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Wstep

Mircea Eliade (1907-1986) zaproponowal swoista metodg dociekan religioznaw-
czych, przy pomocy ktérej chcial wyjasni¢ réznorodnos¢ i wielo$¢ zjawisk reli-
gijnych i kulturowych. Pojecie archetypu, obok kategorii sacrum, profanum, axis
mundi, hierofania, kratofania, ontofania, mit, homo religiosus, odegralo w jego
nowatorsko zinterpretowane;j historii religii kluczowa rolg. Pomimo bogatej twor-
czosci Eliade nie zadbal o metodyczne uporzadkowanie swoich przemyslen, co
ma pewne uzasadnienie, ale co jest rowniez powodem nieporozumien, krytyki
i spordw wsrod interpretatoréw jego tworczosci.

Celem mojego artykulu jest porzadkujaca interpretacja kategorii archetypu
w pismach Eliadego i nadanie jej spojnego sensu oraz — w miar¢ mozliwosci
~ usunigcie watpliwosci co do réznych sposobdw rozumienia tego pojgcia. Pytanie
przewodnie dotyczy statusu metodologicznego, epistemologicznego oraz ontolo-
gicznego archetypu w pismach Eliadego. Realizacja celu wyznacza nast¢pujaca
strukturg: w pierwszym punkcie przedstawig Eliadego metodg badaf, poniewaz
- jak to uzasadniam - to metoda, ktéra si¢ Eliade postugiwal, wraz ze specy-
ficznym rozumieniem historii religii oraz okre§long wizjg rzeczywistosci leza
u podstaw przyjetej koncepceji archetypu. Punkt drugi dotyczy morfologii arche-
typu, trzeci aplikacji tego pojgcia w zrekonstruowanej przez Eliadego ontologii
archaicznej. W czwartym punkcie omdéwione sa rézne funkcje archetypu, ktére
mozna odnalez¢ w pracach Eliadego.

Istnieje opinia, ze Eliade wycofal si¢ z uZywania pojgcia archetypu. Sg jednak
powody do podjgcia analizy kategorii archetypu w koncepcji Eliadego, poniewaz:
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(1) w wielu jego pracach pojgcie archetypu odgrywa kluczowa rolg, a prace te
funkcjonujg niezaleznie od intencji autora i stanowia inspiracje w badaniu zjawisk
religijnych i kulturowych; ponadto, (2) wielkie i pozne dzieto Eliadego Historia
wierzen i idei religijnych jest realizacja jego metodologiczno-epistemologicznych
zatozen, co wykazujg w artykule.

I. Metoda historii religii jako historii idei religijnych

Wedtug Eliadego [1997b, s. 20] historia religii (religioznawstwo)! powinna inte-
growa¢ wyniki badan uzyskane dzigki réznym dyscyplinom badajagcym zjawiska
religijne. W zwiazku z tym wypracowal on swoistg metode interpretacji zjawisk
religijnych, ktorej specyfika polegata na dokonaniu syntezy ,czterech najbardziej
wowczas popularnych systeméw filozoficznych: fenomenologii, strukturalizmu,
psychoanalizy i egzystencjalizmu” [S. Tokarski 1984, s. 28]. Polem badan jest
sreligioznawstwo pojete w sposdb niezwykle szeroki, wylamujace sig z ram dyscy-
pliny w jej 6wczesnym ksztalcie, wkraczajace w sfer¢ tematyki i problematyki
etnografii, jgzykoznawstwa, krytyki literackiej, historii sztuki, filmologii, socjologii
reklamy, psychologii osobowosci” [tamze].

Robert Baird [1991, s. 74] podkresla, ze Eliadego sposéb prowadzenia badafi
ma charakter esencjalno-intuicyjny. Mozna sig z takim pogladem zgodzi¢, ponie-
waz chcac dotrze¢ do ogdlnej struktury badanych zjawisk, Eliade zdaje si¢ czgsto
na tworczy intuicj¢, wyczytujac z badanego materiatu to, czego prima facie nie
wida¢. Eliade swoja dyscypling okresla réwniez mianem morfologii, gdy bada na
przyktad morfologi¢ sacrum [2000b, s. 19] lub mitu [tamze, s. 431]. Morfologia jest
dla niego integralng cz¢sciag metody fenomenologicznej [Allen 1978, s. 110].

Stosujac metod¢ poréwnawcza, ukazuje on podobiefistwa i réznice migdzy
zjawiskami religijnymi. Przede wszystkim jednak odkrywa archetypy stojace
u podstaw wszelkich zjawisk religijnych i kulturowych. W tym celu wykracza
poza metodg czysto historyczng i1 odwoluje si¢ do fenomenologii. Wedle niego
»to przede wszystkim historyk i fenomenolog religii sa tymi, ktérzy maja zdolnos¢
rozpoznania i odszyfrowania religijnych struktur i znaczet” [1997b, s. 9].

Douglas Allen [1978, s. 113-114} podkresla wazny postulat metodologiczny
Eliadego dotyczacy nieredukcyjnego charakteru zjawisk religijnych. Bo chociaz
religijne fenomeny sa osadzone w konkretnym kontekscie kulturowo-historycz-
nym, to nie sprowadzaja si¢ do niego: ,,uznanie historycznoSci doswiadczen reli-
gijnych, nie oznacza bynajmniej, iz daja si¢ zredukowa¢ do niereligijnych form
zachowania” [Eliade 1997b, s. 19]. Przy interpretacji zjawiska religijnego zachodzi
analogia z interpretacja dziela sztuki, ktore ,,odkrywa swe znaczenie o tyle, o ile

1 Historia religii (history of religions) i religioznawstwo (science of religions) sq dla Eliade-
go nazwami zakresowo i tre$ciowo rOwnowaznymi [zob. Eliade 1959b s. 88/1999a, s. 234; 1971
s. 8-9/1997b, s. 20-22], dlatego uzywam ich w pracy zamiennie.
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traktuje si¢ je jako kreacj¢ autonomiczng [...], o ile akceptujemy jego sposob
bycia [...] wlasciwy kreacji artystycznej i nie redukujemy dzieta sztuki do jednego
z wchodzacych w jego sklad elementdw albo do jego dalszych zastosowant” [Eliade
2000b, s. 17-18]. Argumenty przeciw redukcjonizmowi mozna zgrupowaé jako
historyczne (stata obecno$¢ sacrum), ontologiczne (autonomia i skala zjawisk
religijnych) i psychologiczno-teoriopoznawcze (sacrum jako kategoria a priori).

Fenomenologia w uj¢ciu Eliadego jest punktem wyjcia dla specyficznie rozu-
mianej hermeneutyki2. Stwierdza, ze ,,przez kompetentng hermeneutyke historia
religii przestaje by¢ jedynie muzeum skamielin, [...] a staje si¢ calym szeregiem
przeslafi, ktére czekaja na to, by je odszyfrowaé i zrozumieé” [1997b, s. 7].
Fakty religijne czgsto nie s3 dane bezpoSrednio i od historyka religii zalezy, czy
dany fakt przeméwi. Jako dyscyplina kreatywna hermeneutyka odslania znacze-
nie religijnych fenomendéw, wcze$niej nierozumianych [tamze, s. 90]. Ponadto,
wediug Eliadego [tamze], wyniki badafi dostarczone przez hermeneutyke majg
charakter obiektywny, poniewaz ,rzeczywisto$é, ktora si¢ odkryto, istniata row-
niez przed jej odkryciem, tyle ze nie byla dostrzegana”, mozna dodaé: nie byla
skategoryzowana.

Allen [1978, s. 181-190] podkresla fakt historyczno-fenomenologicznego
napigcia zachodzacego mig¢dzy tym, co dane, a tym, co wykreowane. Podmiot
poznajacy z jednej strony zastaje rzeczywisto$¢ obiektywnie dang. Ogoélne struktu-
1y i archetypy nie s3 jednak przedmiotem bezposredniego doswiadczenia. Wedlug
Eliadego [1998a, s. 141] §wiat objawia si¢ cztowiekowi za pomoca jgzyka symboli
i aby zrozumie¢ ten jezyk, trzeba znaé mity i umie¢ odszyfrowac symbole. Owo-
cem pracy kompetentnego historyka religii jest fakt zinterpretowany.

Sposéb zbierania danych przez Eliadego Allen nazywa [1978, s. 196] indukcja
fenomenologiczng, poniewaz wychodzac od jednostkowych faktow (indukcja),
dochodzi do ogdlnych, ponadczasoprzestrzennych struktur (fenomenologia).
Struktury te, cho¢ dostrzegalne w faktach, nie sprowadzajg si¢ do nich. Histo-
ria religii budowana na metodzie fenomenologiczno-hermeneutycznej jest dla
Eliadego historig idei religijnych. Idee te to wiasnie archetypy. W badaniach
swoich Eliade w miejsce precyzyjnych definicji, co do ktorych wyraza niechgé
i sceptycyzm [por. np. 2000b, s. 14], proponuje opis i duzg liczbg przyktadéw,
ktore pelnig funkcje materialu empirycznego tak, aby na ich podstawie mozna
bylo ustalié strukture badanego zjawiska religijnego i wskaza¢ na odpowiedni dla
niego archetyp, czyli fundament i zrodto kazdego zjawiska religijnego. Oczywiscie,
opis ten jest — zgodnie z zalozeniami Eliadego - opisem interpretujacym. Celem
badan jest zbieranie i interpretowanie badanych fenomenéw, co ma ukaza¢ ich

2 Wydaje si¢, ze Eliade termin hermeneutyka zaczerpnal od Paula Ricoeura i korzystal z niego
bardzo luzno - jako z terminu przydatnego w jego rozwazaniach dotyczacych sposobu prowadzenia
badan nad religig i zjawiskami kulturowymi. Hermeneutyka w wydaniu Eliadego miala niewiele
wspdlnego z programem hermeneutyki Diltheya, Heideggera czy Gadamera.
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specyfikg: strukturg i funkcje [por. tamze] oraz dotarcie do transhistorycznych
archetypdw.

II. Morfologia archetypu

Aby zrozumieé, czym jest Eliadowskie pojgcie archetypu, nalezy ustali¢ jego
znaczenie (znaczenia), synonimy oraz gléwne konteksty jego wystgpowania
w pismach Eliadego. Termin archetyp (gr. archetypon) jest derywatem od arché
i typos i oznacza ideg, pierwowzor, wedlug ktorego odtwarza si¢ kopie; jest on
egzemplifikowany w czynno$ciach, osobach, przedmiotach lub pojeciach. Eliade
nie jest jedynym autorem postugujacym sig ta kategoria. Oryginalne w jego przy-
padku jest uzycie archetypu do opisania i wyjasnienia zjawisk religijnych. Georges
Dumézil [2000, s. 10] stwierdza nawet, ze pojgcia archetypu i powtorzenia sg
Eliademu szczeg6lnie drogie w prowadzeniu badan nad religia.

Problem z kategoria archetypu w ujgcie Eliadego polega na tym, zZe jest on
rozumiany raz jako kategoria epistemologiczno-psychologiczna, innym razem
jako kategoria ontologiczna. Stad tez wielo§¢ pogladéw co do prowenienc;ji tej
kategorii w pismach Eliadego. Na przyktad Zofia Zdybicka twierdzi, ze rumuriski
mysliciel pojgcie archetypu bezposrednio przejat od Carla Gustava Junga [1993,
s. 257]. Jednak Eliade podkresla [1992a, s. 177], ze uzywa go w znaczeniu pla-
tofiskich idei i pisze, ze:

niestusznie dodatem do tytutu Mir wiecznego powrotu podtytwl archetypy i powtdrzenia. Grozito
to pomyleniem terminologii jungowskiej. Dla niego archetypy sa strukturami kolektywnej nie-
$wiadomodci. Ja uzywalem tego terminu w odniesieniu do Platona i $w. Augustyna i nadawatem
mu znaczenie modelowego wzorca — czyli wzorca objawionego w micie, ktdry jest aktualizowany
na nowo w rytuale. Powinienem byl napisa¢: paradygmaty i powtdrzenia.

Analiza pism Eliadego pozwala jednak ustali¢, ze cho¢ (1) jego pojgcie
archetypu zbiega si¢ ze znaczeniem platofiskich idei, to rowniez ~ w czym jest
niekonsekwentny — (2) zbiega si¢ z poj¢ciem archetypu w rozumieniu Junga
1 (3) obie interpretacje nie wykluczaja si¢.

1. Synonimy archetypu

W swoich pracach Eliade termin archetyp stosuje zamiennie z terminami o po-
dobnym znaczeniu, gdy na przyktad pisze [Eliade 1959a, s. viii, ix; Eliade 1992a,
s. 177), ze terminy idealny model (an exemplary model), paradygmat (a paradigm)
i archetyp (an archetype) traktuje synonimicznie. We wczesnych pismach [1935;
1937], w ktdrych termin archetyp prawie nie wyst¢puje, relacje miedzy wzorem
i kopia wyraza przez homologig¢ [1937/2000a], ktéra oznacza zgodno$¢ migdzy
dwoma stanami rzeczy (zgodnoS§¢ Swiata widzialnego z boskim §wiatem arche-
typ6w): ,,homologia niebo—§wiat zawarta jest w kazdej babilofiskiej budowli”
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[2000a, s. 28]. Pojg¢cie homologii pojawia si¢ réowniez w pdZniejszych tekstach
Eliadego [np. 1963, s. 21].

Obok homologii pojawiaja si¢ terminy korespondencja, odpowiednio$¢ czy
harmonia [tamze, s. 42]. Eliade od poczatku swej tworczosci zaktada okreSlong
(dualna, platofiska) wizjg¢ rzeczywistoSci, w ktorej zwigzek migdzy archetypem
a kopia odgrywa kluczowg rolg, a pojawienie si¢ kategorii archetypu jest jedynie
konsekwencja tej wizji Swiata. W tekstach Traktat o historii religii, Mit wiecznego
powrotu czy Sacrum i profanum, termin archetyp wraz z jego synonimami jest
terminem technicznym.

»Model”, ktory oznacza miarg, wzor, wedtug ktérego co$ jest wykonane, sto-
sowany jest [1999b, s. 26/1960, s. 32; 1963, s. 37] czgsto z przydawka idealny lub
wzorcowy (an exemplary model/models), na przykiad mit jako model wzorcowy
[1999c¢, s. 77]. Pojawiaja si¢ tez terminy: model (wzorzec) mityczny (a mythical
model) [1999b, s. 32/1960, s. 22], boski model (a divine model) [tamze, s. 31/21] czy
ponadludzki model (a transhuman model). Spotka¢ mozna réwniez termin mitycz-
ny egzemplarz (@ mythical example) [1998b, s. 13/1959a, s. 4] czy pleonastyczne
zwroty typu archetypowy model (an archetypal model) [tamze, s. 19/10].

»Paradygmat” moze wystgpowa¢ w formie przydawkowej, okreslajacej cos, na
przykiad paradygmatyczne czyny (a paradidmatic gestures) [tamze], lub rzeczow-
nikowej, gdy jest mowa o paradygmatach dziatalnosci czlowieka (paradigms for
human acts) [Eliade 1998a, s. 24/1963 s. 18]. ,,Prototyp”, najbardziej znaczenio-
wo zblizony do ,archetypu” oznacza, podobnie jak archetyp, co§ pierwotnego,
najwczesniejszego, wzor czego$, wedlug ktérego cof sig tworzy i naSladuje. Elia-
de [1998b, s. 15/1959a, s. 6] postugujac si¢ tym terminem moéwi, na przyklad,
o idealnym prototypie w niebie (an ideal prototype in the sky), o niebiafiskim czy
boskim prototypie (an celestial, a divine prototype) [tamze] oraz o pozaziemskim
prototypie (extraterrestrial prototype) [tamze, s. 19/10}.

Inne bliskoznaczniki archetypu w pismach Eliadego [np. 1998b, s. 18/1959a,
s. 9] to plan, forma i dublet:

$wiat, w ktorym czuje si¢ obecnos i dzieto czlowieka — gbry, (...) krainy zaludnione i uprawne,
[...] - majg pozaziemski wzorzec postrzegany jako plan (a plan), forma (a form) albo tez po
prostu jako dublet (a double) istniejacy na wyzszym poziomie kosmicznym.

W innym miejscu [2000b, s. 429] pisze, ze ,,odtworzenie archetypu wskazuje
na [...] pragnienie zrealizowania idealnej formy (to znaczy archetypu)”.

Jednym z wazniejszych synoniméw archetypu jest ,,struktura”. Tak tez archetyp
w pismach Eliadego pojmuje David Rasmussen [1963, s. 143], ktory interpretuje
go jako pierwotng (poczatkowa) strukturg tego, co $wigte3, czy Z. Zdybicka

3 Phenomena of sacred manifestation will tend toward archetype. [...] For Eliade, archetype
may be regarded as the initial structure of the sacred”.
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[2000, s. 312}, ktora pisze, ze ,w religioznawstwie archetyp oznacza najgiebsza
strukturg znaczeniowa przejawow sacrum”, a takze Andrzej Bronk [1998, s. 261],
ktéry twierdzi, ze dla Eliadego archetypy to religijne struktury. Robert Baird
[1991, s. 74] podkresla, ze badania fenomenologiczne Eliadego koncentrujg sig
na religijnych strukturach i idealnych archetypach?.

Douglas Allen natomiast [1978, s. 145] nie zgadza si¢ z taka interpretacja
archetypu i przywotujgc wypowiedZ Eliadego, stwierdza, ze archetyp to po prostu
idealny modelS. Allen nie jest jednak konsekwentny w swoich rozwazaniach, gdyz
czasami archetypy czy sytuacje archetypowe rozumie wlasnie jako struktury®
[tamze, s. 180]. Czgsto rowniez zestawia obok siebie archetyp i strukturg jako
terminy bliskoznaczne lub jako terminy, ktorym przystuguja te same cechy: ogol-
nosé¢ (general), pozaczasowo$¢ (nontemporal) i niehistoryczno$¢ (nonhistorical)
[tamze, s. 176, 177, 181]. Sa to cechy przypisywane przede wszystkim platoniskim
ideom i archetypom.

Eliade w swoich pismach czgsto uzywa terminu struktura, gdy pisze o struk-
turze mitu [1998a, s. 7], strukturze (strukturach) rzeczywistosci [1999b, s. 7],
strukturze kosmosu [1998a, s. 38], a takze o strukturze symboli [2000b, s. 459]
i strukturze sacrum [tamze, s. 356]. Odkrywa struktury siewu, zbioréw i por roku
[tamze, s. 351]. Bada struktury czynnoSci sakralnych [tamze, s. 434] i strukture
bostwa [tamze, s. 440]. W koncu dla Eliadego terminy struktura i archetyp sa
uzywane zamiennie, gdy pisze [1998a, s. 136], ,napotykamy formy zycia, zacho-
wania i archetypy kultury, to znaczy, [...] na struktury egzystencji archaicznej”.
Pod wplywem strukturalizmu operuje czgsto pojeciem struktury, rowniez w od-
niesieniu do archetypu, na co Alle nie zwrdcit uwagi.

Pojecie struktury petni w Eliadego historii religii funkcj¢ platofisko-arysto-
telesowskiej istoty. Na przykiad, wediug Umberto Eco [1996a, s. 260], Arysto-
telesowskie pojgcie morfé jest tozsame z poj¢ciem struktury, sam Arystoteles,
wedtug Eco, jest ojcem strukturalizmu. Podobnie Wtadystaw Tatarkiewicz [1998a,
s. 257], wyjasniajac pojecie formy, zauwaza ze przeciwstawiajac formie tresé,
materig, rzecz przedstawiong czy temat, form¢ mozna pojaé jako ukiad czesci
(clementéw) [tamze, s. 258], a wiec tak, jak si¢ definiuje strukture. W takim
rozumieniu pojgcia istoty i formy (morfé) rzeczy sa bliskoznacznikami pojecia
struktury. Zatem sprzeczno$¢ w rozumieniu archetypu jako modelu, formy czy
istoty z jednej strony, oraz struktury z drugiej — jest tylko pozorna.

4, Phenomenological understanding centres its attention on religious structures and ideal
archetypes”.

5 It does not seem that Rasmussen is justified in this interpretation of archetype ‘as initial
structure of sacred’. [...] In the preface to Cosmos and History, Eliade defines archetype as ‘exem-
plary model’ or ‘paradigm. [...] This is main sense of archetype”.

6 By means of the basic nontemporal and nonhistorical religious structures, especially the
archetypal systems of religious symbols [...]".
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2. Archetyp jako model idealny

Pomimo ze Eliade deklaruje, iz kategorig archetypu postuguje si¢ w znaczeniu idei
platoniskich, to w sferze realizacji sprawa wyglada inaczej. Archetyp w pismach
Eliadego mozna interpretowaé zar6wno ontologicznie, za Platonem, i episte-
mologicznie (psychologicznie) za Kantem i Jungiem. Pomieszanie tych dwdch
porzadkéw czgsto prowadzi do nieporozumief i sprzecznosci, dlatego nalezy
wskazaC na istotne réznice i, jeSli to mozliwe, podaé spojng interpretacjg.

Eliade [1994, s. 131] podkreslajac wptyw Platona na rozw6j mysli europejskiej
oraz na historig idei religijnych, pisze [tamze, s. 132}, Ze ,,opracowujac teorig idei
- niezmiennych i pozaziemskich archetypéw rzeczywistosci ziemskich - Platon
odpowiedzial sofistom i sceptykom: obiektywne poznanie jest [...] mozliwe, bo
opiera si¢ na istniejacych uprzednio wzorcach”. Rekonstruowana przez Eliadego
ontologia archaiczna ma dualng strukturg ontologii platoniskiej, w ktérej arche-
typy peinig funkcje analogiczne, jak idee w Platona wizji rzeczywistosci, gdzie
wydarzenia i rzeczy ziemskie sa ich egzemplifikacjami.

Tak wigc archetypy sa Zrédlem praw i norm przyjmowanych w danej spotecz-
noéci. Niemozliwe jest, zdaniem Eliadego [1998b, s. 46], aby co§ w spotecznosci
archaicznej moglo istnie¢ bez odniesienia do archetypéw: ,,wszystko, co nie ma
wzorcowego modelu, jest ogolocone z sensu, to znaczy brak mu rzeczywisto$ci”.
Eliade stale potwierdza t¢ tezg, analizujac mity i symbole ludéw archaicznych.
Swaj archetyp ma zywnos¢ [Eliade 2000b, s. 302, 303], swiatynia [tamze, s. 302]
czy ziota lecznicze [tamze, s. 327]. Swoim idealistycznym pogladom daje wyraz
réwniez w powiesci fantastycznej Mlodos¢ stulatka [1990b, s. 76], gdzie ustami
bohatera wyraza przekonanie, ze ,,metafizyka idealistyczna do dzisiaj wydaje mi
si¢ jedynym spdjnym systemem”.

Eliade za tradycja platofiska relacje migdzy archetypami i ich kopiami wyra-
za najczgfciej przy pomocy terminéw powtarzanie, nasladowanie (imitowanie)
i partycypacja. Stwierdza [1998b, s. 46/1959a, s. 34], ze ,jaki§ przedmiot lub akt
staje si¢ rzeczywisty (real) jedynie wtedy, gdy na$laduje (imitates) lub powtarza
(repeats) archetyp. W ten sposéb rzeczywisto$¢ (reality) osiaga si¢ wylacznie przez
powtorzenie (repetition) lub uczestnictwo (participation)”. Innym terminem odda-
jacym relacj¢ migdzy pierwowzorem i kopig jest wspomnienie (commemoration),
na przyklad wspomnienie $wiat [Eliade 1998a, s. 108/1963 s. 107]. Ceremonie
religijne sg festiwalem pamigci (festival of memory) dzigki przypomnieniu (repe-
tition, reiteration) wydarzen archetypowych [1963, s. 107].

3. Archetyp jako element struktury §wiadomosci

Drugie, nie mniej istotne rozumienie pojgcia archetypu przez Eliadego ma prowe-
niencj¢ Jungowska. Archetyp jako element struktury Swiadomosci jest rozumiany
analogicznie do kantowskich kategorii a priori ludzkiego umystu. Pomimo ze
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Eliade deklaratywnie odcina si¢ od psychoanalitycznego rozumienia archetypu,
to jednak czesto do tej koncepcji nawigzuje. Pisze [Eliade 1999a, s. 6}, ze ,,odkad
C.G. Jung odkryt istnienie nie§wiadomosci zbiorowej, badanie tych skarbéw
gromadzonych od niepamigtnych czaséw — mitéw, symboli, obrazéw ludzkosci
archaicznej — zaczglo przypominaé techniki oceanograficzne i speleologiczne”.
Dodaje przy tym [1999b, s. 52-53], ze ,$wiat archetypéw Junga przypomina
$wiat platoniskich idei”, gdzie archetypy jako pozaosobowe byty nie uczestnicza
w historycznym czasie jednostki, ale w czasie gatunku’.

Archetypy, wediug Junga, naleza do sfery nieSwiadomosci kolektywnej. Sa
rodzajem wrodzonych dyspozycji (potencjalnosci) o apriorycznym charakterze
[J. Prokopiuk 1976 s. 21]. Pojecie archetypu Junga, podobnie jak w przypadku
Eliadego, ma proweniencj¢ platoiskg. Jung [1991, s. 230-232] poréwnujac je
z ideami Platona pisze, ze

sposrdd [...] specyficznych odziedziczonych czynnikéw psychicznych mozna wyodrgbnic osobng
kategorie, nieograniczona do rodziny czy rasy. S to powszechne dyspozycje umystu; nalezy je
rozumie¢ jako analogiczne do form platofiskich, [...} wedle ktorych umyst porzadkuje swoje
tredci. Mozna by rowniez opisywaé te formy jako kategorie, [...] fundamentalne postulaty rozu-
mu. [...] Idac za Augustynem, nazywam je archetypami.

Archetypy Junga istniejg w §wiecie nie§wiadomosci zbiorowej, ktéry — podob-
nie jak $wiat platofiskich idei — jest wezesniejszy od indywidualnej psychiki i ma
charakter transpersonalny [por. Eliade 1998a, s. 125-126]. Jednakze sfera arche-
typéw nie istnieje poza gatunkiem i jest wynikiem procesu ewolucji. Jako wzor-
ce konstytuujace nieSwiadomo$¢ zbiorowa sa reprezentowane przez mniej lub

7 Wedlug J. Prokopiuka [1989, s. XVII], ,filozoficzne zalozenia psychologii stworzonej przez
C.G. Junga widaé¢ najlepiej w jej centralnym pojgciu, jakim jest pojgcie archetypu”. Zdaniem
Hall i Lindzey [1990, 5. 115), wedlug Junga ,,osobowo$¢ konkretnej jednostki jest efektem historii
jej przodkéw, zawiera w sobie ich dziedzictwo. Wspdfczesni ludzie w ich dzisiejszej postaci sa
uformowani przez zbiorowe do$wiadczenia minionych pokolefi, doswiadczenia siggajace daleko
w przeszlo$¢, az do nieznanych i niejasnych poczatkdw ludzkosci”. Jest to odpowiedZ na pytanie,
skad w strukturze osobowodci czlowieka archetypy.

Sfera nieswiadomosci jest ewolucyjnym produktem rozwoju czlowieka, powstalym podczas
rozwoju gatunku. Jung [1993, s. 68] rozréznia nieSwiadomosé osobowg i nieswiadomos¢ kolektyw-
ng: ,treéci nieSwiadomosci osobowej stanowia osiggnigcia Zycia indywidualnego, natomiast tresci
nieswiadomosci kolektywnej stanowig istniejace zawsze i a priori archetypy”. W strukturze osobo-
wosci wyroznil takie elementy, jak: ego, persona, anima i animus oraz cied [Jung 1993, s. 61-124],
na ktorych ufundowal swoja koncepcjg archetypow. ,,Sposrdd archetypdw najbardziej empiryczny
charakter majg te, ktore najczgSciej i najsilniej wplywaja na ego. ...} S3 to archetypy cienia, animy
i animusa” [tamze, s. 68].

Istotne miejsce w ludzkiej psyche zajmuje nie§wiadomo$¢ zbiorowa. Jest ona magazynem prze-
chowujgcym ukryte §lady pamigciowe, bedgce spuscizng przesztych doswiadczen naszych przodkow.
Te przeszle doswiadczenia obejmuja nie tylko histori¢ ludzkodci jako gatunku, lecz siggaja az do
dziedzictwa praczlowieczego i zwierzgcego [tamze, s. 117]. Sfera archetypow jest pewnego rodzaju
determinantem do okreslonych zachowaii.
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bardziej $wiadome przedstawienia zwane obrazami archetypowymi (archetypal
images) [G.B. Hogenson 1998 s. 133].

Zasadnicza roznica w koncepcji idei Platona i archetypu Junga lezy w tym,
ze Platonskie idee istnieja w niezaleznej od podmiotu i obiektywnej rzeczywi-
stosci, podczas gdy dla Junga maja one charakter podmiotowy. Jako kategorie
naocznosci archetypy sa wstepnym warunkiem poznania. Poznanie pochodzi nie
z bytu, ale, jak u Kanta, z jaZni - ,archetypu archetypéw” [Prokopiuk 1989,
s. XX]. Archetyp jazni porzadkuje $wiat i nadaje mu ksztalt [tamze, s. XXV].
Archetypy dostepne sg psychice w postaci obrazéw i symboli, ktére C.G. Jung
pojmowal jako rodzaj uniwersalnego jezyka. Analizowa¢ je mozna, pomijajac ich
historyczny i socjologiczny kontekst, w ktorych zostaly wytworzone.

Archetyp, zaréwno dla Eliadego, jak i Junga, jest kategoria kluczowa w ich
teoretycznych rozwazaniach. Petni funkcj¢ deskryptywno-wyjasniajaca zachowania
i zwyczaje czlowieka, z tym ze Jung wyjaSnia zachowanie czlowieka w katego-
riach psychologicznych, natomiast Eliade w kategoriach religijnych. Jung nie
wykracza poza sferg psychologiczna, a zjawiska religijne interpretuje w spos6b
natywistyczno-atawistyczny, jako zjawiska par excellence psychiczne, dziedziczone
przez gatunek. Eliade natomiast twierdzi, Ze powtarzanie czynnosci archetypo-
wych wprowadza czlowieka w transcendentng rzeczywistoS¢ wyznaczong przez
realnie istniejace sacrum. Psychologiczne rozumienie archetypéw przez Eliadego
ma zawsze swoje odniesienie do obiektywnej sfery sacrum i jego archetypow.

Analizujac zjawiska religijne, Eliade [1997a, s. 6], podobnie jak R. Otto,
stwierdza, ze ,sacrum jest elementem w strukturze §wiadomogci, nie za$ etapem
w jej historii”. Podobnie jak R. Otto, sacrum postrzega jako a priori ludzkiej
psychiki. Andrzej Bronk [1998, s. 273] podkresla, ze dla Eliadego sacrum ma
dwa sposoby istnienia: ,,przedmiotowy w postaci réznych hierofanii i podmiotowy
w ludzkiej psychice jako pierwotny element struktury”. R. Otto [1999, s. 193]
kwesti¢ t¢ wyjasnia nast¢pujaco:

réznica migdzy $wigtoscia jako kategorig rozumnego ducha a priori a Swigtoscia w jej przejawach
prowadzi nas ostatecznie do [...] roznicy migdzy tym, co wewn¢trzne, a tym, co zewngtrzne,
[...] do stosunku migdzy rozumem a historia.

Jako staly element struktury ludzkiej Swiadomosci (psychologiczno-epistemo-
logiczne rozumienie) sacrum jest odpowiednikiem tego, co Otto nazywa sensus
numinosum. Jest intencjonalnym i naturalnym ukierunkowaniem czlowieka na
transcendencj¢. Zalozenie stalej obecnoSci sacrum w dziejach cztowieka jako
kategorii a priori zwigzane jest z antyredukcjonistycznym i antyewolucjonistycz-
nym pogladem Eliadego, dotyczacym natury §wigtoSci. Przy pomocy psychologicz-
no-epistemologicznej interpretacji archetypu Eliade moze wyjasni¢ przetrwanie
mitéw, obrazéw i symboli od czaséw najdawniejszych do wspotczesnych. Podkresla
on [1999b, s. 16], ze mit jest czgScig ,,mySlenia zbiorowego”, ktore nigdy catko-
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wicie nie zaniklo w zadnym spoteczenstwie. ,,Za dowod przetrwania myslenia
zbiorowego uznano na przyklad uczestnictwo calego spoleczeiistwa w pewnych
symbolach”. Z jednej strony, archetypy maja status transcendentnych wzorcow,
a z drugiej tkwiag w psychice ludzkiej w postaci obrazéw i symboli oraz jako tgsk-
nota za czyms$, co Eliade nazywa rajem utraconym [Eliade 2000b, s. 452-455].

Eliade [1998c, s. 39—40] pod wptywem C.G. Junga twierdzi, ze historia religii
powinna si¢ staé¢ czym§ w rodzaju metapsychoanalizy czy nowej majeutyki, ktéra
moze odkry¢ i zrozumie¢ sens pierwotnych archetypow, stale obecnych w Swia-
domosci cztowieka. Podkrefla, ze ,liczne twory podswiadomosci majg charakter
nas$ladownictwa, kopii przyblizonej do archetypéw”, ale zaraz dodaje, iz nie sg
one ,,wylacznym tworem podé§wiadomosci” [Eliade 2000b, s. 476].

Eliade zajmuje wigc stanowisko posrednie migdzy platonikami i kantystami.
Jako platonik twierdzi, ze poza rzeczywistoScia widzialng istnieje rzeczywistos¢
sacrum, ktOra zapewnia trwanie. Jako kantysta, za Jungiem, podobnie jak Otto,
podkresla, ze cztowiek jest wyposazony w zmysi religijny i odpowiednie kategorie
naoczno$ci w postaci archetypow, ktdre pozwalaja mu postrzega¢ rzeczywisto$¢
w wymiarze sakralnym. Mozna powiedzieé, ze archetypy w sensie epistemolo-
gicznym oraz ontologicznym sa ze soba kompatybilne. Kategorie te jednak maja
boskie pochodzenie i s3 objawione migdzy innymi w micie.

Czgsto w tradycji filozoficznej probowano pogodzi¢ sposob istnienia $wiata
ze sposobem jego poznawania. Neopitagorejczycy i neoplatonicy podkreslaja,
ze $wiat ma struktur¢ matematyczna, a cztowiek naturalne zdolnosci, aby tg
matematyke tworzy¢. Podobnie interpretuje si¢ w filozofii klasycznej istnienie
pierwszych zasad (toZsamosSci, niesprzecznosci, racji dostatecznej czy zasady
wylaczonego §rodka), ktére sg z jednej strony wiaSciwoSciami struktury rzeczy-
wistoSci, a z drugiej poznania. Podobnie na gruncie epistemologii ewolucyjnej
podkresla sig dostosowanie aparatu poznawczego do $wiata, w ktérym czlowiek
zyje i ktory rozpoznaje. W przypadku Eliadego problem polega na tym, ze nie
rozroznit kontekstu ontologicznego i epistemologicznego w interpretacji kate-
gorii archetypu, co bylo powodem do rdéznych, czgsto sprzecznych interpretacji
tej kategorii w jego systemie.

4. Idee religijne: Traktat o historii religii
a Historia wierzen i idei religijnych

Historia religii jako historia idei religijnych, bada rozw¢j i przemiany idei religij-
nych na przestrzeni dziejow. Cho¢ idee religijne prima facie w réznych kulturach
moga si¢ wydawac zupelnie odmienne, to Eliade, zgodnie ze swoim zamyslem,
wykazuje, ze sa one realizacja idealnych archetypéw. Pomimo dziatania czasu na
podstawowym poziomie hierofanie pozostaja zawsze jednorodne. Eliade stwier-
dza [2000b, s. 75], ze:
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pojecia religijne [...] podlegaly réznym wplywom. {...} Na szcz¢scie zycie religijne i jego wytwory
znajduja si¢ pod wplywem tego, co mozna by nazwac ,,dgzeniem do archetypu”. Mimo licznych
i roznorodnych sktadnikoéw danego wytworu religijnego, [...] og6lny jego wyraz dazy nieuchronnie
do odtworzenia prawzoru.

Eliade wykazuje, ze sacrum jest obecne, poprzez rozmaite hierofanie, w kazdej
ludzkiej kulturze, w kazdym momencie dziejow.

Prace rumunskiego badacza sa proba syntezy wszystkich dost¢pnych mu hiero-
fanii. Dwa wazne dziefa Eliadego ~ Traktat o historii religii i Historia wierzen i idei
religiinych — po$wigcone historii religii (idei religijnych), cho¢ réznig si¢ uktadem
tre$ci, maja na celu ukazanie, ze religia jest naturalnym Srodowiskiem zycia
czlowieka i ze wszystkie zjawiska religijne sa przejawem archetypéw (idei).

Korpus Traktatu jest tak skonstruowany, aby wykaza¢ jednorodno$¢ zjawisk
religijnych na podstawowym poziomie. Eliade grupuje poszczegélne idee religijne
(na przykiad zwigzane z kultem nieba, ziemi, slofica, ksi¢zyca, wody, roslin),
wskazujac na ich podobienstwo i Zrodio. Uzasadniajac strukture ksigzki, Eliade
[2000b, s. 15] pisze, ze:

nie jest wskazane [...] dokonywanie przegladu zjawisk religijnych, poczynajac od prostych,
koiiczac na ziozonych. [...] Bylby to przeglad catkowicie dowolny; zaktada on ewolucj¢ zjawiska
religijnego od tego, co proste, do tego, co zloZone.

Daje on do zrozumienia, ze nie istnieja wyrdznione zjawiska religijne, nie
ma religii mniej i bardziej waznych. Najwazniejsze jest to, ze kazda religia jest
przejawem obecnosci sacrum. Chce tez prawdopodobnie uniknaé pozytywistycz-
nej interpretacji dziejow kultury, gdzie starsze formy s3 zastgpowane w procesie
ewolucji nowszymi, gdyz w konsekwencji musiatby uznaé, ze cho¢ religia jest
waznym elementem w dziejach ludzkosci, to jednak musi by¢ zastagpiona przez
epok¢ nauki.

Historia wierzen i idei religijnych jest pisana natomiast jako dzieje rozwoju idei
religijnych. Wedtug A. Bronka Historia wierzeri i idei religijnych ,jest proba opisu,
analizy i typologii religijnych obrazow Swiata oraz zwiagzanych z nimi wierzef,
sposobdw wartosciowania i zachowania czlowieka w réznych czasach i kulturach.
[..] Struktura kazdego z toméw jest podobna: zebranie, poréwnanie wspélnych
elementow hierofanii i symboli religii, [...] celem odkrycia podstawowych sytuacji
egzystencjalnych wspélnych réznym fenomenom religijnym, to jest religijnych
uniwersaliéw i tym samym pokazania jedno$ci duchowych dziejow ludzkosci”
[1998, s. 272]. Praca ta jest proba obrony przed atakami, jakie kierowano pod
adresem Traktatu [A. Bronk 1998, s. 271-272].

Eliade w obu pracach zachowuje swoje zalozenia metodologiczne, episte-
mologiczne i ontologiczne, zwigzane z pierwszenstwem uniwersalnych struktur
religijnych i idealnych archetypéw [por. A. Bronk 1998, s. 272]. O ile w Traktacie
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wyrazem takich zalozen byla postawa ahistorycznego i antyewolucjonistycznego
wyjasniania zjawisk religijnych, o tyle w Historii wierzer i idei religijnych — prima
facie moze si¢ wydawac, ze Eliade przyjmuje rozwdj (ewolucjg) idei religijnych.
Praca ta jest bowiem proba wyjasnienia religii od czaséw najdawniejszych az
po religie najnowsze8. Nie koncentruje tu omawianego materialu wokoét jedne;j
idei jak w Traktacie.

Ewolucja religii jednak, w jego rozumieniu, dokonuje si¢ na poziomie zja-
wiskowym (fenomenalnym), natomiast jadro religii — poziom ogéinych struktur
i archetypéw — nie podlega zmianom. W tym sensie Historia wierzeri i idei reli-
gijnych jest kontynuacja programu wyznaczonego w Traktacie:

z jednej strony mamy do czynienia ze stalym i blyskawicznym pojawianiem si¢ hierofanii i kon-
sckwentnie z przesadnym rozczlonkowaniem objawien sacrum w kosmosie, z drugiej za§ mamy
do czynienia z procesem ujednolicania owych hierofanii wynikajacym z wewng¢trznej daznosci do
wcielania w spos6b najdoskonalszy archetypu i do pelnego zrealizowania wiasciwej im struktury
[Eliade 2000b, s. 484].

Juz w Traktacie Eliade podkresla, ze sacrum objawia si¢ w sposob dowolny,
w zaleznosci od czasu i miejsca, odpowiedni do danej rzeczywistosci. Inaczej
sprawa wyglada u ludéw archaicznych, a inaczej w czasach p6zniejszych. Nigdy
jednak nie objawia si¢ w pelni, nawet w osobie Jezusa Chrystusa [Eliade 2000b,
s. 46]. Sacrum pozwala sig¢ zrelatywizowa¢ do kontekstu spoleczno-kulturowe-
go. Zawsze bowiem wybiera takie elementy hierofaniczne, ktére odpowiadaja
danemu kontekstowi historyczno-kulturowemu. Prezentujac poszczegélne idee
religijne, Eliade ma zazwyczaj podobny spos6b postgpowania w wigkszosci swo-
ich prac [zob. 1998a; 1998b; 1998c; 2000b}. Na poczatku zarysowuje problem
od strony teoretycznej, stawiajac tezy, a nastgpnie potwierdza je materialem
empirycznym.

Na przyktad, przy wyjasnianiu symboliki akwatycznej w Traktacie zgodnie ze
swoim zamystem podaje tezy ogélne:

wody symbolizujg caloksztaft wszelkich mozliwosci. [...] Wody sg fundamentem calego $wiata.
[...] Symbolizuja one pierwotng substancjg, z kiérej biorg poczatek wszystkie formy i do kto-
rej powracajq. [...] W kosmogonii, w micie, w rytuale, w ikonografii wody speiniaja t¢ samg
funkcje - niezaleznie od struktury kompleksow kulturowych, do ktérych naleza: poprzedzaja
kazda formg i sa u podstaw kazdego stworzenia [2000b, s. 207-208].

Po takim wprowadzeniu przytacza przyklady zaczerpnigte z mitologii réznych
kultur:

8 Podtytuly kolejnych trzech tomoOw Historii wierzen i idei religijnych sugeruja ewolucje zjawisk
religijnych. Pierwszy tom nosi podtytut Od epoki kamiennej do misteriow eleuzyriskich, drugi Od
Gautamy Buddy do poczqtkéw chrezescijaristwa, trzeci natomiast Od Mahometa do wielkich reform.
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mitologia indyjska spopularyzowata w réznych wariantach watek wod pierwotnych. [...} Kos-
mogonia babilofiska réwniez zna chaos akwatyczny, ocean pierwotny. [...] Podania o wodach
pierwotnych, z ktdrych zrodzily si¢ Swiaty, powtarzaja si¢ w licznych wariantach w archaicz-
nych i pierwotnych kosmogoniach. [...] Dawnym ludom ugrofifiskim znana byta matka woda,
do ktorej zwracaly si¢ kobiety, aby mieé dzieci. {...] U korzeni tych mitéw [...] odnajdujemy
jedng i t¢ sama podstawowg mysl: zycie [...] jest skoncentrowane w jednej kosmicznej substan-
cji, z ktdrej pochodza bezposrednio lub przez symboliczne uczestnictwo wszystkie zywe formy
[tamze, s. 209-211].

W wielu kulturach znana jest puryfikacyjna funkcja wody:

wody rozkladaja kazda formg i przekresiajac wszelka historig, posiadajg wiasciwosé oczyszczenia,
regeneracji i odrodzenia, poniewaz to, co jest zanurzone w wodzie, umiera, a wynurzajac si¢
zwody, jest podobne do dziecka bez grzechu i bez historii [tamze, s. 213}

Znoéw, dla potwierdzenia tych tez, Eliade przytacza idee obecne w wielu
kulturach. Chrzest w chrzescijafistwie jest powtérzeniem starozytnego archetypu
zwigzanego z zanurzeniem w wodzie dla oczyszczenia [tamze, s. 215]. Podobnie
wody potopu pelnily funkcje oczyszczajace i regenerujgce. Stara forma zostala
zastapiona nowg formg [tamze, s. 228-230]. Elementy strukturalne mitu akwatycz-
nego, ktory w réznych kulturach przedstawial si¢ inaczej, opierajg sig, zdaniem
Eliadego, na archetypie wody. U podstaw mitéw réznych kultur znajduje sig
zawsze pierwotna idea-archetyp. Zatem, chociaz te dwa wielkie dziela Eliadego,
Historia wierzeri i idei religijnych oraz Traktat o historii religii sa zupelnie rézne
w ukladzie tresci i realizacji zebranego materialy, to jednak zamyst pozostaje
podobny. Ukazanie stalej obecnosci sacrum oraz istnienie religijnych niezmien-
nikéw, czyli idei-archetypow.

IIL. Ontologia archaiczna

Ontologia archaiczna (an archaic ontology) - inaczej ontologia prymityw-
na, pierwotna (primitive ontology) [1998b, s. 46/1959a, s. 34] - jest terminem
technicznym w pracach Eliadego [zob. np. 1998b, s. 46/1959a, s. 35] i doty-
czy rozumienia rzeczywistodci przez czlowieka archaicznego. Eliade [1998b,
s. 46] ontologi¢ archaiczng rekonstruuje na podstawie o teorii bytu Platona:
»prymitywna ontologia ma struktur¢ platofiska”. Platona za$, okresla mia-
nem ,filozofa mentalnosci prymitywnej” (philosopher of primitive mentality)
[tamze], poniewaz uwaza [1998b, s. 46], ze udato mu si¢ ,filozoficznie zwa-
loryzowa¢ sposoby egzystencji i zachowania ludzko$ci archaicznej”. Ontolo-
gi¢ archaiczng okresla on [Eliade 1959b, s. 99] takze mianem ontologii pre-
systematycznej (a presystematic ontology). Dobrym przykiadem ilustrujacym
Eliadego koncepcj¢ ontologii archaicznej z jej archetypami sa kategorie czasu
i przestrzeni.
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1. Czas i przestrzen

Eliade [zob. np. 2000b, s. 409; 390] rozrdznia pojgcia czasu i przestrzeni w wymia-
rze sakralnym i §wieckim. Czas i przestrzefi w wymiarze sakralnym sg zwigzane
w istotny sposob z konstytucja zycia spoleczno-religijnego danej grupy. Kazda
wspélnota religijna, wedlug Eliadego [tamze], organizuje swoje zycie, opierajac
si¢ na kalendarzu liturgicznym oraz wokét przestrzeni zorganizowanej na podsta-
wie mitycznych archetypow. Kategorie te rozpatruje on réwniez na plaszczyznie
psychologicznej, gdy pisze [Eliade 2000b, s. 409] o odczuwaniu (doswiadczaniu)
czasu przez czlowieka. Mozna powiedzieé, ze Eliade postrzega kategorie czasu
i przestrzeni jako - uzywajac terminologii kantowskiej — subiektywne formy
naocznosci danej wspolnoty etnicznej.

Swiety czas jest inaczej okreslany [Eliade 2000b, s. 409] jako ,.czas hierofanicz-
ny” Iub ,czas mityczny”. Jest to pewien hipotetyczny okres, ktoéry mial miejsce
u zarania ludzkosci. W odniesieniu do niego Eliade stosuje terminy illud tempus,
in illo tempore, ab origine [zob. np. Eliade 2000b, s. 417], ktére mozna rozumie¢
jako ,,0w czas”, ,u zarania dziejow”, ,onego czasu”, ,Ow rajski czas”. W tym
wlasnie czasie — in illo tempore — mialo miejsce istotne, mityczne wydarzenie,
ktére zadecydowalo o losach ludzkosci [tamze, s. 416].

Mit, podobnie jak basn, jest narracja. Stad tez termin illud tempus mozna
poréwnaé¢ do gramatycznego czasu przeszlego niedokonanego, ktéry, wedlug
Eco [1996D, s. 18-19], najlepiej nadaje si¢ do relacjonowania marzef sennych,
opisu sytuacji basniowych czy narracji: ,,czas przeszly niedokonany wskazuje tu
na czas nie do kofica okreslony, moze cykliczny”. Mozna dzigki niemu wyrazi¢
co$, co mialo miejsce w przeszlosci, ale nie okre§la on konkretnego momentu;
poczatek i koniec czynnosci sg nieznane [tamze, s. 18]. Nieokre§lonos¢ ta wyraza
si¢ w terminach ,,dawno, dawno temu” czy ,,pewnego razu” (na przyklad ang.
once upon a time, wl. una volta ) [tamze).

Cho¢ mityczne wydarzenia wedlug wierzen mialy realne miejsce, to wyraze-
nie in illo tempore sprawia wrazenie, wlasnie przez t¢ niedookreslono$é, ze ow
mityczny czas jest stale obecny (uobecniany). Uzywajac takiego sformulowania,
Eliade zabezpiecza si¢ na przyktad przed nowymi odkryciami antropologicznymi,
bo cho¢ nie wiadomo, kiedy powstal pierwszy cztowiek, to 6w niedookreslony
illud tempus zawsze bedzie odnosit si¢ do pierwotnego ludzkiego faktu istnienia,
ktére, wedtug Eliadego, zawsze byto religijne.

Kategoria czasu zwigzana jest z koncepcjq tak zwanej historii $wigtej, ktérg
przeciwstawia on historii §wieckiej. Historia §wiecka to czas ruchomy, ktory niesie
nowe i niepowtarzalne wydarzenia. Natomiast historia w religijnym rozumieniv
to czas unieruchomiony, powtarzalny, ktory jest periodycznie odnawiany. Czas
§wiecki ma poczatek i koniec, natomiast Swigty czas, opierajac si¢ na kalendarzu
liturgicznym, ma cykl kotowy: , liturgiczny czas tego kalendarza [...] to kosmiczny
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czas roku, uswigcony dzielami bozymi” [Eliade 1999c, s. 86]. Jest on ,ze swej
natury odwracalny; tak naprawdg jest to praczas mityczny, ktory zostaje ponownie
uobecniony” [tamze, s. 55].

Czas mozna uobecnié przez uczestnictwo w §wigtach, ktore sa przypomnie-
niem czasu mitycznego. Na przyklad w chrzescijanskiej tradycji Eucharystia jest
realnym, a nie tylko symbolicznym uobecnieniem istotnego wydarzenia, ktdre
zawazylo, wedlug chrzescijan, na losach ludzkosci. Czlowiek religijny przez obec-
no$¢ w historii $wigtej uczestniczy w rzeczywistodci sakralnej. Historia $wigta
zwigzana jest z historia $wiecka w ten sposob, ze wydarzenia §wigte nadajg
sakralny charakter czasowi niesakralnemu:

odczucie czasu pozostawia u czlowieka pierwotnego ,,0kno” stale otwarte na czas §wigty. [...]
Struktura odczucia czasu u czlowicka pierwotnego ulatwia mu przeksztalcenie czasu Swieckiego
w czas sakralny [tamze].

Czas $wiecki jest tym, co czlowiek religijny pragnie przezwycigzyé, aby
uczestniczyé w wymiarze sakralnym. Historia $wiecka, zdaniem Eliadego, nie-
sie cztowiekowi niepewno$¢ i lgk, ktore okresla on jako ,terror historii” [1998b,
s. 153-154]. Cziowiek religijny, wedtug niego, histori¢ t¢ moze przezwycigzy¢
albo ,,periodycznie znoszac ja dzigki powtarzaniu kosmogonii i periodycznemu
odnawianiu czasu, albo nadajac wydarzeniom historycznym znaczenie metahi-
storyczne” [Eliade 1998b, s. 154]. W pierwszym przypadku chodzi o odniesienie
egzystencji do pozahistorycznych archetypow [tamze, s. 153]. Jako niezmienne
wzory rzeczywistosci archetypy gwarantuja uczestnictwo w tym, co doskonale.
W drugim przypadku przezwycig¢zanie historii opiera si¢ na micie wiecznego
powrotu, ktéry wydarzeniom historycznym nadaje znaczenie metahistoryczne.
Eliade przez nadanie historii znaczenia metahistorycznego rozumie wyjasnianie
jej za pomoca koncepcji cyklicznej lub ttumaczenie jej w $wietle wydarzen escha-
tologicznych [tamze]. Historia rozumiana jest przez pryzmat czego$, co jest ponad
nia (rzeczywisto$¢ transcendentna). Teoria pojmujaca histori¢ cyklicznie polega
na tlumaczeniu jej za pomoca tak zwanego cyklu narodzin i $mierci. Daje to
nadziej¢ na lepsze zycie w przyszlo$ci. Wydarzenia eschatologiczne nadaja sens
historii w ten sposob, ze zostanie ona w przyszioSci pozytywnie zakoficzona.

Oba te sposoby przezwycig¢zania historii Eliade nazywa tradycyjnymi [por.
tamze], gdyz opieraja si¢ one na micie. Wedlug Eliadego [tamze, s. 153] ,,czlo-
wiek cywilizacji tradycyjnych nie przypisywal wydarzeniu historycznemu wartosci
samej w sobie, innymi stowy — nie uwazatl go za specyficzng kategori¢ wlasnego
sposobu egzystencji”. Czlowiek religijny Zyje w historii, ktora nie jest autono-
miczna, ale podlega tak zwanej regulacji archetypowej [por. tamze, s. 7). Przez
regulacjg archetypowa, rozumie on - jak mozna si¢ domyslac - zalezno$¢ historii
od pewnych stalych i niezmiennych praw-archetypow.
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Historia $wigta objawiona przez mit opowiada istotne wydarzenia, ktore mialy
miejsce in illo tempore. Ot6z ten czas mityczny, ,,czas pierwotny stuzy za model
dla wszystkich czaséw. To, co si¢ ongis stalo, stale si¢ powtarza. Wystarczy pozna¢
mit, aby zrozumie¢ zycie” [Eliade 2000b, s. 416]. Wszystkie $wigta majg swdj
archetyp w czasie mitycznym, a historia §wigta jest historig archetypowa.

W archaicznych spolecznosciach w celu zniesienia historii Swieckiej powtarza-
no archetyp stworzenia Swiata przedstawiony w micie kosmogonicznym.

Wydaje si¢, ze wszystkie spofecznosci archaiczne i tradycyjne odczuwaly koniecznoéé okresowego
odnawiania kosmosu. [...] Kosmicznym odnowieniem par excellence, wzorcem (paradygmatem)
wszelkiego odnawiania jest §wigto Nowego Roku [Eliade 1999a, s. 178].

W ten sposob, zdaniem Eliadego, dana spotecznosé religijna nawigzywata do
wydarzenia, ktére z chaosu zrodzilo kosmos i ktore zapoczatkowato historig swigta.

Czlowiek religijny nie jest czlowiekiem historycznym, opanowanym przez
wterror historii”. To raczej historia jest determinowana przez cztowieka, ktory ist-
nieje poprzez partycypacj¢ w transhistorycznych archetypach i wedtug tych arche-
typow poddaje historig archetypowej regulacji. Wedtug Eliadego [1998b, s. 154]
nawet chrze$cijafistwo, mimo ze jest religia uhistoryczniong, bo najwazniejsze jej
wydarzenie ma miejsce w konkretnym czasie, zyje wedtug kalendarza liturgicznego
i powtarzajac archetypy, zachowuje ciagio§¢ z tradycjami archaicznymi.

Podobnie, zdaniem Eliadego, sprawa wyglada w przypadku sakralnego cha-
rakteru przestrzeni.

Jesli zycie w $wiecie ma dla cziowieka archaicznego wartos¢ religijng, to dlatego, ze jest to
wynik specyficznego doswiadczenia czegos, co nazwalibySmy przestrzenia u$wigcong [Eliade
1992b, s. 28].

Przestrzeni i jej organizacja podlega takze regulacji archetypowej, to znaczy, ze
dokonuje si¢ wedlug mitycznych archetypéw. Jak wspomniano, archaiczna onto-
logia ma strukture ontologii platoiiskiej, poniewaz jest odzwierciedleniem $wiata
idealnego. Wszystko, co rzeczywiste, jest takie, bo jest kopia idealnego porzadku.

Objawienie pierwotne odkrylo archetyp sakralny przestrzeni wraz z przepisami dotyczacymi jej
konstrukgji [Eliade 20000, s. 393-394].

Przestrzen nie jest przez cztowieka wybrana, ale jest mu przedstawiona (obja-
wiona) za poSrednictwem mitu, przede wszystkim mitu kosmogonicznego. Okres-
lona przez sacrum, jest ona obszarem wyznaczajacym rzeczywiste istnienie:

gdy w hierofanii przejawia si¢ sacrum, nastgpuje nie tylko przetamanie jednorodnej przestrzeni,
lecz dochodzi réwniez do objawienia rzeczywistosci, ktora przeciwstawia sig nierzeczywistosci.
{...] Przejawienie si¢ sacrum ontologicznie stwarza §wiat [Eliade 1992b, s. 28).
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Przestrzen sakralna jest odpowiednio zorientowana. Uktad poszczegélnych
elementéw struktury przestrzeni nie jest obojgtny. Jej organizacja powinna sig¢
dokonywaé §ciSle wedlug okreslonego archetypu. W przestrzeni $wieckiej kie-
runek ,,gora—dot”, jest tylko rdznica stopnia (mierzong wedlug iloSciowej skali
metrycznej), natomiast w strukturze przestrzeni §wigtej ma znaczenie teologiczne.
Na przyktad:

drzwi prowadzace do wngtrza koéciola pokazujg, Ze oto w tym miejscu dochodzi do zerwania
cigglosci przestrzennej. Prog oddzielajacy te dwie przestrzenie oznacza tez odstgp pomigdzy
dwiema formami bycia — §wiecka i religijng [Eliade 1999c, s. 19].

Kazdy element struktury przestrzeni sakralnej jest starannie zaplanowany
i konstruowany. Przede wszystkim, tak wazne miejsce, jakim jest Swiatynia, ma
swoj archetyp:

$wiatynia ~ miejsce $wigte w calym tego slowa znaczeniu — miala prototyp niebiariski. Na gorze
Synaj Jehowa pokazuje Mojzeszowi forme¢ sanktuarium [Eliade 1998b, s. 15].

Ponadto struktura osiedli, miast czy pafistw jest jedynie odzwierciedleniem
idealnego archetypu objawionego w micie [zob. np. Eliade 1998b, s. 14-18;
2000b, s. 394-395].

Najstarszym dokumentem dotyczacym archetypu sanktuarium jest inskrypcja Gudea odnoszaca
si¢ do wzniesionej przez niego $wigtyni w Lagas. Krol widzi we énie [...} boga, kt6ry odstania
mu plan $wigtyni. Takze miasta maja swdj boski wzorzec. Wszystkie miasta babilofiskie mialy
swe archetypy w konstelacjach [...].

Podobnie organizacja miast, zdaniem Eliadego [1998b, s. 17-18], wyglada
w Indiach: ,wszystkie indyjskie miasta krélewskie, nawet wspoiczesne, sa zbudo-
wane wedle mitycznego modelu miasta niebiafiskiego” i Jerozolimie: ,,niebiafiskie
Jeruzalem stworzone zostalo przez Boga, zanim miasto Jeruzalem zbudowane
zostalo reka czlowieka”.

Eliade na podstawie interpretacji danych historycznych wykazuje, ze cala orga-
nizacja czasowo-przestrzenna zZycia czlowieka religijnego nie jest przypadkowa,
bo dokonuje si¢ wedlug boskiego planu, czyli idei (archetypéw), stad ontologia
archaiczna jest jego zdaniem ontologia platofiska.

IV. Funkcje archetypu.
Archetyp jako sposéb pojeciowej organizacji Swiata

Na podstawie powyzszych analiz kategori¢ archetypu mozna potraktowaé jako
narzedzie organizujace Zycie spoleczne réznych kultur. W zwigzku z tym mozna
wyrézni¢ rézne funkcje, ktére Eliade przypisuje, czgsto nie wprost, tej kate-
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gorii. Zatem, gtéwne funkcje archetypu to funkcje: poznawcza, czyli opisowo-
-wyjasniajaca, wzorcza, kulturotwércza i porzadkujaca. Kazde dziatanie czlowieka,
zwlaszcza czlowieka archaicznego, ma wzor ustanowiony wezesniej przez mityczne
postacie.

Funkcja poznawcza archetypu (opisowo-wyjasniajaca) wskazuje, dlaczego cos
zachodzi i jest w taki sposob okres§lone. Za pomocy kategorii archetypu mozna
wyjasni¢ sposob zachowania cztowieka religijnego, pochodzenie Swiata, zwyczajow
czlowieka, a nawet zta. Celem jest zrozumienie i pogodzenie si¢ z zyciem i losem
i partycypacja w archetypicznym $wiecie sacrum. Odslania si¢ w ten sposob istotg
bycia czlowiekiem, ktory w swe) kondycji jest zawsze zalezny od sfery sacrum.
Eliade opisuje sens odczytywania mitu ,,Enuma elisz” w starozytnej Babilonii:

dzigki rytualnej recytacji uobecniano odbyta u poczatku walkg pomigdzy Mardukiem a potwo-
rem morskim Tiamat, vaktualniano zwycigstwo boga, ktory polozyl kres chaosowi. [...] Walka
pomi¢dzy dwiema grupami aktoréw stanowita przejscie od chaosu do kosmosu, uobecniala
kosmogoni¢. Oto bowiem wydarzenie mityczne ponownie stawalo sig obecne. |...] Nowy rok
jako ponowne uobecnienie kosmogonii oznacza powtdrzenie czasu samego poczatku, a wige
ponowne ustanowienie praczasu, czasu [...] takiego, jakim byl on w chwili stworzenia {1999c,
s. 62-63].

Wzorcza funkcja archetypu wynika z jego natury. Archetyp jest bowiem
wzorem, wedlug ktérego czlowiek podejmuje swoje dziatania. Moze to by¢ na
przykiad archetyp §wiat czy inicjacji. Rytuat inicjacji u Karadjeri objawiony przez
mit daje przyklad postgpowania:

misterium inicjacji reaktualizuje ceremonie ustanowione przez braci Bagadjimbiri. |...] Nie
tylko poucza si¢ chtopca o tradycjach mitycznych i zwyczajach spolecznych rodu, ale ksztaltuje
si¢ go w prawdziwym tego slowa znaczeniu; chiopiec staje si¢ dorosly nie tylko fizjologicznie,
ale czyni si¢ go zdolnym do przyjecia kondycji mezczyzny taka, jak zostala ona ukazana przez
dwie istoty mityczne Bagadjimbiri [1999b, s. 235].

Archetyp pelni takze funkcje kulturotworcze, gdyz jest wzorcem, ktory pozwala
konstruowac §wiat na ksztalt Swiata objawionego w micie:

na wszystkich poziomach ludzkiego doswiadczenia, nawet tych najbardziej prostych, archetyp
nadal nadaje wartos¢ egzystencii i tworzy wartoSci kulturowe. [...] Archaiczna duchowosé zyje
nadal na swdj sposéb nie jako akt i nie jako mozliwo$¢ rzeczywistego spelnicnia przez czto-
wieka, ale jako tworcza tgsknota za autonomicznymi warto§ciami, takimi jak sztuka, nauka
[...] [2000b, s. 454-455].

Porzadkujaca funkcja archetypdw wiaze si¢ z tym, ze jako kategorie naocz-
noSci, schemat konceptualny danej grupy ludzkiej, nadajg one rzeczywistosci
okreslony ksztatt wedtug mitycznych wzordw i poczucie sensu. Archetyp jest ter-
minem typologicznym, dzigki ktéremu mozna grupowa¢ poszczegélne fenomeny
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w ten sposob, ze ustalajac pewne wzory zjawisk religijnych, podporzadkowuje
je pod ten idealny typ, jak w przypadku Traktatu. Archetyp, wediug Eliadego,
posiada kazda ludzka czynno$¢ i kazdy ludzki wytwor.

Whioski

Swoim rozumieniem religii i jej historii (historia idei religijnych) Eliade wystawia
sie na szereg zarzutow, ktore wedlug A. Bronka [1998, s. 280] w wigkszosci wsp6l-
ne s3 dla nauk humanistycznych. Maja one przede wszystkim podstaw¢ w naturze
badanych zjawisk i zwiazanej z nig mozliwoscig wielorakiej i wielostopniowej
interpretacji zjawisk badanych przez nauki humanistyczne. Bardziej konkretne
zarzuty dotyczyly manipulowania materialem historycznym, zbyt dobrowolnym
i niemetodycznym opisem naukowym, ktdry zawsze mial potwierdza¢ postawione
tezy. Wielu jednak podkresla, ze Eliade byt wizjonerem i w zaproponowana przez
niego koncepcje religii trzeba uwierzy¢, gdyz trudno ja uzasadni¢. Wydaje sig,
ze Platon nie bez powodu gtéwne swoje idee zawar! w postaci dialogow, gdyz
czesto wizja §wiata tam zaproponowana przypomina bardziej mit niz koncepcj¢
naukowa. Jednak koncepcja archetypu Eliadego znalazta swoich zwolennikow
i odbiorcow i do nich nalezy porzadkowanie, interpretowanie tego, co rumuniski
mysliciel zapoczatkowal.

Jednym z tych, ktdrzy jeszcze za zycia Eliadego docenili jego pracg naukowa,
jest Etienne Gilson, ktory mial stwierdzi¢, ze Eliade ,,otworzyl nieznane do tej
pory perspektywy na prehistori¢ metafizyki z okresu Platona, Plotyna i Augu-
styna” [Gilson 1990a, s. 149). Gilson byl przekonany, ze Eliade dokonat duzego
kroku w mysli filozoficznej i z tego powodu bgdzie cytowany przez historykow
filozofii [tamze].
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The purpose of the article is to bring some order and offer an interpretation of
the category of archetype as it is used by Eliade, in the hope that the effort wiil
result in giving the term more coherence and eliminating possible doubt as to its
different uses. This task is undertaken with an expectation that consequently the
methodological, epistemological and ontological underpinnings of this category
will become more clear. The author focuses on Eliade’s method, his conception
of the history of religion, and the specific image of reality implied by the category
of archetype. The article also presents a morphology of archetype and applies
the category to Eliade’s archaic ontology, highlighting the main functions of
archetype in Eliade’s history of religion.



