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ZAWARTOSC: 1. Mircea Eliade — Teacher in the background; 11. Mircea Eliade
— teoretyk i wyznawca nowego humanizmu religijnego; III. Sacrum - rzecz o pol-
skiej recepcji kategorii eliadowskich; IV. Bibliografia polska Mircei Eliadego za
lata 1987-2002*

I. MIRCEA ELIADE - TEACHER IN THE BACKGROUND

,,Signs are being made to us,
but we pass them by without seeing them”
(Mircea Eliade)

Spor o trwalo$¢, sens, aksjologie i zasicg oddzialywania eliadowskiego przesta-
nia trwa juz ponad pdiwiecze, debata obejmuje kilka kontynentéw. Zapoczatko-
wany w latach 50. francuskimi i amerykanskimi recenzjami pierwszych $wiatowych
bestselleréw rumunskiego uczonego - religioznawcy, filozofa, etnografa — (Traktat
o historii religii, Mit wiecznego powrotu), rozgorzal na nowo po $mierci Mircei Elia-
dego.

Ten nowy styl debaty rozpoczat si¢ jeszcze za jego zycia. W 1979 r. na tamach
»Religious Studies Review” (3/1979) Ninian Smart opublikowala ostrozng w to-
nie refleksj¢ o przemianach historii religii, ktorej fragment zapowiadal jednak
znaczaca zmiang oceny recepcji eliadowskiej: ,,Niedawno napisalam esej zatytuto-
wany Beyond Eliade, zapowiadajacy w tytule «wykroczenie poza», transcendencj¢
horyzontéw w najlepszym sensie tego slowa, zakiadajaca afirmacj¢ prezentowanej
perspektywy, poza ktdra chce si¢ wykroczy¢. Stawia si¢ jej wysoka oceng, ale zara-
zem zaklada, ze cos jeszcze kryje si¢ poza nia”.

Zapowiedz rewizji granic percepcji i sposobu widzenia dotyczyta nowej genera-
cji uczonych wychowanych na badaniach Szkoty Chicago epoki eliadowskiej, ale
takze zainspirowala jej krytykow. Pozycje zagorzatych zwolennikéw Eliadego pre-

* Redaktorem Biuletynu misjologiczno-religioznawczego jest EugeniuszSakowicz,
Warszawa-Lublin.
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zentuje David Carrasco: ,Uwazamy, ze autentyczne stosowanie koncepcji elia-
dowskich jako fundamenty owej «drogi poza» (to go beyond) musi by¢ oparte na
precyzyjnym rozumieniu nie tylko wysokiej jakosci nauczania, ale réwniez ogrom-
nego, calosciowego wkiadu Mircei Eliadego. Sa to wazne aspekty rzeczywistosci,
poza ktéra Ninian Smart chce wykroczy¢. Wydaje si¢ bowiem, ze wielu uczonych
deklarujacych ten rodzaj «transcendencji» nigdy faktycznie nie si¢ggnelo eliadow-
skiego poziomu rozumienia”.

Cytowany tekst kieruje przyszla debate ku inspiracyjnej roli twérczosci elia-
dowskiej. Mircea Eliade byl bowiem niekwestionowanym wychowawca calego
pokolenia badaczy, a dotyczy to zar6wno krytykdw wyrastajacych w cieniu jego
stawy, wielkiego grona czytelnikow, jak i studentéw, ktérzy ttumnie stawiali si¢
na jego wyklady. Dla wielu byl punktem wyjécia do kariery naukowej, pierwszym
sposobem widzenia zjawisk religijnych. ,,Jest dzi§ oczywiste — pisze David Carra-
sco — ze wielu uczonych ma wi¢Z z Eliadem, silng, niewidoczna na pierwszy rzut
oka. Pewne zwiazki sa chwalebna aprecjacja, inne cechuje wrogos¢. Najnowsza
w tym wzgledzie literatura zawiera zaréwno glebokie, wgladowe interpretacje je-
go koncepcji o glebi wgladu jak i buntownicze krytyki fundamentalnej metodyki
eliadowskiej. Jedni Eliadego idealizuja, inni «de-idealizuja» a nawet burza pew-
ne obszary jego wplywu. Ale nawet tych, ktorzy go krytykuja, czgsto otwarcie ko-
rzystajac z jego dziela, cechuje irytacja spowodowana jego ogromnym wplywem,
a takze nierozwini¢tymi implikacjami pewnych jego idei. Jest bowiem argument
wielkiej wagi: jego dzielo stworzylo szeroka i bogata, cho¢ nie do konca wyczer-
pana wizj¢ badawcza. Mogac by¢ realizowana wieloma hermeneutycznymi i kry-
tycznymi sposobami, winna przyczyni¢ si¢ do nowego rozumienia hominis reli-
giosi” (D. Carrasco /red./, Waiting for the dawn, Boulder 1991, University of
Colorado, s. XX).

W tym kontekscie postrzegany, Eliade stat si¢ kowalem karier naukowych wiel-
kiej rzeszy wybitnie zdolnych studentéw. Byt ich obietnica i nadzieja, stat si¢ z bie-
giem czasu niedosciglym wzorem. Z tego powodu studium doktoranckie Szkoly
Chicago nazywano kuznig profesoréw, miejscem formacji atrakcyjnej szczegdlnej
dla badaczy o korzeniach wywodzonych z rozmaitych etnicznych mniejszosci, emi-
grant6éw, notorycznych Odyseuszow.

,Kariera i wyobraznia Mircei Eliadego - stwierdza jeden z nich - nie da si¢ opi-
sa¢ zadnym pi6érem. Byl historykiem religii, redaktorem naczelnym encyklopedii,
powiesciopisarzem, krytykiem sztuki, nauczycielem, filozofem, dziennikarzem.
A wszystko to czynit doskonale, w pelni realizujac zamierzenia... Byl u szczytu sta-
wy. Na wszystkich kontynentach uznawano go za najwybitniejszego religioznawce,
jesli nie uczonego humanistg XX wieku” (tamze, s. XXV).
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Ten edukacyjno-wychowawczy wymiar dziatalnosci eliadowskiej nie jest w Pol-
sce dostrzegalny z wielu powodéw. Eliade zyskuje w perspektywie dziatalnosci
zbiorowej, w kontekicie religioznawstwa amerykanskiego, a szczeg6lnie w kontek-
Scie dzialan religioznawczej Szkoty Chicago, ktére;j istnienie jako spoistej calosci,
trwalo$¢ i zasigg wplywow sa ostatnio kwestionowane, czasem nawet przez jej naj-
wybitniejszych dawnych rzecznikow. Moja praca Szkola Chicago. Spor o dialog
miedzykulturowy taka koherencj¢ zbiorowych dziatan rekonstruuje i jej broni. Ale
Szkofa, tak jak jej najbardziej spektakularny lider, raz jest dekostruowana, a raz
rekonstruowana. Warto jednak doda¢, ze wprowadzenie jej do rozwazan na grun-
cie polskim, wraz z fundamentalnymi dzietami i nazwiskami wybitnych eliadow-
skich interlokutoréw czgsto nieznanych naszej Bibliotece Narodowej, stanowi ka-
mien wegielny prawdziwej i niezafalszowane;j recepcji eliadowskiej. Takg tezg sta-
wia Ewa Skarzynska w nieopublikowanej rozprawie doktorskiej Polska recep-
cja Mircei Eliadego.

Istnieje jednak dowdd posredni, mozliwo$é oszacowania wielkiego wplywu
Eliadego na kolejne generacje uczonych jawi si¢ przez obecng w Polsce wieloto-
mow3 edycje Encyclopedia of Religion (Macmillan, New York 1986, Eliade - editor
in chief). Jest to wielkie przedsiewzigcie zbiorowe, zamierzeniem i intencja wykra-
czajace poza Ameryk¢. W perspektywie widzenia charakterystycznej dla Szkoly
Chicago, wedlug siatki kategorialnej i mapy haslowej opracowanej przez zesp6t
dobrany skrupulatnie przez samego gtéwnego edytora, wybitni uczeni z pigciu
kontynentow opracowali w formie artykuléw tematyke interesujaca nie tylko reli-
gioznawcow, ale i kulturologéw, humanistow. Tak pojmowane dzieto zbiorowego
trudu stato si¢ nagto$nieniem wazkiego przeslania, tak eliadowskiego, jak i catej
grupy uczonych wokét niego skupionych, lub z nim wiodacych niekoriczace si¢
spory. Warto owej pracy po$wieci¢ wigcej uwagi w polskich badaniach specjali-
stycznych.

W rozwazanej perspektywie Mircea Eliade jawi si¢ jako wielki inspirator
szeroko pojetego ekumenizmu budowanego na fundamentach wielorakich mo-
stow kulturowych. Istote owego fenomenu oddaje dziennik eliadowski zatytuto-
wany Journey East, Jouney West. Eliade jest rzecznikiem dialogu migdzykulturo-
wego, W nim widzi odnowe kondycji hominis religiosi i renesans chrzescijafistwa.
Ten sposob rozumienia czyni z niego wielkiego wegdrowca, Odyseusza w sferze
kultury, dokonujacego odkrywczych wypraw w rézne epoki, szukajacego nie-
znanych wspéiczesnosci Iadow. Z takimi mostami i takimi podrézami, metafo-
rycznymi, symbolicznymi, i realnymi, bo ugruntowanymi w jego Zyciorysie na-
ukowymi, wiaZze wielkie nadzieje. Enklawy prymitywu, sedziwe cywilizacje
Orientu, kultury archaiczne, duchowosci Laponczykéw, pigmejow czy aboryge-
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ndéw kryja w sobie spichlerze wartosci silnych. Wprowadzenie owych ,,za-§wia-
tow” w krag rozwazan czlowieka wspéiczesnego moze spowodowa¢ efekt ,,bom-
by aksjologicznej”, dowartosciowujac sfer¢ duchowosci zubozong ekspansja
konsumeryzmu. Tym tlumaczy si¢ atrakcja eliadowskiego przestania w epoce
konfrontacji kultur. Eliade jawi si¢ jako teacher in the background szczegblnie
w regionach raptownej zmiany, w procesach dekolonizacji czy dekomunizacji,
w poszukiwaniach nowej tozsamosci w obliczu prézni ideowej spowodowanej
procesami transformacji. Owa aksjologia jest §ci§le zwigzana z renesansem sa-
crum. Postrzegany w tym aspekcie, Mircea Eliade jest rozumiejacym interloku-
torem Jana Pawta II. To homo reigiosus niestrudzenie poszukujacy sensu czlo-
wieczefnstwa w wymiarze religijnym, czasem po omacku i w sposb okrezny, $la-
dem wielkich odysei kultury. Ale to wytrwaly budowniczy mostéw porozumie-
nia ludzi dobrej nadziei, poczynajac od podrézy na Wschéd, potem ku ducho-
wemu uniwersum Europy Potudniowo-Wschodniej, by w paradoksalny sposéb
w trakcie podr6ézy na Zachdd studiowaé aksjologi¢ kultur matych, peryferyj-
nych, enklawowych i w konicu siggna¢ poglebionej wizji przysztosci chrzescijan-
stwa w kulturze nowoczesnosci.

Ta wedrowna refleksja sprzyja aurze szeroko poj¢tego ekumenizmu i nowe;j
ewangelizacji propagowanej w opozycji do wasko pojetego, skostnialego i pro-
wincjonalnego europocentryzmu. Sam zyciorys Eliadego jest wzorcowym przy-
ktadem dla intelektualnych elit z krajéw kresowej Europy: droga nowej tozsa-
mosci od fascynacji joginami, tradycjami Orientu prowadzi ku chrzescijafistwu,
by w tym wymiarze mie¢ co§ Zachodowi do zaoferowania. Dla wielu europej-
skich i amerykanskich badaczy studia koncepcji Eliadego stanowily czgsto
punkt zwrotny. Mozna stwierdzi¢ z pewnoscia, ze lektury eliadowskie poprowa-
dzily wielu intelektualistéw, wychowanych w klimacie ateistycznym, tak w Ame-
ryce jak i w obszarach postkomunistycznych, ku problematyce religijnej. Na tym
polega trwalos$¢ przestania i aktualno$¢ perspektywy. Dekonstruowany, rekon-
struowany, krytykowany, twdrczo eksploatowany Mircea Eliade jest nadal latar-
nig morska, kompasem wskazujacym droge. Warto wigc przesledzi¢ trzy feno-
meny fascynacji t3 postacia: eliadowskie przestanie Orientu, eliadowska reflek-
sj¢ o roli sacrum w nowoczesnej kulturze Zachodu i spektakularny eliadowski
come back w strefy zakazane — do wspdlczesnej Rumunii. Recepcja polska ma
juz swa pierwsza refleksje, jest nig praca pani Beaty Skarzynskiej. Jak kazda
pionierska proba, ma zalety i wady. Stanowi jednak kamieni wegielny do pogle-
bienia recepcji eliadowskiego przestania w Polsce. Ukazuje interesujaca per-
spektywe pogiebionych studiéw eliadowskich.

Stanistaw Tokarski, Warszawa
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Il. MIRCEA ELIADE
- TEORETYK | WYZNAWCA NOWEGO HUMANIZMU RELIGIJNEGO

Uczeni formatu Mircei Eliadego fascynuja, gromadza wokot siebie uczniow,
tworza szkoly badawcze, staja si¢ przewodnikami w $wiecie idei dla studentow,
takze dla rzesz czytelnikéw, czy wreszcie — znajduja nasladowcow, ktérzy widza
w nich zyciowe wzorce. Sita oddziatywania rumunskiego religioznawcy — prawie
dwadziescia lat od $mierci - dostrzegalna jest wciaz w tak réznych dziedzinach
wiedzy i aktywnosci ludzkiej jak historia idei, filozofia, psychologia, socjologia, an-
tropologia kulturowa, teoria sztuki itd. Eliade glosit w swoich studiach powszech-
ne odrodzenie religijnosci. Eksponujac potrzebg i konieczno$¢ intensywnego po-
szukiwania zagubionego w cywilizacji zachodniej sacrum, stat si¢ popularyzatorem
specjalistycznych badan zwigzkéw mitologii z psychogennym procesem tworzenia,
nadajac mitom i ich wspélczesnej domenie: literaturze, teatrowi, sztuce filmowej,
nowy transkulturowy wymiar.!

Eliade zaproponowal stworzenie wiedzy o kulturze zywej, broniace;j sily religij-
nosci kosmicznej, jako ponadkulturowej wartosci czlowieczenstwa. Nazywana
przez niego nowym humanizmem religijnym mialaby si¢ sta¢ inspiracja
dla licznych nurtéw zZycia cztowieka wspolczesnego oraz utatwic i przyspieszy¢ jego
odrodzenie. Wspoblczesny czlowiek pograzony w kryzysie religijnym otrzymat
w nowym humanizmie - o czym Eliade byl przekonany - solidne narze¢dzie po-
znawcze i diagnostyczne, prawdziwy i petny obraz rozwoju ludzkiej $wiadomosci.
Dzieki niemu pojmie on twdrcza rol¢ mitu w kazdej kulturze ludzkiej oraz oczywi-
sta wymowe modelu cztowieka integralnego, 1aczacego twércza sile hominis reli-
giosi i czlowieka wspolczesnego.?

Nacechowane kosmiczna religijnoscia zycie hominis religiosi moze sta¢ si¢, zda-
niem Eliadego, modelem dla pograzonego w religijnym kryzysie cziowieka wspot-
czesnego. Tworca idei nowego humanizmu daje temu wyraz na polu naukowym
i literackim, obu dziedzinom oddajac si¢ niemal z jednakowym poswigceniem. Sla-
dy tej szczegdlnej idei odrodzenia cztowieka integralnego (total man) znajdujemy
przede wszystkim w artykule 4 New Humanism otwierajacym periodyk ,, The Hi-
story of Religion” w inauguracyjnym numerze z 1961 r., a nastgpnie zamieszczo-

' M. Korolko, Mircea Eliadego poszukiwania sladéw zaginionego sacrum, Kultura — Na-
uka - Oswiata. Zeszyty PAX 9-10/1988, s. 28; S. Tokarski, Eliade - Odyseusz Orientu, Mie-
siecznik Literacki 15 (1980) nr 6, s. 97.

2S. Tokarski, Eliade - Odyseusz, s. 100; te nz e, Drugi renesans. Eliadowska teoria dialo-
gow migdzykulturowych, Kultura i Spoteczefistwo 20 (1976) nr 1, s. 151; zob. F. Chirpaz,
Doswiadczenie sacrum wedlug Mircea Eliadego, Przeglad Powszechny 101 (1984) nr 10, s. 21;
M. Czerwinski, Mircea Eliade, Nowe Ksiazki 3/1986, s. 1.
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nym w zbiorze The Quest, a takze w rozproszonych po wielu dzietach uwagach
i dygresjach oraz w koncepcjach literackich bogatego zbioru nowel i powiesci.?

Ide¢ nowego humanizmu religijnego najlepiej mozna zrozumie¢ na przyktadzie
Zycia i tworczosci samego jej tworcy. Stosujac do siebie wszystkie postulaty swojej
teorii Eliade przedstawia si¢ jako homo religiosus, ale takze jako archetypiczny
model nowego typu religijnosci. Wyrazem tej, swoiscie pojmowanej postawy reli-
gijnej sa akty swiadomosci, odkrywajace obecnos¢ sacrum w zyciu osobistym. Jak
kazde zaangazowanie o charakterze religijnym, tak i nowy humanizm prowadzi do
apostolstwa na jego rzecz; Eliade czyni to z oddaniem na wszystkich plaszczyznach
swojej dzialalnosci. Biograficzne tlo tworczosci Eliadego ujawnia wprost wzorco-
we wspdlzaleznosci mi¢dzy losami, charakterem i funkcja koncepciji teoretycznych
oraz rola spoleczng tego uczonego.*

Wyrazem teoretycznego zaangazowania na rzecz nowego humanizmu religijne-
go sa dzieta Eliadego, 1aczace wyjatkowa erudycj¢ z nowatorstwem i $mialoscia
wniosk6w o charakterze filozoficzno-antropologicznym. Pragnat on napisa¢ diugie
studium ,,zrodet” filozofii, pokaza¢ przejscia od wiedzy mitycznej i symboliczne;j,
praktykowanej w §wiecie archaicznym, do filozofii systemowej. Celem takiej pracy
miafo by¢ ukazanie inicjacyjnego charakteru filozofii. Tak jak inicjacja odpo-
wiada ,,Smierci” na plaszczyZnie doSwiadczenia $wieckiego i ,,odrodzeniu” na po-
ziomie sacrum, to znaczy dostgpowi do poznania metafizycznego, tak filozofia
jest ,.$Smiercia” niewiedzy i odrodzeniem przez wiedzg¢.’

Teoretyk

Dorastajac w okresie najbujniejszego rozkwitu kultury rumuiskiej, jakim byly
lata migdzywojenne, Eliade skierowatl swoje zainteresowania na obszary z pogra-
nicza filozofii, etnografii, orientalistyki, antropologii. Praca dyplomowa poswigco-
na wioskiej filozofii od Marcilo Ficino do Giordano Bruno (1928)¢, a nast¢pnie
aktywna dzialalno$¢ w grupie ,,Criterion” (1933-1935), lecz przede wszystkim trzy-

3D. Cave, Mircea Eliade’s Vision for a New Humanism, Oxford 1993, s. 25-28; por. A. B,,
Czlowiek - dzieje — sacrum - religia, w: M. Eliad e, Historia wierzen i idei religijnych, Warsza-
wa 1988, t. 1,s. VIIL

4 B. Molifiski, Humanistyka, religioznawstwo i mit samotnego czlowieka, w: M. Eliade,
Sacrum, mit, historia, Warszawa 1970, s. 17.

> M. Eliade, Religia, literatura, komunizm. Dziennik emigranta, Londyn 1990, s. 156.

¢ Podsumowanie studiéw filozofii wloskiego i hiszpafiskiego renesansu zawiera spostrze-
zenia, ktore istotnie zawaza na pdzniejszych wiasnych koncepcjach Eliadego. W dalszych la-
tach rumunski badacz dziejéw religii rozwinal i poglebil zwlaszcza intuicje dotyczace zwigz-
kéw migdzy Swiadomoscig i natura, cztowiekiem i wolnoscig (,,terror historii”), racjonalnoscia
i irracjonalnoscia; tenze, Przyczynki do filozofii renesansu. Wedréwki wioskie, Warszawa 2000.
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letnia wyprawa na stypendium do Indii’ staly si¢ impulsem, z ktérego zrodzily si¢
idee nowego renesansu (nazywanego nast¢pnie nowa antropologia badZ nowym
humanizmem), religii kosmicznej i hominis religiosi. Krytyczna ocena osiagnigé
techniki, odkry¢ na gruncie psychologii, nowych nurtéw filozofii oraz egzystencjal-
ne dos$wiadczenia rezimu, wojny i emigracji skfonita rumuriskiego historyka religii
do sformutowania wiasnych, na wpét filozoficznych, pogladéw dotyczacych osta-
bionej kondycji cztowieka XX w.

Po latach gruntownych i wszechstronnych badafi Mircea Eliade (1907-1986)
przedstawil oryginalng koncepcje¢ interpretacji zagubienia cziowieka wspolcze-
snego w perspektywie jego religijnosci. Syntez¢ tworzyl jednak stopniowo, prze-
pajajac idea nowego humanizmu liczne prace naukowe i dziela literackie. Starat
si¢ zy¢, dzialaé i oddzialywac tak, jak rozumiat siebie — jako czlowiek totalny (fo-
tal man).

Opierajac si¢ na materialach religioznawczych, etnograficznych, orientalistycz-
nych itp. Eliade staral si¢ odsloni¢ znaczenie pewnych, w istocie egzystencjalnych,
procesow, ktdre znalazly odzwierciedlenie w historii religii. Nie byl przy tym reli-
gioznawca badajacym jedynie istnienie takich kategorii, jak mit, inicjacja, symbol
itd. i ich miejsca w ogolnej historii religii. Probowat odnalezé sens i funkcje¢
rozmaitych faktow religijnych. Przygotowywatl nadejscie nowego humanizmu reli-
gijnego, starajac si¢ zintegrowaé badania z réznych dziedzin. Byl przekonany, ze
dzigki temu mozliwe bedzie pelne poznanie czlowieka i jego sytuacji w Swiecie.?

Metoda jako humanizm

W budowaniu nowego humanizmu religijnego szczegdlna rol¢ wyznaczat Elia-
de religioznawstwu (history of religions). Jest ono czym$ wigcej niz jedna z wielu
dyscyplin poznawczych ludzkiego ducha. Powinno dostarczy¢ niezbgdnego mate-

7 Wglad w wydarzenia z tego okresu oraz ich znaczenie daje: tenze, Dziennik indyjski,
Warszawa 1999. Jest to rozwini¢cie i uzupeinienie pierwszego tomu wspomniefi; tenze, Za-
powiedZ réwnonocy, Krakéw 1989.

8 Tenze, Mefistofeles i androgyn, Warszawa 1994, s. 8, 201-205; tenze, A New Humanism,
w: The Quest. History and Meaning in Religion, Chicago 1969, s. 5-6; K. Kocjan, Eliade a swiat
wspdlczesny, Pismo Literacko-Artystyczne 7 (1988) nr 5, s. 130; A. Kloskowska, Fenomen
Mircea Eliade, Kultura i Spoleczefistwo 30 (1986) nr 3, s. 281; por. M. Czerwifiski, Mircea
Eliade, s. 1; T. Mar gul, Mircea Eliade i morfologia swigtosci, Euhemer 31 (1987) nr 3-4, 5. 133;
S. Tokarski, Eliade i Orient, Wroctaw 1984, s. 21. W historii religii, jak i we wszystkich dyscy-
plinach wiedzy, najpewniejsza metoda jest badanie zjawiska na wiasnej plaszczyZznie odniesie-
nia, a nastgpnie wigczenie wynikow w szersza perspektywe. M. Eliade, Mity, sny i misteria, War-
szawa 1994, s. 5, 11, 94; zob. D. Allen, Symbolizm religijny i jego interpretacja wedlug Mircei
Eliadego, Czlowiek i Swiatopoglad 5/1989, s. 56-57, 72; S. Tokarski, Eliade i Orient, s. 28;
tenze, Eliadyzm i nauka, Nowe Ksiazki 9/1986, s. 81.
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rialu do zbudowania tzw. nowej gnosis, samowiedzy czlowieka integralnego, uwa-
zanej za element nowego humanizmu. Dlatego wedtug Eliadego okazuje si¢ ono
serig ,,... przestan czekajacych na odkrycie i zrozumienie. Zainteresowanie, z ja-
kim mozna si¢ odnies¢ do owych «przestafi», nie ma charakteru li tylko historycz-
nego. «Mo6wia» nam one nie tylko o dawno umartej przesztosci, lecz takze ujaw-
niajg podstawowe sytuacje egzystencjalne, bezposrednio obchodzace czlowieka
wspolczesnego”. Dalej autor La Nostalgie des Origines pisze, ze za sprawg wysil-
kéw hermeneutyki zmierzajacych do rozszyfrowania znaczenia mitéw, symboli
i innych tradycyjnych struktur religijnych $wiadomo$¢ doznaje znacznego wzboga-
cenia. Prawdziwe religioznawstwo, to znaczy autentyczna, uprawiana z wyobraznia
hermeneutyka, zmienia cztowieka, a kontakt ze Swigtymi tekstami rodzi efekt
przebudzenia.’

Mircea Eliade byt zdecydowanym przeciwnikiem wszelkich redukcjonizméw,
polegajacych na sprowadzaniu istoty religii do jej drugorzednych uwarunkowan:
historycznych, ekonomicznych, spolecznych itd. oraz objasniania jej za pomoca
mechanizméw kompensacyjnych. Taka postawa filozoficzna angazowata go w po-
lemike (lecz nigdy wprost) z licznymi szkolami badan religioznawczych. Nie zga-
dzal si¢ wigc ani z E. Durkheimem, ani z B. Malinowskim, J. G. Frazerem,
C. Lévi-Straussem, Z. Freudem czy wreszcie z marksistami.

Eliadego fascynowata szczegdlnie idea religijna, rozwijajaca si¢ w sposob cia-
gly, charakteryzujaca si¢ walorem powszechnosci. Dostrzegal w niewyczerpanym
bogactwie ekspres;ji religijnych pewna podstawg ich jednosci, rozumiang jako on-
tologiczna eksterioryzacja, uzewnetrznienie strukturalnej i archetypicznej natury
czlowieka. W ten sposob Eliade taczyt ambicje empirycznego religioznawcy z filo-
zoficzng spekulacja, otwierajac tym samym perspektywy tworzonego przez siebie
nowego humanizmu religijnego. Prace, ktére mozna by uzna¢ za ,naukowe”, on
sam uwaza raczej za ,filozoficzne”, gdyz interesuja go zasadniczo zawarte w bada-
nych tradycjach warto$ci metafizyczne.'°

M. Eliade, La Nostalgie des Origines, Paris 1978, s. 12; tenze, W poszukiwaniu ,,po-
czgtkow” religii, Znak 36 (1984) nr 11-12, s. 909; tenze, Religia, literatura, s. 330; tenze,
Z dziennikéw, Znak 40 (1988) nr 9, s. 36; J. Kania, O pewnej propozycji aksjologicznej Mircei
Eliadego, Znak 36 (1984) nr 11-12, s. 1542-1543; te nze, Mircea Eliade jako homo religiosus,
Znak 40 (1988) nr 9, s. 27; K. Kocjan, Wstgp, w: M. Eliade, Szamanizm i archaiczne tech-
niki ekstazy, Warszawa 1994, s. XII; M. Korolko, Mircea Eliadego poszukiwania poszukiwa-
nia sladéw zaginionego sacrum, s. 27-28; zob. tez F. Chirpaz, Doswiadczenie sacrum, s. 20;
S. Tokarski, Eliade - Odyseusz, s. 96.

1 M. Eliade, W poszukiwaniu , poczgtkéw”, s. 913; te nze, Religia, literatura, s. 306; ten -
ze, Mity, sny, s. 6; tenze, Mefistofeles, s. 10-11; te nze, Fragment autobiograficzny, w: tenze,
Swiglojariskie zniwo, Krakow 1991, s. 162-164; 1. Kania, O pewnej propozycji, s. 1542; tenze,
Migdzy przypadkiem a koniecznoscig, czyli zycie jako ,préba labiryntu”, w: M. Eliade, Zapo-
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Punktem wyjScia rozwazan Eliadego byla analiza materialu, jakim zazwyczaj
dysponuje historyk religii. Zajmowat si¢ on przy tym swoistg rekonstrukcjg sensu
przekazéw. W konkretnym wydarzeniu historycznym odszyfrowywat los przezyé,
do jakich dochodzi w wyniku nieredukowalnego do innych pragnienia cziowieka,
by przekroczyé czas i histori¢.!! Tak przeprowadzona ,,metapsychoanaliza” historii
religii, albo inaczej ,,nowa majeutyka” powinna poméc cziowiekowi wspoiczesne-
mu, ktéry przez dzieje sprofanowal sacrum, powréci¢ do postawy hominis religiosi.
Eliade zdecydowanie odrzucal wczesniejsze ahistoryczne, naturalistyczne, racjo-
nalistyczne i schematyczne metody badania. Stosowal wzorowana na J. W. Go-
ethem, metod¢ morfologii sacrum, polegajaca na odkrywaniu statych struk-
tur sacrum przejawiajacych si¢ w historii.'?

Poglad ten traktowat Eliade jako swoiste postanowienie filozoficzne i przedsta-
wil juz w Traktacie o historii religii. ,Najwazniejsza rzecza jest zbadanie zjawiska
religijnego samego w sobie, pod katem widzenia tego, co w nim jest oryginalne
i nie dajace si¢ sprowadzi¢ do czego$ innego. (...) Chodzi tu bowiem, jesli nawet

wiedZ réwnonocy, s. 298, 301-302; J. Kosiewicz, Recenzja , Historii wierzeri... t. 1”, Euhemer
33(1989) nr 1, s. 171; A. Kloskowska, Fenomen Mircea Eliadego, s. 276-277, 281; F. Chir-
paz, Doswiadczenie sacrum, s. 11; M. Korolko, M. E. poszukiwania, s. 33; por. B. Molif-
ski, Humanistyka, religioznawstwo, s. 22.

' M. Eliade, Mefistofeles, s. 201-202; tenze, W poszukiwaniu ,,poczgtkéw”, s. 912; ten-
ze, Dziennik, W Drodze 3 (1975) nr 8, s. 10-11; tenze, Religia, literatura, s. 226-227,
L. Dupré, Inny wymiar, Krakéw 1991, s. 17; S. Tokarski, Eliade - Odyseusz, s. 94;
Z. Pawlak, ,Homo religiosus” w koncepcji Mircei Eliadego, Ateneum Kaplanskie 71
(1978/79) nr 92, s. 10; D. Allen, Symbolizm religijny, s. 65.

2 M. Eliade, Symbolika srodka, Znak 13 (1961) nr 10, s. 1387-1388; tenze, W poszu-
kiwaniu ,poczqtkéw”, s. 912-913; te nze, Proba labiryntu. Rozmowy z Claude Henri Rocqu-
et'em, Warszawa 1992, s. 152; tenze, Religia, literatura, s. 156-157, 226-227; tenze,
Dziennik, s. 8; A. Bronk, Metodologiczna charakterystyka fenomenologii religii Mircea
Eliadego, Zeszyty Naukowe KUL 23 (1980) nr 2, s. 96; F. Chirpaz, Doswiadczenie sa-
crum, s. 20; J. Kitagawa, Mircea Eliade, w: M. Eliade (red.), Encyclopedia of Religion,
New York 1987, t. 5, s. 87; J. A. Ktoczowski, Migdzy samotnoscig a wspdinotg. Wstep do
filozofii religii, Tarnow 1994, s. 50; te nze, Wigcej niz mit. Leszka Kotakowskiego spory o re-
ligie, Krakow 1994, s. 104; K. Kocjan, Eliade a swiat wspdiczesny, Pismo Literacko-Arty-
styczne 7 (1988) nr 5, s. 132; J. Kosiewicz, Recenzja ,Eliade i Orient”, Euhemer
29 (1985) nr 2, s. 82; M. Korolko, M. E. poszukiwanie, s. 28; 30-31; T. Margul, Mircea
Eliade i morfologia swigtosci, Euhemer 31 (1987) nr 3-4, s. 131; M. Nowaczyk, Orienta-
cje teoretyczno-metodologiczne w religioznawstwie niemarksistowskim, w: J. Keller (red.),
Zarys religioznawstwa, Warszawa 1988, s. 198-201; Z. Pawlak, Struktura religii w ujeciu
Mircea Eliadego, Ateneum Kaptanskie 67 (1975) nr 84,s. 152; R. Schaeffler, Filozofia
religii, Czestochowa 1989, s. 96-97; G. Thils, Problemy teologii religii niechrzescijariskich,
Warszawa 1979, s. 138; A. Tokarczyk, Migdzy sacrum a profanum, Nowe Ksiazki 1986,
nr3,s.9;S. Tokarski, Drugi renesans, s. 153; tenze, Eliade i Orient,s. 31; tenze, Elia-
dyzm i nauka, 80-81; zob. J. W. Goethe, O morfologii, Pismo Literacko-Artystyczne
7 (1988) nr 6, s. 44-50.
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nie o definicj¢ zjawiska religijnego, to przynajmniej o opisanie go i ustalenie jego
miejsca wirdd innych tworéw ducha”."

W ten sposéb Eliade doszedt do pojmowania religioznawstwa jako nauki uniwer-
salnej, o osobliwym rysie filozoficznym. Religioznawstwo odslania nast¢pujaca
prawde: cztowiek wszystkich czaséw i epok jest istota religijna. W imi¢ gloszonego
przez siebie nowego humanizmu Eliade z calym naciskiem podkreslal, ze czlowiek
prehistoryczny nie byt dzikim zwierzgciem (jedynie biologicznie spokrewnionym
z czlowiekiem wspoiczesnym), lecz wspottworcg tej samej ogolnoludzkiej kultury.!

Za swe gléwne zadanie uznawal odkrywanie sacrum w zdesakralizowanym
$wiecie wspbiczesnym. Poniewaz sacrum nie jest dane wprost w czystej postaci,
lecz posrednio: przez kulturg i histori¢, zadaniem historyka religii jest odkrywa-
nie aktem intuicji ukrytej obecnosci sacrum w jego licznych $wieckich, sym-
bolicznych, ,,przebraniach”. Nowy humanizm religijny ma otworzyé czlowieka
wspolczesnego na sakralny wymiar, ujawniajacy si¢ w $wiecie. To wla$nie historia
religii dociera i sigga po to, co jest istota czlowieczenstwa: do relacji migdzy czlo-
wiekiem i sacrum. Czlowiek wspoélczesny moze odnalezé swa zagubiong w wysci-
gu z czasem, prawdziwg twarz. Kryje si¢ ona w pojeciu homo religiosus. Czlowiek
religijny jest jedynym stworzeniem zdolnym do pozaracjonalnego pojmowania
rzeczywistosci, catkowicie réznej od $wiata doczesnego i do $wiadomego w nim
uczestnictwa. Eliade stawal si¢ w tym miejscu radykalnie normatywny. Nie zado-
walal si¢ ujawnieniem fundamentalnej religijnej struktury czlowieka, lecz prak-
tycznie starat si¢ pokazad, jak powinien on zy¢, aby to bylo zycie sensowne i wol-
ne od przer6znych lgkow. s

Myili te szczegdlnie mocno wyartykulowane zostaly przez Eliadego w eseju
A New Humanism: ,,Homo religiosus oznacza czlowieka integralnego (total man),
stad religioznawstwo musi sta¢ si¢ dyscypling totalna, w tym sensie, iz powinno uzy-
wad, integrowa¢ i wyraza¢ wyniki osiagni¢te za pomoca rozmaitych metod badania
religijnych fenomenéw”. Pojecie homo religiosus wyraza specyficzny sposob bycia

M. Eliade, Traktat o historii religii, £.6dz 1993, s. 47.

Y Tamze, s. 2, tenze, Mefistofele, s. 202; tenze, Religia, literatura, s. 210; tenze, Mity,
sny, s. 5-12; A. B. Czlowiek - dzieje, s. VII-X, XIV, XVI; F. Chirpaz, Doswiadczenie sa-
crum, s. 9; J. Galarowicz, W poszukiwaniu istoty religii, Krakow 1991, s. 44, 47; M. Ko-
rolko, M. E. poszukiwania, s. 30.

5 M. Eliade, Proba labiryntu, s. 126-127; tenze, Mysli o kulturze i religii, ,,W Drodze”
8(1981) nr 9, s. 29-30; A. B. Czlowiek - dzieje, s. X; F. Chirpaz, Doswiadczenie sacrum, s. 21;
M. Czerwinski, Mircea Eliade, s. 3; Sz. Kalinus, Mircea Eliade w poszukiwaniu Itaki, Tygod-
nik Powszechny 40 (1986) nr 23, s. 3; M. Korolko, M. E. poszukiwania, s. 27-28; T. Margul,
M. E. i morfologia swigtosci, s. 133-134; Z. Mik olejko, Recenzja ,, Proby labiryntu”, Euhemer 28
(1984) nr 1, s. 102; B. Molinski, Humanistyka, religioznawstwo, s. 22-29; S. Tokarski, Drugi
renesans, s. 153; tenze, Eliade i Orient, s. 21.
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w Swiecie, bogaty w do§wiadczenia sacrum. Odnosi si¢ to do cztowieka wszystkich
czasOw i kultur. Zadaniem historii religii jest zatem ukazanie cztowiekowi wspot-
czesnemu jego kondycji, opartej na religijnym doswiadczeniu $wiata, jakkolwiek by
owo do$wiadczenie bylo zakamuflowane. S to dazenia totalne, ktore pozwalaja re-
ligioznawstwu, bardziej niz innym dyscyplinom humanistycznym (psychologii, an-
tropologii, socjologii itp.) otworzy¢ droge ku nowemu humanizmowi religijnemu.
Ten za$ przyczyni si¢ do integracji pograzonego w kryzysie czlowieka.'®

Total man — badacz i literat

Osobne, lecz nie mniej znaczace miejsce, w teoretycznym dorobku na rzecz no-
wego humanizmu religijnego, zajmuje tworczo$¢ literacka autora Aspektéw mitu.
Traktowat ja na réwni z praca naukowa. W powiesciach i nowelach Eliadego latwo
zaobserwowac wzajemne przenikanie si¢ tych dwdch sfer dziatalnosci: pisarza i an-
tropologa kultury, prozaika i filozofa. Wszedzie wylania si¢ zbieznos¢ literackiego
pomystu i rozwiazan nawiazujacych do idei nowego humanizmu religijnego."”

W nieprzetlumaczonej na jezyk polski powiesci Foret interdite (Zakazany las),
Eliade zawarl wiele istotnych element6w, sktadajacych si¢ na ide¢ nowego huma-
nizmu religijnego. Gtéwny bohater, Stefan Viziru, wierzy, ze rytmy kosmiczne
i wydarzenia historyczne skrywaja glebokie sensy natury duchowej. Stefan ma na-
dziejg, iz milo$¢ moze przetamywac poziomy bytu i objawia¢ nowy wymiar istnie-
nia, inaczej méwiac, ze moze byé doswiadczeniem absolutnej wolnosci.

Poczatkowo powies$¢ miala byé zatytutowana Noc sw. Jana, ze wzglgdu na klu-
czowa symbolike letniego przesilenia. W tlumaczeniu francuskim planowat Eliade
tytut Wielki rok, ze wzgledu na dwunastoletni cykl fabuly. Powiesciowy cztowiek
integralny zyje u Eliadego w ,czasie fantastycznym”, ,czasie psychologicz-
nym”, ,czasie historycznym” i zawsze jest w nim rzeczywisty. Bohaterowie Fo-
ret interdite zmagaja si¢ z wirem ,wydarzef historycznych”, gotuja si¢ do wypetnie-
nia swego przeznaczenia i wyruszaja w stron¢ $mierci, do$wiadczaja cierpiefi
$mierci inicjacyjnej. Wedrowka Stefana zostata utozsamiona z wedroéwka inicjacyj-
na. Ta za$ wiaze si¢ z symbolizowana przez drzewo (axis mundi) symbolikg uni-
wersalizacji, uporzadkowania Zzycia, dzigki odnalezieniu centrum. Dla czytelnika
bohaterowie powiesciowi stajg si¢ archetypami, a wydarzenia, w ktérych uczestni-

16 M. Eliade, A New Humanism, s. 8-11; D. Alle n, Phenomenology of Religion, w: En-
cyclopedia of Religion, t. 11, s. 279-284; J. Kitagawa, Mircea Eliade, w: tamze, t. 9, s. 87-88;
G. Cracina, L'uomo e la religione, Torino 1966, s. 189-206.

17 Czesto takze powiesci Eliadego zawieraja watki autobiograficzne. L. Budrecki, Po-
stowie, w: M. Eliade, Maitrei, Warszawa 1988, s. 193; I. Kania, Kryptobiografia fantastyczna
Mircei Eliadego, w: M. Eliade, Mlodos¢ stulatka, Krakéw 1990, s. 180.
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cza, historiami mitycznymi. Dramatycznos¢, nowos¢ i oryginalno$¢ odnalez¢é moz-
na w wydarzeniach, w ktdre zaangazowana jest posta¢. Pierwszoplanowe znacze-
nie ma zachowanie w danej sytuacji, a nie to, co my$li, post¢pujac tak, a nie ina-
czej. Osoba powiesciowa, gdy tylko zaczyna dziataé, gdy stwarza wydarzenie, za-
czyna byé widziana z zewngatrz, nawet przez samego autora. W ten sposéb
w $wiecie literackim obrazom i archetypom odpowiada to, co mozna znalez¢ anali-
zujac kazda postaé.!®

Postugujac si¢ symbolem, Eliade pragnat ukaza¢ jednos¢ autentycznego byto-
wania. Wskazuje na to zawarta w symbolu dialektyka sacrum. Obecno$¢ symboliki
w powiesciach wpisana jest w Zycie codzienne, w §wiat $wiecki, podobnie jak
w $wiecie realnym. Sacrum jawi si¢ wsrdd rzeczy powszednich. Przykiadem takie-
go zabiegu moze by¢ Tajemnica doktora Honigbergera, nowela fantastyczna traktu-
jaca o fenomenologii przezycia religijnego. Refleksj¢ antropologiczna wiaczyl
Eliade w Pe strada Mantuleasa, Domnisoara Christina, Wesele w niebie, Maitrei.
W jego powiesciach pojawiaja si¢ tez elementy mityczne i archetypiczne: poraze-
nia przez piorun w Mlodosci stulatka, proby labiryntu w Dajanie. Prawie zawsze
pojawia si¢ element zagrozonego, badz zakamuflowanego sacrum w zyciu czlowie-
ka, ktéry zapomnial, Ze jest homo religiosus. W nowelach Noce w Serampore czy
Dwanascie tysigcy sztuk bydta Eliade mowi o mozliwosci zniesienia czasu i umiej-
scowienia si¢ w kondycji ponadczasowe;j."

Wyznawca poddawany prébie

Ksiazki Eliadego maja w sobie co$ gigboko religijnego. Przypominaja, ze wia-
Sciwe zrozumienie $wiata i ostatecznych celow czlowieka mozliwe jest tylko w per-
spektywie sacrum. Trzeba mie¢ na uwadze osobiste losy rumuniskiego uczonego,
by zrozumie¢ szlaki, ktére wytyczyl w swoim dziele. Wéwczas bgdzie mozna mie-
rzy¢ doniostos¢ roli, jaka odgrywa historia religii w poszukiwaniu archaicznej on-
tologii, ktora legta u podstaw nowego humanizmu religijnego.?

Niejednokrotnie wyb6r migdzy pisarstwem a praca naukowa byt dla Eliadego
bolesnym pos$wigceniem. Pragnac przedstawi¢ pewna koncepcje¢ $wiata oraz czlo-

8 M. Eliade, Religia, literatura, s. 75, 77, 110, 148, 155-156, 246-247; tenze, Swigtojari-
skie zniwo, s. 80, 102-103; D. Cave, Mircea Eliade’s Vision for a New Humanism, s. 49, 53,
118, 160.

9 L. Budrecki, Postowie, s. 193-194, 198; M. Eliade, Proba labiryntu, s. 188; tenze,
Religia, literatura, s. 274-275.

0 A. B, Czlowiek - dzieje — sacrum - religia. Stowo od Wydawcy, w: M. Eliade, Historia
wierzeri i idei religijnych, t. 1, s. XXI-XXIII; F. Chirpaz, Doswiadczenie sacrum, s. 20; por.
M. Korolko, M. E. poszukiwania, s. 35.
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wieka religijnego, a takze pomoéc wspolczesnym w odnalezieniu sensu i wartosci
religii, Eliade czul si¢ zmuszony do podejmowaniu pracy historyka i hermeneuty
ze szkoda dla literatury. W pewnym momencie stwierdzil nawet gorzko, ze dzigki
historii religii wyswobodzit si¢ od literatury. Nie w niej bowiem kryje si¢ dla niego
rzeczywisto$¢, moze by¢ ona co najwyzej jej namiastka.?!

Wtasciwa Eliademu jednos¢ zycia i dzieta szczeg6lnie wyraznie mozna zauwa-
zy¢ na przykladzie watku inicjacyjnego, obecnego w badaniach naukowych, twor-
czodci literackiej oraz w interpretacji wlasnego zycia. Nowele i powiesci moga
przedstawia¢ pewien schemat inicjacyjny badz same stanowi¢, dzigki swej struktu-
rze i symbolice, dzielo o charakterze inicjacyjnym.

Mircea Eliade od dziecifistwa czut si¢ przeznaczony lub powotany do wedrowa-
nia przez labirynt wierzen, religii, Swigtych ksiag, aby odnalez¢ 6w najwazniejszy
pierwiastek, pozwalajacy cztowiekowi by¢ czlowiekiem. Przy ustalaniu tradycji, kt6-
ra wywarla wplyw na Eliadego, wskazuje si¢ m.in. na prawostawne korzenie, urze-
czenie rumunska kultura chiopska, swoistym egzystencjalizmem rumunskiej elity
intelektualne;j lat trzydziestych, a nade wszystko — na dwuletnig podr6z do Indii.
,»W Indiach odkrylem to, co potem nazwalem «religijnoscig kosmiczng», to znaczy
manifestowanie si¢ sacrum przez rzeczy lub rytmy kosmiczne: drzewo, Zrédto, wio-
sn¢” — wyznal C. H. Rocquetowi.? Nie ograniczal si¢ do sympatyzujacego uczest-
nictwa w do$wiadczeniu czlowieka religijnego, lecz wychodzit poza opis jego sposo-
béw wartosciowania i widzenia $wiata. Mozna sadzi¢ tym samym, ze niektére po-
stulaty metodologiczne oparte byly na wczesniejszych osobistych doswiadczeniach.
Wypowiadat przy tym twierdzenia na temat najwyzszych i najglebszych aspektéw
rzeczywistosci, wyrazat gigbokie osobiste zatroskanie o przyszlos¢ swiata.?

Mircea Eliade na swoja droge zyciowa patrzyl w sposob zgodny z odkryciami
naukowymi. Ogladat ja i warto$ciowal jako ,wedréwke po labiryncie”, ,,prébg”
o charakterze ,,inicjacyjnym”. Odczytywal wydarzenia ze swego Zycia na sposéb
religijny, czyli w duchu promowanego przez siebie nowego humanizmu. W Dzien-
niku zanotowal, pod data 27 sierpnia 1946 r., bardzo znamienne sfowa: ,Mysle,
ze jestem jedynym, dla ktérego powtarzajace si¢ porazki, cierpienia, depresje

2 M. Eliade, Fragmenty dziennikéw z lat 1945-47, Pismo Literacko-Artystyczne 7 (1988)
nr 9, s. 103; tenze, Proba labiryntu, s. 187-193; tenze, Religia, literatura, s. 28, 77, 300;
I. Kania, Migdzy przypadkiem, s. 299; te nz e, O pewnej propozycji, s. 1944.

2 M. Eliade, Proba labiryntu, s. 65.

BTenze, Religia, literatura, s. 69, 166; tenze, Swigtojariskie Zniwo, s. 81; tenze, Z dzien-
nikow, s. 39; A. B. Czlowiek - dzieje, s. VI; A. Bronk, Metodologiczna charakterystyka feno-
menologii Mircei Eliadego, Zeszyty Naukowe KUL 23 (1980) nr 2, s. 97, 100; Sz. Kalinus,
M. E. w poszukiwaniu Itaki, Tygodnik Powszechny 40 (1986) nr 23, s. 3; I. Kania, M. E. jako
homo religiosus, s. 28-29; tenze, O pewnej propozycji, s. 1543.
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i zalamania moga zosta¢ przezwyci¢zone z chwila, gdy wysitkiem inteligencji i wo-
li osigga zrozumienie tego, ze w sensie najkonkretniejszym i bezposrednim ozna-
czaja one zstapienie do piekiel. Skoro tylko «zrozumiemy», ze urzeczywistniamy
wiasnie blgdna wedréwke po labiryncie piekielnym, znéw czujemy, jak zwielo-
krotniaja si¢ w nas sily ducha, ktére uwazaliSmy za dawno utracone. W tym mo-
mencie wszelkie cierpienia staja si¢ «proba» inicjacyjna”.?* Swoje zycie rozumiat
wlasnie jako labirynt czy prébe, w czasie ktdrej rozpoznaje prawdziwego siebie,
dotyka centralnego sensu istnienia. Intelektualne przygody posréd bogéw, sym-
boli, mitéw, rozumiane w znaczeniu archaicznym: egzystencjalnego ryzy-
k a, jawily si¢ Eliademu jako etapy dlugiej inicjacji. Wlasne zycie pojmowat on ja-
ko seri¢ swiadomych i nieSwiadomych préb inicjacyjnych. Klasycznym przedsta-
wieniem inicjacji jest natomiast labirynt, dlatego nieraz okreslat zycie jako ,,pré-
be labiryntu”.»

Archetypiczny Odyseusz byt dla niego wzorem czlowieka. Niczym Ulisses od-
bywat duchowa podré6z, wedrowke do centrum, do Itaki, samego siebie. Niesie ta
droga ze soba ryzyko zagubienia si¢, ale pomyslne przejécie kolejnych préb, po-
zwala sta¢ si¢ inng istota, dokonuje autentycznej przemiany ontycznej. Szczegélna
,»préba emigracji” pomogta zrozumie¢ Eliademu, ze Swiat nigdy nie jest obcy, pod
warunkiem ze odnajdzie si¢ w nim Centrum. Gdy raz si¢ je odnajdzie, jest si¢ juz
zawsze u siebie: w swoim prawdziwym ,ja” i w centrum kosmosu jednoczesnie.
W ten sposob udalo si¢ ,,rumuriskiemu Odyseuszowi” nie tylko zrozumieé, ale tak-
ze przezy¢, opisywana przez siebie, symbolike srodka.?

Podobnie religijny charakter ma u Eliadego przezwycigzanie ,terroru historii”,
lgku przed historycznoscia wlasnej egzystencji. Pragnie on odpowiedzieé¢ na mo-
ment historyczny, w ktoérym zyje, w sposob, w jaki zrobili to Budda i Chrystus,
prawdziwi homines religiosi, przekraczajac go, tworzac w nim lub przygotowujac
inny czas historyczny.?

Po $mierci pierwszej zony, Niny, Mircea zaczytywat si¢ w Ewangeliach. Rozmy-
§lat nad nimi, prébujac odnalezé wiasciwa droge, ktora wyprowadzitaby go z labi-
ryntu. Narastajace przeswiadczenie, ze jest poddawany probie, kazalo mu inter-

% M. Eliade, Fragmenty dziennikéw, s. 101; tenze, Religia, literatura, s. 21; zob. I. Ka-
nia, Migdzy przypadkiem, s. 299.

3 M. Eliade, Dziennik, s. 10; tenze, Préba labiryntu, s. 34, 130, 201-209; te nz e, Religia,
literatura, s. 48, 213-214; 1. Kania, Migdzy przypadkiem, s. 297-299. Labirynt symbolizuje
kreta wedrowke, wewnetrzng pielgrzymke do duchowego centrum, podréz w kierunku du-
chowej jednosci, integracji; J. Bald ock, Symbolika chrzescijaristwa, Poznan 1994, s. 77-78,
119-120.

% M. Eliade, Proba labiryntu, s. 104-105, 111, 131; te nze, Religia, literatura, s. 222.

2 Tenze, Religia, literatura, s. 49-50, 66, 86, 112, 223; te nze, Swigtojariskie zniwo, s. 47,
52;tenze, Z dziennikéw, s. 33.
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pretowaé owe ,udreki inicjacyjne” jako zapowiedZ symbolicznej $mierci i ducho-
wego zmartwychwstania.?

Réwniez przezywana zima 1955 r. choroba i zwigzany z nig lgk przed $miercia
pozwolita mu uchwyci¢ ,,duchowy sens stanu trupa”. Objawil si¢ paralelizm: ini-
cjacja jest Smiercig, wszelka za$ Smier¢ przyjeta Swiadomie moze stac si¢ inicjacja.
Zycie jest ciaglym umieraniem, przechodzeniem w ,stan trupa”. Taka postawa
Eliadego zakiada nawyk ciaglej i uwaznej analizy wlasnego Zycia, mimo jego para-
doksalnej natury, nieuchwytnej dla slowa, pojecia, opisu. Paradoks wlasnej egzy-
stencji polega na dialektyce koniecznosci i przypadku, chaosu i fadu, wolnosci
i uwikiania w ,terror historii”. Zycie czlowieka, aby staé sig¢ istotnie warto$cia, mu-
si wpisac si¢ w zycie i warto$¢ kosmosu, w jego odwieczne cykle i harmonie. Tylko
wtedy odzyska utracona pelni¢ i swoj charakter sacrum. Dobitnym wyrazem takiej
postawy wobec wiasnego zycia sa Dzienniki, Wspomnienia, pamigtniki ZapowiedZ
réwnonocy i Swigtojariskie zniwo, liczne powiesci o watkach autobiograficznych,
czy wreszcie wywiad-rzeka Proba labiryntu.”

Rola ,,chrzescijafnistwa kosmicznego”

Pragnienie odnalezienia sensu codziennego ,zstgpowania do piekiel” $wiadczy
o gleboko religijnym stosunku uczonego do $wiata i swej jednostkowej egzystencii.
Kryje sie w nim przestanie wyznawcy nowego humanizmu religijnego, skierowane
do czlowieka wspodlczesnego. Bardzo trudno odnalez¢ $lady konfesyjnego charak-
teru religijnosci Mircei Eliadego. Osobiscie podkreslana dyskrecja ,,w sprawach
tego, W co wierze, a w co nie wierz¢” dodatkowo utrudnia jakiekolwiek jedno-
znaczne przyporzadkowanie. Z cala pewnoscia Profesor z Chicago zrozumial ta-
jemniczy spos6b przejawiania si¢ sacrum w przedmiotach badZ uczynkach $wiec-
kich. Dialektyke hierofanii uwazat za wzorzec wszelkiego ludzkiego istnienia,
w tym takze wiasnego.®

Mircea Eliade zostat ochrzczony w Kosciele prawostawnym. Jego chrzescijan-
stwo do$¢ diugo bylo ,,uspione”, obywajac sie bez jakiejkolwiek autorefleksji. Swo-
iste ,,przebudzenie” w sferze intelektualnej nastapito w latach uniwersyteckich pod
wptywem Nae Jonescu i Michaila Vulcanescu. Wtedy to uswiadomit sobie zwiazek

8 Tenze, Swigtojariskie zniwo, s. 54-55.

»® Tenze, Proba labiryntu, s. 193-195; tenze, Religia, literatura, s. 35, 66, 159-160; ten-
ze, Swigtojariskie zniwo, s. 54-55; 1. Kania, Migdzy przypadkiem, s. 299-300; tenze, Od tlu-
macza, w: M. Eliade, Swigtojariskie zniwo, s. 5.

%M. Eliade, Proba labiryntu, s. 143; 1. Kania, O pewnej propozycji, s. 1544-1545; E. M.
Cioran pisat o Eliadem, iz ,,wierzyl w zbawienie, byl jawnie po stronie Dobra”; E. M. Cio-
ran, Zycie wreszcie spelnione, w: M. Eliade, Swigtojariskie zniwo, s. 158-159.
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tozsamos$ci narodowej Rumuna z chrzescijaiistwem. Wyprawa do Indii stata si¢ dlaf
okazja do przewartosciowania duchowego, jak réwniez do czynnego udziatu w nie-
ktérych praktykach religijnych. Pocz¢la si¢ ksztaltowaé swoista i niepowtarzalna po-
stawa religijna badacza przejaw6w sacrum i zarazem filozofa, dazacego do ukazania
sposobu przetamania kryzysu czlowieka wspéiczesnego. W kulturze Indii dostrzegt
bowiem analogi¢ do Srédziemnomorskiego i potudniowo-wschodniego chrystiani-
zmu. Wydaje sig, ze wlasnie tu tkwig korzenie wypracowanego przez rumuiskiego
religioznawcg pojecia ,.chrzescijanstwo kosmiczne”. Wiele wypowiedzi Eliadego
wskazuje na to, ze byt on kim$ wigcej niz tylko teoretykiem owej mato ortodoksyjne;j
postawy religijnej. Eliade sprawial wrazenie, jakby przyjmowat za swoje to wlasciwie
bezwyznaniowe, adogmatyczne chrzescijafistwo kosmiczne. W niejednym
miejscu podkreslat przelomowy w dziejach $wiata, ,.kosmiczny” sens ofiary Chrystu-
sa, dzigki ktorej zostaje przywrocona warto$¢ Stworzenia.!

Eliade widzial swoje zycie jako wartos¢ sakralng nie w sposdb autonomiczny, ze
wzgledu na nie samo, ale w pewnym ukladzie wartosci, ktérych Zrédlo jest trans-
cendentne. Kontekst dla sacrum wiasnego zycia odnajdywal w sposob najpeiniej-
szy wla$nie w ramach chrzescijafistwa kosmicznego — najmniej uwarunkowanego
przez histori¢, najmniej kalekiego przezycia petni. Majac ponadto na uwadze swo-
je postannictwo propagatora nowego humanizmu religijnego, nie kryl nadziei, ze
czlowiek wspdlczesny odnalazt w jego ksigzkach ten wymiar sakralnosci kosmicz-
nej, ktory nie jest ani tworem liryki, ani filozoficznej refleksji. Sladéw chrzescijan-
stwa kosmicznego poszukiwat takze w licznych kontaktach z uczonymi przedstawi-
cielami nauk niereligioznawczych. W nowym humanizmie religijnym nie pragnat
wigc stworzenia nowej formy religijnoci ani synkretycznej religii ,,a la Eliade”.
Chciat raczej méwié o religii poza wszelkimi teologiami i dogmatami.’

Chicagowski wyktadowca przychylnym okiem patrzyl na préby odkrywania reli-
gijnosci kosmicznej w kontrkulturze, darzac pewna sympatia np. ruch hippisowski.
Zbuntowani miodzi ludzie odnaleZli - jego zdaniem — sens Zycia, uwierzyli w do-
stepna im absolutng rzeczywistos¢. Wiara w zycie, w wolno$¢, w agape, w mitos¢,
pozwolila im zy¢ spontanicznie, ,,wyzwoli¢ si¢” ze wszystkiego. Zdecydowanie
sprzeciwial si¢ jednak uwazaniu go za guru. Zdarzalo si¢ bowiem, iz prébowano
widzie¢ w nim ,,proroka” wspéiczesnego $wiata, gloszacego wielkim glosem org-
dzie o poszukiwaniu utraconego raju. Przedstawial si¢ wtedy, niejako w obronie,

3 M. Eliade, Religia, literatura, s. 179, 239, 336; tenze, Z dziennikow, s. 32-41; tenze,
Zapowiedzi réwnonocy, s. 124-125, 163, 172-184, 186-187; . Kania, M. E. jako homo religio-
sus, s. 28-29; te nze, Miedzy przypadkiem, s. 301.

32 M. Eliade, Religia, literatura, s. 227, 234, 245; tenze, Z dziennikow, s. 34-35,39; ten-
ze, Swigtojariskie zniwo, s. 134; por. 1. Kania, Migdzy przypadkiem, s. 301; zob. A. B., Czlo-
wiek - dzieje, s. XXII.
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jako naukowiec-profesor nalezacy do starej, filozoficznej tradycji uprawiania hu-
manistyki, gdzie zawsze bardzo ceniono szeroko$¢ wizji. Sugestywny jezyk mitu
i poezji, ktory traktowat jako uprzywilejowany w méwieniu o sacrum, budzit posta-
wy analogiczne do szacunku i uwielbienia, jakim otaczano np. Platona.*

Cennym uzupetnieniem charakterystyki postawy Eliadego jest jego na wpét re-
ligijne traktowanie sztuki. ,,Sztuka pozbawiona znaczenia jest czyms$ nieludzkim.
By¢ cztowiekiem to poszukiwaé znaczenia, wartosci, wymyslaé, projektowaé” —
podkreslal. Ogromne umitowanie sztuki usprawiedliwia traktowanie jej jak corki
mitologii, dziedziczacej jej funkcje: opowiadania o przygodach, o rzeczach znacza-
cych, ktore wydarzyly si¢ na §wiecie.>

Dante Aligheri, J. W. Goethe, H. Balzac, Milarepa, W. Szekspir, Novalis,
J. Joyce, E. Ionesco, Brancusi, Leonardo da Vinci na réwni z Biblia, Bhagawadgi-
ta, Upaniszadami i innymi $wigtymi tekstami, byly dla Mircei Eliadego czym$
znacznie wigcej niz inspiracjg czy tez przedmiotem doznan estetycznych. Widziat
w nich przewodniké6w na drodze zZycia, ktora polega na kochaniu, odpowiadaniu
mifoscia w dialogu ze §wiatem.*

* % %

Mircea Eliade pragnat by¢ nie tyle przewodnikiem, ile towarzyszem w przezwy-
ci¢zaniu religijnego kryzysu wspolczesnego $wiata na drodze nowego humanizmu
religijnego.* Nowy humanizm religijny mial by¢ odpowiedzia na desakralizacje zy-
cia czlowieka wspolczesnego i wyparcie religii w sfery nieSwiadomoéci. Na bazie
gruntownych badan religioznawczych wykazat faktyczna obecnos¢ zachowan reli-
gijnych w dzisiejszym $wiecie. Diagnoza kryzysu religijnego czlowieka wspoicze-
snego objeta rowniez chrzescijanistwo, stanowiace fundament i nieodtaczny (choé
nie zawsze u$wiadamiany) element jego kultury. Eliade twierdzit, ze chrzescijan-
stwo moze by¢ odpowiedzia na omawiany kryzys, pod warunkiem jednak, ze $wia-
domie przyjmie i wykorzysta tworczo tkwigce w nim elementy symboliki religii ko-
smicznej. Czlowiek, o ktérym mozna powiedzieé, ze jest zawsze homine religioso,
operuje symbolem, mitem, rytualem w sposob nie$wiadomy. Nowy humanizm reli-
gijny, wedlug Eliadego, pozwoli ujawnic i zaakceptowac 6w gitod sacrum.

Sebastian Musiol, Rybnik

3 M. Eliade, Proba labiryntu, s. 121-127; tenze, Religia, literatura, s. 382, 384-385;
A. B, Czlowiek - dzieje, s. XXI; Sz. Kalinus, M. E. w poszukiwaniu Itaki, s. 3; M. Ko-
rolsko, M. E. poszukiwania, s. 35.

¥ M. Eliade, Proba labiryntu, s. 180-181.

3 Tamze, s. 182-186.

% Tamze, s. 205.
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11l. SACRUM - RZECZ O POLSKIEJ RECEPCJI
KATEGORII ELIADOWSKICH

Sacrum to najcz¢Sciej wzmiankowana kategoria eliadowska, spotykamy si¢
z nig zar6wno w recepcji o charakterze religioznawczym jak i kulturowym. Nalezy
do kategorii obecnych w humanistyce zaréwno polskiej jak i Swiatowej, podobnie
jak prawda, dobro czy pigkno. Stanowi jeden z elementéw ottowskiego systemu
stanowiacego ,.kosciec religii” i zostala rozwini¢ta oraz spopularyzowana przez
Mircg Eliadego za pomoca opisu rozbudowanego systemu hierofanii - czyli prze-
jawow sacrum, miejscem spotkania tego, co boskie i tego, co ludzkie. Praca Anto-
niego da Silva, The Phenomenology of Religion as a Philosophical Problem, Uppsa-
la 1982, najwierniej oddaje cale bogactwo i ogrom zebranych materialéw w stwo-
rzonym przez Eliadego systemie.

Koncepcja sacrum jest uzyteczna zwlaszcza w opisie rzeczywisto$ci doSwiad-
czenia religijnego w religiach kosmicznych, jak i jako kategoria uniwersalna sto-
sowana jest z powodzeniem w opisie objawienia w religiach teistycznych, w tym
w chrzescijafistwie, opisujac zaré6wno tego, co §wigte — transcendentne jak i dane
w doswiadczeniu przez ,,przedmiot” pochodzacy ze sfery profanum stuzacy z po-
srednika w zetknigciu ze sferg boska — symbol lub hierofani¢. Oméwimy teraz
kilka charakterystycznych przykladéw recepcji koncepcji sacrum w Polsce. Do-
konywala si¢ ona na tle sporéw o sposdb uprawiania religioznawstwa jak i filozo-
fii religii.

Rozwazania w artykule stuza opisowi polskiej recepcji Eliadyzmu, majacej, nie-
stety, jeszcze ciagle charakter jednoaspetowy (dotycza osobno mitu badZ szamani-
zmu) nie calo$ciowy i poglebiony.

Sacrum u R. Otto i M. Eliade

Do niewielu polskich autoréw piszacych na temat kategorii elidowskich
oprocz St. Tokarskiego, ktdry w pracy Eliade i Orient podejmuje to zagadnienie
eksponujac bogactwo pojegcia hierofanii, sacrum oraz profanum nalezy réwniez
W. Pawluczuk, ktéry w artykule pt. Doswiadczenia mistyczne w interpretacji so-
cjologii fenomenologicznej ustala miejsce kategorii sacrum w koncepcji eliadow-
skiej zwanej w Polsce morfologia sacrum. Twierdzi zgodnie z prawda, ze uzyto
jej do okreslenia sposobu objawiania si¢ $wictosci, gdy chodzi o rozbudowane
pojecie hierofanii. W. Pawluczuk uwaza tez, ,,ze jest (ono) czym$ bardziej mgli-
stym niz numinosum Rudolfa Otto”, bowiem numinosum jest wyznaczone przez
granice bytu, za$ hierofanie — wedlug niego - sg zespotami ,wewnatrz byto-
wych” kategorii.
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Dalej autor przyglada si¢ koncepcji hierofanii i sacrum u obu autoréw odsta-
niajac eliadowskie ,,w samym $§rodku bytu”, ,istotg¢” tych rzeczy, oraz ,catkiem
inny”, ,nie z tego $wiata”!. Rzeczywistos¢ ,,$wietosci”, ktora odstania si¢ czlo-
wiekowi religijnemu na ottowski — bardziej transcendentny - i eliadowski - bar-
dziej immanentny? — spos6b nie jest niczym sprzecznym, zawiera raczej dowod
na istnienie Absolutu. Bynajmniej nie $wiadczy to o nieprzydatnosci kategorii
eliadowskiego sacrum jako skonkretyzowanego w doswiadczeniu ludzkim od-
czucia numinotycznego, dlatego ze dwa powyzsze sposoby objawiania si¢ Swigto-
$ci mozna opisaé, jako charakterystyczne dla Absolutu. Absolut jest i transcen-
dentny i immanentny zarazem. I taki jest cztowiekowi dany w doswiadczeniu re-
ligijnym?>.

Sacrologia eliadowska i jej kontynuacja

Sacrum®, profanum — dwa desygnaty do§wiadczenia religijnego jako katego-
rie eliadowskie s3 stosowane zaréwno w polskiej jak i $wiatowej humanistyce
oraz religioznawstwie. Na state znalazly si¢ w stowniku wartosci, postuguja si¢
dzi$ nimi naukowcy, popularyzatorzy, publicysci. Wedlug niektérych filozoféw
religii istniejg trzy plaszczyzny: sacrum, profanum i subsacrum. Subsacrum rozu-
miane jest jako rzeczywisto$¢ idealna - Swiat idei i wartosci nadbudowany nad
sacrum réznych religii’, obecny w rozmaitych sferach zZycia i kultury. Sacrum
u Eliadego ma dwa tlumaczenia, po pierwsze Absolut, po drugie wszystko to, co
stanowi relacje z boskim ,,Ty”, czyli doswiadczenie sacrum. Sam termin sacrum
pOZniej i subsacrum w duzej mierze przejal we wspéiczesnej kulturze funkcje
terminu ,,absolut”, (m.in. takze dzigki naukowemu pisarstwu Eliadego i poczyt-
nosci jego prac w ciagu Kilku ostatnich dziesigcioleci, zwiaszcza dzigki Traktato-
wi o historii religii). Na popularyzacje tego pojecia W pewnej mierze réwniez
wplynat zapewne zakres i sposob uprawianego przez M. Eliade religioznaw-
stwa, jego recepcja.

1 Por. W. Pawluczuk, Doswiadczenia mistyczne w interpretacji socjologii fenomenologicz-
nej, s. 152-153.

2Por. Z. Benedyktynowicz, Mircea Eliade i Rudolf Otto. (Od fenomenologii religii do
fenomenologii kultury), Polska Sztuka Ludowa 1/1980, s. 52-60.

3J. Piaget (1896-1980) - typy postaw religijnych odpowiadaja jakoSciom Boga: trans-
cendencji i immanencji.

4 Por. W. Kwiatkowski, Apologetyka totalna t. 1, Warszawa 1961, s. 28-31 i inne; por.
A. Bronk, Czlowiek — dzieje — sacrum — religia. Wstgp, w: M. Eliade, Historia wierzeri i idei
religijnych, t. 1, Warszawa 1988, s. V-XXII.

5 Por. J. Ochman, Filozofia religii jako przekaznik idei i wartosci religijnych, Nomos
17/1997, s. 11-24.
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W ksiazce, Cosmos and History, ktérej Eliade chcial nadaé podtytut Introduc-
tion to a Philosophy of Religions, autor wyr6znia m.in. dwa typy ludzkosci: religijng
i nie-religijna. (Uwazni studenci H. Bergsona dopatrzj si¢ tu wspdlnych obu my-
Slicielom watkéw analizy czasu i przestrzeni. Za$ uwazni studenci §w. Augustyna
odnajda tu analogie do jego dziela Paristwo Boze, Civitas Dei). 1 choé Eliade
wprost nie okreslal nigdy swojego warsztatu to jednak przeciez zbiezno$¢ tematy-
ki, ktéra badat jako religioznawca, z filozofia i teologia chrzescijariska jest nie tyl-
ko nader widoczna, ale takze miesci si¢ w jego propozycji aksjologicznej. Byt
zreszta uwazany za znawcg teologii i filozofii augustynskie;.

Sakrologia - bo tak z pewnoscia eliadowski system mozemy nazwaé wprost —
do pewnego stopnia odzwierciedla jego teologiczne, a iciSle rzecz biorgc mi-
styczne poglady. Eliadowska metafizyka przepojona jest mistycznym poszuki-
waniem obecnosci Boga, jak najbardziej zgodnym z tym, co nazywamy doswiad-
czeniem religijnym u cziowieka. Zdolno$¢ dostrzegania uniwersalnych i dyna-
micznych struktur pod powierzchnia zjawisk dobrze charakteryzuje postawg
i konstrukcje intelektualng Eliadego, z powodéw czysto profesjonalnych jednak
unikal on wartosciowania stawiajac opisywane fenomeny religijne jakby na jed-
nej plaszczyZnie. Niekt6rzy interpretowali ten brak utozsamiania si¢ (w bada-
niach) z jaka$ religia jako zwyczajny brak wiary. Uzyto nawet w odniesieniu do
Eliadego sformutowania ,.czlowiek religijny bez wiary®”, co ostatecznie prawda
nie jest”. Na §wiat, czlowieka i na wlasne zycie Eliade patrzyt z perspektywy re-
ligijnej; zorientowany w swym religioznawstwie rowniez strukturalistycznie, nie
wartosciuje religii. Jest to do pewnego stopnia takze wymog naukowego obiek-
tywizmu. Rozréznia jednak zdecydowanie wiarg w sensie judeo-chrzescijafiskim
od wierzen.

L. Kotakowski przejat od M. Eliadego zainteresowanie sacrum jako katego-
rig filozoficzna i uczynil ja jednym z centralnych odniesien?® swej filozofii. Mniej
znany w Polsce z uprawiania religioznawstwa, inspirowany na emigracji przez
przedstawicieli szkoly anglosaskiej, dat si¢ tam pozna¢ nie tylko jako ,,specjali-
sta od filozofii marksistowskiej”. W latach osiemdziesiatych w literaturze pod-
ziemnej ukazywaly si¢ jego przeklady fragmentéw prac Mircei Eliade. Tiuma-
czenia te pozwolily inteligencji polskiej podjecie w wielu kregach dyskusji

¢ I. Kania przytacza tu opinie Ciorana jednego z intelektualistéw i przyjaciét rumunskich
Eliadego, w wywiadzie: Z. M. Borczak, Klucze do duchowych swiatéw, Nowe Ksiazki
7/1999, s. 4.

1. Kania, Sciezka nocy, s. 22.

8 1. Dabkowski, Rozwdj rozumienia tematyki Sacrum u Kolakowskiego, w: tenze,
Problem transcendencji a kultura wspdlczesna w koncepcji L. Kotakowskiego, Wroctaw 1999,
s. 96.
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o problematyce religijnej, dostarczyly i dostarczaja takze w sensie technicznym
do dzis calej gamy poje¢ - terminologii i odniesiefi do dalszych rozwazan o rela-
cji migdzy czlowiekiem a Nadprzyrodzonoscia w roznych dziedzinach Zycia, np.
takze w architekturze®, polityce', kulturze!! - literaturze i muzyce (sacrum
i profanum w muzyce).

Jak Eliade, Kolakowski podejmuje zagadnienia transcendencji, nadaje im
réwniez wymiar rzeczywistosci doswiadczeniowej, taczac je z kategoria ,,sensu”
sacrum, jaki przedstawia ono samo w sobie. Analizujac dyskusj¢ o wspoiczesne;j
kulturze i jej zmaganiach, Kolakowski identyfikuje te zjawiska przez pryzmat
obiektywnie rozumianego sensu, ktéry nadawany jest zyciu i wydarzeniom
przez samo sacrum (Czy diabet moze zosta¢ zbawiony i 27 innych kazar). Sens
jest warunkiem porzadku sakralnego. ,,Zanik napigcia migedzy sacrum (sita tra-
dycji) a profanum (sita przemian i postgpu) zagraza kulturze degradacja, jest
»Zapowiedzig zbiorowego samobobjstwa” — pisze Kolakowski w ksigzce Czy dia-
bet moze zostac zbawiony i 27 innych kazan, nas. 170.

Sacrum, tak jak to rozumie takze Kolakowski, stanowi system odniesiefi — bu-
duje tad wartosci, nadaje znaczenie. Utrata wartosci jest w konsekwencji utrata
wszystkiego. Sacrum dla Kotakowskiego stanowi réwniez form¢ $wiadomosci spo-
tecznej, ktora jest zdolna do uprawomocnienia zasad moralnych dla jednostek
i spoleczenstwa.

9 Por. J. Kurek, Sacrum i mentalnos¢ w ksztattowaniu swigtyri Kosciota Wschodniego na
przykladzie drewnianych cerkwi wojewddztwa Przemyskiego, Krakow 1997, W. Wawrzy-
niak, Sacrum w architekturze: paradygmaty kosciota ‘Szlw. Ducha i zboru zielonoswigtkowego we
Wroctawiu 1996; Por. A. Mitkowska (red.), Sacrum w ogrodach: swigte ogrody kalwaryjne
i ich symbolika, Krakow 1997.

0 Por. L. Kotakowski, Balwochwalstwo polityki, Diabet i polityka w: Cywilizacja na fa-
wie oskarzonych, Warszawa 1990, s. 237-294: por. A. Chwalba, Sacrum i rewolucja: socjali-
$ci polscy wobec praktyk religijnych i symboli religijnych (1870-1918), Krakéw 1992.

1 Por. L. Kotakowski, Odwet sacrum w kulturze swieckiej, w: Czy diabel moze by¢ zba-
wiony i 27 innych kazari, London 1984, s. 165-173; te nze, Szukanie barbarzyricy, w: Cywiliza-
cja na tawie oskarzonych, Warszawa 1990, s. 7-36; Terminologia eliadowska na stale weszta
do stownictwa wspoiczesnej humanistyki w Polsce, postuguja si¢ nig zaréwno j¢zykoznawcy
jak i publicysci. Na Kongresie Kultury Chrzescijafiskiej w Lublinie 2000 Ryszard Kapuscin-
ski - znany na $wiecie ze swych bezkompromisowych felietonéw, polski publicysta, podjat
ze swej strony probe zdiagnozowania sytuacji wspolczesnej cywilizacji za promocja relacji
do sacrum i profanumm. Podobne glosy o potrzebie, a nawet koniecznosci zwrécenia sig¢ ku
Absolutowi pojawily si¢ u profesorow Chrzanowskiego i Strzembosza (Wiadomosci KAI
459 /11 stycznia 2001/ nr 2, s. 9) w ich wypowiedziach podsumowujacych ostatni wiek; por.
A. Matachowski, Objawiajgce si¢ sacrum, Wroctaw 1999; por. M. Eliade, The Sacred
and the Modern Artist, Criterion 4/1965, s. 22-24; por. tenze, Literatura de provincie, Pa-
mintul 2 (1934) nr 64-66, s. 2; por. te nze, Activitated institutului de cultura comparata dela
Oslo (Activity of the Institute of Comparative Culture at Oslo), Revista Fundatiilor Regale
2(1935) nr 1, s. 116-139.
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Przede wszystkim termin sacrum, ktory Kolakowski'? wiaczyt do swojego warsz-
tatu pojeciowego, przejat od M. Eliadego™ i R. Otto. To sacrum dla niego ma zde-
cydowanie charakter personalistyczny i jest Bogiem chrzescijan. Kotakowski
opowiada si¢ wyraZnie na rzecz autonomicznej wartosci ludzkiej egzystencji, dla-
tego poniekad wyraza swoj sprzeciw wobec tych koncepcji, ktdre opieraja si¢ na
dazeniu do catkowitego rozpuszczenia ludzkiego indywiduum w czym§ wzgledem
niego zewngtrznym, nawet gdyby byl to jakis absolut (jak religie i filozofie wschod-
nie, przykladowo buddyzm z jego nirwana).

Uczestnictwo w personalistycznie definiowanym Sacrum jest dla Kotakowskiego
Zrédiem sensu przezwycigzajacego kazdy rodzaj lgku, czy bezsensu przez partycypa-
cje w nim. Choé wielu wspdlczesnych, takze intelektualistow zdaje si¢ szukaé jakiej$
terapii egzystencjalnych lekéw gdzie indziej, np. w buddyzmie, to stanowisko Kota-
kowskiego jest w tej kwestii klarowne®: ,,Zdaniem Kotakowskiego, jedynym lekar-
stwem na egzystencjalne leki jest zagwarantowanie sobie uczestnictwa w podsta-
wach ontologicznego absolutu utozsamianego (...) z bogiem chrzescijan'¢.”

W najnowszych esejach Leszek Kotakowski jest ciagle wierny tematyce Sacrum.
Podobnie jak w pierwszej publikacji, czyli we wstgpie do Traktatu o historii religii
w 1966 tak i teraz w Mini wykfadach o maxi sprawach i innych jego relacja i teoretycz-
ne odniesienia do Sacrum'® w gruncie rzeczy s3 te same'®; Sacrum dla Kotakowskiego
to przede wszystkim Bog wiary potrzebny, aby spolecznosci mogly si¢ rozwijac.

12 D. Karasek, Literaturverzeichnis, w: Philosophie und Religion. Uber das gegenseitige
Veriltnis zwischen Philosophie und Religion in der Kultur bei Leszek Kolakowski, Lublin 1995,
s. 133-142.

B Por. L. Kotakowski, Horror metaphisicus, Warszawa1990; tenze, Jesli Boga nie ma,
Krakow 1988; te nze, Odwet sacrum w kulturze swieckiej, w: tenze, Czy diabel moze byc zba-
wiony i 27 innych kazan, s. 165-173; D. KaraseK, Literaturverzeichnis, s. 34.

14 Por. L. Dabkowski, Problem transcendencji a kultura wspdiczesna w koncepcji L. Ko-
takowskiego, Wroctaw 1999.

5 Por. L. Kotakowski, Cywilizacja na lawie oskarzonych, s. 152.

16 L. Dabkowski, Problem transcendencji a kultura, s. 35-36.

L. Kotakowski, Religia jako paraliz czasu, w: Traktat o historii religii, Warszawa 1966,
s. I-VIL

18 Por. M. Rusecki, Istota i geneza religii, Lublin 1997, s. 61-64. Tak definiuje sacrum:
»Najwigksza wartos¢ religii okresla si¢ wigte (w jezyku religioznawczym, zwlaszcza fenome-
nologicznym - sacrum) (,,,) Ono stanowi centrum i wiasciwy przedmiot religii. Swigte (Sanc-
tum) jest nie tyle predykatem, wlasciwie czy przedmiotem boskosci, w religii ile nig sama, cel
dazen nie kategorie bytu jak w filozofii.”

¥ L. Dabkowski, Relacja Bdg - czlowiek w filozofii Leszka Kotakowskiego, w: tenze (red.),
Filozofia i mysl spoleczna Leszka Kolakowskiego. Materialy konferencji zorganizowanej w Radomiu
w dniu 27 maja 1994 r. przez Radomskie Towarzystwo naukowe, Radom 1994, s. 125-130; M. Mu -
rat, O rehabilitacje sacrum w tworczosci L. Kotakowskiego, tamze, s. 131-142; D. Karasek, Wza-
jemne odniesienia filozofii i religii w ujeciu L. Kolakowskiego, tamze, s. 89-112. '
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Zwiazki Kotakowskiego z Eliadem nie ograniczyly si¢ tylko do napisania wste-
pu do Traktatu. Eliade zaprosit Kotakowskiego do wspétudziatu w tworzeniu En-
cyklopedia of Religions, Kolakowski publikowat na Uniwersytecie w Chicago. Te
kontakty z pewnoscia wplynely na religioznawcze zainteresowania Kotakowskie-
£0, a analizujac przemiany w widzeniu problematyki religijnej u samego Kotakow-
skiego® Eliade mial rowniez jaki$ posredni wptyw na jego filozoficzng postawe.

Podejmowanie analiz sacrum i subsacrum, u Kolakowskiego ksztaltuje si¢ stop-
niowo pod wplywem Eliadowskiego religioznawstwa; niemniej jednak maja zdecy-
dowanie, wiasny, osobisty tok wyktiadu.

Naduzycia terminologiczne - krytyka marksistow

Zainteresowanie Eliadem w kregach religioznawcéw o marksistowskich zapa-
trywaniach w Polsce stanowi samo w sobie interesujace zjawisko, 1aczace jedno-
cze$nie zauroczenie erudycja Eliadego, niektérymi aspektami podejScia naukowe-
go przy réwnoczesnie wystepujacym ideologicznym przeciwiefistwie pogladow.
Zaistniala tu swoista coincidencia opositorum. Zainteresowanie Eliadyzmem ro-
dzito si¢ we wspomnianej grupie religioznawcéw zwlaszcza na tle metodologii —
Eliade nie faworyzuje w spos6b wyrazny i wprost jednej z religii. Takie stanowisko
nie musi wskazywa¢ od razu na kompromis, ale nickiedy tak je interpretowano
(Elwood). Dla réwnowagi krytykowano go réwniez za lansowanie ukrytej prefe-
rencji chrzescijafistwa.

Generalnie Eliadyzm jest jedna z metod uprawiania religioznawstwa, a jedno-
cze$nie jedna z tych niewielu nacechowanych doza uniwersalizmu. Religioznaw-
cow ,laickich” interesowala przede wszystkim idea kompromisu?' migdzy-religij-
nego®. Trwali na stanowisku krytycznym wobec tzw. religioznawstwa apologetycz-
nego. Cele, jakie stawiali sobie — zwalczanie religii — stanowily akurat dokladne
przeciwienstwo celow, jakie stawial przed soba Eliade, traktujac swoja dyscypling
wiasnie apologetycznie w odniesieniu do mozliwosci danej cztowiekowi w odczu-
waniu sacrum. Jego koncepcja homo religiosus byla bardzo popularna. Polscy reli-

® L. Kotakowski, Symbole i kultura humanistyczna, w: Kultura i fetysze, Warszawa
1967, s. 239-261, te nze, Obecnosc mitu, Paryz 1972, tenze, Odwet sacrum w kulturze swiec-
kiej, w: tenze, Czy diabet moze by¢ zbawiony i 27 innych kazan.

2! Materialy III Konferencji Religioznawczej poswigconej zagadnieniom metodologicznym fi-
lozoficznej krytyce religii, Krakéw 18-19 paZdziernika 1958 r., Euhemer 8-9 (1959) nr 1-2;
A. Nowicki, Zadania konferencji, Euhemer 18-19 (1960) nr 5-6, s. 23.

2 W przeciwieistwie do innych religioznawcow zwlaszcza chrzescijafiskich uzywajacych
znacznie chetniej i dla odroznienia sformutowania ,dialog migdzyreligijny”. Zresztg religioznaw-
¢y piszacy w pi$mie ,,Euhemer” wytworzyli swoisty Zargon, nowomowg ateistyczng na okreslenie
wielu teologicznych badz przyjetych przez wigkszo$¢ piszacych o religii naukowcow sformutowan.
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gioznawcy ,laiccy” odrzucali aksjologie eliadowska®, ale na swoj sposob przyla-
czali si¢ do fali badawczej i korzystali z metodologii®* religioznawczej profesora
Eliadego. Przykiadowo, Eliade badat folklor jako Zrédio kultury. Za$ lokalnym
folklorem, np. robotniczym, interesowano si¢ w Polsce pod katem ,,drogi do socja-
lizmu”. Z takim tez nastawieniem prowadzono badania folkloru, korzystajac przy
tym ze wzorcdw wloskich badaczy, takich jak Ernesto de Martino.

Mozna jednak postawic tezg, ze Eliade mial swdj ogromny wkiad w integracje¢
Srodowiska religioznawczego w Polsce — chodzi nam o relacje religioznawcy swiec-
cy - chrzescijafiscy. Dotyczy to zwlaszcza wychowawczych i terapeutycznych
aspektow systemu eliadowskiego. Z perspektywy drugiej polowy lat osiemdziesia-
tych w wypowiedziach wielu socjologéw religii i religioznawcéw ,laickich” zaczy-
nal pobrzmiewa¢ ton wigkszego zrozumienia dla potrzeby obecnosci i roli sacrum.
Andrzej Tokarczyk w obliczu naplywu egzotycznych wierzen i form religijnosci
zdaje si¢ nawet dostrzega¢ warto$¢ w tym, co oferuje Kosciét i chrzescijanstwo
w obliczu Nowego Barbarzyiistwa. Pisze w 1986 r.: ,,Obserwujemy obecnie pewne-
go rodzaju reakcje¢ na nieusprawiedliwione szydzenie z ofiary, samozaparcia, z wy-
rzeczen i poswigcen. Fascynacja asceza i SwigtoScig nie musi przeciez oznaczaé
okreslonego wyboru §wiatopogladowego, cho¢ najczgsciej do tej pory szla z nim
w parze. Mozna przeciez pojmowac §wigtos¢ catkiem po §wiecku, jako stuzbg czlo-
wiekowi i spoleczefistwu. Nie kpi si¢ natomiast z tych atrybutéw i cech, postaw
i zachowan, ktore staja si¢ «deficytowe» — z wyrazna szkoda dla kultury, czlowieka
i spoleczefistwa®”. Wlasnie tego typu przemiana aksjologiczna, ktdra miata stop-
niowo miejsce wsroéd niektérych religioznawcow o sympatiach marksistowskich
jest jednym z wyraZnych dowodéw na skuteczno$¢ eliadowskiego oddzialywania.
Andrzej Tokarczyk zywi nadziejg, ze Nowy Renesans, o jakim méwit Eliade, jesz-
cze nadejdzie po reorientacji zachowan i na§ladowaniu napiywajacej do Polski no-
wej mody religijnej. Nalezy — jego zdaniem - jeszcze oczekiwaé dojrzatych owocéw
i obfitego plonu religijnych przemian. Oddzialywanie Eliadego mialo pozytywny
wplyw na polskie zZycie intelektualne - dzigki sile ducha emanujacej z jego prac®.

Religioznawcy ,laiccy” w jaki§ sposéb tez szli §ladami zainteresowan Eliadego
publikujac tak jak np. T. Margul seri¢ Sylwetki religioznawcow, a w niej artykut
o Reffaele Pettazzonim i badaniach historyczno-religijnych we Wioszech (s. 243-252).
Ukazanie sylwetki wspotpracujacego z Eliadem Pettazzoniego, posrednio stuzylo
temu, przez wskazywanie na Srodowiska wloskich religioznawcéw sympatyzuja-

B Por. A. Nowicki, Renesans a euhemeryzm, Euhemer 13 (1959) nr 6, s. 609-617 (s. 614).
% Por. T. Margul, Poréwnawcza historia religii, Euhemer 55 (1966) nr 6, s. 21-31.

B A. Tokarczyk, Migdzy sacrum a profanumm, Nowe Ksiazki 3/1986, s. 9-10:

% Tenze, Sila ducha, w: M. Eliade, Prdba labiryntu, Warszawa 1992, s. 86-90.
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cych z socjalizmem, by w $wietle krytycznym pokaza¢ badania fenomenologiczne-
77, Prezentacja sylwetki Rudolfa Otto, Frazera, oraz samego Eliadego w formie
krotkiej charakterystyki zachodnich szkdl religioznawczych przyczynito si¢ do pro-
mocji metodologicznej koncepcji M. Eliadego zwanej morfologa Swietosci.

T. Margul zauwaza jednak, ze to Eliade rozwinal i drobiazgowo opracowat
tres¢ pojecia sacrum (Traktat o historii religii), co jest jego istotnym wkladem w re-
ligioznawstwo. Nawet autor wrozyl duza przyszio$é ,,szkole morfologii $wigtosci”,
ze wzgledu na postepujaca laicyzacje. Okresla takze (Sacrum) $wigto$é jako nie
réwnoznaczng z religia®. Stwierdza, ze wkiad Eliadego jest istotny tylko dla religii
panteistycznych i wschodnich, ze jest przeciwny teizmowi i idei Boga osobowego.
Taka interpretacja probuje tendencyjnie ograniczy¢ uniwersalizm kategorii elia-
dowskich do religii Orientu, a zwlaszcza do hinduizmu. Przeciwstawia je chrzesci-
janstwu, z czym nie mozna si¢ jednak zgodzi¢ w $wietle calosciowej interpretacji
wyktadni religioznawstwa Mircei Eliadego.

Ocena religioznawstwa eliadowskiego nie uniknela, niestety, jednostronnosci
z powodu pozycji, z jakiej jej dokonywano, mamy tu na mysli opcje Swiatopoglado-
wa. Pozycje polskie nawigzujgce do religioznawczych watkéw Eliadyzmu, z kt6érymi
si¢ spotykamy, maja w zwiazku z tym wyraznie jednoaspektowy charakter. Zwykle
dotycza jakiego$ pojedynczego nurtu tematycznego lub elementu wybranego z calo-
Sci eliadowskich kontekstow. Mamy tu na mysli chociazby zagadnienie mitu.

A. Nowicki zachgca np. do uprawiania religioznawstwa otwartego na wspolcze-
sna kulturg, poszerzania archiwum wspoélczesnego religioznawcy o dzial doku-
mentacji filmowej, na ktérej mozna utrwali¢ obrzed, tance religijne réznych ludéow
- nie zastapi tego zaden opis. (A. Nowicki, Procesy mitotwdrcze we wspdlczesnej ki-
nematografii, Euhemer — Przeglad Religioznawczy 11 /1959/ nr 4, s. 438-440). No-
wicki zwraca uwage zwlaszcza na filmy, ktore z religiami nie maja pozornie nic
wspdlnego, a jednoczes$nie mozna w nich wlasnie uchwyci¢ obrazy i procesy mito-
tworcze oraz nowe kulty, charakterystyczne dla cywilizacji wspoiczesnej (mit akto-
ra amerykariskiego Jamesa Deana, mit kobiecosci, mit kowboja i inne). Autor
wprost cytuje wypowiedz Eliadego o tym, ze ,,zlaicyzowane wprawdzie i zakamu-
flowane - mity i obrazy mityczne spotyka si¢ na kazdym kroku” (s. 439). A. Nowic-
ki, podobnie jak Eliade, zastanawia si¢ nad funkcjami mitéw wspoéiczesnych, poza
tradycyjnymi religijnymi rozgraniczeniami. Szuka takze takiej formy religii, ktdra
tworzy si¢ przez postawy ludzkie — uwaza je za Zrodlo, dla religioznawstwa, do ba-
dan wspolczesnych proceséw mitotworczych i demitologizacyjnych.

7 Por. S. Giusti, Religia jako problem historyczny w ujeciu Pettazzoniego, Euhemer 150
(1988) nr 4, s. 81-91.
B T. Margul, Szkola morfologia swigtosci, Euhemer 1/1961, s. 83-105.
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Recepcja krytyczna ze strony religioznawstwa marksistowskiego koncentrowa-
ta si¢ glownie na tematach podejmowanych w pisarstwie naukowym Eliadego, nie
dotyczyla natomiast w tym samym stopniu metodologii jako takiej, ani literatury,
bo tlumaczenia powiesci i beletrystyki eliadowskiej byty bardzo nieliczne.

Podjecie dyskusji nad tematyka dialektyki sacrum i profanumm, religioznawcy
marksistowskiej proweniencji stawiali sobie najwyrazniej za punkt honoru. Pode;j-
mowali ja jak refren swej krytyki, w kazdej prawie publikacji zwigzanej z Eliadem
choéby posrednio. Juz sam termin ,,dialektyka” w tej recepcji krytycznej wyzwalat
z pewnoscia potrzeb¢ wypowiadania si¢. Eliade nie odnosit swej teorioreligioznaw-
czej dialektyki metodologicznej do krytyki dialektyki marksistowskiej, lecz w odnie-
sieniu do same;j specyfiki i natury zjawiska religijnego, wlasciwego gatunkowi homo
sapiens. Poza pracami monumentalnymi, dzi$ klasyka religioznawstwa, Eliade pisy-
wal nie tak obszerne, ale pokaZne monografie poSwigcone wybranym zagadnie-
niom, takim jak szamanizm, archaiczne techniki ekstatyczne, joga, inicjacje, alche-
mia, kosmos i historia, Swigto$¢ i $wiecko$¢, znaczenie inicjacji w ludzkiej kulturze,
studia symbolizmu religijnego, mit i rzeczywisto$¢, mit i symbol, religie australij-
skie, a takze opracowania Zrédlowe dla religioznawstwa i studiow komparatystycz-
nych. Tematyka sacrum jest w nich tematyka wiodaca, stanowi watek o charakterze
nierozlacznym - zagadnienie, wokot ktorego osnuwa swa metodologie.

W latach powojennych wszystkie kierunki religioznawstwa byly pod kontrola,
na autonomicznych uniwersytetach katolickich religioznawstwo wyktadano jedy-
nie w ramach zaj¢é z apologetyki. Na uniwersytetach pafistwowych zajmowano si¢
badaniami religioznawczymi po to, zeby z religia walczyé, i w konsekwencji nisz-
czy¢ wszelkie przejawy sacrum w kulturze pod hastem $wieckosci - byla to jawna
nadinterpretacja terminologiczna kategorii profanum. ,,Obawa ta nie wydaje si¢
by¢ pozbawiona racji, jesli pamigtaé, ze pod hastami §wieckosci podejmowano
w réznych okresach istnienia PRL wiele dziatan istotnie sprzecznych z istota tego
pojecia, kiedy areligijnemu z istoty charakterowi pojecia Swieckosci nadawano
czesto wymiar wojujacej antyreligijnosci.”? Taki stan rzeczy stanowit od poczatku
doktadna odwrotnos¢ eliadowskiej koncepcji poszukiwania wszelkich — nawet zde-
formowanych — przejawéw sacrum.

Eliade nie jest propagatorem takiej tezy metodologicznej, podobnie jak Pettaz-
zoni jest raczej skfonny do umieszczenia fenomenologii religii w integralnej, kohe-
rentnej jednosci z calg historig religii; Eliade nigdy nie daje takiej wyktadni Swiec-
kosci, jak chcieli to sobie ttumaczy¢ dla wiasnych ideologicznych celéw przedsta-
wiciele koncepcji marksistowskich.

» O tym jak jeszcze zywa jest pamigé o spusciznie naduzyé PRL moze §wiadczyé ponizszy
fragment wypowiedzi A. Kotarbiriskiego, Co dalej? Res Humana 53 (2001) nr 4, s. 36.
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Krytyka Eliadego na Zachodzie zazwyczaj byla matostkowa. Czesciej dotyczyta
bledow jezykowych — ucilenia znaczen stéw (Gombridge) lub bigdow szczegoto-
wych (Smith) niz samego sedna krytykowanych zagadnien. Rzeczywiscie znajduje-
my u Eliadego duzo powtérzei, co w przypadku wyktadowcy akademickiego przy-
zwyczajonego do wielokrotnego ttumaczenia zagadnief jest zrozumiale.

W gruncie rzeczy nie znalazlo si¢ wielu badaczy o réwnie rozleglej wiedzy i eru-
dycji, mogacych sprosta¢ intelektualnemu wyzwaniu Eliadego. Skupiano si¢ bar-
dziej na drobnych niedociagnigciach. Krytyka na Wschodzie byta ideologiczna -
dotyczyta wprost antyhistorycyzmu® (M. Nowaczyk). Krytyke Eliadego w Polsce
nalezy oméwi¢ w dwoch kontekstach: rodzimym i importowanym. Krytyka obcego
pochodzenia, odbita si¢ wyraznym echem w Polsce, w Srodowiskach marksistow-
skich i dotarfa do nas wraz z tlumaczeniami dziet eliadowskich. Stanowilyby ja
w gléwnej mierze echa zachodnich dyskusji i polemik, ktére powstawaly w specy-
ficznych dla siebie kontekstach recepcji w zaleznosci od miejsca ich wydania. Kry-
tyka Eliadego w Polsce byta giéwnie zwiazana z nurtem specjalistéw marksistow-
skich, ktérzy skwapliwie wykorzystywali wszelkie argumenty krytyczne i przeryso-
wywali je w sobie wlasciwym - ideologicznym celu. Do najczgsciej cytowanych
przez nich krytyk6éw eliadowskich nalezat E. De Martino.

Rodzimi oponenci po 1989 r., kiedy to system komunistyczny Polsce, w pierw-
szym kraju bloku wschodniego zostat obalony, dali si¢ poznaé jako metodologiczni
popularyzatorzy, a nawet sympatycy uj¢¢ eliadowskich, jak to ma miejsce na przy-
kladzie T. Margula® — w jego ksigzce wydanej w 1996 r. w Lublinie pod tytutem
Zwierzg w micie i kulcie. Taki zwrot zastuguje na uwagg i wskazuje na ten rodzaj
recepcji specjalistycznej, ktory zaistnial gigbiej i mimo réznic politycznych. Nie
mniej jednak, Margul trochg za p6Zno sugeruje potrzebg zastosowania ujgcia syn-
tetycznego w metodologii. O ich potrzebie i koniecznosci bylo juz wiadomo w la-
tach osiemdziesiatych i Eliade wiasnie je stosowal. Nalezalo go wtedy nasladowac.
T. Margul (s. 8) tak oto pozytywnie, cho¢ nie wprost, odnosi si¢ do eliadowskich
ujec syntetycznych w religioznawstwie i humanistyce amerykanskiej, ktore przy-
niosty Eliademu stawe i uznanie w $wiecie naukowym Stanach Zjednoczonych®x
,»Polscy humanisci pracuja najczesciej ekipami waskich filologéw i historykow wy-
odrgbnionych okresow i regionéw. Ujecia globalne, antropologiczno-kulturowe,
tak zywe w Stanach Zjednoczonych, jeszcze nie przetarly sobie do nas drogi. Dla

% Por. M. Nowaczyk, Recenzje: Uno Bianchi, Problemi di storia delle relligioni, Roma
1958, s. 75-79.

3\ Por. Bibliografia (1957-1987) prac Tadeusza Margula, Euhemer 2/1981, s. 162-168;
4/1981, s. 95-100.

32Zob. M. Eliade, Préba labiryntu.
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wybitnie spolonizowanej nauki polskiej pozostaja nadal podejrzane i wystawione
na zarzut dyletantyzmu i kompilatorstwa opartego na cudzej pracy”.

Trudno do kofica zgodzi€ si¢ z taka opinig T. Margula, bo sukces ,,globalnych”
uj¢c jest sukcesem eliadowskim w Stanach Zjednoczonych. Polegal wiasnie na pa-
noramicznym i caloSciowym ujgciu - interdyscyplinarnosci i fenomenologii stu-
diéw religioznawczych zastosowanych wtedy, gdy wokot krélowaly waskie specjali-
styczne ujecia, ktore nie uwzglednialy perspektywicznej syntezy badan. Zdaniem
autora teraz my w Polsce przezywamy swoisty ,kryzys specjalizacyjny”. T. Margul
przyglada si¢ istnieniu symboliki zwierzat w réznych religiach, kultach, obrzgdach
i do zludzenia przypomina to analizy eliadowskie, tyle ze czlowiek ustgpuje w nich
miejsca zwierzgciu. Czyzby mialby to by¢ symptom upadku rodzaju ludzkiego lub
humanizmu i oznacza, ze lepiej i zdegradowa¢ czlowieka jako podmiot humani-
zmu i zajmowac si¢ fenomenami zoologicznymi? A moze po prostu autor uznal, ze
o czlowieku juz wszystko napisano. Wierz¢, ze nastepnym krokiem nie bedzie pré-
ba przekonania odbiorcow, ze zwierzgta tez maja psychizm (jazi) zdolna do prze-
Zycia doswiadczenia religijnego. Marksistowskie religioznawstwo* chciato wyko-
rzystaé fakt, ze w tezach eliadowskich pojawia si¢ motyw $wieckosci (profanum)
objawiajacy si¢ przez samo pojawienie si¢ sacrum. Dlatego na swj sposob postu-
giwano si¢ rozbudowang przez Eliadego dialektyka sacrum i profanum, byl to je-
den z intensywniej eksploatowanych tematéw eliadowskich w publikacjach religio-
znawczych. Jego eksplanacja nie stuzyla jednak celom religijnym.

Sacrum w recepcji religiologicznej

Koncepcja sacrum nieprzypadkowo powraca nieustannie w religioznawczych
rozwazaniach w aspektach filozoficznych, to znéw w doswiadczeniowych. Przyczy-
na tego jest fakt, ze kategoria sacrum sigga nieuchronnie az do elementarne;j
struktury religii, ktéra ma charakter ontyczny u samych poczatkéw duchowego
sensu i doSwiadczenia czlowieka. ,,Od momentu rozbly$nigcia Swiadomosci, pozy-
cja czlowieka w Kosmosie zwigzana jest z mocnym przekonaniem, ze istnieje Sa-

3 Por. Z. Poniatowski, Problemy nazwy religioznawstwa a spory o jego tres¢, Euhemer
1/1975, s. 3-13. Niepetina préba zebrania informacji o zakresie tematyki prac podejmowa-
nych przez religioznawstwo $wieckie: H. Swienko, Historia religioznawstwa w Polsce (Prze-
glad bibliograficzny), Euhemer 91 (1974) nr 1, s. 131-143; Stownik Religioznawcéw, Euhemer
3 (1967); por. Nowicki A, M. Nowaczyk, Z. Poniatowski, W. Tyloch (red.), Reli-
gioznawstwo polskie, w: Mala Encyklopedia Religioznawstwa Marksistowskiego, Euhener 77-78
(1970) nr 3-4, s. 190-196; tematy: H. Swienko, Czas i przestrzeri w magiczenej interpretacji
Swiata, Euhemer 80 (1971) nr 2, s. 41-50; E. Potkowski, Czary i czarownice, Warszawa
1970; J. Zycinski, Charyzmaty i urzqd w epoce glgbokich przemian kulturowych w Polsce,
Znak 505 (1997) nr 6, s. 83-97.
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crum jako petnia Bytu. Na poziomie archaicznym byt i sacrum s jednym i tym sa-
mym. Elementarna religia jest ontologia, czyli méwi o tym, co jest naprawde, o Sa-
crum*.” Méwiac o jakichkolwiek przejawach ludzkiej religijnosci nie da si¢ zapo-
mnie¢ o tym, Ze jest ona zwigzana nieodwolalnie ze struktura ludzkiego bytu, kto-
ry domaga si¢ Sacrum, i co wigcej jest wyposazony w narzedzia rozumienia Go we-
dtug zasady umiej¢tnosci przyjmowania, jedynie na sposob przyjmujacego®. Kate-
goria obecnosci w rozumieniu sacrum — wskazana zaréwno przez ks. J. Olszew-
skiego, jak i abp. M. Jaworskiego — oraz wiasciwos¢ objawiania si¢ (przejawiania
w hierofaniach) i manifestowania (w symbolach) tego Sacrum rzuca nowe $wiatlo
w zakresie zrozumienia i recepcji religioznawczych koncepcji eliadowskich w Pol-
sce (s. 20-24, 31nn.). Sacrum nacechowane jest w takim rozumieniu absolutna pro-
stota, jaka daje kategoria obecnosci, istnienie. Nalezaloby tu jednak wprowadzi¢
pewne usciSlenie. Ma ono swoje podwdjne znaczenie podobnie jak u Otta wydaje
si¢ oznacza¢ Absolut, Boga, Numinosum, (chociaz Otto nie utozsamia go z tymi
pojeciami) w Polsce wigkszo$¢ interpretatorow Eliadego tak czyni. U Otta sacrum
jest doswiadczeniem oryginalnym i specyficznym zarazem, poszukujacym komuni-
kacji z Numinosum. Jest ono zmystem religijnym, posiadanym przez wszystkich lu-
dzi, cho¢ w réznym stopniu, takze w ré6znym stopniu pielggnowane czy tez chro-
nione przez nich.

Gdy Eliade postuguje si¢ terminem sacrum, bynajmniej nie chce wcale udo-
wadnia¢, ze Bog nie istnieje, lub tez, ze umarl, bo jest juz niepotrzebny. Sacrum,
w eliadowskiej metodologii religioznawczej pelni funkcj¢ pojecia bardziej pier-
wotnego niz pojecie religii, ale przede wszystkim wyprzedza problematyke bostwa
i boskosci. Sacrum podobnie jak istnienie czy byt jest terminem technicznym i uni-
wersalnym. Eliadowskie uzyciem tego terminu rozwiazuje ponadto wiele kwestii
spornych dotyczacych specyfiki poszczegdlnych systeméw religijnych, czy zwyczaj-
nie pozwala unikna¢ klopotow, ktore powstaja wszgdzie tam, gdzie idea bostwa
znajduje si¢ w podstawowych zalozeniach religioznawstwa. Wspomnijmy w tym
miejscu chociazby znany spér, czy tez watpliwosci, co do tego, czy mozna buddyzm
zen uznawac za religie, a moze jedynie za system filozoficzno-etyczny*. Tam gdzie
J. Altizer’” — amerykanski tworca teologii §mierci Boga — chce widzie¢ w stosowa-

3#J. Olszewski, Swoistos¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mircei Eliade-
g0,s.201; M. Eliade, Man and the Sacred, New York 1974.

3 Por. M. Jaworski, Granice pluralizmu: w nowej interpretacji dogmatow — Chrzescijari-
skie doswiadczenie religijne jako norma interpretacji, Analceta Cracoviensia 5-6/1973, s. 373.

% Por. B. Skarzynska, Rola rosiego w buddyzmie zen tradycji Rinzai, Warszawa 1997.

¥ Por. M. L. Ricketts, Eliade and Altizer: Very Different Outlooks, Christian Advocate 10
(1967) nr 11-12; por. M. Ricke tts, Mircea Eliade and Death of God, Religion in Life 36 (1967)
1, s. 40-52; por. J. Maritain, Ltaska i czlowieczeristwo Jezusa, Warszawa 2001, s. 126-128 — tu
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nej przez Eliadego terminologii drogg teologiczna, tam Eliade zdecydowanie od-
cina si¢ od podobnych interpretacji, i nie utozsamia si¢ nigdy z podobna teza.

Teologia czy tez sacrologia w eliadowskim religioznawstwie pozwala pelnie;j
przyjrze¢ si¢ i opisa¢ fenomen religijnosci ludzkiej konstruujacej réznorodne, bo-
gate i specyficzne systemy religijne. Eliadowskie sacrum jest przez niego rozumia-
ne w dwojaki sposob: to zaré6wno relacja, doznanie sacrum jak i Sacrum reprezen-
towane, zobrazowane przez objawiajacy je podmiot czy zjawisko, przez ktore si¢
objawia®, a wigc i uobecnia.

U Kloczowskiego i Dajczera pojawia si¢ jeszcze wskazanie na divinum jako ko-
nieczne rozszerzenie rozumienia zakresu samego pojecia sacrum. Podobnie Tisch-
ner odwoluje si¢ do ottowskiego terminu Sanctum.

T. Dajczer piszac o sacrum moéwi o religiach tradycyjnych i o badaniach nad ni-
mi wskazujacych na niezbgdno$¢ wyodrebnienia sfery odniesien - divinum -
oprécz znanej juz z réznych préb definicji sacrum. Bez obecnosci ,,boskosci” sama
sfera dos§wiadczeniowa sacrum traci swa wyrazisto$¢ i niezbgdnos$¢ w religii.

Divinum nie jest jednoznaczne z innym wprowadzanym przez filozofi¢ religii
terminem subsacrum. Nie chodzi jedynie o $wiat idei religijnych i wartosci. Reli-
gioznawcy nie badaja wszak abstrakcyjnego $wiata idei, lecz do§wiadczalny kon-
kret przezy¢, dany w do$wiadczeniu religijnym tak spolecznoici jak i jednostek.
Jest to bezposrednia relacja z Absolutem, od ktérego czlowiek czuje si¢ zalezny,
i ktéry czci ze wzgledu na to, czym jest sam w sobie, a ze wzgledu na owo divinum.

Wprowadzenie terminu subsacrum nie wyczerpuje religijnego charakteru sacrum,
pojawia si¢ rowniez pewna watpliwos¢, czy stosowanie nowego terminu nie stanowi
jakiej§ zawoalowanej proby sprowadzenia tego, co od dawna niesie ze soba zywe do-
$wiadczenie sacrum, do uprawiania jakiej$ tylko metateoretycznej ,,paplaniny”.

Obecnos¢ divinum buduje doswiadczenie sacrum i jego gléwna zasada jest to, ze
jest to rzeczywisto$¢ zywa, porzadkujaca chaos w kosmos i przepelniajaca $wiat
swym dzialaniem, totalnie przy tym integrujaca ludzka osobowos¢. Twory teoretycz-
ne same w sobie nie partycypuja i nie uczestnicza w bycie, s3 wtdrne, a nie elemen-
tarne. Absolut jest na pierwszym miejscu $wiata wartosci, ale tez nadaje im hierar-
chi¢ i wlasciwa wagg. Subsacrum nie istniej samoistnie w oderwaniu od divinum. Po-
dobnie jak i samo sacrum wyplywa z obecnosci divinum® i bez niego nie istnieje.

znajdujemy tlumaczenie zagadnienia ,,Smierci Boga™ uj¢te w Swietle wiary; por. St. Tokarski,
Eliade i Orient, s. 40-42.

¥ H.Zimof (red.), Religia w swicie wspdiczesnym, (s. 207-244), s. 237.

¥ Por. J. A. Ktoczowski, Sacrum i ethos: jedno czy dwoje? w: Z. Zdybicka, Religia
a sens bycia czlowiekiem, s. 91, 93 uzywa terminu divinum; zob. w badaniach empirycznych
uzyte jest stowo ,,bosko$¢” - T. Dajczer, Doswiadczenie religijne, s. 138; takze J. Tischner
uzywat stowa Sanctum.
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Wobec wspdlczesnych nam stanowisk teologicznych pragnacych uchodzié za
stanowiska skrajnie apofatyczne, uwazajace, ze Boga tak dalece nie mozna z ni-
czym, co istnieje poréwnaé, ze nie pozostaje wobec tego nic innego jak powiedze-
nie, ze Bog jest ,,niczym”®. Eliade zdecydowany przeciwnik stynnej ,,$mierci Bo-
ga” na takie stwierdzenie, mysle, z wielu wzgledéw, nie zdecydowat si¢. Wychowa-
ny w kregu teologii apofatycznej Kosciola prawostawnego, mialby o wiele blizej do
podobnego stwierdzenia. Zaskakuje nas i w tej kwestii. Zamiast takiej tezy do
konca swojej aktywnosci naukowej eksponuje koncepcje sacrum, kryjacego we
wnetrzu swego do$wiadczenia bosko$¢ — divinum.

Takie stanowisko jest najblizsze stwierdzeniu Tomasza z Akwinu, gdy méwi
o tym, ze Bég jest catkowicie ,,Inny”. Ku podobnemu ujgciu skiania si¢ tez stano-
wisko R. Otto - patrz jego analiza ,,Swigtosci” i samego Eliadego.

Eliadowskie sacrum a chrzeScijafistwo

Olszewski stusznie zauwaza, ze przy prezentacji prac Eliadego w Polsce unika-
no tematu chrzescijafistwa w recepcji, pojawialy si¢ natomiast takie wypowiedzi,
ktore maja wplyw na recepcje i niestety, wprost deformuja mysl Eliadego lub suge-
ruja jej niepeing interpretacj¢. To prawda, ze musza budzi¢ zdziwienie twierdze-
nia, jakie mozna spotka¢ chocby we Wstgpie M. Czerwiniskiego do drugiego wyda-
nia Sacrum, mit, historia (Warszawa 1993), zamieszczone na s. 12: ,,Eliade o chrze-
Scijanstwie wypowiadal si¢ rzadko i w sposob malto wiazacy. Jest oczywiste, ze
punkt wyjécia jego koncepcji stoi w sprzecznosci z podstawami teologii chrzesci-
janiskiej. Wedtug niej bowiem naturalna intuicja religijna jest czym$ radykalnie
réznym od prawdy zawartej w Objawieniu, i przy tej ostatniej czym$ wrecz malo
waznym”. Olszewski dzigki wnikliwym analizom metodologicznym i ontycznym
obrazu chrzescijafistwa w eliadowskiej mysli, kladzie ostatecznie kres podobnym
stwierdzeniom dzigki badaniom kontekstualnym - ukazuje Eliadowskie osiggni¢-
cia w tym obszarze na tle dyskusji i pogladéw wspolczesnych mu myslicieli i specja-
listow. Jest to pierwsza tego rodzaju praca pomagajaca zrozumie¢ religioznawstwo
eliadowskie i punkt wyjscia jego badan.

Olszewski twierdzi, ze cytowane zdania Czerwinskiego stoja w sprzecznosci do
tego wszystkiego, co o chrze$cijanstwie w eliadowskim ujgciu zostalo powiedziane

“ Por. A. Ktoczowski, w referacie o mistyce na sympozjum Bdg w filozofii i religii, War-
szawa 9 kwietnia 2002, dochodzi do tegoz wniosku idac za teza 7 Erazma z Rotterdamu; por.
J. Bolewski, Nic jak Bog, Warszawa 1995.

“ Por. Girardot N.J., Introduction Imagining Eliade: A Fondness for Squirrels,w:N.J. Gi-
rardot, L. Mac Ricketts (red.), Imagination and Meaning, The Scholarly and Literary
Worlds of Mircea Eliade, New York 1982, s. 4.

-193 -



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

w jego pracy o swoistosci chrzescijanistwa. Przy okazji krytyki recepcji eliadyzmu
na polu chrzescijafistwa, podj¢tej na marginesie rozwazan, J. Olszewski uwaza
réwniez za nie calkiem prawdziwe stwierdzenie, ze moralno$¢ nie jasno implikuje
Sacrum oraz, ze objawia si¢ Ono tylko w samotnosci sumienia (M. Czerwinski,
s. 20-21). Analiza integralnosci doswiadczenia religijnego w chrzescijanstwie ko-
smicznym, zwigzanym z Natura, wskazuje jednak na innego rodzaju relacje
migdzy sakralnoscia a moralnoscia (por. J. Olszewski, Swoistosc chrzescijaristwa,
s. 153-170, 209).

Podsumowujac: koncepcje sacrum i profanum popularyzowano w Polsce przez
odniesienia do zbieznych koncepcji Diltheya®!. Nie tylko odwotujac si¢ do dilthey-
owskiej dychotomii i traktujac ja jako tlo do eliadowskiej tematyki w publikacjach,
ale i programach radiowych jak to mialo miejsce np. w serii audycji prof. Kotan-
skiego w latach osiemdziesiatych. Taki sposéb prezentacji Eliadyzmu zwlaszcza
przez opozycj¢ sacrum — profanum mial wplyw na lokalng recepcj¢. Duzo miejsca
poswigcalo si¢ wigc wspomnianej dialektyce, zwlaszcza czyniono to wykorzystujac
t¢ koncepcje, do ideologicznej krytyki religii przez marksistéw. Natomiast znacz-
nie mniej lub wcale nie miato miejsca przyblizanie bardziej subtelnych przejawow
tej ambiwalencji czym jest chociazby aspekt ukrycia si¢ sacrum, jego zgoda na po-
zorng kenoze ukrycia za tym co zwyczajne, codzienne, stabe. Eliade pisal: ,,Po
wcieleniu «transcendencja» maskuje si¢ w §wiecie badZ w historii i w ten sposob
staje si¢ nierozpoznawalna” (M. Eliade, Moje Zycie, s. 493). Jesli ktos chce odna-
lez¢é sacrum, musi zada¢ sobie trud poznania jego jezyka. Poglebione studium pism
M. Eliadego ciagle moze temu stuzy¢.

Bcata Skarzyriska, Warszawa

IV. BIBLIOGRAFIA POLSKA MIRCEI ELIADEGO ZA LATA 1987-2002

Do poczatku lat dziewigédziesigtych XX w. polski czytelnik mial stosunkowo
ograniczony dostgp do wigkszosci prac Mircei Eliadego. Pojawialy si¢, w formie
dtuzszych lub krétszych artykuléw w polskich czasopismach specjalistycznych,
omoéwienia jego ksigzek, ttumaczenia fragmentéw dzicl czy tez prace przyczynkar-
skie, dotyczace jakiego$ aspektu twdrczosci wybitnego religioznawcy. Sytuacja
zmienila si¢ na korzy$¢ w ostatniej dekadzie ubieglcgo wieku. Do chwili obecne;j
zostaly przetlumaczonc i wydane w j¢zyku polskim wszystkie najwazniejsze prace
naukowe Eliadego, a ponadto wicle jego utwordw literackich. Powstata wigc po-
trzeba zebrania i uporzadkowania bibliograficznego dziet Eliadego, jak rowniez
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prac omawiajacych jego tworczo$é czy tez inspirowanych mysla wielkiego history-
ka religii'.

Dorobek naukowy Eliadego znany byl na Zachodzie, gdzie tworczosé tego wy-
bitnego uczonego byla przedmiotem nie tylko ozywionych dyskusji, lecz réwniez
wielu dysertacji naukowych. W Polsce percepcja mysli Eliadego ograniczata si¢
dotychczas przede wszystkim do grona specjalistow ze Srodowisk uniwersyteckich.
Obecnie, gdy mamy szeroki dost¢p do prac rumuriskiego/amerykanskiego feno-
menologa religii, trzeba zywi€ nadziejg, iz lepsza b¢dzie percepcja jego mysli, a co
za tym idzie, bardziej obfity plon w postaci réznorodnych w charakterze, popular-
nych i specjalistycznych, prac omawiajacych jego dorobek.

Chociaz Eliade nie byl filozofem, lecz historykiem i fenomenologiem religii,
i na plaszczyZnie tych nauk formuiowal wnioski badawcze, to s3 one na tyle istotne
idonioste, iz moga stanowi¢ podstawe szerszej, filozoficznej refleksji. Szczegdlnie
w aspekcie do$é powszechnych obecnie badan filozoficznych o nastawieniu antro-
pologicznym. Z tego tez wynika przekonanie, iz poglady Eliadego nie pozostana
bez wplywu na formulowanie generalnych ocen rzeczywistosci przez ogét odbior-
céw dorobku omawianego autora.

Bibliografia niniejsza zawiera wszystkie prace autorstwa M. Eliadego wydane
po raz pierwszy lub jako wznowienia w Polsce, od 1987 do 2002 r. W czgsci groma-
dzacej prace omawiajace dorobek autora lub inspirowane jego mysla umieszczono
rowniez powie$¢ Majtreji, oparta na osobistych doswiadczeniach autora. W czgsci
zawierajacej wykaz recenzji po§wigconych polskim publikacjom Eliadego odnoto-
wano obok dwoch tekstéw recenzujacych wspomniang powiesci, takze recenzj¢
pracy pt. Filozoficzna interpretacji koncepcji religii Mircei Eliadego. Za umieszcze-
niem w bibliografii wspomnianych tekstow przemawia {3czaca je, choéby posred-
nio, postaé znakomitego historyka religii. Ponadto, zastosowany w bibliografii po-
dzial zostal przyjety ze wzgledu na podobienstwo materialu zgromadzonego
w kazdej czesci co, jak si¢ wydaje, zwigksza przejrzysto$¢ oraz ulatwia odnalezie-
nie interesujgcej pozycji.

Prace religioznawcze Mircei Eliadego

Alchemia azjatycka, Warszawa 2000.
Aspekty mitu, Warszawa 1998.
Brancusi i mitologia, ,,Polska Sztuka Ludowa” 3/1988, s. 178-182.

! Niniejsza bibliografia M. Eliadego kontynuuje Bibliografi¢ prac Eliadego i o Eliadem wy-
danych w Polsce w latach 1959-1986 w opracowaniu H. Swienki, ktora zostala opublikowa-
na w Euhemer - Przeglad Religioznawczy 3-4/1987, s. 175-179.
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Chrzescijaristwo a mitologia. Fragm. ksigzki ,, Aspekty mitu”, ,,W Drodze” 5/1990,
s. 40-46.
Doswiadczenie labiryntu, ,Polska Sztuka Ludowa” 1988 nr 3, s. 167-170.
Historia wierzeri i idei religijnych,
t. 1, Warszawa 1988 stowo od wydawcy A. Bronk (wyd. 2, Warszawa 1997),
t. 2, Warszawa 1994,
t. 3, Warszawa 1995 (wyd. 2, Warszawa 1997).
Inicjacja a swiat wspdlczesny, ,Pismo Literacko-Artystyczne” 5/1988, s. 71-85.
Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne. Narodziny mistyczne, Krakéw 1997.
Joga, niesmiertelnosc i wolnos¢, Warszawa 1997 (wyd. 2 popr.).
Kowale i alchemicy, Warszawa 1993.
Kosmologia i alchemia babiloriska, Warszawa 2000.
Kosmologia szamanizmu. Fragm. ksigzki ,,Le Chamanisme et les techniques ar-
chaiques de I extase”, ,,Odra” 5/1988, s. 43-51.
Mefistofeles i androgyn, Warszawa 1994 (wyd. 2 Warszawa 1999).
Metodologiczne uwagi o badaniu symboliki religijnej, ,Polska Sztuka Ludowa”
3/1988, s. 161-166.
Milos¢ mistyczna i rycerstwo duchowe. Fragm. ksigzki , Histoire des croyances et
des idées religieuses”, ,,Dialog” 5/1992, s. 84-94.
Mit dobrego dzikusa, czyli prestiz poczgtku. Fragm. ksigzki ,Mythes, réves et
mystéres”, ,Konteksty” 1994 nr 3/4, s. 14-18..
Mit wiecznego powrotu, Warszawa 1998.
Mity, sny, misteria, Warszawa 1994 (wyd. 2, Warszawa 1999).
Mity wspdlczesnego swiata, ,,Znak” 9/1988, s. 42-54.
Mody kulturowe a historia religii (ref.), ,,Pismo Literacko-Artystyczne” 2/1987,
s. 52-67.
Nostalgia za Rajem w tradycjach prymitywnych, ,,W Drodze” 1/1988, s. 13-22.
Obrazy i symbole. Szkice o symbolizmie magiczno-religijnym, stowo wstepne
G.Dumézil, Warszawa 1998.
Od Zalmoksisa do Czyngis-chana, Warszawa 2002.
Okultyzm, czary, mody kulturalne, Krakéw 1992.
Opetanie w kulcie Dionizosa. Fragm. ksigzki , Histoire des croyances et less idées
religieuses”, ,,Dialog” 11-12/1987, s. 175-190.
Pataridzali i joga, Warszawa 1994.
Postowie, w: M. C. Ghyka, Zlota liczba: rytualy i rytmy pitagorejskie w rozwoju
cywilizacji zachodniej, Krakow 2001, s. 385-389.
Proba labiryntu. Rozmowy z Claude-Henri Roquetem, Warszawa 1992.
Przyczynki do filozofii renesansu. Wedrowki wloskie, Warszawa 2000.
Religie tybetariskie, ,,Czlowiek i Swiatopoglqd” 11/1987, s. 62-80.
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Rozmowa z.... Rozmowg przeprowadzila Christine Dealacampagne, ,,Cziowiek
i Swiatopoglad” 11/1987, s. 57-61.

Rumuni. Zarys historii, Bydgoszcz 1997.

Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, Warszawa 1996, (wyd. 2, Warszawa
1999).

Sacrum, mit, historia. Wybor esejow, wybdr i wstgp M. Czerwinski, Warsza-
wa 1993 (wyd. 3).

Stownik religii, Warszawa 1994.

Sny i wizje szamandw syberyjskich, ,,Pismo Literacko-Artystyczne” 5/1988, s. 85-96.

Symbolizm i historia. Fragm. ksigzki Jmages et symboles”, ,Spoleczefistwo
Otwarte” 2/1997, s. I-XVI.

Szamanizm a kultura. Fragm. ksigzki ,,Shamanism, archaic techniques of ecsta-
sy”, ,Pismo Literacko-Artystyczne” 6/1989, s. 156-161.

Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, wstgp K. Kocjan, Warszawa 1994,
(wyd. 2 popr., Warszawa 2001)

Swiat, miasto, dom, (zachowania religijne), ,,Znak” 12/1991, s. 12-22.

Tesknota za rajem w tradycjach prymitywnych, ,Cztowiek i Swiatopoglad”
5/1989, s. 42-53.

Traktat o historii religiii, wstgp L. Kotakowski, postowie S. Tokarski, £.6dz
1993 (wyd. 2), (wyd. 3, Warszawa 2000).

W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, Warszawa 1997.

Wprowadzenie do mitologii Smierci, ,Pismo Literacko-Artystyczne” 2/1988,
s. 111-127.

Wprowadzenie do problemu inicjacji. Fragm. ksigzki ,Initiation, rites, sociétes
secrétes”, ,,Pismo Literacko-Artystyczne” 5/1988, s. 85-96.

Prace literackie i pamigtnikarskie Mircei Eliadego

Dajan, Krakéw 1990.

Dziennik indyjski, Warszawa 1999.

Fragmenty dziennika, ,,Dekada Literacka” 11/2000, s. 10-11,18.

Fragmenty dziennikow z lat 1945-1947, ,Pismo Literacko-Artystyczne” 5/1988,
s. 97-107.

Maijtreji. Fragm. powiesci, ,,Literatura na $wiecie” 1/1987, s. 85-119.

Majtreji, Warszawa 1988.

Milodos¢ stulatka, Krakow 1990.

Moje zycie. Fragmenty dziennika 1941-1985, Warszawa 2001.

Panna Christina. Fragm. powiesci, ,Dekada Literacka” 2/1993, s. 2-7.

Religia, literatura i komunizm. Dziennik emigranta, Londyn 1990.
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]

Rok przesilenia. Fragm. ksigzki ,Swigtojariskie zniwo”, ,Tygodnik Powszechny”
41/1991, s. 6-7.

Swigtojariskie zniwo. Pamigtniki (1937-1960), Krakéw 1991.

Zapowied? réwnonocy. Pamigtniki (1907-1937), Krakéw 1989.

Z dziennikéw, ,,Znak” 9/1988, s. 29-41.

Prace o Mircei Eliadem

Adamus M, Eliadowska teoria wiecznego powrotu, ,,Zeszyty Naukowe Akade-
mii Gérniczo-Hutniczej” Zagadnienia Spoteczno-Filozoficzne, 1989 z. 32, s. 27-43.

Adamus M., Ontologia archaiczna a ontologia Platona. Na marginesie rozwa-
zari nad Mircei Eliadego koncepcjq wiecznego powrotu, ,Studia Filozoficzne”
10/1987, s. 177-189.

Allen D., Symbolizm religijny i jego interpretacja wedlug Mircei Eliadego,
,Czlowiek i Swiatopoglad” 5/1989, s. 54-78.

Bramorski J., Symbolika ,,srodka swiata” a mit ,tesknoty za rajem” w ujeciu
Mircei Eliadego, ,,Studia Warminskie”, t. 38 (2001), s. 231-238.

Ciarka R., Sacrum, mit, ksigzka (o ksigzce M. Eliadego ,,Sacrum, mit, histo-
ria”), ,,Polska Sztuka Ludowa” 3/1988, s. 185.

Czyzewski K, Sacrum, faszyzm, Eliade, ,,Krasnogruda” 10/2000, s. 181-191.

Frontczak J., Poszukiwanie paradygmatu, ,,Sztuka i Filozofia” 1996, t. 11 s. 52-65.

Kania L., Mircea Eliade jako homo religiosus, ,,Znak” 9/1988, s. 26-29.

Karas$ H., Homo religiosus, ,,Przeglad Katolicki” 30/1994, s. 7.

Klinger M., Symbol w teologii. Znaczenie analizy symboli religijnych Eliadego
dla wspdlczesnej teologii, ,,Polska Sztuka Ludowa” 3/1988, s. 155-159.

Kocjan K, Eliade a swiat wspdiczesny, ,,Pismo Literacko-Artystyczne” 5/1988,
s. 130-139.

Kocjan K., Mit jako egzystencjalna potrzeba. O teorii mitu Mircei Eliadego
(1907-1986), ,,W Drodze” 5/1990, s. 38-39.

Kocjan K., Przekroczy¢ samego siebie. O eliadowskiej koncepcji czlowieka,
,»W Drodze” 1/1988, s. 9-12.

Kornas J., ,Moje zycie”? nowe oblicze Mircei Eliadego, ,Dekada Literacka”
3-4/2002, s. 72-76.

Korolko M., Mircea Eliadego poszukiwania sladow zaginionego sacrum, ,,Kul-
tura, OSwiata, Nauka” 9-10/1988, s. 27-35.

Kosiewicz J., Sacrum, czlowiek, kosmos (koncepcje religioznawcze M. Eliade-
g0), ,2Argumenty” 16/1987,s. 11.

Kuczynska A, Filozofia czy literatura. , Literacki demon” Mircea Eliadego,
»Sztuka i Filozofia” 1993, t. 6, s. 19-29.
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Kurpiewski W., Wadzrajana w swietle morfologii sacrum M. Eliadego, ,,Ze-
szyty Naukowe Akademii Gorniczo-Hutniczej” Zagadnienia Spoteczno-Filozo-
ficzne 1986 z. 30, s. 211-233.

Madyda A., Utopijne watki myslowe w eseistyce religioznawczej Mircei Eliade-
8o, ,,Fraza” 4/2001, s. 202-211.

Matachowski A., Koncepcja cztowieka w mysli Mircea Eliadego, ,,Wroctaw-
ski Przeglad Teologiczny” 2/1997, s. 105-113.

Manea N, Felix culpa, ,,Zeszyty Literackie” 3/1997, s. 76-93.

Margul T., Mircea Eliade i morfologia swigtosci, ,,Euhemer-Przeglad Religio-
znawczy” 3-4/1987, s. 131-135.

Mikotejko Z., Niewidomy w Jassach, ,,Gazeta Wyborcza” 190/1998, s. 22-25.

Mis$ A., Czy potrzebujemy mitéw, ,, Tworczo$¢” 6/1994, s. 126-128.

Nowak K, Science, Narration and Representation in Mircea Eliade’s ,,Auto-
biography: Journey East”, ,,Journey West”, ,Bengal nights” and ,,Yoga: immortality
and freedom”, ,Acta Universitatis Wratislaviensis,” Anglica Wratislaviensia
37/2001, s. 113-120.

Olszewski J., Swoistos¢ chrzescijaristwa w odniesieniu do innych religii u Mir-
cei Eliadego, Krakow 1994.

Pawlak Z., Filozoficzna interpretacja koncepcji religii Mircei Eliadego, Wiocla-
wek 1995.

Pirdég M., Mircei Eliadego koncepcja symbolu, ,Nomos” 15/1996, s. 47-55.

Rega A, Czlowiek w Swiecie symboli. Antropologia filozoficzna Mircei Eliadego,
Krakéw 2001.

Sebastian M., Dziennik 1935-1944, ,, Krasnogruda” 10/2000, s. 193-212.

Sebastian M., Mdj biedny Mircea, ,,Gazeta Wyborcza” 99/2000, s. 16-17
(fragm. Dziennikow 1935-1944).

Skrocz Z., Program niemozliwego powrotu (Poglady religioznawcze Mircei
Eliadego), ,Literatura” 5/1990, s. 26-28.

Tokarski S., Eliade in the Eastern Europe -, post mortem” comeback, ,,Hemi-
spheres” 13/1998, s. 14-154.

Tokarski S., Mircea Eliade, czyli tgsknota za drugim koricem wyboru, ,,Kon-
takt” 1-2/1991, s. 19-31.

Tokarski S., Mircea Eliade’s Theory of Intercultural Dialogue, ,,Hemispheres’
8/1991, s. 33-36.

Topp L, Symbol w fenomenologii religii Eliadego, ,,Acta Universitatis Wratisla-
viensis” Prace Kulturoznawcze 1987, t. 1, s. 87-97.

Werner W., Eliade i historia, ,,Przeglad Bydgoski” R 9 (1998), s. 50-57.

Werner W., Religia w czasie czy poza nim: jeden z metodologicznych proble-
mow historii religii, ,,Historyka” 1999, s. 69-78, Teoria religii Mircei Eliadego.

]
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Devi M., Mircea, Warszawa 1993.

Zych A, M. Eliade 1907-1986 (Nekrolog oraz wykaz wazniejszych prac), ,,Eu-
hemer-Przeglad Religioznawczy” 1/1987, s. 251-254.

Zukowska K., By¢ czy miec, ,,Res Humana” 2/1992, s. 26-27.

Recenzje ksiazek Mircei Eliadego oraz o Mircei Eliadem

Balbierz J., Dziennik indyjski, ,,Rzeczpospolita” 295/1999, s. D2.

Benisz H., Mit wiecznego powrotu, ,,Przeglad Filozficzny” 3/1999, s. 202-208.

Bienkowski Z., Majtreji, ,,Tygodnik Kulturalny” 23/1989, s. 23.

Cisto M., Religia, literatura, komunizm. Dziennik emigranta, ,,Tygodnik Soli-
darno$c¢” 32/1991, s. 16.

Czerwinski M., Historia wierzeri i idei religijnych, t. 1, ,Nowe Ksiazki”
12/1988, s. 32-33.

Fic L., Pawlak Z., Filozoficzna interpretacja koncepcji religii Mircei Eliadego,
Wioclawek 1995, ,,Ateneum Kaptanskie” 1995, z. 3, s. 473-476.

Filipowicz A. R., Slownik religii, ,Nowa Szkola” 7/1994, s. 441-442.

Fostowicz M., Joga, niesmiertelnosc i wolnosé¢, ,,Odra” 11/1987, s. 101-102.

Goéralczyk B, Religia, literatura, komunizm. Dziennik emigranta, ,Polityka
32/1991, s. 10.

Jurewicz J., Devi Majtreji, ,,Mircea”, Warszawa 1993, ,,Nowe Ksiazki” 2/1994, s. 47.

Kalewska A, Swigtojariskie zniwo. Pamietiki (1937-1960), ,,Ogréd”
1-4/1993, s. 354-365.

Kania I, Devi Majtreji, ,Mircea”, Warszawa 1993, ,Tygodnik Powszechny”
15/1994,s. 7.

Kania I, Majtreji, ,,Tygodnik Powszechny” 15/1994, s. 7.

Kania I., Milion lat samotnosci (o powiesci Panna Christina), ,Dekada Lite-
racka” 2/1993, s. 6.

Kania 1., Czy doprawdy kazdy musi spiewac (parg stow o najnowszych przekia-
dach Eliadego), ,Literatura na Swiecie” 9/1993, s. 330-334.

Kadzielski M., Historia wierzeri i idei religijnych, t. 3: Od Mahometa do wieku
Reform, ,Nowe Ksiazki” 5/1996, s. 43.

Kadzielski M., Sacrum i profanum: o istocie religijnosci, ,Nowe Ksiazki”
1/1997, s. 49.

Klecel M., Okultyzm, czary, mody kulturalne, ,Nowe Ksiazki” 11/1992, s. 5-6.

Kioskowska A., Allen Duglas: Eliade et le fenomene religiux, Paris 1982,
»Kultura i Spoleczenstwo” 3/1986, s. 275-281.

Kocjan K, Dziennik indyjski, ,,Nowe Ksiazki” 4/2000, s. 23.

Kocjan K., Majtreji, ,,Pismo Literacko-Artystyczne” 6/1989, s. 192-194.

”
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Kocjan K., Rumuni: zarys historii, ,Nowe Ksigzki” 3/1998, s. 31.

Kosiewicz J., W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, ,Kwartalnik Filozo-
ficzny” 1998 z. 2, s. 277-283.

Kozminski L. M. Religia, literatura, komunizm. Dziennik emigranta,
»W Drodze” 11/1991, s. 99-102.

Krassowski M., Traktat o historii religii, ,, Wiadomosci Kulturalne” 13/1994,
s. 21.

Lengauer W., Historia wierzeri i idei religijnych, t. 2: Od Gautamy Buddy do
poczgtkéw chrzescijaristwa, ,,Ars Regia” 2/1994, s. 175-177.

Lengauer W, Historia wierzeri i idei religijnych,. tT. 3: Od Mahometa do wieku
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tadyka J., Proba labiryntu. Rozmowy z Claude-Henri Roquetem, ,Dzi$”
7/1994, s. 132-134.
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Mierzecki R., Kowale i alchemicy, ,Kwartalnik Historii Nauki i Techniki”
2/1990, s. 134-139.

Mis§ A., Préba labiryntu. Rozmowy z Claude-Henri Roquetem, ,,Przeglad Filozo-
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Zadrozyinska A, Inicjacja, obrzgdy, stowarzyszenia tajemne, ,Nowe Ksiazki”
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