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BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY (94)

ZAWARTOSC: 1. Mircei Eliadego ,,cziowiek integralny”; IL. Krzyz w reli-
giach niechrzescijaniskich; ITI. Biuletyn misjologiczno-religioznawczy — indeks
tematyczny (1968-1980).*

I. MIRCEI ELIADEGO ,,CZtOWIEK INTEGRALNY"”

Ludzka egzystencja z konieczno$ci urzeczywistnia si¢ w Kosmosie. Material-
ny wymiar bytu czlowieka ma te same wtaSciwosci, co §wiat widzialny. Jednak
istnienie czlowieka nie wyczerpuje si¢ w §wiecie, nie ogranicza do postrzegalnej
rzeczywisto$ci. Obserwujac rytmy i procesy zachodzace w otoczeniu, czlowiek
natrafia na zjawiska, ktére wydaja mu si¢ dziwne oraz wyrdzniaja si¢ z niejako
jednolitego tfa. Cztowiek archaiczny dziwi si¢, zadaje pytania i szuka na nie od-
powiedzi. Budzi si¢ w nim $wiadomo$¢ i samoswiadomo§¢. Odkrywa, ze §wiat
jest Kosmosem, ustala swoje specyficzne, oryginalne w nim miejsce. Kosmos
staje si¢ domem, bezpiecznym miejscem egzystencji, ktora dzigki temu zyskuje
znaczenie.

W odmienny sposéb zyje cztowiek wspdiczesny. Jedyng rzeczywistoScig dostep-
ng mu jest §wiat, ktory postrzega jako zdesakralizowany. Przekonany, iz dzieje, hi-
storia stanowig jedynie prawdziwe ,,Srodowisko” zycia, wlasng egzystencj¢ odbiera
jako niepewna i ulotna.

M. Eliade w wigkszoSci swoich prac analizuje, szczegdlnie w przypadku przed-
stawicieli kultur tradycyjnych, mozliwe sposoby nawiazania relacji z Kosmosem.
Zajmuje si¢ rowniez sposobami ochrony wspdiczesnego cziowieka przed historia.
W swych pracach ukazuje mozliwe sposoby ,ucieczki” przed, jak to nazywa, ,ter-
rorem historii”.

Koncepcjom antropologicznym Eliade nie po§wigca osobnej publikacji. Uwagi
na ich temat sg rozrzucone w jego licznych pracach. Powstaje zatem konieczno§¢
ich zrekonstruowania.

* Redaktorem Biuletynu misjologiczno-religioznawczego jest Eugeniusz Sakowicz,
Warszawa.
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Poglady antropologiczne Eliadego maja swe podstawy w szeroko analizowanej
dialektyce sacrum i profanum. Ukazywany w publikacjach obraz przedstawiciela
kultur tradycyjnych (homo religiosus) rézni si¢ od charakterystyki czlowieka
wspolczesnego przede wszystkim sposobem bytowania w $wiecie, relacja do ota-
czajacej go rzeczywistosci.

Zasadniczg kwestig staje si¢ zatem mozliwo§¢ wywnioskowania z dorobku wiel-
kiego fenomenologa religii, czy ogranicza on pojgcie ,,czfowieka integralnego”
(homo religiosus) wyltacznie do przedstawicieli kultur archaicznych, czy tez w pew-
nym sensie okre§leniem tym mozna objaé réwniez wspdiczesnag ludzkos¢. , Inte-

2

gralno§é” czlowieka rozumiana bytaby w dwojakim znaczeniu: jako integracja sfe-
ry transcendentnej z widzialng (czyli ,,gotowos¢”, ,wrazliwo$¢” na odkrycie sa-
crum), oraz jako egzystencjalna tacznos$¢ ludzkiego zycia duchowego z istotnymi
elementami §wiata-Kosmosu.

Dwa podstawowe w dorobku Eliadego pojecia: sacrum i profanum pozostaja
w stosunku wzajemnej zaleznoci. Z jednej strony przeciwstawiajg si¢ sobie,
a z drugiej — uzupelniaja si¢. Jedno nie istnieje bez drugiego. Sacrum musi si¢ uze-
wnetrznié w tym, co nalezy do sfery profanum. Objawienie si¢ czego$§ §wigtego
stwarza jednoczesnie sfer¢ profanum, ktora nadaje znaczenie ukazujace;j si¢ Swig-
tosci. Swigtosé wyznacza wiec niejako cel, nadaje nowa warto$¢ profanum, ktore
z kolei staje si¢ Srodkiem jej ujawnienia. Przez to, co nalezy do profanum (co skofi-
czone, pozbawione znaczenia i historyczne), objawia si¢ to, co nieskoficzone i po-
nadhistoryczne. Przejawiajac sacrum, profanum jednoczesnie je ,,ukrywa” i ograni-
cza. Ukazanie si¢ sacrum nie jest oczywiste i przejrzyste dla wszystkich. U podstaw
doswiadczenia sacrum, konstytuujacego religi¢, lezy dialektyka tego, co Swigte
i $wieckie — dwa bieguny na swoj sposéb uzupeiniajace sig'.

Niekt6re manifestacje sacrum wystgpujg dos¢ czesto, fatwo je rozpoznad, sg do-
stgpne niemalze dla kazdego, inne za$ ukazuja si¢ sporadycznie, trudniej zauwa-
zy¢ ich zaistnienie. Mimo réznorodnosci przejawdw ich struktura i dialektyka jest
zawsze taka sama. Sacrum wskazuje na byt, ktory si¢ objawia, konstytuuje si¢
w swoich przejawach. W §wigtosci mozna rozrdzni¢ dwa aspekty: obiektywny, wy-
razony w hierofanii, oraz subiektywny, bedacy elementem struktury ludzkiej $wia-
domosci.

Eliade wielokrotnie podkresla, iz religijne dos§wiadczenie sacrum nie moze zo-
sta¢ sprowadzone do czego$ innego, zredukowane. Jesli nastgpuje redukcja i thu-
maczenie zjawiska §wigtosci w kategoriach psychologii, socjologii, historii czy ja-

'Z.Benedyktowicz, Mircea Eliade i Rudolf Otto (od fenomoenologii religii do fenome-
nologii kultury), Polska Sztuka Ludowa 34/1980, s. 56 n.
? Hierofiania — od hieros, ,$wigte” oraz phainomai, ,,ukazywac si¢”.
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kiej$ innej nauki, zatraca si¢ pierwotna, oryginalng intencjonalno$é sacrum
i w konsekwencji nie moze by¢ ono rozumiane jako zjawisko religijne’.

Sacrum, musi mie¢ specyficzny, oryginalny status ontologiczny, gdyz ujawnia
si¢ odbiorcy jako co$ niezwyktego, jedynego. Proba interpretacji musi nastgpi¢ na
tym samym ,,poziomie bytowym”, na ktérym wystapito zjawisko®. Dla Eliadego
aprobata nieredukowalnego charakteru sacrum jest nie wystarczajaca. Stwierdza,
iz jego zrozumieniu musi towarzyszy¢ zdolno$¢ uchwycenia intencjonalnego, ,,zna-
czeniowego” sposobu manifestacji. Owa intencjonalno$é sacrum moze byé uchwy-
cona, wg Eliadego, dzigki dialektyce sacrum, ktéra zaklada, iz obok §wietosci za-
wsze istnieja elementy przynalezne do profanum. Sacrum, manifestujac si¢ przez
co§, co jest od niego odrgbne (np. przedmioty czy symbole), nie zmienia catkowi-
cie struktury obiektu. Objawienie to nigdy nie jest bezposrednie czy catkowite’.

Eliade ujmuje sacrum jako element struktury §wiadomosci, a nie etap w histo-
rii. Przyjecie takiego zalozenia pozwala wnioskowaé, iz pod réznorodnymi, histo-
rycznie zmiennymi przejawami, musi kry¢ sic pewna plaszczyzna wspdlna dla
wszystkich doswiadczen religijnych®. Dzigki temu istnieje ciaglo§¢ doswiadczenia
religijnego. Podobny charakter ma dialektyka sacrum. Jej trwalos¢ i jedno$¢ jest
taka sama. Cho¢ powtarza si¢ w nieskoficzonych przejawach, to zawsze ,,nawigzu-
je” do archetypu, czyli wzorca. Konkretne przejawianie si¢ sacrum, ujawnia pe-
wien ,,moment historyczny” swego wystapienia. Pojawia si¢ przeciez w jakims§ real-
nie istniejagcym przedmiocie czy zjawisku. Jednak przez nawiazanie do archetypu,
zawsze pozostanie strukturalnie podoebne do innych przejawéw, ktoére wystapily
kiedy$ w przeszioSci lub zaistnieja w przysztosci’. Dzigki tej statej dyspozycji ludz-
kiej Swiadomosci, dialektyka sacrum, jak zauwaza Eliade, wystepuje we wszystkich
religiach, a nie tylko w jej ,,prymitywnych” formach®.

W przeciwienistwie do sfery profanum, sacrum jest mocne, nacechowane siia,
sprawcze, trwale i rzeczywiste. Ujawnia nie tylko byt, lecz jest rGwnowazne z mo-
ca’. W konsekwencji §wigta moc stanowi ekwiwalent rzeczywistosci. Swigty kamien
manifestuje np. sif¢, moc, gdyz ma takie cechy, jak trwalos¢, stalo$¢, niezmien-
nosé. Swiety kamien, transcendujac krucho$¢ i niepewno$é ludzkiego sposobu ist-
nienia, manifestuje staly, trwaly sposéb zycia®.

*M. Eliade, W poszukiwaniu sensu i znaczenia religii, Warszawa 1997, s. 101.
‘Tenze, Traktat o historii religii, £.6dz 1993, s. 1.

S Tamze, s. 30.

¢Tenze, Historia wierzen i idei religijnych, Warszawa 1988, t. 1, s. XVIL.
"Tamze, s. XVIL.

¢ Tenze, Traktat o historii religii, s. 33.

° Tenze, Mity, sny, misteria, Warszawa 1994, s. 156.

°Tenze, Traktat o historii religii, s. 212.
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Manifestacja sacrum w formie mocy i sily, czyli kratofanii, jest pewnym wybo-
rem. Oznacza on szczegdlne oddzielenie, wyrdznienie z jednolitego tta tego, co
ma moc, co jest sprawcze, plodne, twdrcze i dynamiczne. Hierofanie i kratofanie
tworza pewien system, ktory jest zawsze szerszy, przekracza pojedyncza manifesta-
cje mocy. Osoba czy rzecz wyposazona w moc jest jednocze$nie wyrézniona ze
swego Srodowiska. To odrdznienie, ta ,,inno$¢” sprawia, ze powstaje wobec nich
postawa ambiwalentna. Z jednej strony przyciagaja, z drugiej moga budzié strach.
Dlatego moc jest, posiada paradoksalng, niebezpieczng naturg'.

Sacrum w formie kratofanii jest przedmiotem jednoczesnie czci i leku. Dialek-
tyka sacrum i profanum niejako ,,przekiada” si¢ na psychologiczny odbiér samego
sacrum. Sacrum jest rowniez ambiwalentne aksjologicznie. Jednocze§nie moze by¢
HSwiete” i ,,skalane”. Nie tylko to, co §wicte, w sensie pozytywnej wartosci, odroz-
nia si¢ od sfery profanum, lecz takze to, co ,,nieczyste” odrdznia si¢ ontologicznie
od sfery §wieckiej. Osoby i rzeczy poswigcone lub skalane w jednakowym stopniu
naleza do innego porzadku ontycznego. Nie mozna si¢ do nich zblizy¢ bez odpo-
wiedniego przygotowania. Osoby i rzeczy, ktore sa ,,zakazane”, inne niz pozostate,
wyraznie odr6znione od reszty ze wzgledu na mozliwos$¢ niebezpieczefistwa, na ja-
kie mozna si¢ narazi¢ w przypadku kontaktu z nimi okreSlane sg jako tabu. Jaki§
obiekt czy osoba staja si¢ ,,tabuiczne”, ze wzgledu na posiadang przez siebie sile,
moc, nieznanego do kofca, lecz na pewno nie zwyczajnego pochodzenia. Moc ta
przejawia si¢ w postaci odmiennego sposobu bycia lub dostepu do ponadludzkiej,
boskiej ptaszczyzny ontologiczne;j®.

Jak juz wspomniano, wg M. Eliadego, elementy objete tabu naleza do catko-
wicie innego porzadku ontycznego. NiewtaSciwy kontakt z nimi, lub choéby sa-
mo zblizenie si¢ do nich, moze by¢ niebezpieczne, gdyz musi nastapi¢ przekro-
czenie dwoch réznych porzadkéw ontycznych: Swieckiego i Swigtego. Z jednej
strony cziowiek dazy do kontaktu z sacrum, gdyz dzigki temu moze ,,powigk-
szy¢” swoja ,realno$¢”, prawdziwo$¢. Z drugiej strony, obawia si¢ catkowitego
zjednoczenia, ,,rozpuszczenia” si¢ w czyms, co go calkowicie przerasta i nad nim
dominuje. Nie moze i nie potrafi catkowicie przekroczy¢ swej ludzkiej kondycji.
Oscyluje migdzy dazeniem do sacrum, a obawa przed nim. Ta psychologiczna
ambiwalencja realizuje si¢ w rytualnym dazeniu do §wigtosci, np. w proklamowa-
niu znajdowania si¢ w centrum i ponownym popadaniu w sfer¢ profanum, cia-
glym wkraczaniu w obszar §wigtoSci, przebywaniu w nim i ponownym oddalaniu
sig, ,,upadku” w §wiat®.

" Tamze, s. 19.
2 Tamze, s. 20.
¥ Tamze, s. 22.
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Opisujac czlowieka wrazliwego na sacrum, kogo$ wykazujacego religijng posta-
we wobec §wiata, Eliade czgsto uzywa terminu homo religiosus. Chce w ten sposdb
zaznaczy¢ réznice miedzy ,religijng ludzkoscig”, a ta jej czgscia, ktora w stosunku
do religii pozostaje indyferentna, czy jest wrecz niereligijna'. Jednak Eliade nie
stosuje konsekwentnie przyjetego przez siebie nazewnictwa. Termin ten najczg-
Sciej wystepuje w jego poczatkowych pracach, a i tak stosuje go zamiennie np.
z wyrazeniem ,,czlowiek religijny”. Inne synonimy homo religiosus to cztowiek kul-
tur tradycyjnych czy pierwotnych. W celu zaznaczenia przeciwnej postawy uzywa
okreslenia ,,czlowiek wspoiczesny” lub ,niereligijny”, ktére odnosi giéwnie do
wspolczesnych przedstawicieli zachodnich spofeczenstw®.

Eliade wielokrotnie podkres§la w swych pracach opozycje miedzy ,,cziowiekiem
wspoélczesnym” a homo religiosus'. Traktuje przedstawicieli kultur tradycyjnych ja-
ko najbardziej wyrazisty przyktad homo religiosus. Cziowiek nalezacy do kultur ar-
chaicznych stanowi najpelniejsza ,,ilustracjg”, wyraz ludzkosci w jej aspekcie reli-
gijnym. Jednak Eliade nie zaweza terminu somo religiosus wyltacznie do cziowieka
nalezacego do spofecznosci istniejagcych przed czy obok wspdiczesnych spote-
czefistw kultury zachodniej. Jak stwierdza, cechy okreSlajace homo religiosus,
ksztattuja réwniez zachowanie wspdiczesnego czlowieka".

Omawiana dialektyka sacrum i profanum wyznacza dwa odmienne sposoby
bycia w §wiecie. Wedtug Eliadego sacrum ukazuje to, co realne, pewna znacza-
cg strukture, wyznacza tad. Catkowicie odmiennie mozna opisaé profanum. To,
co nalezy do sfery profanum, jest amorficzne, relatywne, chwilowe, pozbawione
znaczenia®. W sferze profanum nie mozna odnalez¢ orientacji, wyznaczy¢ zna-
czacych fragmentdéw rzeczywisto$ci. Sacrum, objawiajac si¢ w przedmiocie,
ksztaltuje byt w taki sposdb, iz ma on zdolnos§¢ ukazywania rzeczywistosci. Dla
Eliadego stanowi ono trwaly, staly punkt odniesienia. Dzigki mozliwoSci uswia-
domienia sobie manifestacji sacrum i nawiazania z nig relacji, cziowiek archa-
iczny, w pelnym znaczeniu homo religiosus, uzyskuje orientacje w §wiecie, nie
tylko w odniesieniu do przestrzeni czy czasu, lecz réwniez wiasnej sytuacji egzy-
stencjalnej. Mozliwe staje si¢ tym samym wszelkie twdrcze dzialanie, czyli peine
zycie. Jesli bytby dostepny jedynie Swiecki sposéb zycia, nie bytoby mozliwosci
orientacji, nie istnialby zaden ontologicznie odmienny punkt, miejsce, obszar.

" G. Alles, Homo religiosus, w: The Encyclopaedia of Religion, New York 1987, t. 6, s. 442.

5 G. D. Allen, Structure and Creativity in religion: Hermeneutics in Mircea Eliade’s Phe-
nomenology and New Directions, The Hague 1978, s. 5.

' Np. M. Eliade, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, Warszawa 1999, s. 9, 12, 135,
tenze, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, Krakow 1997, s. 8.

"Tenze, Sacrum i profanum, s. 10.

® Tamze, s. 16 n.
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Wszystko byloby relatywne i homogeniczne. W symbolicznej formie wyraza to
obraz chaosu”.

Statym watkiem w pracach M. Eliadego jest podkreslanie pragnienia zywione-
go przez czlowieka kultur tradycyjnych, by zy¢ blisko Zrodta §wictosci, czyli row-
niez mocy, by uczestniczy¢ i nasyci¢ si¢ nadludzka potgga. To pragnienie bycia bli-
sko mocy sacrum, stanowigce podstawe podtrzymujaca egzystencje, ma réwniez
wymiar ,,praktyczny”. Pozostawanie blisko Zrédia §wigtosci i potegi pozwala homo
religiosus poprawia¢ warunki wlasnego bytu, wplywaé na powodzenie wspdlnoty.
Moc sacrum jest twdrcza, bgdac nig przepeinionym, réwniez w pewnym sensie sta-
je sie czescia kreatywnej potegi. Sakralny kamie jest §wigty, poniewaz objawia si¢
w nim co§, co ma nadziemskie, ponadludzkie pochodzenie. Przedmioty maja moc,
poniewaz otrzymuja ja, czy tez uczestniczg mistycznie w sacrum®. Sfera profanum
nie ma takiego znaczenia, gdyz nie przejawia mocy. Kamien, jak inne hierofanie,
staje si¢ narzgdziem manifestacji mocy sacrum?.

Sakralny sposéb istnienia mozna rozpatrywac¢ z dwdch perspektyw — wertykal-
nej i horyzontalnej. Perspektywa horyzntalna oznacza relacje¢ czlowieka do otacza-
jacej, widzialnej rzeczywistosci.

Wymiar wertykalny odnosi si¢ do mozliwo$ci otwarcia wiasnego istnienia na to,
co transcendentalne, nieskoficzone i §wigte. Dzigki temu homo religiosus moze
utworzy¢ strukture, odkry¢ tad rzeczywistoSci przeciwny do chaosu §wieckiej egzy-
stencji. Czlowiek religijny moze sensownie egzystowaé tylko w u§wieconym $wie-
cie, gdyz jedynie wéwczas moze uczestniczyé w prawdziwym bycie. Jak podkresla
Eliade, homo religiosus charakteryzuje si¢ ,,ontologicznym pragnieniem” egzysto-
wania blisko Zrédfa mocy. Wyraza si¢ ono w potrzebie zycia blisko Zrédta §wigto-
§ci, w dazeniu do znalezienia si¢ w ,,Swigtym centrum”, gdyz zblizenie si¢ do §wig-
tosci stanowi dla przedstawicieli kultur tradycyjnych sposéb urzeczywistnienia
prawdziwego istnienia”. Nieobecnos¢ sacrum powoduje ciagle jego poszukiwanie,
wywoluje nostalgie za bytem. Pojawia si¢ pragnienie reaktualizacji §wietego czasu
kreacji §wiata®.

Wedlug Eliadego mozna méwié nie tylko o bycie czlowieka, ale takze o bycie
swiata. Swiat jako Kosmos jest rzeczywistoscia zyjaca i potrafigca komunikowaé
si¢ z cztowiekiem. Jako calo$¢ stanowi niejako widzialny znak obecnosci $wigtosci,

22 2

gdyz powstal w wyniku stwdrczych dziatan bostw. Kosmos jako rzeczywistos¢ swig-

¥ Tamze, s. 23 n.

*Tenze, Mity, sny misteria, s. 155.

* Tenze, Traktat o historii religii, s. 213.
2Tenze, Sacrum i profanum, s. 62.

= Tamze, s. 95.
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ta, pelna, jako zyjacy ,,organizm”, stanowi wlasciwe miejsce ukazania si¢ ontofanii
(czyli bytu) czy hierofanii, gdyz przez ten wlasnie ,,organizm” mozliwa jest ciggla
manifestacja réznorodnych modalnosci bytu*. Poniewaz Kosmos objawia to, co
ma znaczenie, wigc jedyng mozliwg odpowiedzia ze strony czlowieka jest otwar-
to$¢ na nie, ktéra jednak nie oznacza, iz czfowiek musi si¢ catkowicie i zupeinie
pograzy¢, ,,zanurzy¢” w naturze. Pozostawanie otwartym na §wiat-Kosmos ozna-
cza zachowanie samo$wiadomosci, a jednoczesnie wskazuje na wrazliwo$¢ czy go-
towoS¢ przyjecia jego Swigtego przesiania. Dzigki otwarto$ci na $wiat, mozliwosci
odczytania jego jezyka, homo religiosus uzyskuje wiedz¢ nie tylko o Kosmosie, lecz
takze o sobie samym, o swojej egzystencjalnej sytuacji. Wiedza ta ma niejako po-
dwdjny charakter: jest religijna i ontologiczna®.

W wyniku zrozumienia swojej sytuacji w §wiecie, czlowiek kultur tradycyjnych
postrzega siebie jako czg¢§¢ calosci stworzenia, jako mikrokosmos. Podazajac dalej
tym tropem, mozna stwierdzi¢, iz jednostka jako mikrokosmos stanowi odbicie, we
wlasciwej dla siebie skali, calej kosmicznej ontologii. Dlatego czlowiek kultur tra-
dycyjnych, homo religiosus, moze odkry¢ rowniez w sobie te §wigtos¢, ktdra przy-
stuguje Kosmosowi*. Taka koncepcja ontologii odnosi si¢ zar6wno do czlowieka,
jak i $wiata. Zycie, bedac zakorzenione w nadludzkim planie, obejmuje zaréwno
ludzkos¢ jak i §wiat-Kosmos. Z tego wiasnie powodu taki sposéb egzystencji moz-
na nazwaé otwartym?.

Czlowiek kultur archaicznych, odkrywajac kim jest, uswiadamia sobie, ze to,
kim i jaki jest, stanowi skutek wydarzen, majgcych miejsce na poczatku czasu. Jego
obecny, szczegblny sposéb bycia zostal uksztaltowany wraz z powotaniem do ist-
nienia calego Kosmosu. Cziowiek 6w akceptuje swoj stan i zgadza si¢ na wynikaja-
ce z niego konsekwencje. Dla Eliadego egzystencjalna akceptacja paradygmatycz-
nych wydarzen, dokonanych w okresie, o ktérym opowiadajg mity kosmogoniczne,
wynika z koniecznoSci powtarzania przez cziowieka kultur archaicznych archety-
powych gestodw boskich istot. Jest ona istotna dlatego, ze jakikolwiek przedmiot
czy dzialanie s3 realne tylko wtedy, gdy naSladuja lub powtarzaja archetyp. Brak
wzorca, sakralnego modelu, oznacza brak znaczenia, czyli w konsekwencji nierze-
czywisto§¢®. Dzigki powtdrzeniu archetypowych gestdw mozna uczestniczyé
w prawdziwym bycie. Dzialania nabieraja sensu, celowosci. Jednak powtarzanie
archetyp6w stanowi w pewnym sensie, jak zauwaza Eliade, sytuacj¢ paradoksalng.

% Tamze,s. 77.

® Tamze, s. 137.

* Tamze, s. 135.

" Tamze, s. 136.

#Tenze, Mit wiecznego powrotu, Warszawa 1998, s. 56 n.
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Czlowiek kultur tradycyjnych staje si¢ rzeczywisty jedynie wowczas, gdy traci swo-
ja indywidualno$¢ i przez powtarzanie wzorcowych, mitycznych gestow, stara sig
przemieni¢ w archetyp. Dopiero wtedy postrzega siebie jako naprawde realny byt,
majacy sens i znaczenie®.

Podstawowa granica dzielaca cziowieka kultur archaicznych, w pelnym znacze-
niu okreslenia homo religiosus, oraz wspdlczesnego, przebiega na poziomach prze-
konan odnoszacych si¢ do ontologicznego statusu $wiata. Przedstawiciel spolecz-
no$ci tradycyjnych przyjmuje istnienie rzeczywistoSci absolutnej, ktora transcen-
duje §wiat, ale jednoczesnie si¢ w nim manifestuje. Dzigki owej manifestacji moz-
liwy jest kontakt z t3 rzeczywistoScig. Postrzegajac w ten sposob $wiat, cztowiek
moze wyj$¢ (np. przez rytualna aktualizacje mitu) poza historyczne trwanie, poza
ograniczenia narzucane mu przez linearny czas. Moze uczynic swoje zycie bardziej
trwalym ontologicznie®. Odmiennie do$wiadcza $wiata cztowiek niereligijny, nie
potrafigcy dostrzec w nim sacrum ujawniajacego sie przez jego struktury i symbo-
le. Wedlug naszego autora, czlowiek taki uwaza, iz jest odpowiedzialny jedynie
przed samym sobg. Uznaje si¢ za jedynego tworce historii, ktory tym tatwiej moze
ja ksztattowa¢, im bardziej bedzie oboj¢tny na sacrum®'.

Analizujac prace Eliadego, mozna wyciggna¢ wniosek, iz uwaza on $wiecki spo-
s6b bycia za bardziej przypadkowy i zdeterminowany niz sposdb bycia homo religio-
sus. Ten ostatni jest mniej przypadkowy, gdyz nasladuje wzorce, stara si¢ upodob-
ni¢ do archetypu. Pozostajac w relacji do §wiata, ktory obwieszcza mu natur¢ Naj-
wyzszych Istot, niejako w odpowiedzi stara si¢ zreaktualizowa¢ niezmienne arche-
typy. Jednak na$ladowanie, powtarzanie boskich, statycznych i trwalych wzorcow
nie uniemozliwia rozwoju, nie ogranicza wewnetrznej dynamiki i wolno$ci. Wprost
przeciwnie, sposob bycia czlowieka religijnego jest niezwykle dynamiczny, jesli si¢
przyjmie, ze dazenie do Swigtosci stanowi wewngtrzng sile do stawania sig, do tego,
by ,,bardziej by¢”. Z drugiej strony, jak zaznacza Eliade, na§ladowanie wzorcow nie
zamyka mozliwo$ci nowej interpretacji wydarzen. Spoleczno$¢, w ktorej zyje przed-
stawiciel kultur tradycyjnych nie jest calkowicie zamknieta®.

Symbole oraz mity, ktére mozna traktowa¢ jako werbalne formy symboli, naj-
wyrazniej uwidaczniaja sposéb bycia homo religiosus. Wymowa symboli konstytu-
uje prelogiczng ontologie. Na przyktad symbolika lunarna, odnoszaca si¢ do spe-
cyficznych rytméw kosmicznych, wyraza uplyw czasu, narodziny, wzrost i $mier¢.
Uzyskana w ten sposdb wiedza o naturze §wiata, w tym réwniez o ludzkim bycie,

» Tamze, s. 48.

% Tamze, s. 137.

3 Tamze, s. 169.

2 Tenze, Inicjacja, obrzgdy, stowarzyszenia tajemne, s. 9 n.
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wyrazona zostaje w kulturach archaicznych nie w formie zwerbalizowanej, lecz
w postaci obrazaz6w, np. spirali. Symbole ukazuja egzystencjalng sytuacje cztowie-
ka w $wiecie®. Dzigki temu, ze symbole sg wielowartosciowe, mogg ujawniaé 16z-
norodne poziomy ontologiczne, np. kosmiczny lub antropologiczny. Symbol moze
ukaza¢ réznorodne poziomy bytu i tym samym odmienne perspektywy ludzkiej eg-
zystencji. Kiedy czlowiek kultur archaicznych odczytuje przekaz niesiony przez
symbol, uzyskuje dostep do prawdy o rzeczywistosci i staje sic otwarty na przyjecie
uniwersalnych struktur §wiata. Symbolika akwatyczna np. objawia wszelkie mozli-
we sposoby istnienia. Wskazuje ona réwniez, iz elementy ludzkiej egzystencji spo-
winowacone z woda moga przyja¢ wybrang forme istnienia*.

Powtarzanie i nasladowanie przez czlowieka kultur tradycyjnych wzorcowych
dziataf czy gestéw urzeczywistnia czas poczatku, moment, w ktérym dokonywaty
si¢ wydarzenia opowiadane w micie. Dzigki temu cztowiek zbliza si¢ do prawdy,
przesfania zawartego w micie, czyli w konsekwencji do sacrum. Mit odkrywa ta-
jemnice istnienia, ukazuje, jak co§ powstalo. Mit opowiada o bycie, ktéry zaczyna
istnie¢. Ontologiczny przekaz mitu jest uniwersalny, gdyz méwi prawde o pocho-
dzeniu réznorodnych elementéw rzeczywistosci, o zaistnieniu jej samej. Eliade
uwaza, ze w istocie podstawa mitu jest byt, ktory on jedynie ujawnia. W pewnym
sensie nie do kofica precyzyjne jest stwierdzenie, iz mit nalezy do homo religiosus.
W rzeczywistoSci to cztowiek nalezy do mitu®.

Wazne dla cztowieka wydarzenia, takie jak: narodziny, osiagniecie wieku dojrza-
tego, czyli stanie si¢ dorostym, Slub czy Smier¢ stanowia istotne zmiany w jego zZyciu.
Nie s3 zwyczajnymi, codziennymi wydarzeniami, lecz wyznaczaja poczatek odmien-
nych sposobéw zycia. Dla homo religiosus oznaczaja zasadnicza zmiang w sposobie
jego egzystencji, moga by¢ wreez groZne. Dlatego, by bezpiecznie przej$¢ z jednego
stanu do drugiego, czlowiek zaznacza te momenty w sposob rytualny. Celem rytéow
inicjacji jest np. calkowita przemiana religijnego i spolecznego statutu adepta. Ini-
cjacja podkresla diametralng zmiang warunkow egzystencji inicjowanego®. Zmienia
jego byt w tym sensie, ze przejscie z jednego stanu w drugi oznacza odrzucenie do-
tychczasowego sposobu bycia, §mieré dotychczasowego, ,,starego czlowieka” i osia-
gnigcie zupelnie nowego ontologicznie statusu. Scenariusz inicjacyjnej Smierci i po-
nownego ontologicznie nowego odrodzenia mozna odnaleZ¢ w szeroko analizowa-
nych przez Eliadego obrzgdach inicjacyjnych szamanéw. Warto przypomnied, iz
dzigki nowemu statusowi ontologicznemu, osiagni¢temu w wyniku inicjacji, szaman

* Tenze, Aspekty mitu, Warszawa 1998, s. 189.
*Tenze, Sacrum i profanum, s. 106.

* Tenze, Moje zycie, Warszawa 2001, s. 597.

* Tenze, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 8.
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zdobywa zdolnos§¢ komunikowania si¢ z nadludzkim poziomem rzeczywistosci. Mo-
ze porozumiewac si¢ z bostwami, znajac przyczyny, moze leczy¢ choroby, odnajdy-
wac ukryte 1zeczy, przewodzi¢ ceremoniom i chroni¢ wspdlnotg®.

Takze réznorodne praktyki mistyczne zawieraja symbolik¢ §mierci i ponowne-
go odrodzenia si¢, juz w nowym sposobie bycia. Wszelkie praktyki jogi zakladaja
przemiang, odrzucenie wcze$niejszych warunkéw egzystencji i odrodzenie si¢
w nowym sposobie istnienia. Jak zauwaza Eliade, ten odmienny sposéb istnienia,
osiggnigcie wyzwolenia, jest stanem paradoksalnym, stanowi coincidentia opposi-
torum. Jogin jednoczy w swym istnieniu zaréwno zycie jak i Smier¢, byt i niebyt®.
Zmienia on swoja egzystencje z ograniczonej, czasowej, chaotycznej, by w wyniku
praktyki uzyskaé fad i harmoni¢ z Kosmosem, by samemu sta¢ si¢ Kosmosem,
a nawet przekroczy¢ i ten stan ,zkosmizowania”, jednoczac w sobie przeciwief-
stwa urzeczywistni¢ sacrum®.

Inaczej, niz szeroko opisany sposéb bycia w §wiecie czlowieka kultur tradycyj-
nych, ksztaltuje si¢ doSwiadczanie rzeczywistosci przez czlowieka niereligijnego.
Jak stwierdza Eliade, najbardziej charakterystyczne jest dla niego poczucie auto-
nomicznosci, przekonanie, iz jest odpowiedzialny jedynie przed soba — twdrca hi-
storii. Cziowiek niereligijny utrzymuje, zgodnie z wlasnym przekonaniem, iz tym
bardziej si¢ realizuje, im bardziej odwraca si¢ od sacrum, im dokiadniej usuwa je
ze swojego zycia. Uznaje, iz jedyna prawdziwa wolno$¢ i tworczosé jest mozliwa
wowczas, gdy calkowicie odwrdci si¢ od sacrum. Postawa taka jest charakterystycz-
na dla czlowieka wspoiczesnego, szczegdlnie kultury zachodniej®.

Z zalozenia, iz sacrum stanowi element struktury ludzkiej $wiadomosci, wyni-
ka, ze religia jest czym§ powszechnym i niezniszczalnym. Dostrzegajac zachodzace
wspoblczesnie procesy desakralizacji, Mircea Eliade stwierdza, ze nie moga one
jednak zagrozi¢ samej istocie religii, czyli ludzkiej potrzebie i mozliwosci doswiad-
czenia sacrum. Mozliwos¢ takiego do§wiadczenia zostaje zepchnigta do podswia-
domosci i trwa tam w ukryciu. W wyniku zainicjowania procesu uwrazliwienia na
sacrum, nawigzana zostaje z nim relacja, ktora sprawia, iz kolejne obszary egzy-
stencji sg niejako ,,dopisywane” do sacrum. Czlowiek stara si¢, by objefo ono cala
jego egzystencje. W tym sensie mozna stwierdzié, iz Eliade giosi pansakralizm®.

" Tenze, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, Warszawa 1994, s. 187 n.

*® Tenze, Joga: niesmiertelnos¢ i wolnos¢, Warszawa 1984, s. 112; zob. tez G. Tucci,
Mandala, Krakéw 2002, s. 34 n., L. Cyboran, Joga klasyczna. Filozofia i praktyka, Studia fi-
lozoficzne 130-131 (1976) nr 10-11, 5. 85 n.

* M. Eliade, Joga: niesmiertelnos¢ i wolnos¢, s. 115.

“Tenze, Sacrum i profanum, s. 168.

# Z. Pawlak, Filozoficzna interpretacja koncepcji religii Mircei Eliadego, Wioclawek 1995,
s. 116.
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M. Eliade w zadnej ze swych publikacji nie zaprezentowat calosci wiasnych po-
gladdéw. Niejako ,,przy okazji” omawiania jakiego$ zasadniczego tematu dzieli sig
z czytelnikami bardziej ogdlnymi przemysleniami. Rozwazaniom na temat stosun-
ku czlowieka do historii i historycznosci towarzyszg, najwazniejsze i najwyrazniej-
sze chyba, uwagi $wiadczace o jego pogladach antropologicznych. Wedtug Eliade-
go, gtéwna linia podzialu, odrézniajaca cztowieka religijnego od niereligijnego,
przebiega na plaszczyZnie ich przekonan czy tez postaw w stosunku do ontologicz-
nego statusu wszech§wiata. Czlowiek religijny zawsze wierzy w istnienie rzeczywi-
stosci absolutnej, transcendentalnej w stosunku do tego Swiata, ktéra jednak w ja-
ki§ sposéb si¢ w nim manifestuje. Dzigki temu jej objawieniu, mozliwy staje si¢
z nig kontakt. W wyniku przyjecia rdznych postaw, cziowiek religijny i niereligijny
odmiennie pojmuje rozrdznienie migdzy tym, co realne, a tym, co nierealne®.

Diagnoza sytuacji czlowieka we wspoiczesnym §wiecie, oparta na jego odmien-
nych relacjach z nim i ze $wigtoScia, nie jest jednak pesymistyczna. Réwniez czlo-
wiek wspdliczesny, historyczny, pragnacy by¢ coraz bardziej ,,areligijny”, w glebi
swej pod§wiadomosci przechowuje formy zachowania, reagowania na wydarzenia
w sposdb religijny, a jego sposdb myslenia nie jest catkowicie pozbawiony mitycz-
nej struktury. Jak zauwaza Eliade, réznica migedzy czlowiekiem kultur archaicz-
nych a wspdlczesnym lezy niejako w ,,natezeniu” religijnego przezywania Swiata.
Nieswiadome struktury nie ujawniaja si¢ w pelni i dlatego mit czy symbol, elemen-
ty sacrum manifestujace si¢ w §wiecie, nie sg przezywane przez ,calego czlowie-
ka”, nie moga zaangazowa¢ wszystkich pozioméw ludzkiego zycia. Doswiadczenie
takie nie ma odpowiedniej mocy umozliwiajacej przeksztaicenie sytuacji jednost-
kowej we wzorcowa, nie zmienia sytuacji ontologicznej. Swiat moze dostarczaé np.
wzruszefi estetycznych, natomiast symbolika kosmiczna nie ujawni czlowickowi
wspoélczesnemu wiedzy o nim samym i o §wiecie. Do§wiadczanie §wiata, marzenia
czy fantazje, cho¢ maja strukture religijna, nie ustanawiaja nowego sposobu za-
chowania, nie tworzg §wiatopogladu®.

Ukryte w pod§wiadomosci dziedzictwo czlowieka archaicznego (w peinym zna-
czeniu homo religiosus) jest przez caly czas aktywne. Ten u$piony wymiar ludzkiej
natury podsuwa rozwigzanie kazdego problemu egzystencjalnego, jednak czlowiek
wspblczesny nie potrafi z tego skorzystad, nie jest w stanie przezywac §wiata w spo-
sOb religijny. Cho¢ dostrzega symbole, to nie budza one calej jego §wiadomosci.
Nie potrafi przezy¢ ich uniwersalnego charakteru. Sformutowana przez Eliadego
diagnoza kondycji wspdiczesnego cztowieka jest jednak optymistyczna. Dostrzega
on mozliwo$¢ odzyskania przez czlowieka religijnego przezywania, do§wiadczania

“2M. Eliade, Sacrum i profanum, s. 167.
“ Tamsze, s. 175.
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zycia, §wiata jako Kosmosu, gdyz wrazliwo$¢ na sacrum w otaczajacej go rzeczywi-
stoci, w §wiecie, ciggle istnieje, cho¢ pograzona jest w nie§wiadomosci®.

Ukazana w dotychczasowych rozwazaniach relacja czlowieka do Kosmosu
przejawia si¢ szczegdlnie w jego stosunku do czasu, do historii. Jest to jednocze-
$nie jeden z najwazniejszych watkéw antropologicznych w mysli Eliadego. Przyje-
cie okreslonych koncepcji antropologicznych jest niezwykle istotne, gdyz wyznacza
kierunek dalszych rozwazan dotyczacych najistotniejszych warto$ci (np. zakresu
ludzkiej wolnosci czy mozliwosci urzeczywistnienia kreatywnego sposobu zycia)
oraz sytuacji egzystencjalnych (sensu cierpienia i $mierci). Réwniez mity i symbole
s przedmiotem wnikliwej analizy antropologicznej naszego autora, gdyz stanowia
noéniki prawdy o duchowej naturze cziowieka.

Dla Eliadego bycie cztowiekiem jest rdwnoznaczne z byciem religijnym. Ludz-
kie zycie, jesli ma by¢ autentyczne, nie moze ogranicza¢ si¢ do historii, do tego, co
jest tu i teraz. Jak czgsto podkreSla nasz autor, zZycie ma rdwniez wymiar kosmicz-
ny i transhistoryczny. Niezaleznie od wiasnej woli cziowiek stanowi integralng
cze$¢ Kosmosu i z koniecznodci podlega jego uniwersalnym prawom.

Zaprezentowana opozycja migdzy sacrum a profanum znajduje swdj wyraz
w samo$wiadomosci cziowieka. Sferze sacrum przystuguja atrybuty autentyczno-
Sci, realnosci, niezmiennosci i mocy. Czlowiek otwarty na przejawy §wigtoSci moze
zy¢ w §wiecie ,,zorientowanym”, czyli pelnym sensu i znaczenia. Bycie homo reli-
giosus oznacza pewien sposdb rozumienia oraz przezywania §wiata jako Kosmosu.

Egzystencji otwartej na sacrum przejawiajace si¢ w §wiecie, egzystencji charak-
terystycznej dla homo religiosus, Eliade przeciwstawia zZycie pograzone w sferze
profanum, czyli sposdb istnienia cztowieka ,,nastawionego” na histori¢. Desakrali-
zacja, rugowanie $wigtosci z wlasnego zycia wypacza duchowy wymiar cziowieka
powoduje, iz jego egzystencja traci swoje zakorzenienie w czym§ stalym, w nad-
ziemskiej rzeczywisto$ci. Ta pierwsza postawa, reprezentowana przez homo reli-
giosus, jest charakterystyczna, jak twierdzi nasz autor, dla spolecznosci archaicz-
nych, ta druga za$ dla cziowieka wspdiczesnego spoteczenistw Zachodu. Eliade
konkluduje jednak, iz mimo postgpujacej desakralizacji cziowieka wspoiczesnego
nie nastapilo calkowite zniszczenie jego wrazliwoSci na objawienia $wigtoSci.
Srodkiem prowadzacym do przywrocenia wrazliwosci na sacrum oraz jej ochrong
przed desakralizacja jest wyobraZnia. Wzorce nawigzujace do archetypdw przeja-
wiajgcych si¢ w wyobraZni sa wciaz obecne, jesli nawet nie na poziomie $§wiadome;j
egzystencji, to ukryte gteboko w ludzkiej pod§wiadomosci. Trwaja jednak i zawsze
jest mozliwos¢ ich wydobycia na powierzchni¢ §wiadomosci.

Wojciech Marat, Warszawa

“ Tamze, s. 177.
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Il. KRZYZ W RELIGIACH NIECHRZESCIJANSKICH

Kirzyz jako znak, symbol, réwniez motyw w ornamentyce, znany jest w wigkszo-
§ci kultur od czaséw prehistorycznych; charakteryzuje si¢ przy tym bogactwem
form oraz tresci. W chrzescijanistwie stanowi on najwazniejszy symbol. Od ukrzy-
zowania Jezusa Chrystusa oznacza odkupienie i zbawienie ludzkosci. Interpretacji
tej nie uznaja religie niechrzescijanskie.

Wedlug religioznawstwa krzyz stanowi wyraz faczenia tego, co jest przeciw-
stawne i przeciwne (géra — dot, strona lewa — strona prawa, niebo — ziemia, stofice
— ksigzyc). Jest nadto wyobrazeniem bytu oraz znakiem kosmicznym, wskazujacym
na sfofice oraz jego ,,przemieszczenie si¢” po firmamencie nieba, a takze na cztery
strony §wiata (krzyz w kole; swastyka znana w religiach Indii i w innych kulturach
S$wiata). Krzyz wyznacza tez porzadek we wszech$wiecie i naturze (krzyz jako §ro-
dek oraz centrum sily i Zycia). Symbolem krzyza jest liczba cztery. Wiele zjawisk
naturalnych przypomina krzyz. Wedtug Minucjusza Feliksa czlowiek, gdy wielbi
Boga i wznosi do Niego rgce, ,,podobny” jest do krzyza.

Wczasach prehistorycznych krzyz stanowit pierwotng formeg ozdo-
by utworzong z kombinacji prostych linii (wraz z rzgdami kresek, spirali i kot).
W okresie poprzedzajacym powstanie kultur ceramiki (neolit), w skafach wykuwa-
ne byly proste formy krzyza. W epoce brazu pojawily si¢ przedstawienia krzyza
wpisanego w kofo lub opisanego kotem, ktéry mial symbolizowac¢ storice.

Motyw krzyza wystgpujeu lud d6 w pierwotnych nawszystkich kontynen-
tach. Wedlug Laponczykdéw krzyz przedstawia drzewo wszechSwiata, ktore taczy
wyobrazone $wiaty; w syberyjskim szamanizmie - 1aczaca wschéd z zachodem o§
Swiata (przecigta linig ziemi i nieba, tworzy rysunek krzyza).

Wreligiistarozytnego Egiptukrzyzz uchwytem (anch; crux ansata) ja-
ko hieroglif, nazywany ,.kluczem zycia” (btgdnie ,.kluczem Nilu”), uwazany byt za
symbol zycia, zar6wno doczesnego, jak i tego, ktére trwaé bedzie po sadzie nad
zmarlymi. Anch oznaczat akt zaptodnienia przez sfofice. Ze znakiem tym w reku
przedstawiani byli faraonowie. Na amuletach i pektorafach ukazywano trzymaja-
cego anch boga Amona (utozsamionego pdZniej z bogiem Re), stojacego przed fa-
raonem i innymi béstwami.

Krzyz w ksztalcie greckiej litery Atu (crux commissa), czyli krzyz ztaczony z bel-
ka poprzeczng nalozong na pionows, znany bylna starozytnym Bliskim
Wschodzie, gdzie stanowit §wigty znak. Oznaczal centrum $§wiata, symbolizo-
wal panujaca nad §wiatem sit¢ stofca.

WBabilonii motyw drzewa Zycia, ktoérego ksztatt przypominat krzyz, wy-
stgpowal na pieczgciach cylindrycznych. Na innych pieczgciach i medalionach po-
jawialy si¢ rézne warianty krzyza. U Babiloficzykéw krzyz byt symbolem stofica.
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Roéwniez w pafistwie S u m e r 6 w na pieczgciach wystgpowal motyw krzyza
(oraz gwiazd).

W Asyrii krzyz (bedacy znakiem slofica oraz zycia) nosili na szyi albo pier-
siach krolowie. Na stalli krola Szamszi-Adada wiadca przedstawiony zostaf z za-
wieszonym krzyzem w ksztalcie crux quadrata. Na stalli krola Asurnasripala II
ukazano natomiast wiadc¢ z laska w prawej dloni i berfem w ksztalcie krzyza w le-
wej (nad postacig kréla umieszczono sze$¢ symboli boskich, w tym stofice ze skrzy-
diami i krzyzem wskazujacym na boga Asura, ojca bogbéw, pana przeznaczenia
i opieki sprawowanej nad ludzmi). Krzyz taczono tez z bogiem nieba Anu. Wie-
rzono, ze mityczny ptak stofica trzymal w rozpostartych skrzydtach tarcze ze zna-
kiem krzyza, ktory oznaczal gwiazdy. U Hetytéw rowniez wystgpowal ptak stoiica,
ukazywany z tarcza ozdobiong krzyzem.

Symbol krzyza znany byt prawdopodobnie w mitraizmie. Dla Tertuliana
podobienstwo krzyza z kultu Mitry do krzyza chrzescijan oznaczalfo jedynie ,,dia-
belskie nasladownictwo chrzescijanskiego zwyczaju”.

W okresie antycznym krzyz byl znakiem wszech§wiata. Przedstawienie
krzyza, utworzone przez slowa antiqua i postiqua, nawigzywalo do dzialan i osia-
gnigé 6wezesnych mierniczych. Rzymskie §wiatynie zdobione byly wyobrazeniami
pierScieni z wpisanym wei krzyzem, na ktory wskazywata grecka litera X (chi). We-
diug Platona krzyz stanowil podstawe wszech§wiata. Cyceron twierdzif, ze laski
czlonkéw kolegium kapianéw (auguréw) w starozytnym Rzymie mialy ksztalt krzy-
za (De divinatione 2, 27; 80,81). Przestrzegal rownoczesnie, by nazwa krzyza byla
daleka ,,nie tylko od ciala obywatela rzymskiego, lecz takze od jego mysli, oczu
i uszu”. Twierdzil bowiem, iz hafbigca §mier¢ na krzyzu ,niegodna jest obywatela
rzymskiego i cziowieka wolnego” (Pro C. Rabirio perduellionis reo 5, 16).

Zwyczaj karania przez ukrzyzowanie pochodzi od Scytéw i Asyryjczykéw, od
ktérych — za posrednictwem Perséw — przeszedl do Kartaginczykéw (wczesniej
motyw krzyza wystgpowal u nich jako element dekoracyjny). Krzyz jako narzedzie
kary dotart z Kartaginy po I wojnie punickiej (264/?/-241) do Rzymu, gdzie karze
tej poddawani byli nie-Rzymianie oraz niewolnicy. Smier¢ na krzyzu byta najbar-
dziej odrazajacym rodzajem $mierci. Krzyz jako narz¢dzie §mierci nie ma zwigzku
z krzyzem kosmicznym, znanym w czasach przedchrzescijafiskich.

Wystepujacyw kulturach i religiach Azjisymbol krzyza znany byt
juz w najstarszych, wysoko rozwinigtych kulturach Péiwyspu Indyjskiego. Motyw
krzyza wystgpowal na pieczgciach i naczyniach ceramicznych w cywilizacji Indusu
(w Mohendzo-Daro). Krzyz mial formg¢ swastyki (réownoramienny krzyz o ramio-
nach zatamanych w polowie diugosci pod katem prostym w tym samym obrotowym
kierunku), ktora wg Wed byla znakiem zycia przypisanym bogu Wisznie. Nawigza-
nie do motywu swastyki odnalez¢ mozna w Ramajanie, indyjskiej epopei rycerskiej
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napisanej w sanskrycie. Wyobrazenie swastyki wyst¢puje we wspdiczesnym hindu-
izmie, buddyzmie i dzinizmie. W Indiach swastyka wyraza ,jedno$¢ czterech”,
wskazuje tez na ruch stofica po niebie. Jej znak umieszczany byt na poczatku i kon-
cu buddyjskich $wigtych tekstow. W buddyzmie symbolizuje ona §lady stoép Buddy,
nadto ,,Kofo Prawdy” wpuszczone w ruch przez ,,0§wieconego”, a takze klucz do
raju. Tybetafiscy mnisi buddyjscy motywami swastyki ozdabiaja swoje szaty oraz
uzywaja jej przedstawienn w kulcie zmariych. W Chinach swastyka symbolizuje do-
brobyt, pomys§lnos¢, szczgscie i dlugowieczno§é, w Japonii — tarcze sfoneczna.

Symbol swastyki wraz z ekspansja Asyryjczykow dotart do innych kultur. Znak
ten znany byl w Azji Mniejszej i na Kaukazie, w dorzeczu Dunaju, na Batkanach,
w Europie Srodkowej, wéréd Germanéw i Celtéw. W Mezopotamii symbolizowat
stofice. U Indoaryjczykéw miat wskazywaé na zywe plomienie i $wiety ogien. Krzyz
w ksztalcie swastyki wystgpuje nadto u niektérych ludéw pierwotnych Afryki. Swa-
styka (Hakenkreuz) stala si¢ godiem niemieckiej partii nazistowskiej NSDAP;
w latach 1933-1945 byla symbolem III Rzeszy.

Wedtug wspodtczesnego b u d d y z m u wyprostowana postaé Jezusa na krzyzu
jest (w przeciwienstwie do lezacego i pogodnie umierajacego Buddy) symbolem
aktywnodci i walki, a takze wytacznosci. Dla D. T. Suzukiego krzyz stanowi nie-
przecigniony wyraz wszystkiego, co negatywne w chrzescijanistwie. K. Nishitani
dostrzega natomiast podobienstwo mi¢dzy samoogotoceniem si¢ Jezusa na krzyzu
a ideg kenotyczna, majaca si¢ wywodzi¢ z buddyzmu mahajany.

W Ameryce pre kolumbijskiej krzyz byt symbolem boga deszczu
oraz samego deszczu; linia pozioma wskazywala na horyzont, pionowa natomiast
na strumien wody. W dawnej kulturze peruwianskiej, poprzedzajacej kulture In-
kéw, wizerunek krzyza, symbolizujacy poteznego boga Slofica, umieszczany byt na
wazach ofiarnych oraz na §cianach zabudowai. Krzyz byt §wietym znakiem w wyso-
ko rozwinigtych kulturach Ameryki (Aztekowie, Majowie). Oddawano mu cze$¢ na
terenach dzisiejszego Meksyku na wyspie Cozumel u wsch. brzegéw Péiwyspu Ju-
katan, w Palenque oraz w Tabasco (gdzie byl symbolem boga Sionca). Aztekowie
uznawali krzyz za emblemat Kecalkoatla — ,,Pierzastego weza” (bostwa kaptanéw,
wiedzy, wiadcy czterech stron §wiata i czterech wiatrow, poranka i wieczora, wciele-
nie nowego nieba). Wierzyli, ze wszech§wiat opiera si¢ na czterech obszarach Swia-
ta, ktore wskazywaly na cztery $wiaty z minionej epoki. W przedstawieniu obrazo-
wym tworzyly one krzyz — w jego Srodku znajdowat si¢ bdg ognia; tzw. pigty wiek
w dziejach §wiata rozpoczyna wiasnie Kecalkoatl. Swiaty te wyznaczaly porzadek
kosmograficzny (krzyz odgrywal w tym przypadku czasowa oraz przestrzenna role).

U ludu Zinacantan w potudniowo-wschodnim Meksyku krzyz stanowi wazny ele-
ment obrzeddw rytualnych. Ustawiony u stép gor lub na ich szczycie traktowany jest
jako brama wejSciowa do domdw bdstw i przodkéw, ktdrzy mieszkaja wewnatrz gor.
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Wsréod Germandw wpisany w kolo czteroramienny krzyz (znany réwniez
wérdd ludéw azjatyckich) wskazywat na stofice i §wiatto; byt nadto symbolem cyklu
rocznego w przyrodzie oraz — jako zasada biologiczna — oznaczal zdrowie i zycie.

U Celt 6w wpisany w koto krzyz stanowil element ozdobny umieszczany na
tarczach wojownikéw. Celtycka boska triada, tzw. Trzy Matrony, przedstawiana
byla ze znakiem krzyza (w formie p6Zniejszego krzyza §w. Andrzeja) na piersiach.

W starozytnosci na terenach dzisiejszej S k an d y n a w i i ustawiano krzyze na
granicach posiadio$ci. Wznoszono je réwniez na grobach bohateréw walk oraz
wiadcoéw. Wierzono w falliczne béstwo z wpisanym w kofo krzyzem, przed ktérym,
w ikonograficznym przedstawieniu, stata Wielka Matka Ziemia (scena ta wskazuje
na kult ptodnosci).

W religii biblijnego Izraela prorok Ezechiel (Ez 9,4) na polecenie Bo-
ga naznaczal w Jerozolimie czofa tych, ktérzy nie ulegli ziu (a tym samym zacho-
wali wierno$¢ Bogu) litera TAW (w starozytnym alfabecie hebrajskim litera ta
miafa ksztalt krzyza). Znak ten stanowil symbol ocalenia niewinnych oraz byt pie-
czgcig wybranych (por. Ap 7, 2-3; 9, 4; 14, 12-13.). Wedltug Ojcéw Kosciofa wska-
zywal natomiast na krzyz Jezusa Chrystusa jako znak odkupienia ludzkosci.

Judaizm odrzuca krzyz, twierdzac, iz teza o ukrzyzowanym Bogu (ktdra
glosi chrzescijafistwo) jest podwazeniem wiary w absolutnie transcendentnego
i poteznego Boga Jahwe. Zydowskie nastawienie do krzyza jest uwarunkowane hi-
storycznie, spolecznie, obyczajowo i religijnie. Dla wielu Zydow krzyz przez wieki
kojarzyt si¢ (i nadal kojarzy) z zagrozeniem, niebezpieczefistwem oraz przeslado-
waniem i z tego powodu zostal uznany za symbol antysemityzmu i antyjudaizmu.
Zydzi nie s3 zainteresowani, czym jest krzyz dla chrzescijan.

Krzyz wedlug islamu nie ma zadnego znaczenia. Tradycja muzulmainska
odrzuca $mieré Jezusa na krzyzu jako znak wyzwolenia ludzkodci z grzechu, zta
i jego konsekwencji. Fakt ukrzyzowania Jezusa Chrystusa jako istoty ziemsko-cie-
lesnej, nawet gdyby zaistnial, nie mialby waloru zbawczego, bowiem nikt z ludzi
nie moze zado$éuczyni€ za grzechy innego czfowieka. Niektdre ugrupowania mu-
zulmarnskie glosily, iz ich misjg jest ,,potamanie krzyza”

We wspoliczesnym synkretyzmie krzyz przybiera forme zaréwno
symboliczng jak i ornamentalng. Ruch bwiti w Gabonie w Afryce sprawuje kult,
ktéry wyraza si¢ w taficu wokét Chrystusa stopionego z przodkami; w kulcie tym
przedstawia si¢ za pomocg tanca narodzenie oraz §mieré Jezusa na krzyzu. Czarny
krzyz odgrywa istotna role w rytuatach voodoo na Haiti. Wediug New Age Je-
zus Chrystus nie jest Bogiem, lecz szczegdlnie wybranym przez Boga cziowiekiem
z pozornym cialem. Do§wiadczal on iluzorycznego cierpienia, bowiem, twierdza
zwolennicy neognozy czaséw wspdiczesnych, Bog nie mogt (i nie moze) cierpied.
New Age neguje sens i znaczenie krzyza.
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Swiadkowie Jehowy twierdza, iz Jezus nie umart na krzyzu lecz na ,,pa-
lu meki”. Uwazaja, iz oddawanie czci krzyzowi jest balwochwalstwem zabronio-
nym przez boga Jehowe i przez Biblig. Znak krzyza mial symbolizowaé chaldej-
skiego boga Tammuza oraz inne bdstwa poganskie (Bachusa, Odyna) oraz byt
uzywany w starozytnosci w kultach fallicznych i dlatego musi by¢ odrzucony przez
prawdziwych czcicieli Jehowy.
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Koszorz, Antoni ks., Polscy misjonarze w liczbach, CT 40 (1970) z. 2, s. 134-137.
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Gorka, Leonard ks., Poczgtki ruchu ekumenicznego na SlowiariszczyZnie
w XIX w. i na poczgtku XX wieku, CT 40 (1970) z. 2, s. 137-141.

2.3 (8)

Zaptata, Feliks ks., Pierwsze panafrykariskie sympozjum biskupéw, CT 40
(1970) z. 3, s. 129-131.

Zaplata, Feliks ks., Nowe prawo malizeriskie w Kenii, CT 40 (1970) z. 3,
s. 131-132.

Zimon, Henryk ks., Kongres etnologiczny w Gottingen, CT 40 (1970) z. 3,
s. 133-135.

Zaptata, Feliks ks., Transkei. Z problematyki apartheidu Republiki Pd. Afiyki,
CT 40 (1970) z. 3, s. 136-139.

Go6rka, Leonard ks., Drogi sfowiariskiego ekumenizmu. Ekumeniczny charakter
dziatalnosci zjednoczeniowej ks. Jana Urbana SJ, CT 40 (1970) z. 3, s. 139-143.

Gielata, Bolestaw ks., Religie ludéw przedhistorycznych i pierwotnych, CT 40
(1970) z. 3, s. 143-146.

1971 (red. ks. Bolestaw Gielata SVD)
z.1(09)

Koszorz, Antoni ks., Powszechnos¢ obowigzku misyjnego, CT 41 (1971) z. 1,
s. 165-167.

Turbanski, Stanistaw ks., Kosciot w kraju Expo 70, CT 41 (1971) z. 1,
s. 167-173.

Gielata, Bolestaw ks., Teologia zjednoczenia religii, CT 41 (1971) z. 1,
s. 173-177.

Buczek, Anna, Siegfried Morenz (1914-1970), CT 41 (1971) z. 1,s. 177-178.

2.2 (10)

Gielata, Bolestaw ks., Postannictwo Kosciota, CT 41 (1971) z. 2, s. 147-149.

Chodzidtlo, Teofil ks., ,,Anthropos” w stuzbie misji, CT 41 (1971) z. 2,
s. 149-155.

Gorka, Leonard ks., Nakaz misyjny Chrystusa a Kosciot Wschodni, CT 41
(1971) z. 2, s. 155-158.

Gielata, Bolestaw ks., Geneza pojec¢ religijnych u Ketow, CT 41 (1971) z. 2,
s. 158-163.
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2.3 (11)

Gielata, Bolestaw ks., Ewangelizacja czy rozwdj? CT 41 (1971) z. 3, s. 169-171.

Gosieniecki, Feliks ks., Problem indyzacji liturgii, CT 41 (1971) z. 3, s. 171-172.

Gorka, Leonard ks., Dziatalnos¢ misyjna rosyjskiego Kosciola prawostawnego
w okresie przed Piotrem I, CT 41 (1971) z. 3, s. 173-177.

Turbanski, Stanistaw ks., Zagadnienie misji na Soborze Watykariskim II, CT
41 (1971) z. 3, 5. 177-182.

2.4 (12)

Gielata, Bolestaw ks., Robotnikéw malo..., CT 41 (1971) z. 4, s. 159-161.

Gorka, Leonard ks., Piotr Wielki a dzialalnos¢ misyjna, CT 41 (1971) z. 4,
s. 162-164.

Chodzidto, Teofil ks., Marcin Gusinde SVD (1886-1969), CT 41 (1971) z. 4,
s. 164-166.

Gielata, Bolestaw ks., Islam a chrzescijaristwo w Afryce, CT 41 (1971) z. 4,
s. 166-171.

1972 (red. ks. Bolestaw Gielata SVD.
Od zeszytu 2 red. ks. Wiadystaw Kowalak SVD)

z.1(13)

Gielata, Bolestaw ks., Misyjne oredzie Pawla VI, CT 42 (1972) z. 1, s. 139-142.

Gielata, Bolestaw ks., Misyjne instytuty pastoralne, CT 42 (1972) z. 1, s. 142.

Gielata, Bolestaw ks., Nominacje Kongregacji Ewangelizacji Ludéw, CT 42
(1972) z. 1, s. 142-143.

Wyparto, Stanistaw ks., Przystosowanie liturgiczne w diecezji Ruteng na Flores
(Indonezja), CT 42 (1972) z. 1, 5. 143-146.

Gielata, Bolesiaw ks., Wkiad ks. bpa Kazimierza Kowalskiego w dzieto misyjne
Kosciota w Polsce, CT 42 (1972) z. 1, s. 146-150.

Chodzidto, Teofil ks., Migdzynarodowa bibliografia historii misji, CT 42
(1972) z. 1, s. 150-152.

Chodzidto, Teofil ks., Aharaibu, malo znany szczep pierwotny, CT 42 (1972)
z. 1,s. 152-153.

2.2 (14)

Zaptata, Feliks ks., (ttum.), Postanowienia plenarnego posiedzenia Kongregacji
Ewangelizacji Ludow (30. IIL.-02. IV. 1971), CT 42 (1972) z. 2, s. 139-142.
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Kowalak, Wiadystaw ks., Panazjatycka Konferencja Biskupow, CT 42 (1972)
z.2,s. 142-146.

Gorka, Leonard ks., Dziatalnosé misyjna rosyjskiego Kosciota prawostawnego
w XIX wieku, CT 42 (1972) z. 2, s. 146-149.

Bronk, Andrzej ks., Problemy genezy religii dzisiaj, CT 42 (1972) z. 2, s. 149-154.

2.3 (15)

Kowalak, Wiadystaw ks., (ttum.), Deklaracja frankfurcka, CT 42 (1972) z. 3,
s. 187-191.

Gielata, Bolestaw ks., Pontificio Museo Missionario Etnologico, CT 42 (1972)
z. 3,s.192-194.

Kowalak, Wiadystaw ks., Dziefo misyjne w liczbach (dane z 1. I. 1971 r.), CT
42 (1972) z. 3, s. 194-196.

Goérka, Leonard ks., Dziatalnos¢ misyjna prawostawnego Kosciola rosyjskiego
w XX wieku, CT 42 (1972) z. 3, s. 197-199.

Bronk, Andrzej ks., Rola jezyka potocznego w badaniach religioznawczych. Sta-
nowisko W. Schmidta i jego ocena, CT 42 (1972) z. 3, s. 199-203.

2.4 (16)

Kowalak, Wiadystaw ks., Misjonarze polscy 1971 r., CT 42 (1972) z. 4, s. 169-170.

Kowalak, Wiadystaw ks., Koscidt katolicki w dwudziestoleciu (1950-1970), CT
42 (1972) z. 4, 5. 170.

Zaptata, Feliks ks., Dialog z hinduizmem, CT 42 (1972) z. 4, s. 170-173.

Zaptata, Feliks ks.; Kowalak, Wiadystaw ks., Zgon dwdch czotowych misjo-
logow: Albert Werbel OMI (1884-1971) i ks. Jan Schiitte SVD (1913-1971), CT 42
(1972) z. 4, 5. 173-176.

Bronk, Andrzej ks., Ujecie mitu w strukturalizmie, CT 42 (1972) z. 4, s. 176-182.

Gorka, Leonard ks., Proby oceny dziatalnosci misyjnej rosyjskiego Kosciola pra-
wostawnego, CT 42 (1972) z. 4, s. 182-184.

Z listow misjonarzy: Ksigzka z Polski! (s. Anna Szubert is. Justyna Pio-
trowska); Prace sidstr i braci zakonnych (br. Artur Sobie ch); Uroczystosci w Mi-
siones (0. Eugeniusz Basinski), CT 42 (1972) z. 4, s. 184-186.

1973 (red. ks. Wiadystaw Kowalak SVD)
z.1(17)
Wodecki, Bernard ks., Misyjny aspekt wychowania kaplariskiego. Okolnik
Kongregacji Ewangelizacji Ludow, CT 43 (1973) z. 1, s. 151-153.
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Kowalak, Wtadystaw ks.; Zaptata, Feliks ks., Misje a kolonializm w Azji, CT
43 (1973) z. 1, s. 153-158.

Schiitte, Jan ks., Pomoc w rozwoju — przeszkodg w dzialalnosci misyjnej? CT
43 (1973) z. 1, s. 158-162.

Bronk, Andrzej ks., Ujecie mitu w strukturalizmie (dokoriczenie), CT 43 (1973)
z.1,s. 162-168.

2.2 (18)

Kowalak, Wiadystaw ks., Koscidt w Tanzanii, CT 43 (1973) z. 2, s. 169, tab. s. 170.

Koszorz, Antoni ks., Materialna pomoc misyjna, CT 43 (1973) z. 2, s. 169-173.

Kowalak, Wtadystaw ks., Islam w swiecie, CT 43 (1973) z. 2, 5. 173-174.

Schiitte, Jan ks., Pomoc w rozwoju — przeszkodg w dziatalnosci misyjnej? CT
43 (1973) z. 2, s. 174-179.

Kurek, Antoni ks., Berliner Mission — Ewangelickie Towarzystwo Misyjne, CT
43 (1973) z. 2, 5. 179-184.

Gorka, Leonard ks., Dzialalnos¢ naukowobadawcza Berliriskiego Instytutu
Ekumenicznego (1962-1972), CT 43 (1973) z. 2, s. 184-186.

2.3 (19)

Kowalak, Wiadystaw ks., (tlum.), Kongregacja Ewangelizacji Ludéw o powo-
taniu misyjnym i formacji misjonarzy, CT 43 (1973) z. 3, s. 153-157.

Zelazek, Marian ks., Misjonarz o ,,Dzienniku misjonarza”, CT 43 (1973) z. 3,
s. 157-159. ]

Malek, Roman ks.; Wisniowski, Grzegorz o., Zgon czolowych misjologéw:
ks. Georg Otto Schurhammer SJ (1882-1971) i o. Jozef Alfons Schnusenberg OFM
(1887-1971), CT 43 (1973) z. 3, s. 159-161.

Schiitte, Jan ks, Pomoc w rozwoju — przeszkodg w dziatalnosci misyjnej? (do-
koriczenie), CT 43 (1973) z. 3, 5. 162-164.

Kowalak, Wiadystaw ks., Spofeczna dziatalnos¢ Kosciota w Indonezji, CT 43
(1973) z. 3, 5. 164-168.

2.4 (20)
Kowalak, Wiadystaw ks., (ttum.), Kongregacja Ewangelizacji Ludéw o zadaniu
misyjnym Swieckich, CT 43 (1973) z. 4, s. 129-134.

Kowalak, Wiadystaw ks., Kosciot w Australii i Oceanii, CT 43 (1973) z. 4, 5. 134.
Kowalak, Wiadystaw ks., Kosciot w Azji, CT 43 (1973) z. 4, s. 135.
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Gemeinder, Jerzy ks., Czego brakuje misjom w Japonii i na Dalekim Wscho-
dzie? CT 43 (1973) z. 4, s. 135-139.

Zaplata, Feliks ks., Wspdilczesny Ruch AJU w Japonii, CT 43 (1973) z. 4,
s. 139-143.

1974 (red. ks. Wiadystaw Kowalak SVD)
z.1(21)

Kowalak, Wiadystaw ks., (ttum.), Kongregacja Ewangelizacji Ludow o zadaniu
misyjnym Swieckich (c. d.), CT 44 (1974) z. 1, s. 159-162.

Kowalak, Wiadystaw ks., Koscidl w Afryce, CT 44 (1974) z. 1, s. 163-164.

Malek, Roman ks., Teologiczne czasopisma w Afryce, Azji i Australii, CT 44
(1974) z. 1, s. 164-168.

Zaptata, Feliks ks., 350-lecie zalozenia Kongregacji Rozkrzewiania Wiary, CT
44 (1974) z. 1, s. 168-171.

Kowalak, Wiadystaw ks., Aglipayanizm: Narodowy Kosciot Filipiriski, CT 44
(1974) z. 1, 5. 171-174.

2.2(22)

Wodecki, Bernard ks., (ttum.), Kongregacja Ewangelizacji Ludow o katechi-
stach, CT 44 (1974) z. 2, s. 153-155.

Malek, Roman ks.; Kowalak, Wiadystaw ks., Nowe drogi misji chrzescijar-
skich (Konferencja CWME, Bangkok 1972-1973), CT 44 (1974) z. 2, s. 155-159.

Pawlik, Jacek ks., (ttum.), ,,List do Kosciotow” wystosowany przez konferencje
CWME, Bangkok 1973, CT 44 (1974) z. 2, s. 159-161.

Riley, Patrick, Misje sq nadal konieczne, CT 44 (1974) z. 2, s. 161-165.

Go6rka, Leonard ks., Ozywienie misyjne prawostawnego Kosciota Grecji, CT 44
(1974) z. 2, 5. 165-168.

2.3 (23)

Wesoly, Waldemar ks., (ttum.), Konferencja Episkopatu Indonezyjskiego
o dzialalnosci katolikoéw, CT 44 (1974) z. 3, s. 157-160.

Gorka, Leonard ks., Dzialalnos¢ ekumeniczna Kosciola w Afryce Zachodniej,
CT 44 (1974) z. 3, s. 160-163.

Kowalak, Wiadystaw ks., Melanezyjskie kulty cargo, CT 44 (1974) z. 3,
s. 164-168.
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1975 (red. ks. Wiadystaw Kowalak SVD)
z.1(24)

Instrukcja Episkopatu Polski regulujgca wyjazdy i prace kaplandw diecezjalnych
na terenach misyjnych, CT 45 (1975) z. 1, s. 137-140.

Koszorz, Antoni ks., Instrukcja misyjna Episkopatu Polski, CT 45 (1975) z. 1,
s. 140-141.

Kowalak, Wiadystaw ks., Misjonarze polscy w 1973 r., CT 45 (1975) z. 1, s. 142.

Kowalak, Wiladystaw ks., Ksigza w krajach misyjnych, CT 45 (1975) z. 1,
s. 143-145.

Miiller, Karol ks., Postannictwo misjonarza dzisiaj, CT 45 (1975) z. 1, s. 145-148.

2.2 (25)

Wesotly, Waldemar ks., (tlum.), Konferencja Episkopatu Indonezyjskiego
o dziatalnosci katolikéw (dokoriczenie), CT 45 (1975) z. 2, s. 169-172.

Zap1lata, Feliks ks., Deklaracja Ogdinoindyjskiej Konferencji o ewangelizacji
w Indiach (Patna, 3-8 X 1973), CT 45 (1975) z. 2, s. 172-174.

Kowalak, Wtadystaw ks., Informacje: Kenia, Sudan, Zair, Rwanda, Brazylia,
Filipiny, Japonia, Indie, Polska, CT 45 (1975) z. 2, s. 174-178.

2.3 (26)

Malek, Roman ks., Misyjna funkcja Katolickiego Uniwersytetu Nanzan (Na-
goya) (1949-1974), CT 45 (1975) z. 3, s. 154-156.

Gzella, Henryk ks., Ngadyjczycy a dziatalnos¢ misyjna, CT 45 (1975) z. 3,
s. 156-160.

Michalik, Franciszek ks., Papua — Nowa Gwinea: u progu niepodlegiosci, CT
45 (1975) z. 3, s. 160-163.

Zimon, Henryk ks., E. E. Evans-Pritchard (1902-1973) — badacz ludow Afiyki,
CT 45 (1975) z. 3, s. 163-167.

Malek, Roman ks., Nowe czasopisma misyjne i misjologiczne, CT 45 (1975)
z.3,s.167-169.
2.4 (27)
Malek, Roman ks., Nowe rozumienie idei misyjnej, CT 45 (1975) z. 4, s. 201-208.

Kowalak, Wtadystaw ks., Kosciét w Afryce w latach osiemdziesigtych (Plenarna
konferencia AMECEA, Nairobi, 14-21 XII 1973), CT 45 (1975) z. 4, s. 208-216.
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1976 (red. ks. Wiadystaw Kowalak SVD)
z.1(28)

Kowalak, Wiadystaw ks., Misjonarze polscy 1974 r., CT 46 (1976) z. 1, s. 185-186.

Kowalak, Wiadystaw ks., Polscy ksigza fideidonisci, CT 46 (1976) z. 1, s. 186-187.

Malek, Roman ks.; Kowalak, Wiadystaw ks., Neue Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft — Nouvelle Revue de Science Missionaire — W stuzbie idei misyjnej Ko-
Sciola (1945-1975), CT 46 (1976) z. 1, s. 187-197.

Lourdusamy D. Simon abp, Obecnos¢ — przepowiadanie — nawrdcenie, CT
46 (1976) z. 1, s. 197-201.

2.2 (29)

Malek, Roman ks., Federacja Azjatyckich Konferencji Biskupow, CT 46 (1976)
z. 2,s. 203-207.

Gorka, Leonard ks., Ekumeniczny dialog chrzescijan indonezyjskich, CT 46
(1976) z. 2, 5. 207-211.

Rzepkowski, Horst ks., Teoria i teologia misji, CT 46 (1976) z. 2, s. 211-218.

2.3 (30)

Bt Maria Teresa Leddchowska (1863-1922) (z listu Episkopatu Polski), 148. Kon-
ferencja Episkopatu Polski W-wa, 26 czerwca 1975 r., CT 46 (1976) z. 3, s. 188-190.

Kowalak, Wiadystaw ks., Bf. Karol Jozef Eugeniusz de Mazenod (1782-1861),
CT 46 (1976) z. 3, s. 190-191.

Arlik, Jozef ks., B. Arnold Janssen (1837-1909), CT 46 (1976) z. 3, s. 191-193.

Arlik, Jozef ks., Bt. Jozef Freinademetz (1852-1908), CT 46 (1976) z. 3, 5. 193-195.

Zimon, Henryk ks., XIII Migdzynarodowy Kongres Religioznawczy (Lancaster
15-22 VIII 1975), CT 46 (1976) z. 3, s. 195-197.

Kowalak, Wiadystaw ks., V' Sympozjum Misyjne (Warszawa, ATK 18-23
V' 1975), CT 46 (1976) z. 3, s. 198-201.

Szczygiel, Ewald ks., X Sympozjum Misyjne Klerykéw (Oltarzew 22-25
VIII 1975), CT 46 (1976) z. 3, s. 201.

2.4 (31)

Kowalak, Wiadystaw ks., Zgromadzenie Ksiezy Werbistow. Dziatalnos$¢ misyj-
na, CT 46 (1976) z. 4, s. 181-188.
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Zimon, Henryk ks., Zgromadzenie Ksigzy Werbistow. Dzialalnos¢ w dziedzinie
etnologii, CT 46 (1976) z. 4, s. 188-195.

1977 (red. ks. Wiadystaw Kowalak SVD.
Red. zeszytu 4 ks. Feliks Zaplata SVD)

z.1(32)

Kowalak, Wiadystaw ks., Misjonarze polscy w 1975 r., CT 47 (1977) z. 1,
s. 183-184.

Malek, Roman ks., Historia religii, CT 47 (1977) z. 1, s. 184-193.

Zimon, Henryk ks., Historyczny zarys religioznawstwa, CT 47 (1977) z. 1,
s. 193-198.

2.2 (33)

Kowalak, Wiadystaw ks., Sympozjum Misjologiczne (Warszawa, ATK 18-20
V'1976), CT 47 (1977) z. 2, s. 155-160.

Malek, Roman ks., Teologia misji — teologia religii — teologia swiata, CT 47
(1977) z. 2, 5. 160-164.

Zimo, Henryk ks., Mikro- i makrokosmos w historii religii, CT 47 (1977) z. 2,
s. 164-166.

Wesotly, Waldemar ks., Misjonarze polscy w swiecie, CT 47 (1977) z. 2, s. 166-169.

2.4 (34)

Siwiec, Arkadiusz ks., Kosciot w Indonezji, CT 47 (1977) z. 4, s. 171-174. 4
Cuzyt, Karol o., Zambia - kraj gwattownych przemian oraz ciekawej pracy mi-
sjonarsko-duszpasterskiej, CT 47 (1977) z. 4, s. 174-176.

1978 (red. ks. Wiadystaw Kowalak SVD)

2.2 (35)

Lourdusamy, D. Simon abp, Statuty Papieskich Dziel Misyjnych, CT 48
(1978) z. 2, 5. 189-194. ’

Kowalak, Wladystaw ks., Misjonarze polscy w 1976 r., CT 48 (1978) z. 2,
s. 194-196.

Kowalak, Wiadystaw ks., VII Sympozjum Misjologiczne (Warszawa, ATK 22-
-26 V'1977), CT 48 (1978) z. 2, 5. 196-201.
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Malek, Roman ks., W poszukiwaniu podstaw dialogu z buddyzmem, CT 48
(1978) z. 2, 5. 201-204.

2.3 (36)

Kurek, Antoni ks., Migdzynarodowe Sympozjum Misjologiczne (Rzym 24-28
X 1977), CT 48 (1978) z. 3, s. 159-162.

Andrzejak, Ambrozy ks., Poznariskie Dni Misjologiczne (Poznari 28 IX-30
X 1977), CT 48 (1978) z. 3, s. 162-166.

Malek, Roman ks., Monumenta Serica. Journal of Oriental Studies, CT 48
(1978) z. 3, 5. 167-174.

2.4 (37)

Traczyk, Krystian ks., Misjonarze polscy w 1977 ., CT 48 (1978) z. 4, s. 167-170.

Gzella, Henryk ks., Adat — prawo zwyczajowe ludow pierwotnych Indonezji, CT
48 (1978) z. 4, s. 170-176.

Zimon, Henryk ks., Studia Instytutu ,,Anthropos”, CT 48 (1978) z. 4, s. 176-184.

1979 (red. ks. Wiadystaw Kowalak SVD)
z.1(38)

Andrzejak, Ambrozy ks., XI Sympozjum Naukowego Kola Teologéw (Poznar
24-26 X1 1977 r.), CT 49 (1979) z. 1, 5. 151-154.

Kowalak, Wiadystaw ks., Kosciot w Afryce, CT 49 (1979) z. 1, s. 154-158.

Kurek, Antoni ks., Collegio Urbano. W 350-tg rocznicg powstania, CT 49
(1979) z. 1, s. 158-163.

Malek, Roman ks., Kurozumi-kio: nowa religia Japonii, CT 49 (1979) z. 1,
s. 164-168.

2.2 (39)

Kowalak, Wiadystaw ks., VIII Sympozjum Misjologiczne (Warszawa, ATK 21-
-23V'1978), CT 49 (1979) z. 2, 5. 159-165.

Kurek, Antoni ks., Studia misjologii w Papieskim Uniwersytecie Gregoriariskim,
CT 49 (1979) z. 2, 5. 165-167.

Kurek, Antoni ks., Studia misjologii w Uniwersytecie Sw. Pawia w Ottawie, CT
49 (1979) z. 2, 5. 167-168.
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Sundaram, Ramanathan, Wkiad misjonarzy chrzescijariskich do rozwoju ba-
dan jezyka i literatury tamilskiej, CT 49 (1979) z. 2, s. 168-174.

2.3 (40)

Kowalak, Wiadystaw ks., (ttum.), Deklaracja Teologow Trzeciego Swiata, CT
49 (1979) z. 3, 5. 167-171.

Kurek, Antoni ks., Osrodki misjologiczne w réznych krajach, CT 49 (1979) z. 3,
s. 171-173.

Kurek, Antoni ks., Jan Rommerskirchen OMI (1899-1978), CT 49 (1979) z. 3,
s. 174-175.

Malek, Roman ks., D. T. Suzuki i buddyzm zen, CT 49 (1979) z. 3, s. 175-179.

Wesoty, Waldemar ks., Czarna Madonna z Czgstochowy w Afryce, CT 49
(1979) z. 3, 5. 179-182.

2.4 (41)

Kowalak, Wiadystaw ks., Misjonarze polscy w 1978 r., CT 49 (1979) z. 4,
s. 167-168.

Gorka, Leonard ks., Bdg chrzescijaristwa i Bdg islamu, CT 49 (1979) z. 4,
s. 168-171.

Malek, Roman ks., Nowe inicjatywy FABC, CT 49 (1979) z. 4, s. 171-176.

Kurek, Antoni ks., Poczgtki misjologii katolickiej, CT 49 (1979) z. 4, s. 176-182.

1980 (red. ks. Wiadystaw Kowalak SVD)
z.1(42)
Malek, Roman ks., Zarys dziejow dialogu, CT 50 (1980) z. 1, s. 149-153.
Zimon, Henryk ks., Ks. Teofil Chodzidio SVD (1909-1979), CT 50 (1980) z. 1,
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