tecznej (Eliade, 1998a, s. 71-75, 172-179; 1998b, s. 49-56). John Saliba (1976,
s. 58) méwi w przypadku jego badan o zniesieniu historii przez mit, Stefan
Filipowicz (1988, s. 91-99) o gérowaniu mitu nad historig, a Jézef Niznik (1985,
s. 92) o mitycznej zasadzie percepcji $wiata. Wszystko to burzy o$wieceniowa
wizje kultury Zachodu, z ktérej dawno znikneto myslenie mityczne i zwiazane
z nim niebezpieczenstwa. Podobnie jak Leszek Kotakowski w ksiazce Obecnos¢
mitu, Eliade stwierdza, ze mit tworzy kulture i zupetna demitologizacja nie jest
mozliwa (Eliade, 2001, s. 567-568, 694; 1992b, s. 146, 157; por. Dupré, 1991,
s. 199, 208-209). Takie podejscie do kultury jest sprzeczne z twierdzeniem
Rudolfa Bultmanna na temat demitologizacji europejskiej kultury (Eliade,
1990, s. 40-46; Dupré, 1991, s. 206-207). Oznacza to, wedlug Eliadego, ze mity
z zasady lezg u podstaw kultury. Stad bierze si¢ ciggla potrzeba mitoznawczej
hermeneutyki kultury. Okazuje si¢ jednak, ze duzo tatwiej widzie¢ mity w kul-
turach obcych niz w kulturze wiasnej, gdyz przyzwyczajenie bardzo zaciemnia
widzenie. Mozliwos¢ zobaczenia mitéw ksztaltujacych zachodnig kulture byto
jedna z powazniejszych korzysci, jaka odniesli religioznawcy, i nie tylko oni,
z kontaktéw z kulturami i religiami Wschodu.

Nowe odczytanie religijnych symboli

Poréwnujac fenomeny religijne Zachodu i Wschodu, mozemy latwiej zrozu-
mie¢ ich sens, poniewaz jedna tradycja naswietla druga. Dzieki temu rodzi si¢
przekonanie, ze zachodnie pojecie sacrum Rudolfa Otto, a takze inne pojecia,
kluczowe dla dotychczasowego religioznawstwa zachodniego, zbudowanego
w oparciu o pozytywistyczng wizje¢ §wiata, byly nieadekwatne do analizowania
wschodnich religii. Intuicyjnie wyczut to Eliade, wychowany w paradygmacie
prawostawnym, ktéry wydaje sie duzo lepszym punktem wyjscia do odczyta-
nia religijnych poje¢ Wschodu niz paradygmat protestancki. Eliade nie widzi
wsrod istniejacych metod zachodniego religioznawstwa jednej metody, ktora
moglaby wyrazi¢ zrozumienie fenomenow religijnych, jakie osiagnal podczas
pobytu w Indiach. Dlatego taczy fenomenologig religii, religioznawstwo po-
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réwnawcze, podejscie charakterystyczne dla teistycznego egzystencjalizmu
oraz pewne pojecia wywodzace sie psychologii Carla Gustava Junga (Meadow,
1992, s. 187-195; Kania, 1984).

Joseph Campbell ma duzy dystans do akademickiej nauki (Blocian, 2010,
s. 342-348). W jego pracach jest niewiele odwotan do naukowej metodologii.
Jednak w praktyce jego teoria mitu odwoluje si¢ do wspodlczesnej psychologii
glebi. Analizujac pewne mity, badacz postuguje sie pojeciami pochodzacymi
z psychoanalizy (Campbell, 1997, s. 20; por. Ciesielski, 2006, s. 175). Zdarza
sie, ze porownuje tre$ci mitéw i basni, gdyz wedlug Freuda i jego niektérych
nastepcow wyrazaja one nieSwiadomos¢ (Russell, 1989). Czasem badacz twier-
dzi wrecz, ze psychologia glebi jest najlepsza zachodnig podstawg interpretacji
mitéw (Campbell, 1997, s. 9), za wyjatkiem tych mitow, ktore zawieraja sym-
bole wazne dla wiezi grupowych (Campbell, 1997, s. 81) i symbole wyrazajace
doswiadczenia mistyczne (Campbell, 1997, s. 174). Dlatego w jego analizach
mitoéw pojecia psychologii glebi przeplataja si¢ z pojeciami wywodzacymi si¢
z Indii, Tybetu, Chin i Japonii (Campbell, 2004, s. 278; Sontag, 1975; Segal,
1990, s. 332-335; 1987; Ciesielski, 2006, s. 58-60, 137-138, 232-235). Lacze-
nie poje¢ psychologii glebi z pojeciami wschodniej mistyki upodabnia jego
metode do psychoterapii Arnolda Mindella (1991). Nadzwyczaj swobodny
synkretyzm Campbella bierze sie stad, ze zaklada on jednolita strukture
ludzkiej psyche (Campbell, 2019, s. 246), w czym ma znakomitych poprzed-
nikéw. Z jego zestawieniami motywow mitycznych, pochodzacych z bardzo
odlegtych mitologii, nie wszyscy si¢ zgadzaja (Hand, 2012, s. 65-66). Jednak
tylko dzigki nim Campbell pokazuje podobienstwo madrosciowych pouczen
zawartych w réznych mitologiach (Campbell, 1994, s. 90; 1997, s. 291) oraz
uniwersalny zasieg pewnych symboli mitycznych (Campbell, 2004, s. 11-12;
1997,s.176-177; 1994, s. 98). Pokazuje mity zawierajace symbole analogiczne
do biblijnych, facznie z symbolem Drzewa Zycia (Campbell, 2019, s. 192-199)
i symbolem narodzin boga czy bohatera z dziewicy (Campbell, 2019, s. 35,
62-64, 124; 1994, s. 26-27, 29-30). Uwaza on, ze symbole te opieraja si¢ na
uniwersalnych archetypach ludzkiej psyche (Campbell, 2019, s. 61, 68; 1997,
s. 19), dlatego pomimo etnicznych réznic maja to samo znaczenie (Campbell,
1997, s. 70-71, 146, 182-184, 205; 2019, s. 56).

Campbell pokazuje, ze mityczne symbole s alegoriami psychiczno-du-
chowej struktury czlowieka (Campbell, 2004, s. 141, 89-90, 95). Takie po-
dejscie ukazuje egzystencjalny sens wielu mitéw antycznych oraz opowiesci
biblijnych, ktére legly u podstaw zachodniej kultury. Zaadaptowanie poje¢
psychologii gtebi do badan religioznawczych nie bytoby mozliwe w takim
stopniu, gdyby nie inspiracje Wschodem. Zaréwno Eliade, jak i Campbell
postuguja si¢ Jungowskim pojeciem archetypu, cho¢ w przypadku Eliadego
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zostalo ono przetworzone tak, ze w praktyce nawigzuje do Platonskiego pojecia
idei (Eliade, 1998b, s. 43-44; 1994a, s. 6, 15, 82; por. Meadow, 1992; Ciesielski,
2006, s. 50-51; Jung, 2003, s. 86; Pawlak, 1995, s. 93-99). Piszac, ze bogowie
wystepujacy w mitycznych opowiesciach réznych kultur to upersonifikowane
sity ludzkiego psychofizycznego organizmu, Campbell adaptuje do mitoznaw-
czych analiz psychologiczne pojecie projekeji (Campbell, 1991b, s. 625-637),
ktére poznal dzigki lekturze Tybetarnskiej Ksiegi Umartych Bar-do Tos-gral
(Campbell, 2004, s. 89-90, 95, 392-399, 406; Tybetariska ksigga umartych, 1985,
s. 17, 22-23, 30, 33, 35, 38, 40-41, 43, 46, 56-58, 66-68, 78-79, 82, 97-98).
W rozwazaniach Campbella pojecie projekeji przechodzi w pojecie personi-
fikacji (Campbell, 2004, s. 20), a nierzadko metafory (Campbell, 2004, s. 20).
Pojecie metaforycznego znaczenia poje¢ religijnych jest niezwykle istotne,
poniewaz konczy dotychczasows, raczej prymitywna dyskusje nad polite-
istycznymi bogami, ktérych chciano analizowa¢ tak samo, jak analizuje si¢
rzeczy (Campbell, 1997, s. 196). Zainspirowany wschodnig mistyka Campbell
uwaza, ze mity i mityczne symbole powinni$my traktowa¢ nie dostownie, ale
jako metafory wskazujace na rzeczywisto$¢ nadzmystowa (Campbell, 2019,
s. 74). Mistyczny system siedmiu czakramdéw o$miela Campbella do potrak-
towania chrzedcijaniskiego dogmatu narodzenia z dziewicy jako metaforycz-
nego opisu procesu, ktéry moze zaj$¢ w ludzkim wnetrzu (Campbell, 1994,
s. 26-30; 2019, s. 237-238; 1991a, s. 336-353). Takie rozumienie narodzin
Syna Bozego z Maryi Dziewicy jest obecne juz w pismach Mistrza Eckharta.
Podobnie czynit Adam Mickiewicz, zainspirowany mistyka Aniota Slazaka
(Mickiewicz, 1956: ,Wierzysz, ze si¢ Bog zrodzit w betlejemskim zlobie, lecz
biada ci, jezeli nie zrodzit si¢ w tobie”). O$mielony metaforycznymi interpre-
tacjami wschodnich mitéw, Campbell o$wiadcza, ze opisy chrzescijanskiego
zbawiciela s3 metaforami tego, co powinno wydarzy¢ sie¢ w kazdym cztowieku
(Campbell, 2019, 5. 201). Dotyczy to takze $mierci i zmartwychwstania Jezusa
(Campbell, 2019, s. 128, 201; 1991a, s. 362-375). Przez pryzmat pojecia pro-
jekeji i metafory odczytuje on sens archaicznych ofiar ze zwierzat jako ofiar
zastepczych z wlasnego ego (Campbell, 1994, s. 76-77; 1994, s. 173), co nadaje
starozytnym zachowaniom zrozumialg dla nas logike. Réwniez jako metafore
Campbell odczytuje biblijny opis wygnania Adama i Ewy z raju (Campbell,
2019, s. 64-65; 1994, s. 27-28). Opisujac pewne aspekty tantrycznej medytacji,
Eliade takze przywoluje pojecie interioryzacji bogéw, ktore zawiera w sobie
pojecie personifikacji i projekcji, tyle ze nie jest to projekcja na zewnatrz, ale
do wnetrza psyche (Eliade, 1970, s. 191). Wedlug niego medytacyjna inte-
rioryzacja czczonych bogéw jest najlepszym sposobem poznania ich istoty
(Eliade, 1984, s. 277; por. Kazi rDevi, 1999, s. 70). Uwazam, ze pokazanie
przez Eliadego i Campbella wewnetrznego znaczenia dogmatéw i symboli,
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ktére dotychczas rozumiano jako opisy zdarzen historycznych, moze okazaé
sie mentalng rewolucjg Zachodu. Oczywiscie alegoryczne odczytanie mitow
i opowiesci biblijnych istnialo w kulturze Zachodu takze przed pracami Elia-
dego i Campbella, ale z réznych powoddéw nie byto ono szerzej znane. Poja-
wienie si¢ psychologii glebi dowodzi, Ze Zachéd stat sie mentalnie gotowy do
zaakceptowania psychologicznej prawdy zawartej w mitach i w opowiesciach
biblijnych. Uwazam, ze dla duzej czgsci zachodniej inteligenciji jest to jedyny
sposob tworczego wykorzystania tradycji antycznej i biblijnej.

Mit jako symboliczna filozofia

Wydaje sie, ze zainteresowanie wschodniag mistyka bierze si¢ z pragnienia
innego ujecia swojego Zycia, niz jest to mozliwe za pomoca klasycznej filo-
zofii Zachodu. Widzac to, Eliade wyraza opinie, Ze zainteresowanie joga na
Zachodzie bedzie mialo wazne i pozytywne konsekwencje dla naszej ducho-
wosci (Eliade, 1992b, s. 68). Kontakt ze wschodnimi mitami i ich mistycznymi
wschodnimi interpretacjami pokazal, ze odkrycie prawdy nie jest sprawg pracy
logicznej mysli, jak uwazano w klasycznej filozofii zachodniej, ale wymaga
przezywania symboli. W Obrazach i symbolach Eliade pisze wprost: ,,Gdyby
Obrazy nie byly zarazem »oknem« transcendencji, czlowiek w koncu zaczatby
sie dusi¢ w kulturze, obojetnie jakiej, cho¢by najwiekszej i najwspanialszej”
(Eliade, 20094, s. 241). Pawlak uwaza, ze pojecie mitycznego obrazu Eliadego
jest zblizone do pojecia szyfru transcendencji Karla Jaspersa (Pawlak, 1995,
s. 76). Rowniez w ujeciu Campbella symbol jawi si¢ jako osobna kategoria
poznawcza, ktérg odkryt Ernst Cassirer (Campbell, 2004, s. 20: ,Wigkszo$§¢
tradycji niesie Swiadomos¢, ze bostwa s personifikacjami, a nie faktami. Sta-
nowig one metafory. Nie s3 odniesieniami do czegos, czego mozna dotkna¢
lub co mozna ujrze¢. Sg metaforami przezroczystymi wobec transcendencji”).
Wedlug Eliadego przezywanie symbolu umozliwia zatem otwarcie si¢ na
transcendencje i wyjscie poza to, co moze pozna¢ jedynie ludzki rozsadek
(Eliade, 2009a, s. 12, 241-246; 1994a, s. 218; 1996, s. 136-137, 168, 176; por.
Durand, 1986, s. 454-46, 135-136; Rowinski, 1986, s. 12—-13). Przekonanie, ze
wludzkiej psyche istnieje oparta na przezywaniu symboli zdolnos¢ poznawania
bytéw nadzmystowych, moze duzo zmienié w naszej kulturze. Zeby to pokazaé,
Eliade i Campbell - cho¢ w réznym stopniu - zaadaptowali do religioznawstwa
i filozofii mitu odkrycia psychologii glebi, co zachodnim religioznawcom wy-
dawalo si¢ wcze$niej kamieniem obrazy. Dzieki temu osiagneli bardzo ztozony
obraz ludzkiej psyche. Pokazali, ze wiele mitéw wyraza transformacje ludzkiej
$wiadomosci; od swiadomosci zdroworozsagdkowej do §wiadomosci cztowieka,
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ktory zyskal wglad w prawde absolutna. Jest to przemiana ludzkiej kondycji
psychicznej i moralnej, postulowanej przez nurt zaczynajacy si¢ od niektérych
presokratykow, biegnacy poprzez Platona, neoplatonikéw, $w. Augustyna i te-
istycznych egzystencjalistow, Serena Kierkegaarda czy Karla Jaspersa. Odkrycie
pojecia transformacji obecnego we wschodnich mitach i wschodniej mistyce
sprawilo, ze indyjskie formuty Aham Brahma Asmi i Tat Twam Asi nabraly
dlaludzi Zachodu zywej tresci (Eliade, 2001, s. 402). Wilhelm Hauer pisze, ze
analogiczny do tantrycznego procesu przemiany $wiadomosci jest ten obecny
w pismach Henryka Suzo (Jung, 2003, s. 209). W jednym z listéw Suzo podaje
swojej uczennicy duchowe ¢wiczenie podobne do tantrycznego, majace na
celu wzniesienie ludzkiej $wiadomosci do swiadomosci duchowej (Suzo, 1989,
s. 62-63, 171-179, 183-190). Jego Kazania zawierajg takze, analogiczne do
wschodnich technik, przejscie od medytacji z obrazami do medytacji pozba-
wionej obrazéw (Suzo, 1989, s. 152-162). Wedlug Margaret South medytacje
analogiczng do tantrycznej zawieraja pisma Teresy z Avili (South, 2001). Studia
nad tantrg daly takze zupelnie nowe spojrzenie na popularne w $redniowieczu
zenskie dopelnienie Chrystusa w postaci Maryi (Suzo, 1989, s. 171-190), ktére
przypomina zenskie dopelnienia tantrycznych bostw. Pokazaty ponadto moz-
liwos$¢ zupelnie nowej interpretacji biblijnej Piesni nad piesniami (Bullis, 1998,
s. 106 i n.) jako kabalistycznego obrazu Szechiny szukajacej Boga, a takze daty
nowe spojrzenie na mistyczng symbolike Tristana i Izoldy - jak pisze Denis
de Rougemont w pracy Mifos¢ a swiat kultury zachodniej (Rougemont, 1968,
s. 120). Odnajduje on w Tristanie i Izoldzie sublimacj¢ zmystowej mitosci, po-
dobng do sublimacji tantrycznej (Rougemont, 1968, s. 28, 30-32, 34, 38,43, 72,
111-112). Nieraz po prostu przywoluje tantryczne pojecia, zeby zobrazowaé
proces, ktory przechodza gtéwni bohaterowie §redniowiecznego romansu
(Rougemont, 1968, s. 98-103). Rougemont odczytuje poprzez tantryczne po-
jecia takze inne zachodnie dziela (Rougemont, 1968, s. 104-104; 2002, s. 12).

Kontakt ze wschodnimi tekstami pozwolil na nowo spojrze¢ na zawarty
w pewnych tekstach kabalistycznych symbol kosmicznego Drzewa Zycia znany
juz z ikonografii mezopotamskiej. Obraz ten okazal si¢ nie jakims$ zabobonem,
ale jedyna w swoim rodzaju, jednoczaca wszystko duchowg struktura (Scho-
lem, 1996). W mistyce Wschodu Eliade odkryt idee siedmiu niebios (Eliade,
1994b, s. 274-279), ktéra wczesniej Zachod znat z religii mezopotamskiej
(Widengren, 2008, s. 334-351), muzulmanskiej (Piwinski, 1983, s. 52-57)
i z mistyczno-filozoficznego synkretyzmu Poseidoniosa (Zielinski, 1991,
s. 256-268; Tarn, 1957, s. 557-558; Reale, 1999, s. 451-453). Mozna dostrzec
duze zbiezno$ci miedzy ta symbolika a symbolika Apokalipsy sw. Jana. Siedem
Kosciolow (Ap. 1,4-3,22), siedem lamp ognistych i siedem duchéw Boga (Ap.
4,5), siedem pieczeci Ksiegi (Ap. 5,5; 6,6-6,17), siedem trab (Ap. 8,6-9,2;
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11,14-11, 15) czy siedmiu Krolow (Ap. 17,10), siedem gromoéw (Ap. 10,3-10,4),
siedem czasz i siedem plag (Ap. 15,1; 15,5-15,21) oraz Bestia majaca siedem
glow i dziesie¢ rogdéw (Ap. 5,5; 12,3; 13,1; 17, 3; 17,7; 17,9; 17,12) - mozna
interpretowac poprzez pojecie siedmiu czakramoéw wschodniej mistyki. Takze
liczbe czterech zwierzat, opisanych w Apokalipsie sw. Jana, mozna poréwnac
z czterema zywiotami wystepujacymi w mistyce tantrycznej (Ap. 4,6-4,8;
5,4; 19,4). Badania nad tantrg pozwolily tez na zupelnie nowe spojrzenie na
jeszcze inne mistyczne pojecie zydowskiej kabaty (Scholem, 1997, s. 78-85;
1996). W kabale mitos¢ Szechiny do Boga czgsto opisana jest w kategoriach
erotycznych (Scholem, 1997, s. 281-287; 2010, s. 160-221; Sikora, 2003).
Greshom Scholem podkresla obecno$¢ erotycznej symboliki w mistyce zy-
dowskiej (Scholem, 2010, s. 114), np. w Zoharze (Scholem, 1997, s. 282-284;
2010, s. 115, 151-152), co wzbudzito duze opory ortodokséw, zniechecajac
powaznych badaczy (Langer, 1923; Rosenberg, 1956). Dzi¢ki zapoznaniu si¢
ze wschodnig mistyka Scholem odwazyt si¢ poréwnac Szechine do indyjskiej
Szakti (Scholem, 2010, s. 197), a diagramy przedstawiajgce sefiroty — do tan-
trycznych jantr (Scholem, 2010, s. 222-223).

Wschodnie pojecie czakramdéw Campbell interpretuje czg§ciowo psycho-
logicznie, a czg$ciowo filozoficznie i teologicznie (Campbell, 2004, s. 345,
350, 4105 2019, s. 56, 61, 68). Na poziomie psychologicznym interpretuje on
czakramy jako osrodki, w ktorych libido jest stymulowane przez Jungowskie
archetypy, bedace wspdlnym podlozem dla symboli wystepujacych w mitach
(Campbell, 2004, s. 341). Przyznaje jednak, ze pewne archetypy stymuluja
facznos¢ ludzkiej swiadomosci ze sfera nadprzyrodzona.

Jego analizy mitoéw zawierajg takze tantryczne pojecie kundalini (Campbell,
2004, s. 341), bedace dla niego kluczem do interpretacji wedrowek mitycz-
nych bohateréw. Przechodzenie $wiadomosci przez poszczegdlne czakramy
staje sie dla niego podstawa do interpretowania mitéw heroicznych. Rowniez
wedlug Eliadego pojecie kundalini umozliwia transformacje indywidualnej
swiadomosci w $wiadomos¢ absolutng (Eliade, 1970, s. 186). Artur Rega
pisze w tym kontekscie o pojeciu nad$éwiadomosci (Rega, 2001, s. 59; por.
Korczak, 2007, rozdz. III) w znaczeniu, w jakim tego pojecia uzywal Adam
Krokiewicz, analizujgc filozofi¢ Platona (Krokiewicz, 2000). Eliade odnajduje
we wschodniej mistyce ide¢ anamnesis analogiczng do tej, ktdra wystepuje
w dziefach Platona (Eliade, 1992b, s. 170; Hayes, 2012). Analizowane przez
Eliadego mity coincidentia oppositorum pokazaly, ze w lonie politeistycznej
religii ukryty jest filozoficzny monoteizm, a przynajmniej monizm (Altizer,
1963, s. 85-99). Dowiodly, ze celem tantrycznej medytacji jest przekrocze-
nie dualizmu i politeizmu boskich mocy poprzez wglad w jedng duchowa
rzeczywisto$¢, stwierdza André Padoux (2002). Hans Blumenberg uwazat,
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ze politeistyczne mity z zasady prowadza do przezwyci¢zenia politeizmu
(Blumenberg, 2009, s. 16, 11), co jest powaznym twierdzeniem na gruncie
filozofii religii i filozofii kultury. Mozna zapyta¢: czy inne formy religijne takze
nie zawierajg konieczno$ci swojego przezwyci¢zenia?

Powyzsze rozwazania pokazujg sens twierdzen Eliadego i Campbella
o tym, ze w wielu mitach $wiata sg zawarte twierdzenia metafizyczne. Wedtug
Campbella najistotniejszg trescig mitu jest poznanie metafizycznej jednosci
wszelkiego bytu, ukrytej za wieloscig zjawisk (Campbell, 1991b, s. 611-621;
1997, s. 178-179, 246-247; 2004, s. 497). Mitoznawca dostrzega te tres¢
najpierw w mitologii wschodniej, a dopiero potem przeklada wschodnie
pojecie mistycznej jednosci na pojecia mistyki i mitologii zachodniej. Kevin
Schilbrack uwaza, ze Campbell potraktowal mit jako swoistg prefilozofie
(Schilbrack, 2000). Oczywiscie juz Hegel uwazal mitologi¢ za prefilozofi¢
(Hegel, 1994, s. 124-126), ale ten poglad nie byl popularny wéréd badaczy
religii (Kirk, 1998). O tym, Ze w mitach istnieja ukryte twierdzenia filozoficz-
ne, $wiadczy m.in. zawarta w tantrycznych pouczeniach idea odpowiedniosci
mikrokosmosu i makrokosmosu (Hauer, 2003, s. 221). Potwierdza to Andrzej
Wiercinski (1994, s. 234-235, 240-248) i Vesna A. Wallace (2001, s. 60-62,
64-65, 139-140). Idea podobienstwa mikrokosmosu i makrokosmosu nie jest
wylacznag wlasnoscig mysli indyjskiej. Mozna jg odnalez¢ w réznych czesciach
$wiata (Eliade, 2007, s. 33-54, 59-61, 152-153; 1996, s. 142-144). Jednak
gdyby Eliade nie zapoznal si¢ z niag w indyjskiej filozofii i tantrze (Eliade,
1984, s. 112-113, 219, 225-226, 229-230, 241-242, 248-250, 253-254, 257,
263, 285; 2009b, s. 244; 2007, s. 124-126; 1996, s. 138-139; 2000, s. 24-25;
por. Ruchlewicz, 1978), prawdopodobnie nadal bytaby ona kojarzona jedynie
z okultyzmem i lekcewazona przez filozoféw. Dzieki idei podobienstwa makro-
kosmosu i mikrokosmosu badacze w zupetnie innym $wietle widzg wschod-
nig symbolike ludzkiego ciala, symbolike hinduskiego domu (Eliade, 1996,
s. 140-148; 2009b, s. 240-243; por. Tokarski, 1984, s. 133-134; Zotz, 2007,
s. 163; Padoux, 1993) czy hinduskiej $wiatyni (Davis, 2001). Ludzka posta¢,
rozumiana jako mikrokosmos, czyli odbicie makrokosmosu (Eliade, 2009b,
s. 226, 228-229, 243-245), zgadza si¢ z koncepcja renesansowa. Do twierdzen
o analogii migedzy mikrokosmosem a makrokosmosem czgsto odwoluje si¢
réwniez Joseph Campbell (2004, s. 89-95, 331-332, 341-350, 356, 361-363,
368, 396, 410). Podobnie jak Eliade, odnajduje on te strukture w architekturze
wielu §wiatyn calego $wiata (Campbell, 2004, s. 89-90, 92-182).

Eliade odkryt we wschodnich mitach pojecie upadku ludzkiej duszy w $wiat
i w czas, a co za tym idzie - potrzebe zbawienia (Eliade, 1998a, s. 56; 1998b,
s. 131; 2009a, s. 49-50, 81-82, 86-87; por. Saliba, 1976, s. 57), chociaz bronit
sie przed rozumieniem upadku jako grzechu pierworodnego w wydaniu bi-
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blijnym. Campbell, odwotujac si¢ do mistycznych tekstow Wschodu, pomija
biblijna teorie upadku, poniewaz uwaza jg za bledna.

Odkrywajac w mitach i mistyce Wschodu zaawansowane twierdzenia
antropologiczne i metafizyczne, Eliade i Campbell nadaja nowe znaczenie
twierdzeniu Paula Ricoeura, ze przeminal czas wiary w literalng prawde
mitu, a rozpoczal si¢ czas pracy nad mitem. Glebokie prawdy dotyczace du-
chowego zycia, jakie obydwaj uczeni znajduja w mitach, dowodza, ze sa one
niezbedne dla naszego zycia duchowego (Campbell, 1997, s. 155). Dlatego
ludzie Zachodu, ktérzy poszukujg wskazdwek wewnetrznego rozwoju, zwra-
cajg sie ku wschodniej madrosci (Campbell, 1994, s. 26). I wlasnie dlatego
Campbell, odmiennie niz Eliade, badajac mity, nie odwoluje si¢ do metody
naukowej. Jego interpretacje, takze te, w ktérych znajduje fundamentalne
prawdy metafizyczne, oparte s jedynie na intuicji (Campbell, 2004, s. 217-
220, 380-381, 392-393, 451). Badacz sugeruje, ze odwolanie si¢ wschodnich
pouczen duchowych do intuicji nie jest przypadkowe, poniewaz to intuicja,
a nie intelekt, pozwala rozwigza¢ nasze egzystencjalne problemy (Campbell,
2019, s. 10). Jest to powazna zmiana podejécia, zainspirowana wschodnimi
pouczeniami mityczno-mistycznymi, ktéra stwarza trudne do przewidzenia
pozytywne skutki na przyszlos¢, ale takze liczne niebezpieczenstwa btednych
i obtednych interpretacji.

By¢ moze podobne rozumienie mitu, jakie prezentuja obydwaj badacze, da-
toby sie osiagnaé bez wschodnich inspiracji, gdyby kto$ zadat sobie trud prze-
czytania wszystkich dziet antycznej filozofii, w ktérych znajduja si¢ nawigzania
do mitéw. Jednak dzieta te funkcjonujg w kulturze w ograniczonym zakresie.
Wielu z tych dziel nie ma nawet w jezykach narodowych, a jesli nawet sg, to
brakuje zachety do ich studiowania, poniewaz nasza kultura zerwata duchowy
kontakt ze starozytnymi przekazami o mitycznym charakterze. Studiowanie ich
przez badaczy starozytnosci nie budzilo mentalnego zaangazowania na taka
skale, jak studiowanie mitéw pochodzacych ze wschodnich kultur, w ktérych
one jeszcze funkcjonuja na co dzien (Campbell, 1972; por. Pritchard, 1974).

Nowa metodologia religioznawstwa

Eliade, chcac przedstawi¢ swoje odkrycia dokonane w Indiach, wykorzystuje
pojecie typu idealnego, ktérego uzywajg fenomenologowie religii (van der
Leeuw, 1997, s. 583-586; Bronk, 2009, s. 304-307, 291) i zmodyfikowanego
pojecia archetypu Junga. Jego metoda nie jest czysta fenomenologia religii,
ale polaczeniem fenomenologii religii z historig religii i religioznawstwem
poréwnawczym (Jacques Waardenburg wyrdznil az piec rodzajéw fenomeno-
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logii religii; Waardenburg, 1974, s. 77), cho¢ wydaje sie, ze fenomenologia jest
wsrod nich wyrdzniona, poniewaz uczonemu chodzi o odtworzenie znacze-
nia (Allen, 1978, rozdz. V). Uczony przyznaje, ze jest ona oparta na praktyce
indyjskiej medytacji, co pozwala mu polaczy¢ kilka metod dotychczasowego
religioznawstwa — pisza Ireneusz Kania (2001, s. 154; Tokarski, 1984, s. 28)
i John Saliba (1976, s. 101, 114-115). Andrzej Bronk uwaza natomiast, ze
u Eliadego dopelniaja si¢: metoda historyczno-poréwnawcza, morfologicz-
na, inspirowana przez Goethego, i fenomenologia (Bronk, 2007, s. 107-131),
majaca wiele wspolnego z fenomenologia Gerardusa van der Leeuwa (Bronk,
2007, s. 115). Twierdzi tez, Ze rozumienie fenomendw religijnych w pracach
Eliadego jest mozliwe dzigki powigzaniu ich z ponadczasowym archetypem,
i nazywa jego metode morfologia §wigtosci (Bronk, 2007, s. 107-131).Wedtug
polskiego religioznawcy jest to rozumiejace wczuwanie, polegajace na struk-
turalnej analizie Swiadomosci poddanej oddzialywaniu sacrum (Bronk, 2007,
s. 116-118), co wskazuje na jej medytacyjne pochodzenie.

Btedy w nauce o mitach inspirowanej Wschodem

Thomas Altizer uwazal, ze Eliade stosuje wnioski wyprowadzone z badan
wyobrazen archaicznych dla badan wyobrazen religii wysoko rozwinietych
(Altizer, 1963, s. 98-99), poniewaz zaklada, ze wszystkie zmiany historyczno-
-spoleczne sg modyfikacjami warstwy archaicznej, ktdra jedynie jest istotna, co
nie musi by¢ prawda. W inspirowanych wschodnig mistyka analizach Camp-
bella nie ma miejsca dla pojecia transcendencji, a takze dla kluczowych pojec¢
judaizmu i chrzescijanstwa. Mam na mysli: wyobrazenie Christosa (podobnie
jak biblijnego Henocha) jako posrednika mi¢dzy Bogiem a ludzmi, wyobraze-
nia Christosa jako zrodta taski, wyobrazenia Christosa posiadajacego wladze
odpuszczania grzechow czy walczacego z kosmicznie pojetym, obiektywnym
zlem. Campbell konsekwentnie stosuje jedynie immanentng interpretacje
wszelkich mitéw i symboli opisujacych zbawicieli ludzkos$ci. Badacz dostrzega,
ze wschodnie mity stymulujg indywiduum do osiagniecia duchowego spet-
nienia (Campbell, 1962, s. 272-274; 2019, s. 23), ale nie zauwaza wschodnich
mitéw, ktére mowig o sprawach i bytach ponadjednostkowych. Oznacza to, ze
osiggniecie stanu charakterystycznego dla Jezusa i innych zbawcow $wiata jest
czyms fatwym i szeroko dostepnym (Campbell, 1997, s. 254). Ma to kapitalne
znaczenie, kiedy czlowiek uslyszy, ze §mier¢ i zmartwychwstanie zbawiciela
czczonego w jego religii to symbol mistycznej $mierci jego dotychczasowej
tozsamosci i narodzenia si¢ w nim tozsamos$ci nowej, opartej na elemencie
duchowym. Takiej inspiracji nie sposdb przeceni¢. Jednak pomijanie trans-
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cendentnego wymiaru symbolicznych podan o zbawicielach zubaza kazda
tradycje religijng i mistyczng, zauwaza Konrad Waloszczyk (2012). Campbell
zignorowat fakt, iz wiele indyjskich nurtéw religijno-mistycznych zawiera
koncepcje Awatara, jako posrednika pomiedzy najwyzsza rzeczywisto$cia
a $wiadomoscig cztowieka uwiklanego w ziemska egzystencje. A podobienstwo
poje¢ Christos i Awatar zauwazyt juz Artur Schopenhauer (Halbfas, 2008,
s. 180-202). Inne przeklamanie Campbella polega na tym, iz usilnie lansuje
on poglad, ze na Wschodzie nie istnieje koncepcja upadku. W jego Potedze
mitu znajduje si¢ naturalistyczne splycenie tej koncepcji (Campbell, 2019,
s. 68). Irlandzki mitoznawca i podobni jemu badacze wschodniej mistyki
glosza wyzszos¢ mentalnosci Wschodu, pozbawionej, w ich powierzchownej
ocenie, znamion mentalno$ci upadtej. Wedlug nich kultura Zachodu wpadta
w $lepa uliczke wlasnie z powodu wiary w biblijng koncepcje upadku. Nalezy
ja zawroci¢ na lepsze tory przez zdystansowanie biblijnej koncepcji upadku
wiarg w duchowe mozliwosci czlowieka. Takie myslenie staje sie¢ podstawa
réznych koncepcji New Age (Cave, 1993; Jones, 2000, s. 460). Wynika ono
wprost z tendencyjnej percepcji indyjskiej mistyki, ktora staje si¢ wyznaniem,
a przestaje by¢ nauka, co Gombrich zarzuca takze Eliademu, cho¢ z innych
powodow (Gombrich, 1974, s. 225-231; por. Mikolejko, 1998).

Whioski

Okazuje sig, ze wschodnie inspiracje wymusily inne od dotychczasowego
podejscie religioznawcdow, zaréwno w kwestii materialu badawczego, jak
i metod badawczych. Powstala nowa metodologia, ktéra korzysta m.in. z ba-
dan psychologicznych, co przed zapoznaniem si¢ ze Wschodem bylo nie do
pomyslenia. Oczywiscie, odkrycie psychologicznej warstwy symboli religijnych
stwarza pokuse zredukowania religii do psychologii, co zdarza si¢ w szkole
jungowskiej. Wschodnie inspiracje uwalniajg interpretacje zachodniej mistyki
od wplywu dogmatoéw i instytucji koscielnych, umozliwiajac zupelnie nowe
interpretacje. Czytelnicy prac Eliadego i Campbella przestaja interpretowac
religijne mity jako realistyczne historie, a zaczynaja widzie¢ w nich opisy
ludzkiego wnetrza. Z calg pewnoscia duzo latwiej zdecydowac si¢ na alego-
ryczne odczytanie mitycznych opowiesci i mitycznej symboliki w kontakcie ze
wschodnimi przekazami religijnymi. Sprzyja temu: brak nimbu §wietosci, ktory
otacza przekazy wlasnej religii, brak zniechecenia do kontaktu z nimi, plyna-
cego ze zbanalizowania, a takze ze skojarzen instytucjonalnych. Zreszta sam
charakter wielu wschodnich przekazéw sugeruje nie literalne, a alegoryczne
odczytanie zawartych w nich mitéw i symboli. Wschodnie inspiracje Eliadego
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i Campbella pokazaly, iz dotychczasowy paradygmat nauki europejskiej jest
niewystarczajacy jako remedium na egzystencjalne niepokoje wspodtczesnosci.
Pokazaly takze, ze religia nie jest filozofig dla ubogich czy opium dla ludu, jak
myslano w Europie od czaséw Oswiecenia — przeciwnie, w rozwinietych reli-
giach ukryte s3 fundamentalne twierdzenia metafizyczne i antropologiczne.
Gilbert Durand uwaza, ze badanie symboli religijnych jest rodzajem gnozy
(Durand, 1986, s. 47). Badania wschodnich religii sprawily, ze pewne symbo-
le, ktére wezesniej kojarzono na Zachodzie z okultyzmem, zaczeto traktowaé
powaznie. Kontakt ze Wschodem rzucil nowe $wiatlo na wiele pojec¢ i sym-
boli zawartych w zachodnich religiach, zachodnich mitologiach i kierunkach
mistycznych. Pokazal, ze brak przezywania mitow religijnych jest czgsciowo
rekompensowany przez badanie ich ukrytej tresci. Taki jest sens pracy nad
mitem, postulowanej przez Paula Ricoeura. Okazuje si¢ jednak, ze badanie
mitéw zainspirowane wschodnig mistyka przynosi liczne bledy i uproszczenia.
Moze tez przerodzi¢ si¢ w nowa konfesje w wydaniu elitarnym i masowym.
Pomimo tych niebezpieczenstw Eliade twierdzi, ze jestesmy skazani na badanie
struktur symbolicznych (Eliade, 1994a, s. 211). Jest to najlepsze wprowadzenie
w badania kultury (Eliade, 2009a, s. 239-240). Wedlug Duranda jest to zas
jedyne remedium na wspolczesne zachodnie tendencje abstrakcjonistyczne
(Durand, 1986, s. 29). Wybitnie poznawczy oraz gteboko integracyjny charak-
ter mitycznych symboli akcentuje Louis Dupré (1991, s. 209). Tak rozumiane
religioznawstwo urasta do rangi wiodacej nauki humanistycznej, wypierajac
filozofig, poniewaz pokazuje narzedzia do mentalnej pracy nad ludzka psyche,
a badaczom religii daje narzedzia, aby interpretowali tradycyjne przekazy re-
ligijne jako narzedzia pracy nad sobg. Tego nie daja wspodlczesne rozwazania
filozoficzne. Mentalna ,,podr6z na Wschdd” dowodzi, ze narzedzia te sg bardzo
potrzebne zachodniej inteligencji.
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