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BOGUMIL STRACZEK
AKADEMIA IGNATIANUM W KRAKOWIE

FILOZOFICZNO-RELIGIJNE ZALOZENIA I
KULTUROTWORCZE ASPIRACJE HISTORII RELIGII MIRCEI
ELIADEGO

XIX i XX wiek byl okresem niezwykle ptodnym i bogatym dla
religioznawstwa. Pojawiajgce sie koncepcje 1 stanowiska w
zroznicowany sposob wyjasniaty fenomen religii. Proby tego typu
zaowocowaly rozwojem nauk szczegdétowych, takich jak historia religii,
psychologia religii czy socjologia religii. Ten niczym nieskrepowany
optymizm specjalistow zostat jednak szybko przyémiony. Gtéwny
zarzut brzmial, iZ nauki szczeg6towe badaja jedynie fragmentaryczne
przejawy zycia religijnego, co uniemozliwia wypracowanie koncepcji,
ktérg w sposéb uniwersalny datoby sie stosowa¢ do roéznych
kontekstow religijnych, kulturowych i spotecznych?.

Tego typu uczonym ,specjalistom”, przeciwstawia sie grupa
uczonych ,generalistow”, respektujacych wiele réznych sposobow
ujecia i préb wyjasnienia fenomenu religijnego w ramach szeroko
rozumianej teorii religii. Do drugiej grupy mozemy zaliczy¢ nazwisko
rumunskiego religioznawcy i filozofa Mircei Eliadego, ktérego metoda
badan nad religig postuluje analize faktow religijnych, pochodzacych ze
zroznicowanych historycznie i geograficznie kultur, we wszystkich ich
przejawach (psychologicznych, socjologicznych, historycznych itd.).
»,CatoSciowa” teoria religii Mircei Eliadego taczy w sobie popularne
wowczas tezy strukturalizmu, funkcjonalizmu, egzystencjalizmu i

1 Wprawdzie doktryny takie jak psychologizm, socjologizm czy historyzm okreslaty sie
mianem doktryn ,cato$ciowych” i ,uniwersalnych”, niemniej ograniczaty sie do
wypracowanych przez siebie metod i narzedzi, ktére juz w punkcie wyjscia
wyznaczaty kierunek badan jako konkretng specjalizacje (panpsychologizmy,
pansocjologizm, panhistoryzm).
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psychologii glebi, dzieki ktérym zawdziecza aprobate, z jaka zostata
przyjeta przez Srodowiska akademickie.

Na czym polega postepowanie metodologiczne, ktérym powinien
kierowac sie kazdy badacz religii? Jakie sg narzedzia, cele i aspiracje
historii religii Mircei Eliadego, a przede wszystkim, jakie sa podstawy
filozoficzne tak pojetej dyscypliny? Na te pytania postaram sie
odpowiedzie¢ w niniejszym artykule.

Historia, fenomenologia, morfologia religii

Eliade definiuje swojg specjalizacje jako historie religii
(Swiadczy¢ moga o tym chociazby same tytuty jego publikacji: Traktat o
historii religii, Historia wierzen i idei religijnych czy W poszukiwaniu
znaczenia i historii religii). Nalezy jednak podkresli¢, iz w zasadzie nie
interesuje sie on analizg historyczng faktéw religijnych. Inaczej niz w
historii religii, Eliade postuguje sie poréwnawczym sposobem
postepowania i klasyfikowania objawow zycia religijnego, tak jak ma to
miejsce na gruncie fenomenologii religii. Fenomenologie tego typu
zapoczatkowatl holenderski uczony P. D. Chantepie de la Saussaye.
Metodologia wyznaczona przez ojca tzw. nurtu ,feno” w
religioznawstwie polegata na studium poréwnawczym oraz klasyfikacji
réznych typow zjawisk i przezy¢ religijnych [por. Hoffmann 2008, XIX].
Tradycje te kontynuowata szkota skandynawskich historykéw religii z
Geo Widengrenem na czele, a jej zakres, w ramach tak zwanej
Religionswissenschaft — to znaczy Scistej dyscypliny, posiadajacej
odpowiednia metode, obejmujaca historie religii, religioznawstwo
poréwnawcze oraz morfologie religii — rozwineli m. in. van der Leeuw,
czy Joachim Wach [por. Allen 2005, 182-202].

Gtownym zatozeniem Religionswissenschaft jest przekonanie, ze
prawidtowe nastawienie do faktu religii powinno wspotgra¢ z faktami
historycznymi. Uswiadomiono sobie bowiem, iz teoretyczny postulat
odejscia od nastawienia typowego dla historii religii w praktyce nie jest
mozliwy do wypetnienia. Wszystkie fakty religijne sa rowniez faktami
historycznymi. Eliade mocno akcentuje napiecie wytworzone miedzy
fenomenologia a historiag religii. Naiwnoscig bytoby sadzi¢, ze pewnego
dnia zostanie catkowicie zniesione napiecie miedzy tymi dyscyplinami.
Wszakze 13cza sie one z dwoma ro6znymi temperamentami
filozoficznymi [por. Eliade 1997, 21]. Niemniej jednak proby
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pogodzenia obu tych dziatan intelektualnych moga okazac sie twércze.
Fenomenolodzy bowiem wskazuja na znaczenie faktéw religijnych,
historycy za$ wykazuja, w jaki sposéb owych znaczen do$wiadczano w
réznych kulturach i w ré6znych momentach historycznych. Przy czym
nalezy pamieta¢, ze Eliade sceptycznie podchodzi do wszelkich
genetycznych definicji religii, uwazajac, iz nie jest mozliwe wskazanie
Zrodet jej powstania. Ponadto, metoda genetyczna stuzy poglebieniu
historycznej $wiadomos$ci, niemniej redukuje prace badawcza do
gromadzenia i pomnazania materiatu faktograficznego z zakresu wasko
rozumianej historii. Fenomenologia religii — natomiast — stawia sobie
cele syntetyczne, sprowadzajac materiat historyczno-religijny do
szerszej matrycy znaczeniowej, by moc fakty religijne uja¢ jako catosé, a
nastepnie te cato$¢ zinterpretowac i zrozumied.

Zaznaczmy jednak, iz Eliade sam siebie nie zaliczat w poczet
fenomenologoéw. Te etykiete nadali mu jego interpretatorzy. Z drugiej
jednak strony, trudno tez nazwac Eliadego historykiem religii, cho¢ sam
sie mianem historyka okreslal. Mozna powiedzie¢, Ze historia religii
byta mu réwnie bliska jak fenomenologia. Jak twierdzi A. Bronk, taka a
nie inna postawa metodologiczna Eliadego wynika bardziej z racji
merytorycznych niz formalnych [por. Bronk 1998, XIII]. Ot6z préba
symbiotycznego ujecia elementéw diachronicznych i synchronicznych
stuzy wydobyciu ,ponadhistorycznego” statusu fenomenu religii. Przy
czym nalezy dodac, ze tre$¢ synchroniczna stanowi cel tej metody, tres¢
za$ diachroniczna jedynie $Srodek. Chodzi wiec o wypracowanie takich
prawidtowosci, ktére w réznorodnosci zjawisk religijnych pozwalatyby
na uchwycenie wspoélnego znaczenia, archetypu czy tez pierwotnej
struktury ogélne;.

W tym sensie Eliadego mozna réwniez nazwac strukturalistg
[por. Elwood 1999, 99; Rasmussen 1969, 138-146]. Sam zreszta
przyznaje, ze w ksztattowaniu jego postawy badawczej przySwiecaty
mu idee strukturalizmu Dumézila czy Goethego. ,Wydaje mi sie, Ze
strukturalizm moze by¢ ptodny — czytamy w obszernym wywiadzie z
Claudem-Henri Roquetem — jezeli polega na pytaniu o istote zespotu
zjawisk i o pierwotny porzadek wyznaczajacy jego sens” [Eliade 1992,
152]. W strukturalnej definicji Eliadego religia jest ujmowana jako
archetyp stosunku cztowieka do rzeczywisto$ci sakralnej, jest
urzeczywistnieniem praobrazu spotkania cztowieka z sacrum, cho¢ z
punktu widzenia wielu krytykéw (np. A. Bronk), metodologicznie rzecz
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biorgc, postulat ten jest nie do wypetnienia, gdyz wymaga
réwnoczesnego stawiania pytan historycznych i systematycznych [por.
Bronk 1998, 352].

Hermeneutyka ,totalna”

Historia religii, zdaniem Eliadego, powinna sta¢ sie integralnym
studium nad faktami religijnymi, to znaczy: 1) nad historycznymi
przejawami religii szczegblnego typu (plemiennej, etnicznej,
ponadnarodowej); 2) nad specyficznymi strukturami fenomenu
religijnego (postaci boskie, eschatologia religijna, czas i przestrzen
sakralna, rytuaty, mity, symbole). Hermeneutyka ,totalna” miataby sta¢
sie jednym z narzedzi tak szeroko pojetej dyscypliny. Przede wszystkim
natomiast powinna dawa¢ odpowiedzi uczonym poszukujgcym
glebszego sensu zjawisk religijnych, ktore nie sag dostepne na poziomie
bezposredniego doswiadczenia.

Eliade okresla hermeneutyke tego typu nie tylko jako metode
badawczg, ale réwniez jako technike duchowg, ktéra wzbogacataby
badacza o liczne przezycia egzystencjalne, bedace udziatem homo
religiosus na przestrzeni dziejdw. Ponadto poprzez konfrontacje
miedzykulturowe odstaniataby wartoSci przekraczajace bariery
europocentryzmu, ostatecznie za$ databy mozliwo$¢ zmodyfikowania
samej egzystencji, wznoszac badacza na wyzszy poziom istnienia [por.
Rega 2001, 76].

Wedtug Eliadego, powyzsze argumenty wcale nie znacza, ze
hermeneutyka zatraca walor obiektywnosci:

Z pewnego punktu widzenia mozna ja przyréwnac do ,,odkrycia”
naukowego lub technologicznego. Rzeczywisto$é, ktérg sie
odkryto, istniata tam réwniez przed jej odkryciem, tyle Ze nie byta
dostrzegana, nie byla rozumiana, nie wiadomo byto, jaki z niej
zrobi¢ uzytek. W ten sam sposéb twdrcza hermeneutyka odstania
znaczenia, ktorych sie przedtem nie rozumiato lub uwydatnia je z
taka sitg, ze kiedy cztowiek przyswoi te nowa interpretacje,
zmienia sie jego $wiadomo$¢ [Eliade 1997, 90].

Kazda zatem hermeneutyka historyczno-religijna powinna
osigga¢ te same rezultaty, a mianowicie powinna odstania¢ przed
cztowiekiem nowe sytuacje egzystencjalne czy tez nowe perspektywy
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poznawcze. Takie rezultaty warunkuje jedynie ,otwarta” postawa
historyka religii, ktory podchodzi do swych badan bez wstepnych
sagdow wartoSciujacych, Swiadomie wstrzymujac wptyw subiektywnych
opinii i ocen. Zawieszajac sad egzystencjalny, a wiec ,biorgc w nawias”
sposoby istnienia przedmiotu badan, nalezy dokona¢ swoistego
fenomenologicznego epoché. Ot6z wiasnie redukcja fenomenologiczna
pozwala Eliademu poming¢ kwestie realnosci przedmiotu religijnego.
Gléowna zasada tej redukcji, sformutowana w Ideach czystej
fenomenologii i fenomenologicznej filozofii przez Edmunda Husserla,
gtosi, ze ,kazda zZrodlowo prezentujagca naoczno$¢ jest zroditem
prawomocnos$ci poznania, ze wszystko, co sie nam w «intuicji»
zrédtowo (by sie tak wyrazi¢c w swej cielesnej samoobecnosci)
przedstawia, nalezy po prostu przyjac jako to, co sie prezentuje, ale
takze jedynie w tych granicach, w jakich sie to prezentuje” [Husserl
1967, 78]. Tak tez Eliade dazy do uchwycenia zjawiska religijnego w
tych granicach, w jakich ono sie jawi w $wiadomosci homo religiosus —
oraz do opisu tego zjawiska.

Hermeneutyka totalna wciela réwniez inng zasade, ktora Eliade
poznat podczas studiow w Bukareszcie u Nae lonescu. Trdirism, bo tak
mianowat sie woéwczas rumunski egzystencjalizm, podkres$lat wage
przezycia jako podstawowego Zrédia autentycznos$ci. Douglas Allen
zauwaza, ze poglad reprezentowany przez Eliadego, wedle ktorego
doswiadczenie jest pierwotne wzgledem wszystkich innych faktow
religijnych, ma istotne konsekwencje w badaniach nad istotg religii.
Dzieki zatozeniu o nieredukowalnosci doSwiadczenia religijnego
historia religii nie musiata wiecej zapozycza¢ poje¢ z innych dyscyplin
naukowych i stworzyta swoj wlasny jezyk, bogaty w znaczenia mitéw i
symboli religijnych [Allen 1978, 82].

Hermeneutyke totalng Eliade nazywa réwniez
metapsychoanalizg czy nowa majeutyka:

Podobnie jak Sokrates podtug Teajteta dobywat z umystu mysli,
jakie umyst 6w, sam o tym nie wiedzac, zawierat, tak tez historia
religii mogtaby sprowadzi¢ na $wiat cztowieka nowego, bardziej
autentycznego i pelniejszego, studiujac bowiem tradycje religijne,
cztowiek wspoétczesny mdégltby odnaleZ¢ postawe archaiczng, ale
tez uswiadomitby sobie bogactwo duchowe zwiazane z taka
wlasnie postawa [Eliade 1996, 44].
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Historyk religii przyjmuje na siebie zadanie analogiczne do tego,
jakie zaktada psychologia gtebi Carla Gustawa Junga. Zdrowie
psychiczne u Junga zaklada proces indywiduacji, czyli synteze obu
aspektow psychiki: $wiadomego i nieSwiadomego. Doprowadzenie
tre$ci nieSwiadomosci, wraz ze zrozumieniem znaczenia symboliki w
niej ukrytej, do sfery swiadomosci jest u szwajcarskiego psychiatry
rodzajem ,o$wiecenia”, narodzinami ,nowego” ,petniejszego”
cztowieka [por. Prokopiuk 1993, 30]. Podobnie jest u Eliadego. Historyk
religii napotyka sfere ludzkiego bycia, zwigzang z myS$leniem
mitycznym i symbolicznym, ktore zostato zdegradowane do ,gtebin”
nie§wiadomosci.

To jednak nie jedyny element, ktéry hermeneutyke totalng tgczy
z psychologia glebi. Po pierwsze, obie opierajg sie na tezie o istnieniu
$wiadomosci, podSwiadomosci i nad$wiadomos$ci w strukturze
psychiki. Sfery te mozna jednak doprowadzi¢ do integracji. Sfera
Swiadomosci jest sferg zdrowego rozsadku (logiki klasycznej), sfera
podSwiadomos$ci jest sferg irracjonalng, sferg symboli i mitéw.
Nadswiadomos¢ za$ jest sferg taczaca w sobie Swiadomos$¢ i
nieSwiadomos¢, sferg odmiennej logiki, logiki symbolicznej. Po drugie,
zaréwno Jung, jak i Eliade przypisuja szczeg6lna warto$¢ kategorii
cztowieka archaicznego, ktéry te sfery potrafi twérczo zintegrowac¢ w
aktach religijnych. Cztowiek bardziej autentyczny, blizszy ideatowi to
»Ccztowiek integralny”, innymi stowy cztowiek religijny. Historyk religii,
badajac najrozmaitsze uniwersa duchowe, odkrywa fundamentalng
jednos¢ kondycji ludzkiej. Nie chodzi tu jednak o kategorie ,cztowieka
w ogéle”. Ten ,«cztowiek w ogdle» to abstrakcja” [Eliade 1996, 40].
Kazde ludzkie indywiduum jest dla rumunskiego mysliciela
antropokosmosem. Czlowiek jest integralng czescig CaloSci. W ten
sposéb, gtoszac hasto ,wietrzenia Zachodu”, Eliade pragnie zwrdcic¢
uwage mentalno$ci zachodniej na sytuacje egzystencjalne czlowieka
Jkultur egzotycznych”. Dzieki tym spotkaniom mozliwe jest poznanie
kosmicznego, archetypalnego i ponadhistorycznego wymiaru ludzkiej
egzystencji. Przy czym, jak zauwaza David Cave, nie sposob tych
wszystkich celéw osiggng¢ bez twdrczego wpltywu wyobrazni [por.
Cave 1993, 18].
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Podstawowe pojecia filozofii dziejow Mircei Eliadego

Eliade przeprowadza krytyke historycyzmu w réznych jego
odmianach, réwniez tego w ujeciu Hegla, ktéry uznat dzieje za
stopniowe realizowanie sie Logosu, a cztowieka archaicznego za
przeszty i niepowracalny etap tej historii. Jak pisze Andrzej Bronk,
»2antyhistoryzm Eliadego jest forma protestu wobec «terroru» liniowo
rozumianej historii oraz zrodzonego stad poczucia biernosci, bezsensu,
pesymizmu i nihilizmu tych, miedzy innymi, ktorzy (jak marksisci)
gtosza, ze cztowiek jest produktem dziejow i ze wartosc jego (jak dla
egzystencjalistow) jest wypadkowaq historii” [Bronk 1988, XIII].

Pojecie ,historia” u Eliadego stanowi pewien nieodwracalny i
nieprzewidywalny bieg zdarzen. Historia w tym rozumieniu odnosi sie
do rzeczywistosci — jak ja okreSla Eliade — wuwarunkowanej,
powszedniej, profanicznej. Uwarunkowanie to mozna zdefiniowac¢ na
rézne sposoby. Jednym z elementow warunkujagcych Kkondycje
cztowieka w Swiecie jest pamie¢, rozumiana jako przypominanie
osobistych dos$wiadczenn majacych miejsce w ciggu naszego zycia.
Rumunski mySliciel utozsamia pojecie historii osobistej z
»,dos$wiadczeniami przezywanymi” (Erleibnis) przez jednostke, jak i catg
spoteczno$¢ [por. Rennie 1996, 86-87].

RzeczywistoSci  historycznej przeciwstawia Eliade sfere
ontologicznie  odrebng, sfere ,ponadhistoryczng”. Jest ona
rzeczywistoscig sacrum, opisang w micie, jest ona rowniez kategoria
nie-empiryczng, wzorcowg dla historii empirycznie uwarunkowane;j.
Historia $wieta posiada swag autonomiczng wartos$¢. Jest historig
prehistoryczng, o archetypalnym znaczeniu — to znaczy — stanowi
»Czas przed czasem”, ab origine, kiedy to wszelkiej ludzkiej dziatalnosci,
wszelkiemu ,stwarzaniu” nadano sens i znaczenie.

Wedtug Eliadego che¢ przekroczenia historii stanowi
konstytutywny fenomen conditio humana. Cztowiek przeciwstawia sie
historii, nawet gdy jest jej najaktywniejszym twoérca [por. Eliade 1993,
225]. Takie za$ rozumienie uznaje czlowieka integralnego za
posiadacza wiedzy, ktoéra pozwala ,wyzwoli¢ sie” ze Swiata
,uwarunkowan”, zdolnego do transcendencji i ,transhistorii”. Homo
religiosus stale odwotuje sie do historii Swietej, mitycznego czasu, illud
tempus, w ktorej upatruje Zrodta i wyjasnienia wszelkich zjawisk i
fenomenow [tamze, 290].
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Coincidentia oppositorum — model mityczny

Uswiecenie egzystencji, podobnie jak wglad w $wiat Idei u
Platona, wedle Eliadego oznacza wstgpienie na sakralng ptaszczyzne
ontologiczng. Stanowi ono oczyszczenie 1 zjednoczenie sie z
archetypem, z rzeczywistoScia ponadhistoryczna. Historia, ktorej
cztowiek doswiadcza w zyciu potocznym, profanicznym, bedzie zawsze
jedynie ,cieniem” prawdziwej historii ,pozahistorycznej”’, a kazde
dziatanie cztowieka bedzie nawigzaniem do jakiego§ wzorca
ekstraludzkiego.

W swoich pracach Eliade szczegdlng warto$¢ przypisuje mitowi
kosmogonicznemu. Mit opowiada o tym, co wydarzylo sie w czasie
prapoczatkdw, czyli cofa nas do pierwotnych wydarzen
konstytuujacych $wiat [Eliade 1998, 11]. Oto zaproponowana przez
Eliadego definicja mitu:

Mit opowiada historie $wieta, opisuje wydarzenie, ktére miato
miejsce w okresie wyj$ciowym, legendarnym czasie «poczatkdwn».
[...] jest to opowies¢ o «stworzeniu», relacja o tym, jak co$
powstato, zaczeto by¢ [Eliade 1998, 11].

Mit kosmogoniczny przedstawia pamietne wydarzenie stworzenia
Swiata i cztowieka, jest mitem o pochodzeniu zar6wno makrokosmosu
(rzeczywistosci totalnej Kosmosu), jak imikrokosmosu (roslin,
zwierzat, cztowieka). Zasadniczo mit kosmogoniczny jest mitem
wzorcowym, dlatego iz wszystkie inne mity wigza sie z wczeS$niejszym
istnieniem Swiata, czyli z pewnym wariantem mitu kosmogonicznego.
Analizujgc mity, rumunski mysliciel zauwaza, iZ opowiadaja one
odwoch rodzajach rzeczywisto$ci transcendentnej: 1) epoka
primordium, zwigzana z prajednig, wyrazajagca sie w micie
kosmogonicznym w  postaci  Wielkiego  Ojca, niebianskiej
nieSmiertelno$ci, posiadajagca ontologiczne pierwszenstwo wzgledem
2) mitycznej epoki przodkdéw, kiedy zrodzito sie wszelkie zycie, a
Swiatu nadano sens i znaczenie. Epoka primordium jest rzeczywistoScia
prekosmiczng i ahistoryczng, za$§ mityczna epoka przodkéw jest
zwigzana z kosmogonia, wzorcowym aktem stwdrczym (wytonienie z
prajedni réznorodnych moduséw istnienia, bytéw). Mit kosmogoniczny
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otwiera historie Swieta, do ktérej homo religiosus stale nawigzuje w
sposob rytualny, bowiem wymienionym wyzej dwom typom
pierwotnos$ci odpowiadajg dwa typy nostalgii religijnej: 1) pragnienie
scalenia na nowo pierwotnej catosci, ktéra istniata przed stworzeniem,
2) pragnienie odzyskania mitycznej epoki przodkow.

Mit zatem objawia pewng prawde o istnieniu Najwyzszego Bytu —
Jedynego, ktéry zawierat w sobie wszystkie inne byty. Owa Pierwotna
Pelnia jest rzeczywisto$cia niewyrazalng, niedostepng dla poznania
racjonalnego, stad najdobitniej wyraza ja zasada coincidentia
oppositorum, zasada jednoSci przeciwienstw.

Coincidentia oppositorum jest jednym z najstarszych sposobow
wyrazania rzeczywisto$ci Swietej. Mit o dwu-jedni jest mitem
powszechnym, wyrazajacym w sposob plastyczny i dramatyczny to, co
teologia i metafizyka wyrazajag w sposéb dialektyczny. Ze wzgledu na
owa jedno$¢ w wieloSci istnieje specyficzna ambiwalencja sacrum,
zarbwno na ptaszczyznie psychologicznej (sacrum przycigga i
odpycha), jak rowniez aksjologicznej (sacrum jest jednocze$nie Swiete i
skalane) [por. Eliade 1997, 335]. Ale mit ukazuje réwniez druga
prawde. In illo tempore doszto do kosmicznego dramatu upadku,
zwigzanego z rozbiciem pierwotnej jednosci. Rozbicie to odbyto sie w
dwoch planach: kosmologicznym i antropologicznym [por. Rega 2001,
112]. Cztowiekiem rzadza prawa kosmiczne i podobnie jak pierwotna
materia ulegl on podziatowi na dwa pierwiastki kosmiczne — meski i
zenski [por. Eliade 1996, 242].

Antropologiczny archetyp odnajduje Eliade w mitach o androginii
ludzkiej, ktére sa wyrazem tesknoty za petnig, jaka byla udziatem
cztowieka mitycznego in illo tempore. Rytual natomiast jest sposobem
urzeczywistnienia snu o archetypie Pracztowieka, w ktérym
skumulowaty sie wszystkie pierwiastki kosmiczne. Mit jest anamnezg,
rytual technika duchowsg, inicjacjg. Funkcja mitu polega na ukazaniu
drogi, jaka podaza¢ ma cztowiek, by ponownie osiggna¢ stan pierwotnej
szczeSliwosci, rytuat natomiast jest urzeczywistnieniem @ tej
szczeSliwosci. Jezeli cztowiek posiadt odpowiednig wiedze rytualng, to
dzieki niej jest w stanie w dowolnej chwili zaprowadzi¢ na Ziemi rajski
porzadek. Poprzez zgtebianie tej wiedzy moze osiggna¢ moc magiczno-
religijna, dzieki ktérej jest w stanie manipulowac¢ energig kosmiczng,
przemienia¢ lub tworzy¢ rzeczywisto$¢. Moc ta pozwala mu zwalczac
choroby, zapewnia¢ zwyciestwo w toczonych wojnach, przezwyciezy¢
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$Smier¢, stan melancholii i rozpaczy [por. Lelito 2008, 247].

W Eliadowskiej koncepcji mitu koegzystencja przeciwienstw
stanowi zatem calo$¢ struktury kosmicznej. Zycie cztowieka zostaje
utozsamione z zyciem kosmosu, dobro nie moze obej$¢ sie bez zta, a
zycie bez Smierci. Owe polaryzacje stanowia szyfr zakodowany w
strukturach $wiata, jednak jednocze$nie wykazuja sktonno$¢ do
uniewazniania sie w coincidentia oppositorum. Przy czym owa
pierwotna petnia nie jest li tylko abstrakcjg, tak jak idea Dobra u
Platona, czy transcendentnym Bogiem-Osobg, jak w chrzes$cijanstwie
dogmatycznym, lecz ptodzaca Substancjg, z ktorej emanuje energia
zyciowa. Jak stwierdza Eliade, nawigzujac nieco do Corpus Hermeticum
Hermesa Trismegistosa, wszystko, co istnieje na ziemi, ma swoje
odbicie w niebie [por. Eliade 1997, 87].

Mit jest pewng wiedza kosmologiczng, antropologiczng i
eschatologiczng. We wszystkich religiach $wiata mit kosmogoniczny
dostarcza wiedzy szczegdlnego rodzaju. Ma bowiem charakter
normatywny, gdyz stuzy jako prototyp ludzkiego dziatania [por. Lelito
2008, 128]. Postepowanie lub odrzucenie wzorcéow przekazywanych w
micie oznacza dla cztowieka stan zbawienia badZz potepienia. Mit
bowiem zawsze mozna opisa¢ ukazujac, w jakim stosunku pozostaje on
do zbawczej wiedzy, soteriologii. Stad tez pelni on funkcje poznawczo-
soteriologiczng. Jako objawienie pewnej rzeczywisto$ci pozwala
cztowiekowi na przezwyciezenie rutyny dnia codziennego, nadajac
zyciu szerszy wymiar, bo wymiar eschatologiczny [por. Rega 2001,
107].

Z drugiej jednak strony nawet w spoteczno$ciach najbardziej
zdemitologizowanych czlowiek stale, cho¢ nieSwiadomie, odwotuje sie
do archetypu. Cztowiek areligijny nadal karmi sie ,mitycznymi
skamielinami”, zakorzenionymi na dobre w jego naturze, w
nieSwiadomosci. Spogladajac na zdesakralizowang kulture spotecznosci
nowozytnych, Eliade zauwaza, iZzyjacy w niej cztowiek stale
doswiadcza mitu, w snach, marzeniach i tesknotach. Dlatego tez
archetyp jest stale obecny w zyciu cztowieka, nie jest mozliwe jego
u$miercenie, mozna go jedynie wyprzeé, zdegradowac [por. Eliade
1996, 29-33]. Utrata Swiadomos$ci mitycznej, jaka jest udziatem homo
historicus, prowadzi do zagubienia boskiego elementu i dramatu
upadku. Dlatego tez, wedle Eliadego, wspdtczesna kultura Zachodu
pograzona w gtebokim kryzysie religijnym jest kulturg upadta, kultura
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zdegradowanych mitéw i symboli, wreszcie, jest kulturg $mierci.

Teoria mitu Mircei Eliadego oparta jest niewatpliwie na
neoplatonskim modelu tréjdzielnego bytu. Absolutowi Plotyna
odpowiada tutaj Dwu-Jednia, niecielesnemu $wiatu umystu — mityczna
epoka przodkoéw, za$§ cielesnemu $wiatu zmystéw — $Swiat homo
historicus. Podobny motyw splatania filozofii z mitologiczng teologiag i
kosmologia obserwujemy w gnozie, gdzie traktowano kolejne ogniwa
emanacji nie tyle jako rézne rodzaje bytu, lecz jako osoby boskie. Dla
Eliadego jednak te najrozmaitsze koncepcje metafizyczne i teologiczne
filozofow, teologow i gnostykdéw chrzescijanskich, neoplatonikow i
neopitagorejczykow czy hermetystow byly odwzorowaniem ludzkiej
intuicji zwigzanej z rzeczywisto$cia Pierwotnej Peini. Intuicje taka
odnajdujemy jego zdaniem juz w mezolitycznych wierzeniach, w
praktykach szamanskich ludéw centralnej Azji, w religiach rdzennych
mieszkancow Azji i Afryki, w systemach religijnych Sumeru, Babilonu,
w Grecji, Rzymie i niemalze w catej kulturze Orientu [por. Eliade 1996,
239-243]. Niemniej, jak zauwaza B. S. Rennie, to raczej wczesniej
przyjeta kategoria coincidentia oppositorum jest dla autora Traktatu
koniecznym warunkiem religii, gdyz unifikuje niekompatybilne i
niezgodne wewnetrznie pojecia, symbole i idee religijne. Dla Eliadego
coincidentia oppositorum jest sposobem, ktérym jezyk mitu moze
pogodzi¢ tak sprzeczne motywy, jak dobro¢ iokrucienstwo Boga,
zazdro$¢ i sprawiedliwo$¢, surowos¢ i mito§¢ — motywy obecne w
wielu religiach, ktére sg zupeinie niewyrazalne jezykiem nauki czy
logiki klasycznej. Jezyk mitu zawiera swojg autonomiczng prawde,
prawde symboliczng [por. Rennie 1996, 33].

Zjednoczenie przeciwienstw ipowrot do stanu pierwotnosci
pojmowane s3g jako idealny stan egzystencji. Zauwazmy jednak, iz
Eliade, dobiera mity i legendy mocno od siebie odseparowane czasowo
i przestrzennie, nastepnie interpretuje je w Swietle wtasnych zatozen
systemowych (§wiatopogladowych), by wreszcie uwydatni¢ je z taka
sitg, jak fakty pierwsze, niepodwazalne. Tymczasem przytaczane przez
niego fakty nie sg wcale wolne od natozonej na nie siatki teoretycznej
[tamzZe].

Trzeba zaznaczy¢, iz w ogo6lnym rozrachunku Eliadowskie
interpretacje faktéw religijnych oraz formutowane na ich podstawie
wnioski sa czym$ przekraczajagcym aspiracje nauki. Jednos$¢
przeciwienstw wiaze sie u Eliadego z tym, co B. S Rennie okresla jako
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»~podwojne podejscie” (double approach), ktére ttumaczy jako podejscie
fantastyczno-naukowe. Coincidentia oppositorum staje sie tym samym
polem, na ktérym Eliade realizuje subiektywne, ontologiczne zatoZenia
dotyczace faktéw religijnych. Poczatkowa akceptacja badZ odrzucenie
faktéw religijnych oparte sg zatem na pewnych wcze$niejszych —
czesto réwniez estetycznych — Kryteriach, ktére same w sobie nie
moga by¢ uwazane za racjonalne argumenty [por. Eliade 1992, 187].
Tego rodzaju postepowanie B. S. Rennie okre$la mianem ,triku
interpretacyjnego”, wedle ktérego zinterpretowanym faktom
przypisuje sie wartos$¢ ,oczywistosci” i ,nieredukowalnosci”. Jasne sie
zatem staje, iz konkluzje wysuwane przez Eliadego bytyby zupetnie
inne, gdyby postugiwat sie innymi apriorycznymi pojeciami. Zasada
jednosci przeciwienstw gwarantuje jednak ,optymistyczne” spojrzenie
na $wiat. Stanowi ona réwniez archetyp wszelkich rozwigzan, wedtug
ktérych zycie profaniczne moze by¢ jednoczes$nie niebem na ziemi, jak i
ziemig w niebie. Praktyki magiczne, kontemplacja, mistyka, szamanizm,
techniki jogiczne i rytuaty, doprowadzaja do coincidentia oppositorum;
stanu, gdzie ,Swiadomos$¢ cztowieka nie dostrzega juz konfliktéw, a
zespoty przeciwienstw — rozkosz i bél, pragnienie i odraza, zimno i
gorgco, przyjemno$¢ i nieprzyjemnos$¢ itd. — znikaja z jego
dos$wiadczenia, w miare jak dokonuje sie w nim pewnego rodzaju
«totalizacja», ktdéra jest odpowiednikiem «totalizacji» przeciwienstw,
wystepujacej w tonie bostwa” [Eliade 1993, 406].

Pozostaje jednak pytanie, czy spojrzenie to nie jest zbyt
,optymistyczne” i czy nie deformuje tego, czym jest religia? Czy nie
pozbawia ono cztowieka sensu ,wyboru” miedzy dobrem i ztem.
Problem ten zauwaza ks. Adam Lelito: ,Zastosowanie coincidentia
oppositorum jako definicji dobra i zta powoduje to, ze sama definicja
jest poza dobrem i ztem. Idac tg droga, dochodzimy do takiego punktu
w  dyskusji, ktory jest czesto wykorzystywany przeciwko
przeciwstawieniu sie realnos$ci zta” [Lelito 2008, 334].

Chrzescijanstwo kosmiczne i narodziny nowej duchowosci

Cho¢ proba ugruntowania wiary w istnienie religii kosmicznej na
fundamencie empirycznej wiedzy o faktach religijnych jest zabiegiem
metodologicznie niewykonalnym, gdyz zaktada przede wszystkim
istnienie takiej religii oraz ponadczasowych struktur religijnych
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manifestujacych sie w religiach geograficznie i historycznie od siebie
odlegtych, to jednak pokazuje ona jak eliadyzm ze swym postulatem
empiryzmu przekracza obszar czystego religioznawstwa, gloszac mniej
lub bardziej explicite sady filozoficzno-religijne.

Cele praktyczne, jakie zakilada sobie Eliade, to znaczy ponowne
odkrycie religii kosmicznej i archaicznej ontologii przez czlowieka
kultury nowozytnej, odbywac sie ma nie przez regres i powrot do
kultury pierwotnej, lecz przez progres, ktéry gwarantuje hermeneutyka
cato$ciowa. Dzieki dialogowi miedzykulturowemu i hermeneutyce
totalnej mozliwe jest odkrycie religii globalnej, ktorg Eliade okres$la
jako Chrzescijanstwo kosmiczne. W tonie chrzes$cijanstwa kosmicznego
nastgpi¢ miatoby scalenie wszystkich symboli i mitéw chrzescijanstwa,
religii pierwotnych i Wschodu [por. Lelito 2008, 336].

Jesli jednak chodzi o stosunek Eliadego do samego chrzescijanstwa,
to niewatpliwie byt to stosunek ambiwalentny. Przede wszystkim
linearna wizja dziejow oraz historyczna obecno$¢ Jezusa nie wspotgra z
Eliadowska, ahistoryczng koncepcja religii. To wtasnie chrze$cijanstwo
jest odpowiedzialne za upadek cztowieka wspoétczesnego w historie.
Autor Traktatu jest jeszcze bardziej radykalny. Twierdzi, iz upadek
chrzescijanstwa bylby dla kultury wspétczesnej wrecz pozadany, a
nawet twoérczy. Wraz zjego upadkiem cztowiek wspoétczesny bytby
Swiadkiem narodzin nowej religii globalnej [por. Lelito 2008, 333].
Hermeneutyka totalna zagwarantowataby wowczas
przewartosciowanie chrzescijaniskich dogmatéw poprzez synteze z
religiami archaicznymi i Orientu. Ot6z to wtasnie historyk religii ma
pemic¢ role proroka i guru nowej religijnosci. Odkrywa on bowiem, iz
symbolika chrzescijaniska obecna jest juz od samego poczatku istnienia
religii. W ten sposob chrystologia otrzymataby nowy i szerszy wymiar,
mianowicie wymiar kosmiczny. A. Bronk uwaza, iz Eliade ,wyraza
wszelka nadzieje, Ze Zachdéd i chrzeScijanstwo odnawia sie przez
odzyskanie kosmicznego sakralnego wymiaru rzeczywistoSci,
przekraczajac w drodze dialogu z religiami Wschodu swe
prowincjonalne ograniczenia. Badanie swe Eliade uwaza za przyczynek
do tego dzieta” [Bronk 1988, s. XXII].

Wizja kosmicznego chrzescijanstwa nie jest tylko jakims$
pozbawionym aktualnego znaczenia konstruktem teoretycznym. Jest
raczej zywa wizja duchowa, teologia nowej religijnosci. Eliade
chrzescijanstwo rozumie w innych kategoriach niz to panujgce w
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Zachodniej Europie, a zwtaszcza w katolicyzmie. Postulowana przez
niego ideologia synkretyzmu przypomina duchowo$¢ rozwijang dzi$ na
gruncie ruchu New Age. Strukturalnie idea kosmicznego
chrzescijanistwa przypomina przyjeta przez Towarzystwo Teozoficzne i
inne tego typu nurty zasade panreligii i pansakralizmu. Synkretyzm ma
by¢ terapig na kryzys egzystencjalny wystepujacy we wspotczesnym
Swiecie. Wspotczesna kultura poprzez rozwo6j nauk humanistycznych i
globalizm niemalZe wymusza konfrontacje miedzykulturowa. Niemniej,
jak sugeruje Pawel Mozdzynski, spotkanie to nie ma tylko zadania
poznawczego, lecz ma mie¢ charakter swoiscie religijny — bo
transformujacy:

Juz nie wystarczy, jak p6t wieku temu, odkry¢ i podziwia¢ sztuke
murzynska czy ludéw Oceanii — trzeba odkry¢ duchowe Zrédta
tej sztuki wnas samych, trzeba uswiadomi¢ sobie ,mityczne
dziedzictwo” wspotczesnej egzystencji, ktére nigdy nie znika
wilasnie dlatego, ze zachowanie mityczne jest wspotistotne
kondycji ludzkiej, poniewaz wyraza lek przed czasem
[Mozdzyniski 2004, 84].

Historia religii Mircei Eliadego, mimo iz proklamuje naukowe
badanie faktéow religijnych, w gruncie rzeczy nie jest ani nauka, ani
religia, lecz jedng z nielicznych dyscyplin humanistycznych, ktore sg
technikami propedeutycznymi i duchowymi. Pojawia sie jednak
problem, czy tego rodzaju synteza religijno-naukowa nie jest
wewnetrzng sprzecznoscig? Podstawowg zasada tego naukowo-
religijnego Swiatopogladu jest paradygmat holistyczny, zmierzajacy do
catoSciowego  postrzegania  rzeczywisto$ci. Na  ptaszczyZnie
antropologicznej 6w paradygmat ma zrealizowac cztowiek integralny.

Mircea Eliade byt zagorzatym krytykiem kultury europejskiej,
kultury podzialéw iracjonalizmu. Spoteczenstwo europejskie,
rozwijajac sie liniowo, wedle zasad narzuconych przez rozum i
technologie, przestalo zy¢ w u$Swieconym uniwersum, w mitycznym
czasie. Wine za taki stan rzeczy ponosi chrzescijanstwo dogmatyczne.
Autor Traktatu proponuje w zamian poganizacje tradycji
judeochrzescijanskiej, wedle wtasnych zatozen Swiatopogladowych i
religijnych. Nalezy zatem postawiC pytanie, czy synkretyzm religijny,
dokonywany na gruncie specyficznie pojetych nauk humanistycznych,
wbrew zamiarom autora Traktatu, nie jest zabiegiem wymierzonym
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przeciwko religijnosci czy to Aborygenéw, Eskimoséw, Pigmejéw,
Algonkinéw, Zuni, czy Indonezyjczykow, Tybetanczykow, Hindusow
itd., a przede wszystkim chrzesScijan. Czy rzeczywiScie akceptuje
Jtubylczy” punkt widzenia oraz czy nie deformuje tajemnic tabu
i dogmatu? Czytelnik zakorzeniony we wtasnej tradycji religijnej
po przeczytaniu dziet Eliadego stanie przed szeregiem nierozwigzanych
pytan i watpliwosci. Z drugiej strony filozofia Eliadego moze wydawac¢
sie pociggajaca dla ludzi przezywajacych kryzys autorytetéw zaréwno
moralnych, jak i religijnych (sam zreszta do takich sie zaliczat,
wskazujgc na mlodziencze doswiadczenia). Zapewne w wielu mtodych
czytelnikach Eliade rozwingt wrazliwo$¢ religijng i pragnienie
poszukiwania sacrum w Swiecie kryzyséw metafizycznych. Nalezatoby
jednak postawi¢ pytanie, czy nie formultuje rozwigzan zbyt
optymistycznych i eufemicznych, w ten sposéb zubozajac tajemnice
religii, proponujgc w zamian pewng kryptoreligijna ,sekte”?

Podsumowanie

Moim zdaniem, kluczem do zrozumienia dzieta Mircei Eliadego
sg trzy dziedziny: kompleks nauk humanistycznych, wptywy
filozoficzne i jego osobiste przekonania religijne. Postepujac wedle
imperatywu ,cato$ciowego” uchwycenia istoty religii, Eliade gtosi
integralng historie religii, w ktorej miatoby dojs¢ do scalenia odkry¢
dokonanych na gruncie nauk humanistycznych czy metod badawczych,
takich jak empiryzm, strukturalizm, funkcjonalizm, antyredukcjonizm,
antyewolucjonizm, jak rowniez metody diachronicznej z synchroniczna.
Wedle Eliadego nieredukowalno$¢ doswiadczenia sacrum moze stac sie
polem dialogu miedzykulturowego. Powodzenie to zapewni¢ ma
hermeneutyka totalna. Dzieki odpowiednio wypracowanym metodom
uczeni beda mogli zbada¢ struktury powszechne religii, obecne w
religiach geograficznie i historycznie odlegtych. Odkrycia te przyczynia
sie tym samym do wzbogacenia kultury przy jednoczesnym odkryciu
religijnej natury cztowieka. Nalezy jednak =zauwazy¢, iz Eliade
przyjmuje a priori istnienie ahistorycznych struktur religijnych. Badajac
dzieje religii, nie postuguje sie metodami wypracowanymi przez
historie. Historia religii, jakg proponuje, jest zatem w wiekszym badz
mniejszym stopniu ahistoryczna. W ten sposob wytania sie pewna
filozofia, ktora wyprzedza badang przez Eliadego rzeczywistosc,
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nadajac jej odpowiednie ,zabarwienie”.

Trzecim momentem, jak sie zdaje najsilniej ,ubarwiajagcym”
spojrzenie Mircei Eliadego na fakty religijne, jest filozoficzno-religijny
Swiatopoglad. W zasadzie ontologia i antropologia, ktére Eliade okresla
mianem archaicznych, 13cza sie z zatozeniem istnienia religii
kosmicznej jako formy religii najczystszej. Wielu autoréw krytykowato
Eliadego za instrumentalne postugiwanie sie historig religii. Jego
hermeneutyka stuzy apologetycznym celom religii kosmicznej. Gtoszac
nieindoktrynacje religijng, w rzeczywistosci interpretuje fakty religijne
wedle subiektywnych i dogmatycznie przyjetych twierdzen, naktadajac
na nie aprioryczna siatke kategorialng. Daje tu o sobie zna¢ synkretyzm
religijny, ktory taczy w sobie idee religii orientalnych (wyzwolenie z
czasu), etnograficznych (kult natury) oraz chrzescijanstwa (idea Boga
wcielonego w Synu Cztowieczym Jezusie Chrystusie).

W teologii autor Traktatu gltosi panteizm immanentno-
transcendentny. Transcendentna Istota Najwyzsza (Prajednia, Wielki
Ojciec) wytania z siebie heroséw, bogéw i inne tworcze Istoty
Nadprzyrodzone, ktére ksztattujg Swiat z materii pierwotnej (materia
prima). W kosmologii za$ Eliade opowiada sie za panteizmem i
pansakralizmem, ktéry definiuje réwniez jako panontyzm.
Utozsamienie sfery sacrum z profanum 1aczy sie u Eliadego z
sakralizacja Kosmosu i cztowieka. Wszystko bowiem, co istnieje,
istnieje w sposob absolutny. Sakralnos¢ jest tym wszystkim, co istnieje,
jest bytem i realno$cig. W archaicznej ontologii rzeczywisto$¢ zostaje
utozsamiona z,sitg”, ,zyciem”, ptodnoscig, obfitosScig, jak rowniez z
tym, co jest osobliwe, co istnieje wsposéb pelny, ujawniajac
specyficzny modus istnienia. Na ptaszczyZnie antropologicznej realizuje
Eliade koncepcje cztowieka integralnego, stale dazacego do uswiecenia
swojej  egzystencji  poprzez rytualne nasladowanie  mitu
kosmogonicznego. Dzieki rytualom egzystencja ludzka zostaje
poszerzona o wymiar kosmiczny, przez co uzyskuje strukture
nadludzka, poza wszelkimi uwarunkowaniami i przeciwienstwami.
Cztowiek integralny przenosi swoja egzystencje na poziom nadludzki,
doskonalszy ontologicznie. W etyce zas Eliade redukuje wszelkie normy
moralne do absolutnej wolnos$ci poprzez tworcza integracje ze Swiatem
i wyjScie poza przeciwienstwa dobro/zto, co w zasadzie prowadzi do
wykorzenienia etyki.

Aspiracje Eliadego siegaja znacznie dalej, gdyz oprdcz checi
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przedstawienia swoim czytelnikom sposobu rozumienia faktow
religijnych, dazy do odnowy zdesakralizowanej kultury wspoétczesne;j.
Ta odnowa miataby sie dokona¢ za sprawag chrze$cijanstwa
kosmicznego, ktére jest doktryng kosmocentryczng i synkretyczna.
Koncepcja chrzescijanstwa kosmicznego iaczy sie tutaj z deformacja
niektérych dogmatéw chrzescijanskich, badZ ich interpretacjg wedle
konkretnego, kryptoreligijnego $wiatopogladu.

Nie chce jednak poddawa¢ Eliadego surowej krytyce. Wrecz
przeciwnie. Uznaje jego tworczo$¢ za fenomen ponadczasowy, w
ktérym erudycja, poparta szczegdlng umiejetnoscig syntezy, taczy sie z
twdrcza wrazliwoscia, wyrazang pieknym jezykiem symboli i mitow.
Nie bez powodu autor ten byl nominowany do literackiej Nagrody
Nobla.

Zapewne, zwracajagc uwage jedynie na systematyczne aspekty
twdrczosci Eliadego, pozbawiliSmy te tworczos¢ wyjatkowosci i
niepowtarzalno$ci, jaka nadajg jej watki biograficzne. Rumunski
mysliciel przezywat przez dlugi okres swojego Zycia biede,
osamotnienie, przygnebienie sytuacja w ojczyzZnie, $mier¢ Zony oraz
szereg kryzysow egzystencjalnych, ktore zafundowata mu dwczesna
rzeczywistos$¢, targana wojnami i totalitaryzmami. Nic dziwnego, iz
Eliade poszukiwat religii, ktéra bytaby poza tymi przeciwnos$ciami, a
ktdra na gruncie teoretycznym odnalazt w zasadzie -coincidentia
oppositorum, w praktyce realizowang przez chrzescijanstwo kosmiczne.
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ABSTRACT

This article is focused on philosophical and religious presuppositions of
Mircea Eliade’s history of religion. There are three areas on which his
concept of religion is based: interest in humanities, like history,
sociology, psychology and phenomenology of religion, the influence of
philosophies and personal religious beliefs. He proclaims integral
discipline which links scientific methods such as empiricism,
structuralism, functionalism, antireductionism, antievolutionism, but
also stresses empathic understanding of experience of the sacred. With
properly applied method, which he called total hermeneutic, scientist
will be able to examine the universal structures of historically and
geographically remote religions. But this vision takes for granted
ahistorical religious structures. Eliade does not use the methods
developed by history. In fact, ontology and anthropology, which he
characterizes as archaic, presupposes the existence of cosmic religion
as the purest form of religious belief. Thus Romanian philosopher
interprets religious facts, according to subjective and dogmatically
accepted claims. He links the ideas of Oriental religions (liberation from
the time), ethnographic beliefs (cult of nature) and Christianity (the
idea of God incarnate in Jesus Christ). Finally, Eliade’s purposes are
more practical. He seeks to revitalize desacralized culture by the
conception of cosmic Christianity, which is syncretic and cosmocentric
doctrine.
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