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Zycie

S mySliciele, ktérzy swym zyciem, dziatalnoscia i tworczoscig wywieraja prze-
mozny wplyw na innych ludzi, stajac si¢ przedmiotem szczegdlnego zaintere-
sowania i zrédlem wielorakie inspiracjil. Nalezy do nich Mircea Eliade. Mimo
bogatej literatury niefatwo zaklasyfikowaé jego poglady oraz twérczos¢ literacka
i naukowg, poniewaz z trudem mieszcza si¢ one w tradycyjnych podziafach.
Pewnym wprowadzeniem w §wiat mysli Eliadego s3 jego wlasne wypowiedzi2
oraz pamigtniki3.

W swym dtugim i bogatym zyciu Mircea Eliade imal si¢ roznych zaje. Byl
dziennikarzem, powie$ciopisarzem, dyplomata, nauczyciclem akademickim oraz
przede wszystkim mistrzem inspirujacym uczniéw. Duza erudycja pozwolita mu
swobodnie przekraczaé przyj¢te w nauce granice i prowadzi¢ badania inter-
dyscyplinarne. Pisal powiesci fantastyczne, zajmowat si¢ historig religii (reli-
gioznawstwem), religiami archaicznymi i wschodnimi, alchemia, szamanizmem

* Tekst zamieszczony w: Andrzej Bronk, Podstawy nauk o religii, ,Studia religiologiczne” 4,
Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2003, s. 292-296, tamze bibliografia.

Pierwodruk: Czlowiek - dzieje — sacrum — religia (M. Eliadego fenomenologia religii), w: Mircea
Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, thum. pol. Stanistaw Tokarski, t. I, Warszawa 1988, s. V-XXII.

1 O zainteresowaniu pogladami Mircei Eliadego w Polsce §wiadczy m.in. fakt przettumaczenia
wielu jego prac naukowych i powiesci. Dzigkuj¢ za pomoc przy redakgji tekstu mgr. Waldemarowi
Zarebie (KUL).

2 Préba labiryntu. Rozmowy z Claude-Henri Rocquetem, ttum. pol. Krzysztof Sroda, Warszawa
1992 (oryg. 1982).

3 Pamigtniki, ttum. pol. Ireneusz Kania, t. I: ZapowiedZ réwnonocy (1907-1937), Krakéw 1989,
1.2: Swietgjariskie zniwo (1937-1960), Krakéw 1991 (oryg. 1980).
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ijoga oraz praktyczng odnowa kultury zachodniej. Pisat krotkie eseje, ale takze
obszerne monografie. Posiadl wiele daréw ducha: szlachetno$¢ i subtelno$¢ mysli,
inteligencjg, niespokojna ciekawos¢, ogromna pracowitos¢ i dobrg pamigé. Umie-
jetno$¢ wezuwania si¢ oraz rozlegtos¢ i doglgbno$é ujgc sprawily, ze w swych
pracach swobodnie poruszat si¢ ,,w czasie i w przestrzeni”, stawiajac — niekiedy
kontrowersyjne ~ tezy w spos6b ujawniajacy nowe i nieprzewidziane horyzonty.
Wioskiego uczy sig, by w oryginale czyta¢ teksty Raffaele Pettazzoniego, angiel-
skiego — dla lektury ksigzek Jamesa G. Frazera. Opanowuje roéwniez hebrajski
i perski. Z réwna swobodg pisze w trzech jezykach: rumuiskim, francuskim
i angielskim. Twierdzi o sobie, ze w rownej mierze czuje si¢ Rumunem, Hindu-
sem, Francuzem i Amerykaninem.

Znawcy i krytycy bogatej spuscizny pisarskiej Eliadego (cenionej takze za jej
wartodci literackie) wskazuja nie tylko na jej rdzne style i warstwy znaczeniowe,
lecz przede wszystkim na zbieznos¢ i dopelnianie si¢ watkow literackich, filozo-
ficznych i religioznawczych. Eliade z latwoscia przerzuca si¢ z jednej dziedziny
(literatury pigknej, religioznawstwa, etnologii, filologii, kulturologii) lub perspek-
tywy badawczej (historycznej, porownawczej i fenomenologicznej, psychologiczne;j
i socjologiczne;j, filozoficznej i teologicznej, opisowej i normatywnej) do drugiej,
z jednego obszaru geograficznego w inny, z jednej epoki historycznej w catko-
wicie odmienne czasy.

Wplyw na Eliadego wywarla m.in. tradycja prawoslawna, z ktorej wyrost.
Urzeczony byt rumunska kulturg chiopska [M.L. Ricketts 1988] oraz egzystencja-
lizmem rumunskiej elity intelektualne;j lat trzydziestych (m.in. swego nauczyciela
filozofii i logiki Nae Ionescu). Decydujace znaczenie dla dzialalnosci naukowe;j
miafa odbyta w miodosci trzyletnia prawie podr6z do Indii i zwigzane z nia
przezycia (fascynacja Orientem). Wsréd swych wzoréw wymienia Eliade Leonarda
da Vinci i Johanna Wolfganga von Goethego, filozoféw Erazma z Rotterda-
mu, Friedricha Nietzschego i Arthura Schopenhauera, historyka sztuki Jakoba
Burckhardta oraz badaczy religii Jamesa G. Frazera, Andrew Langa, Luciena
Lévy-Bruhla, Friedricha Maksa Miillera oraz Waltera E Otto i Rudolfa Otto.
Dumny z kultury zachodniej, b¢dzie ja oskarzat o prowincjonalizm, uniwersali-
zacje wlasnych idei i wartosci oraz che¢¢ dominacji nad innymi kulturami.

Urodzit si¢ 9 marca 1907 roku w Bukareszcie. W dziecifistwie interesowat sig
entomologia i botanika, co zwrocito jego uwage na Johanna Wolfganga Goethego,
ktéry przez cale zycie pozostal dla niego Zrodiem inspiracji. Podejmuje (1925)
studia najpierw na wydziale filozofii i literatury uniwersytetu bukaresztanskiego.
Pisze pracg magisterska na temat filozoféw wloskiego odrodzenia, od Marsilio
Ficino do Giordano Bruno oraz éwczesnego humanizmu. Po promocji wyjezdza
do Indii, by na uniwersytecie w Kalkucie (1928-1932) ,,poszerzy¢ swa zascian-
kowga filozofie, ktéra poznal dzigki edukacji europejskiej”. Mieszka wowczas
we wspdlnocie joginéw w himalajskim asramie. Uczy si¢ sanskrytu i filozofii
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u Surendranatha Dasgupty. Fascynacja Indiami i ogblnie Wschodem odegrata
zasadniczg rol¢ w dalszej tworczosci Eliadego. Po obronie w 1933 roku pracy
doktorskiej na uniwersytecie w Bukareszcie, poSwigconej jodze4, zostaje tamze
asystentem Nae lonescu. Prowadzi wyktady m.in. na temat metafizyki Arysto-
telesa i De docta ignorantia Mikotaja Kuzaniczyka. Obok ozywionej dziatalnoci
naukowej, publicystyczne;j i literackiej angazuje si¢ przez pewien czas politycznie
po stronie skrajnej prawicy rumufiskiej, co sprowadzi na niego zarzut sympaty-
zowania z ruchami faszystowskimi [I. Strenski 1987].

Mianowany w 1940 roku attaché kulturalnym w Londynie, a potem w Lizbo-
nie, bojac si¢ wraca¢ do opanowanej przez komunistéw Rumunii, Eliade osiedla
si¢ po drugiej wojnie $wiatowej w Paryzu (1945-1955). Prowadzi wowczas, jak
stwierdza pdzniej, trudne i nieustabilizowane zycie emigranta politycznego. Roz-
poczyna w roku 1948 w Ecole des Hautes Etudes — dzigki przyjaini i zabiegom
George’a Dumézila — wyklady na temat struktury sacrum i mitu’. Od tego czasu
prawie wszystkie jego naukowe teksty napisane sg po francusku. W 1949 roku
ukazuje si¢ w Paryzu stawny Traité d’histoire des religionsS. W 1956 roku wyjezdza
do Chicago, by przeja¢ w 1957 roku po Joachimie Wachu (zm. 1955) katedrg
historii religii, ktora kierowal przez niemal trzydziesci lat az do swojej Smierci.
Chociaz nie zamierzal tworzyé szkoly, zgromadzit wokdt siebie wielu uczniow
z Europy, obu Ameryk i Azji.

Zdaniem Josepha M. Kitagawy [1987] trzy czynniki zlozyly si¢ na sukces
Eliadego po przyjezdzie do USA: po pierwsze, zalozenie w 1961 roku mig-
dzynarodowego czasopisma ,History of Religions” (wspéiredagowat tez ,,The
Journal of Religion”); po drugie, Eliade stat si¢ aktywnym uczestnikiem spotkan
American Society for the Study of Religion, zatlozonego w Chicago w 1958 roku,
co umozliwilo mu nawigzanie kontaktow z wieloma amerykanskimi religioznaw-
cami; po trzecie, o ile we wczeSniejszych badaniach Eliadego przewazat aspekt
systematyczny, odtad gidéwng rolg w stwierdzaniu manifestacji sacrum w dziejach
odgrywa podejscie historyczne.

Na ogot wyjatkowe znaczenie Eliadego dla badan nad religia podkreslaja nie
tylko jego zwolennicy, lecz réwniez krytycy. Chociaz nie byt badaczem tereno-
wym, jezeli nie liczy¢ pobytu w Indiach, posiadal imponujaca wiedz¢ empiryczng
na temat poszczegélnych religii, ktora wykorzystywal - niektérzy sadza, ze zbyt
dowolnie — w pisaniu o wszystkich niemal religiach $wiata. Autor szczegéiowych

4 Yoga: essai sur l'origine de la mystique Indienne. Rozprawa ukazala si¢ w Paryzu w 1954
toku pt. Le Yoga. Immortalite et liberte i w postaci poszerzonej w Londynie w 1958 roku pt. Yoga,
Immontality and Freedom, a polskie wydanie w 1984 roku w Warszawie pt Joga. Niesmiertelnos¢é
iwolnos¢ (tlum. pol. Bolestaw Baranowski).

5 Religia, literatura i komunizm. Dziennik emigranta, tlum. pol. Adam Zagajewski, Londyn 1990,
5. 66 (oryg. 1973).

6 Traktat o historii religii, tham. pol. Jan Wierusz-Kowalski, Warszawa (1966) 2000°.
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monografii na temat jogi, religii australijskich i szamanizmu’, historyk religii,
fenomenolog religii i filozof hermeneutyk, na tematy religijne wypowiadal si¢
takze w licznych — pisanych po rumufisku i francusku i publikowanych po jego
$mierci — powieSciach.

Przyjmujac kategorig ,,nastawienia religijnego”, ,,intencjonalnosci” i ,,a priori”,
Mircea Eliade nadat swym pracom oryginalne zabarwienie, co kaze go niektérym
autorom (Douglas Allen) umieszcza¢ w fenomenologicznej tradycji religioznaw-
stwa europejskiego. Nalezy, obok Georges’a Dumézila, Claude’a Lévi-Straussa,
Raimundo Panikkara, Raffaele Pettazzoniego, Wilhelma Schmidta, Geo Widen-
grena, Roberta C. Zaehnera, do najwybitniejszych historykéw religii po drugiej
wojnie $wiatowej, nie tylko dlatego ze wzbogacil religioznawstwo szeregiem
zapozyczonych i nowych termindw i pojec (homo religiosus, homo symbolicus,
religia archaiczna i kosmiczna, hierofania, archetyp, kosmiczna lina, symbolika
»Srodka”, axis mundi, coincidentia oppositorum8, nostalgia za rajem, dialektyka
sacrum i profanum) i wycisngl swymi badaniami pigtno na wspoiczesnym rozu-
mieniu sacrum, mitu i symbolu, ale przede wszystkim dlatego ze jako zanikajacy
typ religioznawcy wszechstronnego, w rodzaju wybitnych dziewi¢tnastowiecznych
wizjonerow religii, laczyl umiej¢tnie badania specjalistyczne ze $mialq, uogdlnia-
jaca synteza, wybiegajaca daleko poza fundujace je dane empiryczne.

Boleje nad tym, ze z religioznawstwem wspdiczesnym stato si¢ to, co z wieloma
innymi naukami: rozpadlo si¢ na wiele specjalistycznych dyscyplin. Zawgzone,
wyspecjalizowane sposoby badania religii sprawily, ze wielu religioznawcdw stato
si¢ fachowcami w jednej tylko dyscyplinie — orientalistami, filologami klasycznymi,
etnologami, antropologami, kulturologami, socjologami i psychologami religii.
Religioznawstwo jako takie (ogdlne), w sensie odrgbnej, autonomicznej, opisuja-
cej i wyja$niajacej catos¢ zjawisk religijnych dziedziny, przestalo wlasSciwie istnie¢.
W rezultacie dysponujemy wprawdzie znacznie lepszymi danymi empirycznymi
na temat poszczeg6lnych religii, brak natomiast — jak wczes$niej — og6lniejszych
prac porédwnawczych i syntetycznych, dajacych calo$ciowe zrozumienie religii.

PodejsScie do religii

Sposob podejscia Eliadego do religii jest tak mocno zwiazany z jego osobowoscig
i biografia, ze nasladownictwo staje si¢ niemozliwe. Kazdy taki typ badania - jak
pokazuja przyktady innych fenomenologéw religii ~ umiera ze swym tworca. Reli-
gioznawcze prace Eliadego sa swiadectwem ogromnego wysitku intelektualnego,
zaré6wno w respektowaniu konkretu, jak i w probie caloSciowego ujecia religii.
Stworzyl wlasny, niepowtarzalny styl i jezyk, peten metafor i symboli, wedtug

7 Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy (ltum. pol. Krzysztof Kocjan, Warszawa 1994 - oryg.
1964) uchodzi za standardowe studium szamanizmu i bogate Zrédto informaciji.
8 Termin ten zawdzigczal Mikofajowi Kuzaiczykowi (1401-1464).
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niego jedynie mozliwy sposdb méwienia i pisania o sacrum. Cenigc bardziej blysk
intuicji i tworcze skojarzenia, nie przywigzywal szczegblnej wagi do metodolo-
gicznych rygoréw pracy naukowej. Bogaty material empiryczny w jego tworczosci
spetnia giownie rolg ilustracyjng i przykladowa. Silny holizm i kontekstualizm
wywodow Eliadego sprawia, ze dyskusja nad poszczeg6lnymi jego tezami — rzadko
je zreszta wypowiada w postaci wyraZnej — wymaga dobrej znajomosci dziejow
religii i jej calo$ciowego, egzystencjalnego znaczenia dla czlowieka. Nie mozna
charakteryzowa¢ lub krytykowa¢ jakiegokolwiek fragmentu systemu Eliadego
bez naruszenia calej jego struktury [J.M. Kitagawa 1987; B.S. Rennie 1996].
Ewentualna krytyka jego pogladéw musi uwzgledniac cala jego tworczo$¢, ogdlng
koncepcje religii i sposob rozumienia badan nad religia.

Podejscie Eliadego charakteryzuja nastgpujace zatozenia: 1) praktyczna inten-
cja odnowienia zdesakralizowanego §wiata zachodniego przez umozliwienie mu
spotkania z religiami archaicznymi i wschodnimi oraz wlasciwym im widzeniem
§wiata; 2) nieredukcyjne traktowanie zjawisk religijnych; 3) dialektyka sacrum
i profanum, pozaczasowego kosmosu i ludzkiej historii, stalego ,,08rodka §wia-
ta” i zmiennych jego peryferii; 4) akcentowanie znaczenia czaséw archaicznych
i archaicznej ontologii, kryjacej sig za wszystkimi zjawiskami religijnymi, oraz czlo-
wieka archaicznego jako modelu cziowieka religijnego po prostu; 5) przekonanie
o istnieniu podstawowych, ponadczasowych struktur religijnych (archetypow),
manifestujacych si¢ w postaci hierofanii, symboliki, mitéw i obrzgdéw, poprzez
ktore cztowiek kontaktuje si¢ z sacrum, oraz historyczno-poréwnawcze i fenome-
nologiczne poszukiwanie manifestacji sacrum w roéznych tradycjach religijnych.

Dokladniejsze ustalenie teoretycznej pozycji Eliadego utrudnia fakt, Ze nie
poswiecil on zbyt wiele uwagi systematycznemu wylozeniu swych teoretycznych
koncepcji, chociaz poczynil na ten temat szereg spostrzezen®.

Koncepcja historii religii

Badania nad religia (religioznawstwo), ktére Eliade zgodnie z terminologia anglo-
saska nazywa historig religii (history of religions), maja dwa wymiary: historyczny
i systematyczny. Przez cale zycie pozostal wierny podstawowemu przekonaniu
o zasadniczej jednosci wszystkich zjawisk religijnych. Przyjmowal, ze w badaniach
systematycznych i historycznych wazny jest kazdy przejaw sacrum: obrzed, mit,
wierzenie, kazde bostwo i kazde odzwierciedlenie do$wiadczenia sacrum, a wigc
pojgcia bytu, znaczenia i prawdy.

Religioznawstwo, ktérego celem jest upowszechnienie okreslonych uniwersal-
nych wartosci kulturowych i religijnych, jest dla Eliadego réwnoczesnie (rozu-

9 Traktat o historii religii; Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy; W poszukiwaniu historii
i znaczenia religii, ttum. pol. Agnieszka Grzybek, Warszawa 1997 (oryg. 1969).
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miang po europejsku) historia religii, fenomenologia religii, hermeneutyka,
pedagogika, filozoficzng antropologia oraz (negatywnie) krytyka wspotczesnej
kultury. Sprzeciwiajac si¢ rozpadowi religioznawstwa na wiele szkot, kierunkow
i dyscyplin oraz charakterystycznej dla wspoiczesnej mentalnoéci tendencji do
specjalizacji, uwazal, ze religioznawstwo ma by¢ rodzajem nauki uniwersalnej,
integrujacej pozostate nauki humanistyczne. Podobnie, zabiegajac o zapewnienie
religioznawstwu niezbywalnego i istotnego miejsca wérdd nauk humanistycz-
nych, sprzeciwial si¢ jego dyletanckiemu i tylko publicystycznemu (,,gazetowe-
mu”) uprawianiu. Naukowos¢ religioznawstwa nie sprowadza si¢ do ilosciowego
tylko (indukcyjnego) pomnazania wiedzy o religii. Powstrzymujac si¢ od $mia-
tych i tworczych hipotez, religioznawstwo traci wplyw na kulture i ludzkie zycie.
Zgodnie z Popperowskim hipotetyzmem i antyindukcjonizmem Eliade przyjmuje
i praktycznie realizuje tezg, ze w nauce najwazniejsza jest wyobraZnia, intuicyjna
hipoteza i twdrcza synteza, gdyz tylko one zapewniaja zrozumienie religijnych
fenomendw.

Eliade okreslat siebie najch¢tniej jako historyka religii w swoistym sensie,
nie ograniczajacym si¢ do badania samych dziejéw religii, lecz (podobnie do
francuskiej histoire des religions i anglosaskiej history of religions) w najszerszym
rozumieniu cato$ci wszystkich zainteresowan religia. Jest to ujgcie wiasciwe reli-
gioznawcze] szkole Chicago [S. Tokarski 2001], ktérej podstawy kladt Joachim
Wach, a program wylozyt Eliade i jego uczen Joseph M. Kitagawal?.

W pracach Eliadego mozna znalez¢é trzy powigzane ze sobg znaczenia termi-
nu historia religii: 1) calo§¢ badan nad zjawiskami religijnymi, 2) wyodrebniona
autonomiczna dyscyplina religioznawcza i 3) same dzieje religii. Najbardziej
charakterystyczne dla Eliadego wydaje si¢ znaczenie drugie. Wiasciwym przed-
miotem tak rozumianej historii religii sa wielorakie sposoby manifestowania si¢
sacrum w dziejach (kratofanie, hierofanie i teofanie) oraz spotkanie si¢ z nim
czlowieka. Dzieje religii, powiada Eliade, skladajg si¢ z wielkiej liczby manife-
stacji Swigtosci, poczawszy od najstarszych religii archaicznych (przedktada on
ten termin nad religie pierwotne) do rozwinigtych religii Swiatowych. Wczesniej
poczucie swoistej wyzszofci nie pozwolito Zachodowi zajaé si¢ na serio innymi
(zwlaszcza archaicznymi) religiami tak, jak sa one przezywane i praktykowane
przez ich wyznawcow. Dzisiaj religioznawcy moga uznaé rzeczywiste ich znaczenie,
wartos¢ i funkcje bez obawy, ze zagrozi to chrzescijafistwu.

Waznym motywem Eliadego przy podejmowaniu badan nad religia jest zatro-
skanie aktualnym stanem kultury zachodniej. Historii religii, nauce uniwersalne;j
i praktycznej, przypisuje on znaczaca rol¢ w ksztattowaniu kulturowego obli-
cza $wiata. Ulatwiajac czlowiekowi Zachodu twérczy kontakt z innymi (gtow-

10 History of Religions and the New Humanism. An International Journal for Comparative Histori-
cal Studies, ,History of Religions” 1:1968, s. 1-8.
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nie religijnymi) pogladami na §wiat, moze pomdc w przemianie zawe¢zonej, bo
europocentrycznej mentalno$ci. Podobnie praktyczne cele (ratowanie kultury
zachodniej) stawialo sobie wielu wspolczesnych religioznawcdw, teoretykéw kul-
tury, filozoféw i teologdéw (na przykiad Paul Tillich, z ktérym Eliade prowadzit
w latach szescdziesigtych wspOlne seminarium naukowe).

Eliade jest przeciwnikiem materializmu i wszelkich ideologii skrajnie racjona-
listycznych, czyni siebie natomiast prorokiem powszechnego odrodzenia religij-
noéci w nadchodzacym wieku. Uwaza, ze wspolczesny §wiat zachodni, zakrywajac
sacrum i/lub identyfikujac je z profanum, osiagnal ostateczny etap desakrali-
zacji. Pod wplywem ducha scjentyzmu zawladnal nim powszechnie ateistyczny
nihilizm, zubozajacy cziowieka o istotny dla jego Zycia wymiar religijny. Eliade
glosi programowa wizj¢ nowego czlowieka i nowego humanizmu, obejmujaca
wszystkich ludzi i wszystkie kultury. Znaczenie badan nad religia (historii reli-
gii) nie sprowadza si¢ bowiem do interesujacych przyczynkéw z dziejow religii
(na przyklad egzotycznych religii archaicznych) lub religii w ogdle, lecz historia
religii dostarcza réwnocze$nie waznej wiedzy o samym czlowieku i zajmowane;j
przez niego pozycji w kosmosie. W ten sposob religioznawstwo petni funkcje
wreez soteriologiczng, a takze majeutyczng i pedagogiczng. Budzac w czlowieku
Swiadomo$¢ istnienia ducha oraz uwalniajac go od terroru dziejéw, przyczynia
si¢ do jego kulturowej przemiany i nadania nowej jakosci jego istnieniu. Pod-
chodzac w spos6b hermeneutyczny, Eliade jest przekonany, ze dzieje poszcze-
golnych ludzi i §wiata sa maska innej, chociaz ukrytej rzeczywistosci duchowej,
stale i istotnie obecnej w zyciu ludzkim. Zadanie historyka religii polega na
odkrywaniu zagubionych warstw ducha, wspdlnych ludziom wszystkich czasow,
na pokazywaniu, Ze to, co w czlowieku najbardziej ludzkie, jest rownocze$nie
religijne. Pozwoli to na uwolnienie si¢ cziowieka od ,,prowincjonalizmu kultury
zachodniej” i zbudowanie jednej powszechnej kultury ludzkiej. Réwnoczesnie,
dostrzegajac pierwotng i podstawowa wspolnote wszystkich religii, religioznaw-
stwo przyczynia si¢ do ich dialogu.

Chociaz Eliade chce byé przede wszystkim historykiem religii, prace jego
zawieraja nie tylko terminy filozoficzne, lecz rowniez problematyke i rozwigzania
wprost filozoficzne, jak twierdzenia na temat istoty i genezy kosmosu, natury
czlowieka, spoleczenstwa i religii. Nie wylozyl wprawdzie nigdzie systematycznie
swej koncepcji czlowieka, ale jego prace!! oraz powiesci peine sa prob ustalenia
ponadczasowej struktury czlowieka, modelu ,,czlowieka uniwersalnego”, niezalez-
nie od historycznych sposobdw jego istnienia. £aczac umiejgtnie wyniki historii
religii, etnologii, orientalistyki, fenomenologii i psychoanalizy (Carl G. Jung),
Eliade szuka czlowieka uniwersalnego poprzez analiz¢ mitu i mysli mitologicznej,

1 Mit wiecznego powrotu, thum. pol. Krzysztof Kocjan, Warszawa 1998 (oryg. 1949); La nostalgie
des origines, Paris 1970.
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symboli i pierwotnych obrazéw, zwlaszcza wierzei religijnych Wschodu i kultur
»pierwotnych”, by otworzy¢ na nie umystowo$¢ zachodnia i wprowadzi¢ praw-
dziwie ogblnoswiatowy humanizm. Nadaje to jego badaniom osobliwy rys antro-
pologiczny, filozoficzny, teologiczny czy psychoanalityczny.

Do gléwnych idei Eliadego nalezy przekonanie, ze religijno$¢ czfowieka nie
jest bynajmniej uwarunkowana historycznie i nie polega wyfacznie na tym, ze
nie potrafi on bez religii rozwigza¢ swych zasadniczych zyciowych probleméw.
Uwaza radykalnie, ze bycie religijnym nalezy do natury (istoty) czlowieka — sta-
nowi o conditio humana - i cztowiek niereligijny nie bylby po prostu cztowiekiem
(sytuacja w antropologii Eliadego nie do pomyslenia). Termin czlowiek religijny
funkcjonuje poniekad pleonastycznie, skoro tym, co stanowi o istotnej roznicy
mig¢dzy czlowiekiem i wszystkimi innymi zywymi istotami, jest wymiar religijny.
Czlowiek (religijny) jest jedynym stworzeniem zdolnym do pozaracjonalnego
(intuicyjnego) pojmowania wymiaru rzeczywisto$ci calkowicie roznej od $wiata
doczesnego oraz do §wiadomego w nim uczestnictwa. Eliade, jak wida¢, jest
tu radykalnie normatywny, gdyz nie zadowala si¢ ujawnieniem fundamentalnie
religijnej struktury czlowieka, lecz chce pokaza¢ praktycznie, jak powinien on
zy¢, by zycie jego bylo sensowne i wolne od lgkdow.

Tak rozumiana historia religii nie jest tylko historiografia, a historyk religii
tylko historykiem. Zajmuje si¢ bowiem nie tyle religijnymi zachowaniami czfo-
wieka (ich badanie pozostawia innym), ile §ladami i manifestacjami sacrum,
niezaleznie od ich kulturowego osadzenia. Wiasnie wspodlczesnym historykom
religii zarzuca Eliade, ze interesuja si¢ bardziej dziejami religii niz samg religia.
Podobnie, jego zdaniem, etnolodzy, zaniedbujac gigbsze rozumienie kultur ludéw
archaicznych, zmarnowali zbyt wiele czasu na odtwarzanie ich dziejéw.

Istotnym rysem metody Eliadego jest sprzeciw (m.in. w programowym artykule
History of Religions and a new Humanism) wobec redukcjonizmu w badaniach nad
religia, to jest sprowadzania sensow religijnych do niereligijnych: ekonomicznych,
socjologicznych, kulturowych, psychologicznych, politycznych lub innych. Przy-
ktady postawy redukcjonistycznej widzi w postgpowaniu Friedricha Nietzschego,
ktory zwiddt inteligencje europejska swa ideg $mierci Boga, Karola Marksa, bo
podporzadkowat dziatanie ducha prawom ekonomii, oraz Sigmunda Freuda, bo
zredukowal wielo§¢ sposobow istnienia czlowieka do zachowan seksualnych. Zada-
niem historii religii jest powiedzie¢ co§ na temat religii w spos6b nieredukcyjny, to
znaczy pokazad, ze jest ona swoistym faktem religijnym, a nie tylko historycznym,
psychologicznym, spotecznym, etnicznym, filozoficznym lub teologicznym. W tym
celu religioznawca (learned generalist) musi dysponowac jak najwigksza wiedza
og6lng i réwnoczes$nie by¢ specjalista w pewnej konkretne;j religii.

To, ze religia ma réwniez swoj aspekt empiryczny, nie oznacza, ze historia
religii (badanie religii) jest empiryczna w waskim, scjentystycznym sensie tego
terminu. Kresem kazdego wyja$nienia religioznawczego jest pewne nieredukowal-
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ne jadro (care) fenomendw religijnych, wykraczajace poza ich faktyczne dzieje.
Nie znaczy to, ze religioznawca moze pomija¢ dzieje religii. Poniewaz cztowiek
doSwiadcza sacrum w dziejach, historyk religii rowniez musi korzystac z wszyst-
kich dostegpnych Zrodet historycznych. Sa mu one jednak wylacznie Srodkiem do
odcyfrowania i zrozumienia ponadhistorycznego sensu i ponadczasowej struktury
sacrum. U samych bowiem swych podstaw struktury religijne sa ahistoryczne,
chociaz okre$lone warunki historyczne umozliwiaja ich manifestacj¢. Stad tez
szukanie stale nowych danych empirycznych nie musi automatycznie sprzyja¢
ich rozumieniu, gdyz same dzieje pewnego fenomenu religijnego nie ujawniaja
wszystkiego, co ma on do pokazania. Wiasnie dlatego, ze historyka religii intere-
suje znaczenie zjawisk religijnych niezaleznie od ich historycznych uwarunkowan,
wyniki szczegétowych nauk o religii nie sa dla niego rozstrzygajace.

Nie majac do czynienia wylacznie z genetycznym ,wyjasnieniem”, lecz
z ,hermeneutycznym” rozumieniem znaczefi, historia religii staje si¢ rodzajem
psychoanalizy, szukajacej archaicznych i archetypicznych §ladéw religijnoSci
w dziejach religii. Taki sposdb podejscia umieszcza bez watpienia Eliadego wéroéd
fenomenologéw religii. Krytykuje on wprawdzie Gerardusa van der Leeuwa za
brak zainteresowania ,,dziejami struktur religijnych”, ale podobnie jak on upatruje
zadanie religioznawstwa w empatycznym ,,uja$nianiu wewngtrznych struktur feno-
mendéw religijnych”. Na zaliczenie Eliadego do fenomenologéw pozwala takze
znaczenie, jakie przypisuje on dialektyce sacrum i profanum (bardziej w nawia-
zaniu do Rudolfa Otto niz Emile’a Durkheima), sprzeciw wobec redukcyjnego
i ewolucyjnego widzenia religii oraz podkreslanie pozytywnych wartosci religii
niechrzescijanskich.

Metoda historyczno-poréwnawcza, morfologiczna (cz¢Sciowo inspirowana
przez Goethego) i fenomenologiczna osobliwie si¢ u Eliadego dopetniaja. Pod-
kresla, ze pewien fenomen religijny objawia swe znaczenie tylko w dziejach i jego
ujgcie dokonuje si¢ dzigki odpowiedniemu pordwnaniu z innymi, podobnymi
lub réznymi zjawiskami religijnymi. Sama typologia lub morfologia $wigtosci
(religii), ktéra ma wiele zbieznego z fenomenologig religii Gerardusa van der
Leeuwa, nie wyczerpuja jednak treSci badanego fenomenu. Dostrzezenie jego
istoty (za pomocg zabiegdéw przypominajacych ,wzigcie w nawias” i ,,oglad isto-
towy” Husserla) wymaga pozbawienia go przygodnego, historycznego i kulturo-
wego charakteru. Eliadego teoria interpretacji opiera si¢ na dwu zalozeniach:
ze rozrzucone po $wiecie zjawiska religijne daja si¢ podciagnaé pod ten sam
typ zachowania archetypicznego (archetyp) i ze zjawiska tego samego typu maja
tendencj¢ do tworzenia systemow. Stad bierze si¢ przekonanie Eliadego, ze rozu-
mienie indywidualnego zjawiska religijnego nie dokonuje sig¢ dzigki ustaleniu jego
historycznych i kulturowych powigzan, lecz zgodnie z uniwersalng struktura, do
ktorej nalezy: zostaje ono sklasyfikowane w odniesieniu do pewnego archetypu
i zintegrowane z globalnym systemem, ktdrego jest czgscia. Tak pojgta historia
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religii zajmuje wéréd badan religioznawczych miejsce centralne, gdyz — podej-
mujgc badania historyczne i poréwnawcze — obejmuje swymi zainteresowaniami
wszystkie istniejace kultury i religie oraz — jako fenomenologia religii — jest
kompetentna zaréwno co do historycznego, jak i ponadhistorycznego aspektu
badanych zjawisk. U Eliadego spotykamy takze wgzsze rozumienie fenomeno-
logii religii jako wydzielonej dyscypliny ahistorycznej w ramach szerszej historii
religii. Jej zadaniem jest uporzadkowanie zjawisk religijnych przez wyrdznienie
okreslonych struktur niezaleznie od miejsca i czasu ich wyst¢powania.

Poniewaz historia religii zajmuje si¢ odszyfrowywaniem kazdego rodzaju
spotkania czlowieka ze sfera §wigtoSci od czaséw prahistorycznych do naszych,
Eliade okresla jg w swych ostatnich pracach (czg¢Sciowo z racji merytorycznych,
czeSciowo pod wplywem zyskujgcego na aktualnosci terminu hermeneutykal?)
mianem kreatywnej lub totalnej hermeneutyki. Réwniez ona ma by¢ nauka nie
tyle teoretyczna, ile praktyczna: otwierajac cztowieka na §wiat ducha, ma dopro-
wadzi¢ do jego przemiany m.in. przez uczynienie kulturowo tworczym. Termin
hermeneutyka nie jest wolny od wieloznacznosci. Koncepcja hermeneutyki jest
uzalezniona od wcze$niejszych rozstrzygni¢é, m.in. co do sposobu pojmowania
termindw interpretacja, rozumienie i sens zjawisk (symboli) religijnych. Dyskusje
nad hermeneutyka filozoficzng (Hans-Georg Gadamer) pokazaly, ze kazde zna-
czenie tych termindéw wiaze si¢ z okreSlonymi zatozeniami co do natury $wiata
i sposobu jego poznawania. W wypadku historii religii rzecz sprowadza si¢ do
pytania, jak opisywa¢, wyjas$niaC i rozumie¢ zjawiska religijne i doswiadczenie
religijne historycznie rozne, a zarazem strukturalnie jednorodne. Gtéwnym prze-
ciez zalozeniem hermeneutycznej metody (i historii religii) Eliadego jest teza,
Ze u podstaw empirycznej réznorodnosci zjawisk religijnych leza powszechne
struktury i rzadzace nimi prawa. Trudno$ci sprawia empiryczna weryfikacja (lub
falsyfikacja) tego zalozenia. Chociaz sam Eliade, wzorem fenomenologéw, pod-
kre§la, ze pracuje empirycznie, uwaza przekonanie o istnieniu ,,obiektywnej”
historii religii za rodzaj przesadu. Wiasciwg metoda ujecia znaczenia badanych
zjawisk religijnych nie jest naturalistycznie rozumiana obiektywnos¢, lecz rozumie-
jace weczuwanie. Dlatego jeSli mowic o sprawdzalnosci wiasnych tez Eliadego, to
w aspekcie ich kreatywnosci i owocnosci w dostarczaniu nowego, interesujacego,
caloSciowego spojrzenia na religi¢.

Historia czy fenomenologia religii?

Uzycie przez Eliadego terminu historia religii (,,religii” w liczbie mnogiej) na okres-
lenie wlasnego podejscia spotkato si¢ z krytyka jako naduzycie j¢zyka. Zarzuca-

12 Przez pewien czas Mircea Eliade i Paul Ricoeur, jeden z tworcow nowoczesnej hermeneutyki,
wspdipracowali ze sobg na uniwersytecie w Chicago.
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no mu, ze zachowujac nazwg historia religii, nadaje jej znaczenie odmienne od
przyjetego w naukach o religii, ze zajmuje w rzeczywistoéci postawg nie tylko
ahistoryczna, lecz wrgcz antyhistoryczng. W pracach Eliadego wida¢, jak momenty
systematyczne wyprzedzaja historyczne i ze struktura ,idzie” przed dziejami.
Zainteresowanie Eliadego dziejami ma na celu poréwnawcze przebadanie, opis
i typologi¢ manifestacji sacrum w postaci hierofanii, struktury symboliki religij-
nej, mitéw i obrzgdéw, ktére ~ rozmieszczone w réznych czasach i miejscach
- odznaczajg si¢ glgbsza struktura archetypiczna, odnoszaca si¢ do sacrum. De
facto wigc Eliade bada ponadhistoryczne i uniwersalne struktury, a nie konkret-
ne, historycznie osadzone zjawiska religijne. W duchu idealistycznego dualizmu
uwaza on dzieje za zewngtrzna tylko, zjawiskowa otoczke religii, podczas gdy jej
istotg stanowi okreslone wewngtrzne i nieredukowalne jadro (Kurt Rudolph).

Dlaczego wigc Eliade chce uchodzi¢ za historyka religii, a nie za fenome-
nologa religii, skoro jest wyraznie niech¢tny przyjetemu w tradycji europejskiej
sposobowi rozumienia dziejow jako historia rerum gestarum? OdpowiedzZ jest
prosta. Jesli Hegla potraktujemy jako uosobienie myslenia historycznego, to
Eliade jest zdecydowanym antyheglista (Thomas J.J. Altizer). Krytykuje dzie-
wigtnastowieczny historyzm i jego pojecie $wiadomosci historycznej, wedlug kto-
rego wszystkie kultury sa zanurzone w linearnie i progresywnie pojgtym czasie.
Myslenie historyczne, charakteryzujace si¢ radykalnym oddzielaniem przeszloéci
i przysztosci i postrzegajace czas jako jednorodne, linearne i niepowtarzalne
medium, jest wiasciwe dla wspdlczesnego, niereligijnego $wiata. Wedlug tego
mySlenia $wiat archaiczny, postrzegajacy czas jako niejednorodny, nalezy raz na
zawsze do przeszio$ci i nie ma do niego powrotu. Realna jest tylko przyszios¢,
niewolaca czlowieka przymusem dziejow (terror dziejow) i kategorig postgpu.
Historyzm taki, uwaza Eliade, powstat wskutek sekularyzacji judeochrzescijafiskiej
koncepcji czasu. Jego wlasny antyhistoryzm jest forma protestu wobec liniowo
rozumianej historii oraz zrodzonego stad poczucia biernosci, bezsensu, pesy-
mizmu i nihilizmu m.in. tych, ktorzy (jak marksiSci) glosza, ze czlowiek jest
produktem dziejow i ze jego wartosé (jak dla niektorych egzystencjalistow) jest
wypadkowg dziejow.

Linearng koncepcj¢ czasu i dziejéow dostrzega Eliade réwniez w chrzescijan-
stwie, ktore umieszcza pasj¢ Jezusa Chrystusa ,,pod Poncjuszem Pitatem”, a nie
in illo tempore. Przeciwstawia jej wlasne cykliczne widzenie dziejow (,,mit wiecz-
nego powrotu”), ktore pozwoli uniknaé ,terroru dziejow” i usensownié ludzkie
zycie. Terrorowi czasu poddany jest czlowiek, ktdry przestat by¢ religijny i utracit
nadziej¢ na odnalezienie ostatecznego sensu w dramacie dziejow. Jak pisze we
Fragmentach dziennika, odkrycie sposobu na ucieczke przed historig byto gléwnym
celem jego zycia. My§l tg rozwija w Micie wiecznego powrotu, stwierdzajac m.in.,
ze zaden z istniejacych systeméw filozoficznych (Hegla, Marksa i Diltheya) nie
jest w stanie wyzwoli¢ cztowieka zachodniego od lgku przed historig i da¢ mu
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wolno$¢, jaka dysponowat cztowiek archaiczny dzigki transcendowaniu czasow
i dziejow.

Dzieje religii tym r6znia si¢ od innych dziejéow, ze nie s nieodwracalne.
W sytuacji, kiedy (zewng¢trzne) dzieje religii s dziejami deterioryzacji, ostabienia
i zanikania sacrum (podobny poglad glosit Wilhelm Schmidt), zadaniem historii
religii jest pomdc cztowiekowi powréci¢ do pierwotnego wzorcowego §wigtego
czasu (illud tempus) i niezréznicowanej Swiadomosci mitycznej, kiedy wszyscy
ludzie (a nie - jak sig to stalo pdzniej — tylko szamani) spontanicznie i tatwo
kontaktowali si¢ z rzeczywistoScia sakralng. Sympatie Eliadego sa wyraZnie po
stronie czfowieka i Swiata archaicznego. Uwaza czasy nowozytne za falszywa
i zgubng drogg do utraty przez czlowieka sensu, ktorej zaradzi¢ moze reaktualiza-
cja i restytucja czasow pierwotnych (imitatio dei). Ucieczka Eliadego przed czasem
— terazniejszym i przyszlym — oraz romantyczna (jak v Friedricha W. Schellinga)
nostalgia za Swiatem archaicznym, ktory ,lepiej” rozwigzuje egzystencjalne prob-
lemy czlowieka, jest charakterystyczna. W czasach archaicznych stuzyly temu,
wedlug Eliadego, przykladowo ceremonie inicjacyjne ludéw pierwotnych, majgce
zapewni¢ identyfikacjg z mitycznym przodkiem, w czasach nowozytnych przeko-
nanie chrzeScijanstwa, ze wygnanie z raju, stanu pierwotnej szcz¢sliwosci, nie jest
ostateczne, stanowisko ewolucjonizmu, tlumaczace ontogenezg czlowieka jego
filogeneza, i marksizmu, powotujace si¢ na bezklasowe spoleczefistwo pierwotne,
oraz rézne formy psychoanalizy, wyjasniajace zachowania cztowieka najwczesniej-
szymi jego przezyciami (regressus ad uterum). Ta ucieczka w przeszio$¢ i szukanie
ratunku w archaicznej, ukrytej, lecz wiecznie obecnej — chociazby w postaci mitéw
- religijnej podstawie duchowej sprowadzily na Eliadego zarzut konserwatyzmu
i pesymizmu kulturowego.

Swa koncepcja historii religii Eliade wiacza si¢ w krytyke metody genetyczne;j,
bardziej z racji merytorycznych niz formalnych. W humanistyce wspolczesne;j
popularne jest bowiem podejscie strukturalne i funkcjonalne. Historia religii
w ujeciu Eliadego nie jest nauka filologiczno-historyczng (jak rozumiano reli-
gioznawstwo w chwili jego powstania), lecz strukturalng analiza §wiadomosci
religijnej poddanej oddzialywaniu sacrum. Metodologicznie biorac, koncepcja
ta jest trudna do realizacji, poniewaz wymaga réwnoczesnego stawiania pytan
historycznych i systematycznych, a nawet normatywnych, gdyz metoda fenome-
nologiczna zaklada okre§lona ontologi¢ w postaci przekonania o istnieniu trans-
historycznych struktur religijnych i archetypéw. Za swe zalozZenia ontologiczne
i sady normatywne byl krytykowany przez innych religioznawcow, np. Roberta
D. Bairda [1971]. Eliadego koncepcja dziejéw przypomina poniekad indyjskie
wierzenia w nastgpujace po sobie okresy w dziejach ludzkosci, w wedrowke dusz
(sansara) oraz kolejne wcielenia czlowieka w faficuchu reinkarnacji, zaleznie od
dobrych lub ztych uczynkéw (karma). Nie trzeba dodawad, ze jest to koncepcja
rézna od judaistycznego i chrzescijanskiego rozumienia dziejow jako okreSlonego
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miejsca, w ktdrym sam Bog objawia si¢ cztowiekowi, nadajac calkowicie nowy
sens jego zyciu.

Swiat archaiczny

Swoistos$¢ stanowiska Eliadego przejawia sig takze w sposobie rozumienia zrod-
la i dokumentu historycznego oraz w podkreS§laniu znaczenia ludéw i religii
archaicznych!3. Na og6t religioznawstwo wspélczesne wciaz bardziej interesuja
wielkie religie Swiatowe niz etniczne. Podobnie historycy religii korzystaja przede
wszystkim ze Zrddel pisanych, podczas gdy Eliadego gléwnymi ,,dokumenta-
mi historycznymi” sa niepisane ekspresje religijne w postaci symboli, mitow
iobrzedow. Jego zainteresowania dotycza gtéwnie Swiata archaicznego, §wiata
czlowieka religijnego, roznego od $wiata §wieckiego — profanum, jego charakte-
rystyce poSwigca wigkszo$¢ swych prac. Na podstawie danych prahistorii (m.in.
pochowkow i rysunkéw naskalnych) oraz tradycji ustnej i pisanej (symboliki
i mitéw) rozproszonej po calym §wiecie usifuje odtworzy¢ religijny obraz $wia-
ta, mniej wigcej odpowiadajacy mentalnosci cztowieka kultury towieckiej, ktory
od samego poczatku byl w petni cziowiekiem. W imi¢ gloszonego przez siebie
nowego humanizmu Eliade podkresla bowiem z calym naciskiem, ze czlowiek
prahistoryczny nie byl dzikim zwierzgciem, biologicznym tylko naszym krewnia-
kiem, lecz wspéttworeg tej samej wspdlnej kultury.

Swiat archaiczny jest §wiatem Scistego powiazania catego Zycia ludzkiego ze
sfera sakralna. Dzigki poczuciu pierwotnej jednosci z otaczajaca go rzeczywi-
stoscig oraz identycznoSci migdzy swym ,ja” i archetypem czlowiek archaiczny
rozumiat siebie i §wiat mityczno-religijnie. Przestrzefi byta dla niego przestrzenia
zorientowana, to znaczy posiadajacg swoj swigty Srodek (na przyklad w buddyzmie
stupy Buddy, w islamie $wiatynia Kaaba, w chrzescijanstwie Jerozolima i Rzym),
a $wiety czas cyklicznym dzigki wspominaniu zdarzen, ktére mialy miejsce na
poczatku. Jest to $wiat religii kosmicznej, ktorej istotg stanowi mysl o periodycz-
nym odnawianiu si¢ i powtarzaniu pierwotnych zdarzen. Tutaj nalezy, zdaniem
Eliadego, szuka¢ korzeni kosmologii, eschatologii i mesjanizméw, ktdrych petno
na Bliskim Wschodzie i w basenie Morza Srédziemnego. To, co archaiczne, jest
obecne swoiscie w naszych czasach, i stad nie ma radykalnej przepasci mi¢dzy
religia ludow pierwotnych a przykladowo chrzecijafistwem.

Inklinacja do czaséw archaicznych jest wynikiem zaréwno pierwotnych zainte-
resowan Eliadego Indiami, jak rowniez przyjmowania okre§lonych zalozen filozo-
ficznych, gtdwnie aksjologicznych, co do natury §wiata archaicznego. Daremnie
jednak szukaé w pracach Eliadego czasowe] (temporalizacji) lub przestrzenne;j

13 Np. From Primitives to Zen. A Thematic Sourcebook on the History of Religions, London-New
York 1967.
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(lokalizacji) definicji $wiata archaicznego. Kategoria ta jest bowiem bardziej
filozoficzna niz historyczna. Mozna si¢ jedynie domyslaé, ze chodzi mniej wigcej
o okres epoki kamiennej, od paleolitu do neolitu. Swiat archaiczny jest ontolo-
gicznym przeciwiefistwem Swiata nowoczesnego, ale rownocze$nie archaika jest
dla Eliadego po prostu sposobem istnienia czlowieka religijnego (homo religiosus),
réznym od istnienia czlowieka §wieckiego. .,,Wypedzenie” z archaicznego raju
dokonywalo si¢ stopniowo z chwila zanurzenia si¢ w §wiadomos¢ historyczng
i utratg odwiecznych obrazéw, metafor i symboli religijnych, usensowniajacych
Swiat.

Zarzut ahistorycznoSci

Sposéb ustalenia przez Eliadego fundamentalnych struktur i archetypicznych
znaczen §wiata archaicznego oraz ahistorycznego operowania danymi na temat
zjawisk religijnych Sciagne¢ly na niego zarzut apriorycznej spekulacji i dowolnosci,
a nawet skrajnie — dyletanckiego zestawienia danych na podstawie przypadkowych
podobienstw. Przy charakteryzacji §wiata archaicznego korzysta on swobodnie
z empirycznych i teoretycznych ustalen prahistorii oraz etnologii, zestawiajac obok
siebie materialy zebrane z roznych czgsci §wiata (na przykiad religii archaicz-
nych, Wschodu i chrzescijanstwa). Najwigcej zarzutéw ahistorycznosci (ze strony
etnologéw) wywolat Traktat o historii religii, dzieto, ktére utrwalito wczes$niej jego
migdzynarodowg staweg jako religioznawcy. Zarzucano mu — wspomina Joseph
M. Kitagawa [1987] - ze nie byl dostatecznie religijny i mistyczny, a z drugiej
strony za mato humanistyczny, historyczny, naukowy, empiryczny.

W odpowiedzi na zarzuty Eliade wydat (1976-1983) Histoire des croyances
et des idees religieuses'*. Nie wydaje si¢ jednak, by dzielo to zaspokoito preten-
sje krytykow. Moga nadal nazywa¢ podejicie Eliadego pseudohistoria, gdyz nie
zrezygnowal on tu ze swych wczesniejszych zalozen i zasad badawczych, przede
wszystkim z tezy o metodologicznym i ontologicznym prymacie uniwersalnych
i ponaddziejowych struktur religijnych. Nowos¢ polega natomiast na jeszcze moc-
niejszym podkresleniu niewyczerpanego i nieredukowalnego bogactwa form reli-
gijnoéci. Nie znaczy to, by Eliade pomijal znaczenie dziejow. Przyjmuje jednak,
ze pewne podstawowe zachowania religijne istnialy zawsze od chwili, kiedy tylko
cztowiek po raz pierwszy uswiadomil sobie swa pozycj¢ w $wiecie.

Historia wierzeri i idei religijnych jest proba opisu, analizy i typologii religij-
nych obrazéw $wiata oraz zwigzanych z nimi wierzen, sposoboéw wartoSciowania
i zachowania cztowieka w réznych czasach i kulturach. Jest ona rownocze$nie

Y Historia wierzeni i idei religijnych, t. 1: Od epoki kamiennej do misteriow eleuzyriskich, thum.
pol. Stanistaw Tokarski, Warszawa (1988) 1997; t. 2: Od Gautamy Buddy do poczqtkéw chrzesci-
Jjarstwa, tlum. pol. Stanistaw Tokarski, Warszawa 1994; t. 3: Od Mahometa do wieku reform, ttum.
pol. Agnieszka Kury$, Warszawa 1997.
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opisem i analiza genezy i struktury $wiata symbolicznego, sktadajacego si¢ ze
Swigtej przestrzeni, ,,Srodka §wiata”, Swigtego czasu i illud temps. Struktura kazde-
go z tomé6w jest podobna: zebranie, poréwnanie wspdlnych elementéw hierofanii
i symboliki religii archaicznych, pierwotnych, etnicznych, narodowych i §wiato-
wych celem odkrycia podstawowych sytuacji egzystencjalnych wspdlnych réznym
fenomenom religijnym, to jest religijnych uniwersaliow, i tym samym pokazania
wjednosci duchowych dziejow ludzkosci”. W tym §wietle chrzest chrzeScijafiski
jest przykladowo nowa forma ekspresji tradycyjnych hierofanii zwigzanych z wo-
da, a krzyz - archetypicznym symbolem kosmicznego drzewa. Religijne obrazy
Swiata w swej funkcji nadawania sensu sa fragmentem ogélnych dziejow Swiata,
wywierajac realny i przemozny wplyw na histori¢ spoleczefistw i jednostek. Elia-
dego interesuja nie tyle zewngtrzne dzieje religii i historyczne konteksty tradycji
religijnych, ile jednoczaca je i gwarantujaca im ciaglos¢ funkcja sacrum. Laczy
on tutaj aspiracje empirycznego religioznawcy z filozoficzna spekulacja. Sledzac
idee religijne w czasach paleolitu, mezolitu i neolitu w Mezopotamii, w Egipcie
i w Izraelu, u wezesnych Hinduséw, Grekéw i Rzymian itd., Eliade dostrzega
w niewyczerpanym bogactwie nastgpujacych po sobie form ekspresji religijnych
pewng podstawowa jedno$¢ jako przejaw archetypicznej wiasnosci cztowieka jako
cztowieka. W rezultacie poszukiwanie ogdlnego sensu dziejow (takze religii)
przybiera posta¢ filozofii dziejow, a historia — historiozofii.

Sacrum i profanum

Pierwszorz¢dng rol¢ w pogladach Eliadego odgrywa widzenie §wiata w katego-
riach dychotomii sacrum i profanum, odrdzniania i przeciwstawiania sobie sfery
swigtej i Swieckiej!s. O ile rézne typy racjonalizméw, krytykujac religic w duchu
ofwiecenia, widza w niej podstawowa form¢ samoziudy, alienacji i zniewolenia
cztowieka, Eliade broni stanowczo zasadnej obecnosci religii w kulturze. Na
postawienie tezy o uniwersalnym, niezbywalnym i uprzywilejowanym miejscu
religii w jednostkowym i spofecznym zyciu ludzkim pozwala mu zalozenie, ze
u podstaw empirycznie stwierdzanej réznorodnosci zjawisk religijnych leza rza-
dzace nimi elementarne struktury. Centralne miejsce przypada sacrum jako nie-
redukowalnemu jadru wszystkich historycznych fenomendéw religijnych. ,Kazdy
obrzgd, mit, wierzenie lub boska postaé jest odbiciem do$wiadczenia sacrum
i stad implikuje pojgcie bytu, znaczenia prawdy”. Kryterium spotecznosci ludzkich
jest ich zdolno$¢ do przyjecia sacrum, a naréd, ktéry zagubitby idee sacrum,
popetnitby samobdjstwo.

5 Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, tlum. pol. Robert Reszke, Warszawa (1996) 1999
(oryg. 1957).
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Eliadego pojgcie sacrum nie jest jednoznaczne i darmo szukaé w jego pracach
wyraznej definicji. Sa badacze, ktdrzy dostrzegaja w Eliadowskim sacrum odpo-
wiednik klasycznego pojgcia bostwa lub Rudolfa Otto pojecia ,,catkowicie inne-
go”, inni widzg podobienstwo z socjologicznym podej$ciem Emile’a Durhkeima
|B.S. Rennie 1998). Chociaz Eliade podkresla realno$¢ sacrum, okresla je réw-
noczesnie jako intuicyjnie identyfikowana czg$¢ struktury ludzkiej swiadomosci
manifestujaca sig¢ poprzez teofanie (objawienie bostwa), hierofanie (objawienie
Swigtosci), kratofanie (objawienie mocy) lub intofanie (objawienie bytu). Sacrum
ma dla Eliadego dwa wymiary: przedmiotowy (w postaci rozlicznych hierofanii
— fizycznych przejawOw i sposobu objawiania si¢ sacrum przez symbole, mity
i obrzedy) oraz podmiotowy (w ludzkiej psychice jako pierwotny element jej
struktury, a nie — jak chcial ewolucjonizm - przejSciowe stadium jej rozwoju).
Przyjmowat paradoksalnie, ze sacrum, w przeciwienstwie do profanum, jest real-
ne. Stanowi przedmiot religijnych zachowan czlowieka religijnego, ktéry dzigki
dziedziczonej przez tysigclecia wspdlnej treSci przezy¢ religijnych potrafi odréz-
nia¢ je od profanum. Kazde zjawisko jest potencjalng hierofanig i moze si¢ sta¢
przyczyng dostgpu do czasu pozahistorycznego (illud tempus).

U podstaw religii lezy swoista dialektyka sacrum i profanum: mitu i dziejow,
porzadku i nieporzadku, tego, co realne, i tego, co zjawiskowe. Kazdy z obu
biegunow jest na swoj sposob niezbgdny. Sacrum jest samo w sobie ahistoryczne,
ale objawia si¢ poprzez rdézne rasy, narody i cywilizacje. Jego manifestacje (hie-
rofanie) roznig si¢ wylacznie forma, jaka przybiera proces sakralizacji w religijnej
$wiadomosci ludzi. Ale chociaz sam Eliade opowiada sig za krélestwem wiecznego
sacrum (przeciwko doczesnej egzystencji §wieckiej jako obszarowi niebytu), row-
noczesnie przyjmuje, ze dzieje (profanum) sa koniecznym warunkiem rozumienia
znaczenia sacrum, gdyz przez to, co skoniczone i historyczne, manifestuje sig to,
co nieskoificzone i ponadhistoryczne. Tylko przedmiot §wiecki potrafi przyblizy¢
rozumienie sacrum, i odwrotnie, to co §wigte, objawia si¢ zawsze w postaci
konkretnej hierofanii. Réwnoczesnie dzieje na rzne sposoby ograniczajg i zakry-
waja sacrum, czynigc je niepoznawalnym. Poniewaz sacrum nie jest nigdy dane
wprost i w czystej postaci, lecz zapoSredniczone przez kulturg i dzieje, zadaniem
historyka religii jest tropienie i odkrywanie (aktem intuicji) ukrytej obecnosci
sacrum w jego licznych $wieckich (symbolicznych) ,,przebraniach”.

Wiazac sacrum ze §wiadomoscia ludzka, a wige przypisujac mu okreslony status
ontyczny, Eliade glosi rodzaj pansakralizmu. Zwigzane istotnie z czfowiekiem
struktury religijne sa powszechne i niezniszczalne. Zycie religijne — przezywanie
kratofanii, hierofanii i teofanii — obejmuje cale ludzkie istnienie. Im bardziej
czlowiek jest religijny, tym bardziej realne staje si¢ sacrum. Eliade dostrzega
wprawdzie obecno$¢ wielorakich proceséw sekularyzacyjnych w §wiecie, uwaza
jednak, ze nie moga one zagrozi¢ samej substancji religii, czyli sacrum. Proce-
sy desakralizacyjne odnosza tylko czgSciowy skutek i w najgorszym wypadku
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(jak dzisiaj) spychaja religi¢ na plan dalszy i do glgbszych warstw Swiadomo-
§ci. W dziejach $wiata zwycigza juz to sacrum, juz to profanum, ale — chociaz
czgsciowo zdegradowane i ukryte — sacrum jest zawsze jako§ obecne. Przebija
si¢ ono stale na nowo poprzez rozne procesy sekularyzacyjne i stale na nowo
odkrywa si¢ jego nieoczekiwang obecno$¢ w najrézniejszych dziedzinach zycia.
Dlatego, §cisle biorac, trudno méwi¢ o rzeczywistych dziejach sacrum, chyba
w sensie zewnetrznej pseudohistorii. Sacrum mozna wylacznie kontemplowac,
a historia religii dotyczy raczej dziejéw homo religiosus i przedstawiania nieciaglej
kolejnosci krato-, hiero- i teofanii.

Hierofanie

Kategoria hierofanii - jedno z kluczowych pojg¢ fenomenologii Eliadego — spet-
nia funkcje fenomenologicznego numinosum. Dla historyka religii zajmujacego
si¢ badaniem réznych postaci hierofanii wazny jest fakt, Ze maja one okreslo-
na, dajaca si¢ badaé strukturg. Sakralizacja Swiata jest procesem obiektywnym
i subiektywnym zarazem, ktéremu nic nie moze zagrozi€. Przejawia si¢ w postaci
historycznych manifestacji (hierofanii) sacrum. Hierofania — objawieniem sig
sacrum w przedmiotach naturalnych i artefaktach — moze sig sta¢ cale otocze-
nie czlowieka: niebo i ziemia, storice i ksigzyc, woda i gory, kamienie, rosliny
i zwierzeta, swigte czasy i miejsca, mity i symbole itp. Kazda z hierofanii, zakta-
dajac okreslony system sensow, ujawnia egzystencjalng sytuacj¢ cztowieka w jego
relacji do sacrum, na przyktad niebo - transcendencj¢, ziemia — macierzyf-
stwo i ptodno$¢. Soteriologiczne znaczenie hierofanii polega na porzadkowaniu
§wiata niesakralnego i dawaniu poczucia bezpieczefistwa isensu czlowiekowi
religijnemu.

Archetyp

Dla unaocznienia tego, ze struktury religijne obecne w ludzkiej psychice wykra-
czaja poza sfer¢ $wiadomoSci i mieszczg si¢ po stronie pod$wiadomodci, Eliade
postuguje si¢ pojgciem archetypu w sensie czgsciowo zblizonym do jego uzycia
przez Carla G. Junga. Sam Eliade przestrzega jednak przed myleniem jego sposo-
bu rozumienia archetypu z Jungowskim. O ile dla Junga archetypy s strukturami
kolektywnej podswiadomogci, o tyle Eliade chce uzywaé tego terminu — w sensie
zblizonym do rozumienia idei przez Plotyna i §w. Augustyna — na okreslenie
stalego elementu mitéw i opowiadan. Czlowiek zachowuje w swej pod§wiadomosci
rodzaj wzorcowych modeli objawianych przez mit i reaktualizowanych poprzez
czynno$ci rytualne, bedace nasladowaniem zachowan archetypicznych.

Eliade wykorzystuje kategori¢ archetypu w swej ,,archaicznej” ontologii, gdzie
sluzy do uwolnienia historii religii od relatywizujacego historyzmu. Archetyp
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jest transpersonalny i nie bierze bezposrednio udzialu w zadnym momencie
dziejow, chociaz z drugiej strony — paradoksalnie - jest w nich zawsze obecny.
Fenomeny religijne tworza nie tylko archetypy, lecz bardziej ogolne systemy.
Dlatego rozumienie pewnego zjawiska religijnego dokonuje sig nie tyle poprzez
jego historyczne i kulturowe zwiazki, ile poprzez przynalezno$é¢ do okreslonej
archetypicznej struktury, zintegrowanej z ogélniejszym systemem, ktorego jest
fragmentem. Podejscie takie zapewnia, wedtug Eliadego, ujawnienie sieci asocjacji
i znaczen ukrytych w badanych zjawiskach.

Zarzuty wobec kategorii sacrum

Wprowadzenie sacrum jako podstawowego pojecia teorii religii wywotalo wobec
Eliadego zarzuty podobne do wysuwanych pod adresem Nathana Séderbloma
i Rudolfa Otto, do ktérych jego poglady sa najbardziej zblizone. Krytykowano
niejasng pozycj¢ metodologiczng kategorii sacrum (i archetypu) jako nieempi-
rycznej kategorii filozoficzno-teologicznej, rodzaj religijnego a priori, stuzacego
apologetyce religii. Twierdzac, ze byé¢ czlowiekiem, to by¢ religijnym, Eliade
utozsamia po prostu religi¢ z kultura. Wazna tez jest kwestia realnosci sacrum:
czy jest ono tylko strukturg ludzkiej psychiki (jest kategorig antropologiczng),
czy tez nalezy do rzeczywistoSci poza czlowiekiem. Stanowisko Eliadego nie
jest tu jasne. Jak bowiem pogodzi¢ wypowiedZ, ze sacrum, jako fundamental-
na kategoria antropologiczna, jest ,elementem w strukturze §wiadomosci, nie
za$ etapem w jej historii”, z inng, ze jest ono rzeczywistodcig ,transcendentng”
i ,transpersonalna”, nie redukujaca si¢ do ludzkiej swiadomosci? Osobliwy kan-
tyzm pogladéw Eliadego wydaje si¢ tu narzucaé, podobnie jak fenomenologia
religii, ktora zajmuje sig trescig ludzkiej swiadomosci, nie wypowiadajac si¢ na
temat obiektywnego istnienia intencjonalnych przedmiotéw poznania, chociaz ich
istnienie jako$ zaklada, Eliade, przekonany skadinad gigboko o transcendentne;j
realnosci sacrum ($wiadczy o tym szereg jego wypowiedzi oraz wiasne zycie
i $mier¢), traktuje je w swych badaniach jako aprioryczng forme¢ $wiadomosci.

Homo religiosus

Utozsamiajac poniekad sacrum z tym, co pierwotne, Eliade upatruje istote religii
w tym, co archaiczne. Dlatego po$wigca tyle uwagi idealnemu (archetypicznemu)
czlowiekowi religijnemu, realizujgcemu si¢ najpetniej w czlowieku archaicznym,
wykraczajacym poza kazda tradycjg religijng. Na koncepcjg czlowieka religijnego
(homo religiosus), przeciwstawianego $wieckiemu (homo historicus), znajduja-
cej si¢ u podstaw badan Eliadego, sktadaja si¢ m.in. nast¢pujace przekonania:
1) rozumienie czlowieka poprzez uniwersalne struktury; 2) traktowanie sacrum
jako elementu w strukturze ludzkiej $wiadomodci; 3) teza o duchowej jednosci



Mircei Eliadego fenomenologia religii 125

dziejow calej ludzkosci (czlowiek pozostaje religijny niezaleznie od zmieniajg-
cych si¢ historycznych okolicznosci); 4) poglad, ze na najbardziej archaicznych
poziomach kultury istnienie ludzkie jest samo w sobie aktem religijnym.

Do swoistosci czlowieka archaicznego nalezy umiejetno$¢ nieograniczonego
rozciagania hierofanii na wszystko, co istnieje. Sakralizacji czasu historycznego
dokonuje on przez przetwarzanie mitéw, celebrowanie obrz¢gdéow i tworzenie
symboli, ktére uobecniaja archetypy. Rozumie on dzieje poprzez odniesienie
poszczegdlinych zdarzen do pierwotnego czasu ,,poczatkéw”. Typowym przedsta-
wicielem cztowieka religijnego jest szaman i te osoby, ktore potrafiag w ekstazie
otworzy¢ bramy do transcendencji. Jego przeciwienistwem jest cztowiek histo-
ryczny, ktoéry zyje w niezrozumialym dla siebie czasie linearnym, sktadajgcym
si¢ z szeregu oderwanych od siebie niepowigzanych zdarzen. Mamy tu wigc do
czynienia z gnostycka wregcz koncepcja cztowieka-boga, ktory czeka w upad-
lym i sprofanowanym czlowieku ziemskim na swe powtdrne ozywienie (Kurt
Rudolph). Poglad ten przypomina wczesniejsze (ewolucjonistyczne) koncepcje
Edwarda B. Tylora, Jamesa G. Frazera, Luciena Lévy-Bruhla czy szkoly Rudolfa
Otto, ograniczajace religi¢ do jej elitarnych przedstawicieli.

Hermeneutyka symbolu i mitu

Wazne znaczenie, m.in. w zapoSredniczaniu archetypéw, przypisuje Eliade sym-
bolom i mitom. Problem symboliki zostal przez niego potraktowany wyjatkowo
troskliwie i systematycznield. Badania nad symbolami (hermeneutyka symbolu)
naleza, jego zdaniem, do zasadniczych zadan historii religii. Stad tez prace Eliade-
go pelne s3 opisow, wyjasniefi i porownan symboli zaczerpnigtych z réznych reli-
gii. Hermeneutyka symbolu stuzy odkrywaniu i aktualizowaniu ich zapomnianej
i ukrytej archaicznej tresci. Dopetniajac psychologie glebi, pokazuje, jak symbole,
ulegajac sekularyzacji, sa nadal obecne w spoteczefistwach najbardziej zlaicyzo-
wanych. Hermeneutyka korzysta z wszystkich dost¢pnych metod (historycznych,
filologicznych, socjologicznych i psychologicznych), ale na nich nie poprzestaje.
Znawcy pogladow Eliadego uwazaja, ze jego pojgcie symbolu uksztattowato sig
pod wplywem pobytu w Indiach. Wyrazniejsze s3 jednak wplywy psychologii glgbi
(Carl G. Jung), ktora glosi powszechna, niezaleznie od rasy, czasu i miejsca,
obecno$¢ symboli w podswiadomosci ludzkiej. Twierdzenia Eliadego na temat
symbolu i sposobu jego badania zakladaja szereg tez ontologicznych, blizej przez
niego nie wyjasnianych. Obejmujac pojeciem symbolu wszystkie formy religijnej
ekspresji, nie odgranicza go dostatecznie wyraznie od pojgcia znaku, obrazu,

16 Obrazy i symbole. Szkice o symbolizmie magiczno-religiinym, ttum. pol. Magda i Pawet Roda-
kowie, Warszawa 1998 (oryg. 1952); Methodological Remarks on the Study of Religious Symbolism,
w: Mircea Eliade, Joseph Kitagawa (eds.), The History of Religion: Essay in Methodology, Chicago
1959, s. 86-107.
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metafory, a takze mitu i obrzgdu. Nie odrdznia tez pierwotnego znaczenia sym-
bolu od jego pdZniejszej interpretacii.

Celem badan nad symbolika jest ujecie gigbokiej struktury, czyli ponadhisto-
rycznego sensu poszczegdlnych hierofanii. Poniewaz mySlenie historyczne wigze
si¢ istotnie z czfowiekiem, poznanie symbolu dostarcza takze wiedzy o samym
cztowieku, ktéry tworzy symbole do kontaktu z sacrum. Uzycie symboli wyprze-
dza uzycie dyskursywnego rozumu i jgzyka. Symbol, wyrazajac egzystencjalne,
graniczne sytuacje czlowieka, jest ponadczasowy i stale aktualny. Jest szyfrem
ukrytej rzeczywistosci religijnej, punktem wyjScia analizy Swiata religijnego, otwie-
rajacym dostgp do ukrytych dziejow hierofanii, do idei religijnych i tym samym
do sacrum w calej réznorodnosci jego przejawéw. Myslenie symboliczne jest
rodzajem jezyka, poprzez ktory manifestuje si¢ sacrum oraz za pomoca ktérego
mozna je lepiej zrozumie¢. Symbole i hierofanie sa w gruncie rzeczy dwiema
stronami tej samej rzeczywistosci. Chociaz Eliade odroznia migdzy formg i trescia
symbolu, przypisuje, zgodnie z podejsciem fenomenologiczno-hermeneutycznym,
niewielkie znaczenie ,rzeczywistym” dziejom symbolu. Symbole religijne nigdy
calkowicie nie gina, lecz przeksztalcaja si¢ najwyzej w areligijna symbolikg $wie-
cka. Eliade nie podaje jednak blizszych powodéw i mechanizméw tych przemian
i mozna si¢ co najwyzej domy§laé, ze wigzq si¢ one ze zmianami w systemie
warto$ciowania.

Swym iScie platoiiskim rozumieniem mitu i programem remitologizacji wyste-
puje Eliade przeciwko deprecjacji mitu (Rudolf Bultmann) jako opowiadania
fikcyjnego i iluzorycznego. Przeciwnie, mit — jako pierwszorz¢dny posrednik sac-
rum - wyraza prawde, chociaz innym jgzykiem niz jgzyk filozoficzny i naukowy.
To nie historia stworzyta mity, lecz odwrotnie — mity stanowig rzeczywiste Zrédio
dziejow. Podkreslajac, ze mit jest historia dotyczacg poczatkow §wiata, Eliade
nawigzuje do rozumienia mitu przez Gerardusa van der Leeuwa jako opowiadania
o narodzinach $wiata, czego wyrazem jest szczegblne znaczenie przypisywane
mitom kosmogonicznym!’.

Mit, podobnie jak symbol, wymaga wysitku interpretacyjnego za pomoca
pordwnawczej i kreatywnej hermeneutyki. U Eliadego, jak wspomniano, nie
ma ostrej granicy migdzy mitem, symbolem i obrzgdem. Mit, tak jak symbol, jest
rodzajem hierofanii, objawiajace;j sacrum. Mit jest wszystkim po trosze: poetyckim
opowiadaniem o prawdziwym wydarzeniu, prymitywnym wyja$nieniem $wiata
i filozofia w zarodku. Jego ponaddziejowo$¢ przejawia si¢ w tym, ze roézne mity,
nawet oddzielone czasem i przestrzenia, zachowujg swa strukturalng jednoSc.
Mit jest historia $wigta dziejaca si¢ na poczatku czaséw (in illo tempore). Jej
aktorami sg bogowie lub bohaterowie kulturowi. Zaklada istnienie pierwotnego

17 Mity, sny i misteria, ttum. pol. Krzysztof Kocjan, Warszawa (1994) 1999 (oryg. 1980); Aspekty
mity, ttum. pol. Piotr Mrowczyiiski, Warszawa 1998 (oryg. 1963).
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objawienia oraz §wigtej tradycji. Pierwszorz¢dng funkcja mitu w zyciu (nowo-
czesnego) czlowieka jest dostarczenie wzorcowego i powszechnie obowigzujacego
sposobu zachowania sig, ale takze podtrzymywanie tgsknoty za pierwotnymi
czasami (,rajem”, ,zlotymi czasami”). Czlowiek staje si¢ w pelni cztowiekiem
przez powtarzanie §wigtej historii, objawianej poprzez mit. Przyjmujac, ze mit
ma co$ istotnego do powiedzenia na temat $wiata i cztowieka (dwu waznych
przedmiotéw zainteresowan Eliadego) i ze jezyk mitu jest nadal zrozumialy,
podkresla on zwigzek mitu z filozofig. Co wigcej Eliade uwaza, ze filozofia euro-
pejska, jednostronnie zamknigta we wiasnej tradycji, wymaga ozywczej odnowy za
pomocg ontologii zawartej w archaicznych mitologiach. Potaczenie mitu i filozofii
nie jest wigc skandalem, jak twierdzily to wczeSniej rozne typy pozytywizmu,
lecz stuzy lepszemu zrozumieniu $wiata. W swych pogladach na bliski zwigzek
mitu i filozofii Eliade nie jest odosobniony. Dostrzegajg go tak r6zni mySliciele,
jak Ernst Cassirer, Rudold Otto, Ernst Topitsch, Bronistaw Malinowski, Claude
Lévi-Strauss, Jean Piaget czy Paul K. Feyerbend.

Krytyka

Podejscie i poglady Eliadego spotkaly si¢ z wieloraka krytyka, na kt6ra on sam
rzadko wprost reagowal. Bogaty katalog zarzutéw dotyczy zar6wno merytoryczne;j
tresci pogladéw Eliadego, jak i sposobu dochodzenia do tez, ich uzasadniania
i jezykowego formuiowania. Nie wydaje sig, by jakakolwiek nauka byta w stanie
spelni¢ maksymalne zadania, ktére Eliade stawia swej hermeneutycznie pojgtej
historii religii. Sa etnologowie i religioznawcy, ktorzy uwazaja, ze to, co glosi
Eliade, jest po prostu ,kiepska historiografia, kiepska etnografia, kiepska meto-
da, kiepska psychologia i do tego pomieszaniem wszystkich poje¢” (Edmund
R. Leach). Juz to pomijaja oni $wiadomie jego prace, juz to krytycznie — jako
nienaukowe — wprost odrzucaja. Inni krytycy stwierdzaja banalno$¢ sformutowan
Eliadego: kto przeczytal dwie jego ksiazki, przeczytat wszystkie.

Wiele zarzutéw sprowadza si¢ do tezy, ze Eliade postuguje si¢ historig religii
instrumentalnie dla dowodzenia wczesniej przyjetych twierdzen. Nie liczac sig
dostatecznie z — wszechstronnie dobieranymi — danymi empirycznymi, usituje on
apriorycznie i normatywnie narzuci¢ w ramach filozoficzno-religijnej antropologii
okreslony sposob widzenia religii, Swiata i czlowieka. Poglady jego moze przy-
ja¢ tylko ten, kto dzieli filozoficzne i metodologiczne zalozenia jego podejécia.
Postgpowanie takie przekresla histori¢ religii jako dyscypling empiryczng, opar-
ta na mocnych fundamentach historycznych, filologicznych lub etnologicznych.
Aprioryzm i ahistoryzm Eliadego polega na dowolnym, nie popartym danymi
empirycznymi, zakladaniu istnienia ogéinych struktur i praw rzadzacych religij-
nymi zjawiskami i procesami. Zamiast na przyklad interpretowa¢ (obiektywnie?)
symbole religijne, Eliade narzuca na nie siatkg apriorycznego systemu symbo-
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licznego. Zapewnia to niejako automatycznie, bo wewnatrzsystemowo, praw-
dziwos¢ i niefalsyfikowalno$¢ gtoszonych przez niego tez, nadajgc im, z braku
pozasystemowej (pozytywnej lub negatywnej) ich weryfikacji, rodzaj poznawczego
immunitetu.

Normatywizm podejscia Eliadego polega na preferowaniu spoteczeiistw archa-
icznych oraz przypisywaniu uprzywilejowanego miejsca ahistorycznej ontologii,
lezacej u podstaw kazdej religii. W rezultacie historia religii petni wspomniane
kryptoreligijne i kryptoteologiczne funkcje soteriologiczne. Szerokie pojgcie religii
(niemal kazde zachowanie czlowieka — zwlaszcza archaicznego - jest religijne)
sprawia, Ze religial8, inaczej niz sig to czgsto w religioznawstwie przyjmuje, utoz-
samia si¢ z caloScig kultury, a jej badanie przybiera posta¢ badan nad kulturg
w ogble. W metodologii panuje tymczasem przekonanie, ze pojgcia, ktére nie
pozwalaja na dostateczne odrdznianie zjawisk, s3 naukowo bezuzyteczne. Nie-
naukowos¢ (brak obiektywizmu) polega m.in. na bezkrytycznym i eklektycznym
postugiwaniu si¢ empirycznymi danymi, nieliczeniu si¢ z chronologicznym i prze-
strzennym usytuowaniem zjawisk religijnych oraz na pomijaniu wynikéw innych
nauk (spolecznych) o religii. Chociaz w wypadku zjawisk humanistycznych jest
rzecza wazng, by badacz w punkcie wyjscia byl pozytywnie nastawiony do przed-
miotu badan, jednak sam ich przebieg musi by¢ maksymalnie zobiektywizowany
tak, by wilasnie jego przekonania nie przesadzaly wynikéw.

Niektore zarzuty stawiane Eliademu sg typowe i wsp6lne dla nauk humani-
stycznych i majg podstawg w naturze samych badanych zjawisk. Mozna stwier-
dzi¢, ze w dyskusjach nad zasadnoscia podejscia Eliadego on sam oraz krytycy
postuguja si¢ r6znymi pojgciami (paradygmatami) nauki i naukowosci: dos¢ swo-
bodnym Eliade i scjentystycznie zawgzonym jego krytycy, oraz dwiema réznymi
koncepcjami metody naukowej: hipotetyzm u Eliadego i indukcjonizm u jego
adwersarzy. Takie terminy, jak: normatywny, aprioryczny, nienaukowy, nieobiek-
tywny itp., nabieraja tu, w zalezno$ci od teoretycznego kontekstu, odmiennych
znaczen. Kiedy Eliade na przyklad twierdzi, ze jgzyk mitu i poezji jest uprzywi-
lejowanym, a nawet jedynym sposobem moéwienia o sacrum, moze si¢ powolaé
na samego Platona.

W pracach Eliadego wiaza sig¢ SciSle ze sobg hermeneutyczna metoda, jej
ontologiczne zalozenia i warstwa empiryczna. Odrzucenie tych czynnikéw jest
rownoznaczne z porzuceniem ponadhistorycznego rozumienia struktur religij-
nych. Bez zakladanej ontologii jego podejscie traci swe podstawy, pozostajac
w najlepszym wypadku sposobem klasyfikowania danych (Robert D. Baird).
Z drugiej strony stawianie Eliademu zarzutu nienaukowosci moze by¢ z wielu
powodéw niewlasciwe. ,,Eliade nigdy nie twierdzit, Ze historia religii, z jej zada-

18 J Eliadego religia ,,nie oznacza bynajmniej wiary w Boga, bogéw czy duchy, ale [...] odnosi
si¢ do doswiadczenia sacrum, wiaze si¢ przeto z pojgciami bytu, znaczenia i prawdy” (W poszuki-
waniu historii i znaczenia religii, s. 5).
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niami systematycznymi, jest empiryczna w waskim naukowym sensie, chociaz
posiada ona takze swéj wymiar empiryczny” (Joseph M. Kitagawa). Dyskusje
w ramach diachroniczne;j filozofii nauki (Thomas S. Kuhn) nauczyly nas ostroz-
nosci w ferowaniu wyrokow. Jesli kryteria racjonalnosci i naukowosci sg histo-
rycznie zmienne, do pogladéw Eliadego nie mozna tak po prostu przykladaé
wzorca nauki wypracowanego w ramach paradygmatu pozytywistycznego, i na tej
podstawie odrzucaé. Postgpowanie Eliadego nalezy do péfifilozoficznej tradycji
uprawiania humanistyki, gdzie bardziej niz ,,czyste” fakty ceniono zawsze sze-
roko$¢ wizji: weryfikacja lub falsyfikacja danych zgromadzonych z calego Swiata
nie jest nigdy mozliwa.

Wsrod wysuwanych zarzutéw znajduje si¢ takze twierdzenie, Ze teoria religii
Eliadego jest dopasowana do religii archaicznych, ale nie oddaje sprawiedliwosci
wielkim (monoteistycznym i teocentrycznym) religiom historycznym. Zadaniem
historyka religii jest stwierdzi¢ znaczenie, jakie ma pewna religia dla swych
wyznawcow, i Eliade oczekuje, Ze czytelnicy jego prac bedg mogli dzigki nim
lepiej zrozumie¢ warto$¢ wiasnej tradycji religijnej. Zachowujac szacunek dla
kazdej tradycji religijnej, uwazal, ze sakralnoi¢ jest jedna i jest jej tyle samo
w religijnosci na przyktad Eskimoséw co w szamanizmie i chrze$cijafistwie. Chciat
podkresli¢ dwie prawdy rownoczesnie (inna sprawa, czy mu si¢ to udalo): ze
gdy chodzi o sacrum, nie ma hierarchii migdzy religiami, chociaz skadinad nie
ma tez miedzy nimi egalitaryzmu. Poglad ten wigzal si¢ z antyewolucjonizmem
Eliadego: rozwdj religii od ,.gorszych” do ,lepszych” (lub odwrotnie) jest mozliwy
tylko przy linearnej koncepcji czasu. Nie musi to jeszcze oznaczaé rzeczywistej
réwnosci (relatywizmu) wszystkich religii pod kazdym wzgl¢dem, lecz wskaza-
nie na ich element wspélny. Z prywatnych wypowiedzi Eliadego i notatek we
Fragmentach dziennika wiadomo, zZe szczegélne znaczenie wsrdd religii przypi-
sywal judaizmowi i chrzeScijafistwu. Stanowisko, ze w tym, co istotne (sacrum),
wszystkie religie sa rowne, pozwala Eliademu na przyktad uwaza¢ szamanizm za
pierwotng i czysta forme religii i stawia¢ na jednej ptaszczyznie z hinduizmem.
Postawe, ktora traktuje wszystkie wierzenia religijne na tym samym poziomie,
bez opowiadania si¢ za jednym z nich, zwyklo si¢ okre$la¢ mianem aleksandry-
nizmu (Emile M. Cioran). Problem prawdziwosci (autentycznosci) konkretnej
formy religii, tak wazny i rozstrzygajacy na przykltad dla chrzeicijanistwa, w ogéle
si¢ tu nie pojawia.

Eliade jest osobiScie zaangazowany po stronie sacrum, religii i czlowieka,
aksigzki jego maja w sobie co$ gleboko religijnego. Wielokrotnie przypomina,
ze wlaSciwe rozumienie §wiata i ostatecznych celéw cziowieka jest mozliwe tylko
w perspektywie sacrum. Religijnos¢ Eliadego jest jednak bardziej religijnodcia
taoistycznego medrca niz chrzescijainskiego §wigtego. Zainteresowaniem religia
kosmiczng (ziemia, niebem, ogniem i woda jako hierofaniami) Eliade przypomina
joiskich filozofow przyrody. W religii kosmicznej nie ma miejsca na transcen-
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dentnego i osobowego Boga oraz osobowy z nim kontakt. Zbawienie niec ma
tu charakteru osobistego, zindywidualizowanego spotkania z Absolutem, lecz
jest rozplynigciem si¢ w blizej nieokreSlonej ,,nirwanie”. Ambicjg Eliadego nie
bylo jednak stworzenie nowej formy religijnosci lub synkretycznej religii @ la
Eliade. Chciat méwi¢ o religii i zjawiskach religijnych niejako poza wszelkimi
teologiami i dogmatami. Mozna przyja¢, ze modelem dla jego pojgcia chrzes-
cijafistwa kosmicznego byta religijno$¢ rumuiiskich chiopow, o ktorej sadzil, ze
przechowuje elementy najstarszych wierzen przedchrzescijanskich w potaczeniu
z chrzescijanskimi.

Eliade dostrzega z jednej strony wyjatkowos¢ chrzescijafistwa i fakt wcielenia
Boga w dziejach §wiata, z drugiej strony uchyla ja, traktujgc chrzescijanstwo jako
przedluzenie archaiki i utozsamiajac eschatologicznie przepowiednie Chrystusa
z archaiczng i indyjska symbolika odrodzenia $wiata. Co wigcej, z pozycji religii
kosmicznej Eliade jest krytyczny wobec tradycji judeochrzescijanskiej, gdyz ta
- umozliwiajagc powstanie nauk szczegdétowych — przyczynita si¢ do wspomnia-
nej, krytykowanej przez niego, desakralizacji §wiata. Wyraza wszakze nadziejg,
ze Zachdd i chrzedcijafistwo odnowia si¢ przez odzyskanie kosmicznego i sa-
kralnego wymiaru rzeczywistosci, przekraczajagc w drodze kontaktu z religiami
Wschodu lokalne ograniczenia. Swe badania uwaza Eliade za przyczynek do
tego dziela.

Mircea Eliade zmart 22 kwietnia 1986 roku w Chicago jako Sewell L. Avery
Distinguished Service Professor Emeritus, zaopatrzony sakramentami $wigty-
mi, w obecnos$ci modlacych si¢ Zony i przyjaciél. W prawostawnych kosciotach
Stanéw Zjednoczonych odprawiono nabozefistwa zatobne za spok¢j jego duszy.
Ten, ktory zwykl mawiaé, ze §wiat doczesny jest iluzja, a Smier¢ rodzajem ini-
cjacji, sam przeszedl do sakralnego wymiaru rzeczywistosci, o ktorej istnieniu
byt zawsze mocno przekonany.

Phenomenology of Religion

Key words: Eliade, archaic world, hierophanies, archetypes, hermeneutics, sacred
versus profane, history versus phenomenology

The author offers a succinct summary of Eliade’s views on religion as a highly
uniform attitude that has various specific forma recognizable as so many different
religious cults. Eliade believed that religion, as a widespread phenomenon, had
its own history, and new forms of religion evolved from its earlier versions.
In each of its phases religion is defined as a new balance between what is
seen as sacred, and what is seen as profane. These two categories appear
to be omnipresent and underlie all further distinctions that are essential for
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particular cultures. The origins of all religions are found by Eliade in the life
of an archaic man, a partly prehistoric and party mythical figure, who had
a deep sense of identity with the surrounding world, a poorly defined ego, and
a strong propensity to rely on mythical explanations of natural facts. This clouded
form of consciousness had a peculiar sense of time which was conceived as
a succession of circularly progressing events. The expectation to see once more
the events already experienced gave birth to rituals, cults, astrology, a belief in
reincarnation and ultimately various methods of measuring time. It lay at the
bottom of several dichotomies, such as permanent versus transient, essential
versus superficial, sacred versus profane, ontological versus historical. It also
led Eliade to identify two forms of human existence in general, homo religious
and homo historicus. The former engages in an unending search of the sense
of human life and organizes it on presumably unchanging principles. The latter
quickly adapts to circumstances and seeks earthly success in life. The author
discuses major criticisms leveled against these theories.



