Sonia Bukowska

Mircea Eliade wobec problemu historii 1 fenomenologii religii

Twérczoéé Mircei Eliadego (1907-1986), rumunskiego pisarza, filo-
zofa 1 religioznawcy, autora kilkudziesieciu ksiazek 1 ponad trzystu ese-
jow o tematyce naukowej i filozoficznej, wywarla wplyw na ksztalto-
wanie sie problematyki i metodologii w niemal kazdej sferze wspoélcze-
snej humanistyki'. Tak szeroki zakres twérczych dokonan myséliciela,
ktorego prace doczekaly sie edycji w kilkunastu jezykach, w tym w je-
zyku japonskim i koreanskim, z pewnoscig nie ulatwia interpretacji
ani krytycznej oceny caloksztaltu jego pogladow, mozna wiec przyjac,
iz jest sporo racji w stowach S. Tokarskiego, ze zadanie to prawdopo-
dobnie przerasta sily jednego czlowieka®.

Warto zauwazy¢, iz w obliczu problemoéw, jakie mimo proceséw glo-
balizacji nurtujg dzi$ coraz wyrazniej kulturowo podzielony $wiat,
w ktérym tendencje zaznaczajace si¢ we wspélczesne) rzeczywistosci
najpelniej zdaje sie obrazowaé Huntingtonowskie , zderzenie cywiliza-
¢ji”, czy nawiazujac do pogladéw polskiego filozofa Feliksa Koneczne-
go, teza o szkodliwoéci ,,mieszanek cywilizacji”, Mircea Eliade ze swym
postulatem syntezy wartosci cywilizacyjnych Orientu 1 Zachodu w za-
dziwiajacy sposéb wpisuje sie¢ w aktualng dyskusje na temat mozliwo-
§ci1 pokojowego wspohistnienia réznych kultur.

Eliade nie jest oczywiscie w swych pogladach odosobniony. Koncep-
cja syntezy aksjologiczne) cywilizacji orientalnej 1 zachodniej byta wszak

' 8. Tokarski, autor pracy Eliade i Orient (Wroclaw—Warszawa—Krakéw—
Gdansk-Lodz 1984, s. 11), pisze, ze w tworzeniu ksigzki bedacej rodzajem elia-
dowskiej encyklopedii, wydanej w paryskim wydawnictwie Cahiers de 1'Herne
z okazji 70-lecia urodzin rumunskiego uczonego, brali udzial artysci, filozofowie
1 uczeni trzech kontynentéw, pisarze, krytycy teatralni, filmolodzy, historycy sztuki,
etnografowie, religioznawcy i orientalisci, psycholodzy i antropolodzy kultury, ba-
dacze mitow 1 eksperci od spraw reklamy.

? Ibidem, s. 25.
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bliska takze innym uczonym, miedzy innymi w latach sze§édziesiatych
XX wieku podobne intelektualne wyzwanie podjal Erich Fromm (1900-
1980), jeden z tworcow tzw. szkoly neopsychoanalitycznej, ktory roz-
wijajac swa teorie charakteru spolecznego, opowiada sie za synteza
wartoéci Zachodu z warto$ciami buddyzmu®. Ani ta, ani inne teoretycz-
ne propozycje tagczenia cywilizacji nie przekreélajg jednak faktu, ze teo-
ria rumunskiego filozofa stanowi znaczacg pozycje w tym nurcie roz-
wazan.,

W obliczu renesansu fascynacji Orientem®, przejawiajacej sie mie-
dzy innymi wzrostem zainteresowania technikami jogi, ktéra po kil-
kudziesieciu latach przerwy (chodzi o zjawisko orientalizacji 1 konte-
stacji kultury Zachodu, zapoczatkowane przez amerykanska mlodziez
jako wyraz buntu przeciwko rzeczywistosci lat szesédziesiatych XX wie-
ku) ponownie zyskuje popularno$é w naszym kregu kulturowym?® na
podkreslenie zastuguje fakt, ze Eliade jest autorem jednej z najbardziej
cenionych prac, poS§wieconych szczegdlowe) prezentacji teorii 1 praktyk
jogi oraz historii jej form. Pierwsze wydanie tej ksiazki, zatytulowanej
Le Yoga. Immortalité et Liberté, ukazalo sie w Paryzu w 1954 roku®.

Zauwazmy, ze przeslanie tego dziela nie ogranicza sie wylacznie do
zapoznania czytelnika z problematyka jogiczna, nie mniej bowiem waz-
nym aspektem jego tresSci jest zwrdcenie uwagl na korzyséci poznaw-
cze, jakie myS$l europejska moglaby czerpaé ze znajomosci duchowoséci
indyjskiej, poniewaz wedlug M. Eliadego w centrum zainteresowania
obydwu, pomijajac kwestie rdznic terminologicznych, znajduje sie ten

* Obydwu mysélicieli rézni przede wszystkim zakres proponowanej syntezy ak-
sjologiczne). Podczas gdy Fromm jest zwolennikiem syntezy warto$ci cywilizacji
1 kultury zachodniej z warto$ciami buddyzmu, Eliade jest rzecznikiem fuzji war-
tosci cywilizac)i 1 kultury orientalnej w ogéle. Laczy ich natomiast fakt, ze zarow-
no Fromm, jak i Eliade koncentruja sie na wartosciach kulturowych Indii. Por.:
J. Borgosz: Nowa antropologia filozoficzna Mircea (!) Eliadego. W.: Humanitas
II1. Z zagadnien filozofii i kultury wspdtczesnej. Red. nacz. R. Palacz. Wroctaw—
Warszawa—-Krakow—-Gdansk 1980, s. 26-27.

‘W Polsce do inspirowanych tradycjami Orientu mozna zaliczyé miedzy in-
nymi tworczo$¢ teatralna J. Grotowskiego, teorie prakseologiczne J. Rudnian-
skiego, koncepcje syntezy ruchowej ekspresji Orientu i Zachodu wypracowane
przez Tomaszewskiego. Por.: S. Tokarski: Orient i kontrkultury. Warszawa 1984,
s. 241-242.

® Mozna nawet natrafié na okreslenie ,jogomania”, co wynika z przekonania,
ze okoto 200 milionéw ludzi na $wiecie (poza Indiami) wierzy dzi§ w dobroczynne
dzialanie jogi.

® W jezyku polskim praca ukazata sie w 1984 roku — M. Eliade: Joga. Nie-
Smiertelno$é i wolnosé. Przel. B. Baranowski. Warszawa 1984. Dodajmy, ze pro-
blemowi jogi poswiecona byla réwniez Eliadowska praca doktorska: Yoga. Essai
sur les Origines de la Mystique Indienne. Paris 1936.
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sam problem — problem kondycji ludzkiej, czyli doczesnosci 1 historycz-
nosci istoty ludzkiej. Autor Le Yoga... dowodzi, ze to, czym dla filozofii
europejskiej jest ,bycie utworzonym przez doczesnos$c¢ 1 historycznosc”,
dla filozofii indyjskiej jest ,istnieniem w mai”’, poniewaz ,maja’ jest nie
tylko iluzja kosmiczna, jak z reguly tlumaczy sie to pojecie, ale przede
wszystkim istnieniem w czasie 1 historii. ,,Oczywiscie nie chodzi o to,
aby europejskich uczonych zachecaé¢ do praktykowania jogi [...], ani
o zalecanie ré6znym szkolom Zachodu stosowania metod jogicznych czy
przejmowania doktryn jogi — wyjasénia. Znacznie bardziej owocne wy-
daje sie nam co$ innego, mianowicie uwazne studiowanie wynikow, ja-
kie osigga sie takimi metodami zglebiania psychiki. Proponuje sie tu
badaczom europejskim cale to nieslychanie dawne do$§wiadczenie do-
tyczace zachowania czlowieka w ogole. Byloby co najmniej nierozsad-
nie nie skorzystaé z tego”’.

Autor doskonale zdaje sobie sprawe z trudnosci, jakie zwlaszcza
w poczatkowej fazie badan, moga komplikowaé nawigzanie takiego dia-
logu filozoficznego (rozwigzania proponowane w filozofii indyjskiej moga,
byé uznane za malo skuteczne, a jej jezyk — za niescisly 1 bezuzytecz-
ny), dowodzi jednak, ze odpowiedZ na najwazniejsze pytania nurtuja-
ce wspétczesng filozofie europejskg moze przynieéé miedzy innymi po-
znanie 1 zrozumienie mys$li zajmujace] ,pierwszoplanowe miejsce
w dziejach duchowosci powszechnej”®, dlatego podjecie dzialan w tym
kierunku uwaza za konieczne. ,Juz wkrétce Zachdd nie tylko bedzie
musial poznaé i zrozumie¢ nieeuropejskie §wiaty kulturalne, ale bedzie
tez musial [podkr. — S.B.] uznacé je za integrujacy czynnik historii du-
cha ludzkiego” — pisze w swej ksiazce pt. Mefistofeles i androgyn®.

Bardzo szeroki zakres zainteresowan naukowych poparty genialng
wprost erudycjg autora nie zmienia faktu, ze Mircea Eliade pozostaje
przede wszystkim znakomitym religioznawca, aczkolwiek wazne jest
tu spostrzezenie, ze religioznawstwo w ujeciu Eliadego wyraznie wy-
kracza poza tradycyjnie rozumiane ramy. Przyjeta perspektywa badaw-
cza nadaje religioznawstwu szczegdlna range posréd innych kierunkow
dwudziestowieczne] humanistyki, poniewaz zdaniem Eliadego, trudno
sobie wyobrazi¢ jaka$ inng dyscypline humanistyczna, ,ktéra zajmo-
walaby lepsza pozycje niz historia religii, zeby przyczynié sie zaréwno
do poszerzenia kulturowego horyzontu Zachodu, jak i do zblizenia
z przedstawicielami kultur orientalnych 1 archaicznych”®. Ale nie sa

"M. Eliade: Joga..., s. 13.

® Ibidem, s. 15.

® Ide m: Mefistofeles i androgyn. Przet. B. Kupis. Warszawa 1994, s. 9.

' W poszukiwaniu historii i znaczenia religii. Przel. A. Grzybek. Warszawa
1997, s. 85.
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to jedyne oczekiwania rumunskiego uczonego wobec szeroko rozumia-
nej historii religii. Réwnie istotne bowiem okazuja sie zwigzane z tg
dyscypling nadzieje na zrozumienie czlowieka. Znajduje to odzwiercie-
dlenie juz w samej terminologii zastosowanej w jego pracach, w ktorych
problematyka religioznawcza kryje sie miedzy innymi za takimi okre-
Sleniami, jak ,nowa antropologia”, ,nowa majeutyka”, czy ,,hermeneu-
tyka caloéciowa”". Najogélniej méwiac, od nowoczesnego religioznaw-
stwa M. Eliade oczekuje poglebionej refleksji antropologicznej, ktora
uchwycilaby wszystkie wymiary ludzkiej egzystencji, a tym samym
przyblizyla nas do zrozumienia czlowieka wspolczesnego. Jednoczeénie
ma ono umozliwi¢ synteze wartoséci réznych kultur i1 cywilizacji w no-
wa jako§c, ktora w mysl tej teorii oznacza ,nowy humanizm”.
Wstepnym warunkiem realizacji nowego humanizmu jest wielki dia-
log miedzykulturowy: ,Pragne otworzyé Zachodowi okna ku innym
Swiatom — stwierdza Eliade, nawet jesh niektére z nich zaginely dzie-
siatki tysiecy lat temu. Dialog, jaki prowadze, ma innych interlokuto-
réw niz Freud czy James Joyce: chce bowiem zrozumieé mys§liwego epo-
ki paleolitu, jogina, szamana, indonezyjskiego wie$niaka, Afrykanczy-
ka iz kazdym z nich znalezé wspélny jezyk”'’. Aby nawiazanie tego
dialogu stalo si¢ mozliwe, postuluje odwolanie sie do wartoéci podsta-
wowych dla kultur jego uczestnikéw, natomiast wlasciwe zrozumienie
tych wartosci uzaleznia od poznania ich zrddla religijnego, poniewaz
uwaza, ze nawet w zachowaniach pozornie niereligijnych mozna sie
doszukac przejawow sacrum. Innymi stowy, Mircea Eliade neguje moz-
liwos¢ istnienia ,doskonale Swieckiej” egzystencji, wyjaénia, ze ,nieza-
leznie od tego, do jakiego stopnia czlowiek zdesakralizowal §wiat, nie-
zaleznie od tego, jak silna byla jego decyzja zmierzajaca do prowadze-
nia zycia $wieckiego, 1 tak nigdy nie uda mu sie catkowicie odrzucié
zachowania religijnego”'®. Jako przejawy religijne, majace religijne uza-
sadnienie lub zrédlo, traktuje niemal wszystkie wytwory kulturowe
(narzedzia, instytucje, sztuki, ideologie itd.), wykazujac jednocze$nie,
ze ,to, co okreslamy mianem »kultury §wieckiej«, przejawilo sie w hi-
storii ducha stosunkowo niedawno”'‘. W éwietle tych ustalen nie po-

"' Historia religii nie jest wylacznie dyscypling historyczna, jak jest nig na
przyklad archeologia czy numizmatyka. Jest ona ponadto hermeneutyka ca-
toSciowa, ktéra powolano, by odszyfrowala i sprecyzowala wszelki rodzaj spo-
tkania czlowieka z sacrum, od epoki prehistorycznej az do czaséw dzisiejszych” —
pisze Eliade w pracy W poszukiwaniu historii..., s. 86.

2 1dem: Fragments d’un journal. Paris 1973, s. 414.

B 1dem: Sacrum i profanum. O istocie religijnosci. Przel. R. Reszke. War-
szawa 1996, s. 17.

" Zob.: M. Eliade: W poszukiwaniu historii..., s. 98-99. Autor wyjaénia, ze
nie zawsze jest to takie oczywiste dla laika wyobrazajacego sobie religie zgodnie
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winno by¢ wiec zaskoczeniem, ze Eliade prognozuje religioznawstwu
objecie w przyszloéci najwazniejszej funkcji kulturowej. Jego zdaniem,
tylko dzieki szeroko rozumianej historii religii nowy humanizm bedzie
mogl rozwinaé sie na skale §wiatowg, dialog bowiem z innymi kultu-
rami moze przynie§¢ oczekiwane rezultaty jedynie wtedy, gdy zdota-
my odkodowac prawdziwe znaczenie 1 przestanie wartosci duchowych.

Nasuwa sie pytanie: Jak dalece Eliadowska koncepcja ,,nowego hu-
manizmu” rézni sie od sformulowanej przez Jacques’a Maritaina teo-
rii ,humanizmu integralnego”?. Pytanie wydaje sie jeszcze bardziej za-
sadne, jeshh uéwiadomié sobie, ze zar6wno dla rumunskiego, jak 1 fran-
cuskiego myS§liciela postulowana wersja humanizmu stanowi prébe
odnalezienia nowej jako$ci w nawigzaniu do kategorii sacrum (pomi-
" jajac oczywiscie kwestie roznic w definicjach). Ponadto Maritainowski
humanizm integralny, analogicznie jak nowy humanizm Mircei Elia-
dego, jest odpowiedzig na kryzys wartosci, jaki przezywa wspodlczesna
kultura Zachodu. Jakkolwiek wiele taczy obydwa stanowiska, istotniej-
sze wydajq sie jednak réznice pomiedzy nimi. Nietrudno zauwazy¢, ze
proponowane rozwigzania wyraznie roznia sie plaszczyzng odniesien
teoretycznych, na ktorej problem nowej jakosci humanizmu jest roz-
patrywany. J. Maritain pisze: ,Koncepcji kultury »antropocentrycznej«
przeciwstawia sie koncepcje chrzescijanska, jako koncepcje kultury
prawdziwie ludzkiej 1 humanistycznej. Oczywiscie moéwie o humanizmie
w znaczeniu, ktére nie zadaje klamu etymologii tego slowa, humani-
zmie, ktorego przyklad ukazal §w. Tomasz z Akwinu: jest nim huma-
nizm obmyty we krwi Chrystusowej, humanizm Wcielenia”".

Wedlug Maritaina droga do humanizmu integralnego wiedzie za-
tem przez synteze racjonalistycznych wartoéci §wiata zachodniego'®
z warto$ciami chrzes$cijanskimi (katolickimi), czyli nie wymaga ona sie-
gania do wartosci duchowych 1 kulturowych, ktéore bytyby obce czlowie-
kowi Zachodu. Takiego rodzaju ograniczenia nie spotkamy natomiast
w ujeciu M. Eliadego. Wprost przeciwnie, uczony trwa w przekonaniu,
ze dla skonstruowania nowej formy humanizmu konieczne jest prze-
kroczenie granic wlasnej kultury.

z formami znanymi spoteczenstwom Zachodu lub wielkim religiom Azji, poniewaz
trudno sobie wyobrazié, ze na sacrum skladaly sie nie tylko taniec, poezja czy ma-
droéc, ale takze odzywianie sig, zycie plciowe, narzedzia pracy, siedziby mieszkalne.

¥ J.Maritain: Religia i kultura. Poznan 1937, s. 28.

16 Jak pisze Cz. Glombik: ,Dezaprobata Maritaina wobec $wiata wspélcze-
snego nie prowadzila w zadnym razie do pesymizmu [...]. Jest to §wiat, w ktérym
uobecniony jest niewatpliwie element pozytywny, zwiazany juz choéby tylko z nie-
zwykla zywotnoscia poznawcza i spoleczng cztowieka”. Cz. Glombik: Jacques Ma-
ritatn wobec Swiata kultury. W: Filozofia wspétczesna. Red. Z. Kuderowicz.
T. 1. Warszawa 1990, s. 361.
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Eliadowski ,nowy humanizm”, ktory mialby sie uksztaltowaé w wy-
niku syntezy aksjologicznej Zachodu i Orientu oraz kultur archaicz-
nych, w poréwnaniu z humanizmem postulowanym przez J. Maritaina
zyskuje wiec szerszy, mozna nawet powiedzieé: globalny, wymiar. Wzno-
szac si¢ ponad konkretne epoki historyczne, systemy religijne 1 aksjo-
logiczne, Eliade pragnie odkry¢ odpowiadajace wymogom nowego hu-
manizmu wspdlne dziedzictwo przesztosci. ,, Trudno uwierzy¢ — pisze —
by doéwiadczenia tak »obce« jak doswiadczenia paleolitycznego lowcy
czy mnicha buddyjskiego nie wywarly jakiegokolwiek wplywu na wspét-
czesne zycie kulturalne”’.

Warto zaznaczy¢, ze swoiste podobienstwo laczy takze Eliadowska
wizje kultury uniwersalnej z Pierra Teilharda de Chardin wizjg kul-
tury ogdlnoludzkiej. Dodajmy, ze na ten fakt zwraca uwage sam Elia-
de w swych Fragments d’'un juornal, zastanawiajac sie, dlaczego, mimo
iz wyraznie sugeruje to Teilhardowska koncepcja rozwoju czlowieczen-
stwa, nikt dotychczas (a przypomnijmy, ze dziennik paryski ukazal sie
w roku 1973) nie poréwnal obydwu teorii. W tym miejscu zauwazmy
tylko, ze zasadnicza réznica miedzy eliadyzmem a teilhardyzmem wy-
daje sie wymkaé przede wszystkim z przyjecia innych zalozenn meto-
dologicznych. Jak trafnie zauwazyl J. Borgosz, Teilhard de Chardin
pragnie budowadé kulture uniwersalna za pomoca filozofii, teologii
chrzeécijanskiej oraz nauk, zwlaszcza przyrodniczych, podczas gdy Elia-
de uzasadnienia dla procesu uniwersalizacji poszukuje w histori reli-
gii'®.  Historia religii moze odegraé¢ zasadniczg role w owym dazeniu
do planetisation kultury, moze wnies¢ wklad do wypracowania uniwer-
salnego jej typu”'’— pisze rumunski uczony w jednej ze swych prac, po-
$§wieconych , poszukiwaniu historii 1 znaczenia religii”.

Odrzucajac poglad, ze historia religii ma na celu jedynie rekonstruk-
cje 1klasyfikacje faktéow religijnych, Mircea Eliade podkresla, iz zja-
wisko religijne, jak kazdy fenomen dotyczacy czlowieka, cechuje sie nie-
zwykla zlozonoécig. W zwigzku z tym, aby uchwyci¢ wszystkie aspek-
ty tego zjawiska, konieczne jest zrozumienie go na wlasnej plaszczyznie
odniesienia, we wladciwym sobie universum. Tylko wéwczas, gdy trak-
tuje sie je jako zjawisko ,samo w sobie”, odkrywa ono swe glebsze zna-
czenie,

W celu pelniejszego zobrazowania tych pogladéw Eliadego warto
nawiazaé¢ do ustalen L. Kotakowskiego, ktéry we wstepie do pierwsze-

"M. Eliade: W poszukiwaniu historii..., s. 15.

18 Zob.: J. Borgosz: Nowa antropologia filozoficzna Mircea (') Eliadego...,
s. 32.

M. Eliade: W poszukiwaniu historii..., s. 100.
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go polskiego wydania jednego z najwazniejszych Eliadowskich dziel pt.
Traktat o historti religii dokonuje dychotomicznego podziatu teorii po-
dejmujacych problem sensu zjawiska religii. Do pierwszego typu Ko-
takowski zalicza teorie funkcjonalnie przyporzadkowujace objawy zy-
cia religijnego jakimkolwiek potrzebom niereligijnym, zamierzajace
»zredukowac” religie do czegos, co religig nie jest, albo jg na jakie$ nie-
religijne okolicznosci ,rozlozyé”, albo zaprezentowaé jako ,forme” cze-
go$, ,wyraz” czego$, ,objaw” czego$”®*. W takim duchu, mimo wyras-
nych réznic interpretacyjnych, utrzymane sg miedzy innymi doktryny
Marksa, Durkheima, Malinowskiego, Taylora, Frazera czy Lévi-Straus-
sa. Nie ulega natomiast watpliwosci, ze mysl M. Eliadego, podobnie
jak np. koncepcja R. Otta, nalezy do drugiego z wyrdznionych przez Ko-
takowskiego typdow teorii, ktére najogdlniej moéwiae, bronia swoistosci
y,niesprowadzalne)” faktu religijnego. Stowem, M. Eliade nie zgadza sie
na pozbawienie zjawiska religijnego warto$ci autonomicznej, wrecz
przeciwnie, uwaza, ze na historyku religii cigzy obowiazek wyekspo-
nowania tej wartosci. Wynika z tego, 1z zadanie historyka religii nie
konczy sie¢ w chwili, gdy udalo mu sie zrekonstruowaé porzadek chro-
nologiczny jakiej$ religii lub gdy wprowadzil jej konteksty spoleczne,
ekonomiczne 1 polityczne, poniewaz rzeczywistym celem jego zamierzen
powinno by¢ odczytywanie glebokiego sensu zjawisk religijnych. , Psy-
cholog, socjolog, etnolog, a nawet filozof czy teolog z pewnoscia beda
mieli co$ do powiedzenia, kazdy we wlasciwej sobie perspektywie i za
pomoca wlasnej metody, ale dopiero historyk religii powie najwiece]
istotnych rzeczy o fakcie religijnym jako fakcie religijnym — a nie fak-
cie psychologicznym, spotecznym, etnicznym, filozoficznym czy nawet
teologicznym”?' — pisze Eliade w przedmowie do ksiazki pt. Szamanizm
L archaiczne techniki ekstazy.

Reasumujgc, wbrew przekonaniom tych historykéw (,historycy-
stow”), dla ktérych religia jest faktem pozbawionym ponadhistorycz-
nego sensu czy wartosci, autor Traktatu uwaza, ze warunkiem zrozu-
mienia zjawiska religijnego, a tym samym wlasciwego odczytania jego
przestania kulturowego jest przezwyciezenie wszelkiego rodzaju reduk-
cjonizmoéw. Przede wszystkim widzi potrzebe znalezienia remedium na
—jak to okresla — ,terror historii”, ktéry w perspektywie réznych filo-
zofii historycystycznych staje sie coraz trudniejszy do pokonania®.

® L. Kolakowski: Mircea Eliade: religia jako paraliz czasu. W: M. Eliade:
Traktat o historit religii. Przet. J. Wierusz-Kowalski Warszawa 1966, s. II.

' M. Eliade: Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy. Przel. K. Kocjan.
Warszawa 2001, s. 6.

2 Zob.: M. Eliade: Mit wiecznego powrotu. Przet. K. Kocjan. Warszawa 1998,
s. 162-163.
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Nalezy jednak wyraznie podkreslié, ze taki poglad w zadnym razie
nie oznacza, iz Eliade dopuszcza mozliwo$¢ zrozumienia jakiegokolwiek
faktu religijnego w oderwaniu od jego historii. Sacrum objawia sie za-
wsze w pewnej sytuacji historycznej: kazdy przejaw Swietosci, czyli kaz-
da hierofania, od podstawowej (np. objawienia sie §wietosSci w jakim$
przedmiocie — kamieniu czy drzewie) az po najbardziej zlozong (wizja
nowej ,formy boskiej” do$wiadczana przez proroka czy zalozyciela re-
ligil) nosi zawsze pietno okreslonego momentu historycznego. Innymi
stowy, chociaz historyczne aspekty nie wyczerpuja tresci faktu religij-
nego, w przekonaniu Eliadego stanowig one niezbedny warunek jego
zrozumienia.

Watpliwoéci budzi takze sytuacja, w ktorej historia religili mialaby
sie sprowadzaé¢ do fenomenologii religii, Eliade dostrzega bowiem pew-
na rdznice miedzy podejSciem badawczym tych dwu dyscyplin. Uwa-
za, ze dla fenomenologa przeszkoda w odczytaniu sensu zjawiska reli-
gijnego moze byé rezygnacja z rozwazenia tego zjawiska w kontekscie
historycznym, gdyz jak twierdzi, fenomenolog ,wyrzeka sie w zasadzie
pracy poréwnaweczej: ogranicza sie do »przyblizenia« i odgadniecia sensu
danego zjawiska religijnego, podczas gdy historyk religii dazy do zro-
zumienia zjawiska dopiero po uprzednim nalezytym poréwnaniu go
z tysiacami podobnych czy odmiennych zjawisk [...]"**.

Z poczynionych ustalen wynika zatem, 1z rumunski mysliciel do-
strzega ograniczenia zaréwno w ,czysto” historycznym, jak i1 fenome-
nologicznym podej$ciu badawczym do zjawisk religijnych. Uznanie ko-
nieczno$ci wykroczenia poza historyczny aspekt tych zjawisk w kie-
runku badan ich istoty i struktury prowadzi Eliadego do wniosku, ze
historia religii powinna staé sie ,dyscypling calosciowg”, a to ozna-
cza, ze powinna znalezé ptaszczyzne, na ktérej nastapiloby pogodze-
nie tych dwdch, wzajemnie sie uzupelniajacych, stanowisk metodolo-
gicznych. ,Historyk religii musi nie tylko odtworzy¢ historie danej hie-
rofanii (obrzedu, mitu, bostwa, kultu), lecz takze, 1 to przede wszystkim,
zrozumieé 1 uczynié zrozumialg te odmiane sacrum, ktora objawia sie
za posrednictwem tej hierofanii”® — pisze w swym Traktacie o histo-
rii religii. Nalezy podkreslié, iz swoje stanowisko w kwestii metody ba-
dan religii uwaza za wyraz ogoélniejszej tendencji; twierdzi ze w ostat-
nich latach wielu uczonych ,odczulo potrzebe przekroczenia alterna-
tywnej fenomenologii religijnej lub historii religii 1 dotarcia do szersze)
perspektywy, w ktorej daloby sie razem zastosowaé te dwa dzialania

intelektualne”®.

?Sldem: Szamanizm..., s. 7.
* Idem: Traktat o historii religii..., s. 11.
¥ Idem: W poszukiwaniu historii..., s. 20.
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Reasumujac, z koncepc)i Mircei Eliadego wynika, ze historyk reli-
gli powinien podchodzié do przedmiotu swych badan, stosujac wlasne
metody badawcze i obierajac wlasciwg sobie perspektywe, a najlepsza
mozliwoé¢ po temu stwarza perspektywa religioznawstwa ogélnego®.

Zauwazmy, ze Eliade ma pelna §wiadomos§é zwigzanych z tym trud-
noéci. Nie twierdzi, ze zniwelowanie napiecia miedzy fenomenologami
a ,historycystami” bedzie latwe. Zaznacza nawet, iz moze sie ono oka-
zaé nie do konca mozliwe. Ale nie ma réwniez watpliwosci, ze dopiero
przyjecie szeroko rozumianej historyczno-fenomenologicznej perspek-
tywy w podejéciu do przedmiotu badan umozliwi religioznawstwu do-
stateczne poznanie homo religiosus. Zgodnie z teorig Eliadego pogle-
bianie tej wiedzy zyskuje wymiar szczegblny — jest rOwnoznaczne ze
zdobywaniem ogdlnej wiedzy o czlowieku (homo religiosus przedstawia
scalkowitego czlowieka”). , Czlowiek areligijny zrodzil sie z homo reli-
giosus — pisze Eliade; powstal on na drodze ewolucji z sytuacji, w kté-
rych zyli jego przodkowie. Wspélczesny czlowiek areligijny jest wiec tak
naprawde rezultatem tego procesu desakralizacji. [...] Innymi stowy:
czlowiek $wiecki, niezaleznie od tego, czy chce tego, czy nie, 1 tak zdra-
dza $§lady zachowania czlowieka religijnego, tyle ze sa one pozbawione
swego religijnego znaczenia. Cokolwiek czlowiek 6w czyni, i tak jest
dziedzicem”?’. Innymi stowy, doznanie sacrum odpowiada duchowe;j
strukturze czlowieka, stanowi wrecz jego ceche konstytutywng (juz
wczeéniej wspomnialam, ze zdaniem autora Sacrum i profanum..., do-
skonale $§wiecka egzystencja nie istnieje).

Na zakonczenie warto sformutowaé kilka uwag o teoretykach reli-
gii, ktorych koncepcje okazaly sie najbardziej inspirujace dla metodo-
logicznych poszukiwan Eliadego. Wydaje sie, iz w pierwszej kolejnosci
nalezaloby tu wymienié wloskiego historyka religii Raffaela Pettazzo-
niego. Ciekawostka moze by¢ fakt, ze jedna z ksiazek tego uczonego
miala zdecydowaé nawet o zawodowe) przyszloéci rumunskiego mysli-
ciela. W swych Fragments d’un journal wspomina on miedzy innymi,
ze wlasénie pod wplywem I Misteri Pettazzoniego odkryl w sobie powo-
lanie historyka religii*®. Nie ulega jednak watpliwoéci, ze Eliade pozo-
staje pod wrazeniem takze innych prac wloskiego badacza, w ktérym
upatruje ostatniego z nasladowcéw tradycji zainicjowanej badaniami
Taylora 1 Langa. Kiedy podejmuje probe uzasadnienia swego stanowi-
ska zmierzajacego do integralnego wyobrazenia religioznawstwa, usta-
lenia Pettazzoniego staja sie jednym z istotnych elementéw, majacych

%6 Zob.: Id e m: Mefistofeles i androgyn..., s. 202-203.
*”1dem: Sacrum it profanum..., s. 169.
28 Zob.: Ide m: Fragments d’'un journal..., s. 451.
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potwierdzaé stusznoséé obranej drogi. W tej kwestii Eliade podziela po-
glad tego wielkiego — jak go okresla — historyka religii, dla ktdérego ,,Fe-
nomenologia 1 historia religii nie sa dwiema odrebnymi galeziami wie-
dzy, ale dwoma komplementarnymi aspektami religioznawstwa inte-
gralnego, religioznawstwo za$ jako takie ma charakter wyraznie
zarysowany dzieki wyjatkowej 1 wlasciwej problematyce, jakg sie zaj-
muje’?.

Co znamienne, Pettazzoni i Eliade dochodza réwniez do podobnych
wnloskow, zastanawiajac sie nad konsekwencjami wynikajacymi ze sku-
pienia sie wylacznie na historycznych aspektach zjawisk religijnych,
z pominieciem badan nad ich znaczeniami. Otéz, w jednostronnym po-
dejsciu badawczym upatruja zagrozenia historii religii jako takie;j.
W nadmiernym bowiem rozdrobnieniu i fragmentaryzacji problematyki,
majacych by¢ skutkiem takiego podej$cia do problematyki, widzg gléw-
na przyczyne, mogaca prowadzi¢ do utraty przez historie religii statu-
su dyscypliny autonomicznej. Eliade obawia sie, ze za kilkadziesiat lat
»bedziemy mieli jakich§ »specjalistow latynistéw« w dziedzinie histo-
rii religii rzymskiej, »specjalistéw hinduistow« w zakresie jednej z re-
ligii indyjskich i tym podobnych”. Innymi slowy: historia religii bedzie
sie w nieskonczono$¢ rozdrabniala, a poszczegdlne jej fragmenty wchio-
na rozmaite ,filologie, ktére dzisiaj jeszcze je) stuza jako zrédla doku-
mentalne, stanowiac pozywke dla jej hermeneutyki”®. Takie obawy nie
sg obce réowniez wloskiemu historykowi religii.

Z punktu widzenia Eliadowskiej koncepcji metody badan zjawisk
religijnych istotne okazuja sie réwniez prace takich fenomenologdw re-
ligii, jak Rudolf Otto czy Gerardus van der Leeuw.

Zdaniem Eliadego, sukces ksigzki pt. Swietosé, autorstwa niemiec-
kiego historyka 1 filozofa Rudolfa Otta, ma swe zrdédlo przede wszyst-
kim w przyjetej przez autora nowej perspektywie badawczej. Otto ,nie
zajmowal sie pojeciami Boga 1 religii — wyjasnia — lecz poddal anali-
zie rézne formy doswiadczenia religijnego”'. A przeciez na po-
dobnej kategorii: ,,doswiadczenie sacrum”, swoja koncepcje rozumienia
religii opar!l Eliade®®. Warto dodaé¢, ze z perspektywa badania zjawisk

R.Pettazzoni: The Supreme Being: Phenomenological and Historical De-
velopment. In: The History of Religion: Essays in Methodology. Chicago 1959,
s. 66. Cyt. za: M. Eliade: W poszukiwaniu historii..., s. 21.

M. Eliade: W poszukiwaniu historii..., s. 102.

% Idem: Sacrum i profanum..., s. 5.

% Nalezy doprawdy zalowaé, ze nie rozporzadzamy slowem nieco bardziej pre-
cyzyjnym niz »religia«, zeby oznaczyé doswiadczenie sacrum — pisze Eliade. Ter-
min ten posiada dlugg, chociaz kulturowo raczej ograniczona historie [...]. Ale by¢
moze jest juz za pézno, by szukaé innego slowa, a sama religia wciaz jeszcze moze
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religijnych 1 terminologig, jakie przyjal niemiecki uczony, wiaze sie tak-
ze siatka pojeciowa zastosowana w Elladowskim 7Traktacie o historii
religii®.

Za pioniera w dziedzinie fenomenologii religii Eliade uznaje jednak
Gerardusa van der Leeuwa, ktorego ksiazke pt. Fenomenologia religii
uwaza za plerwszg istotna rozprawe podejmujaca to zagadnienie. Mimo
pewnych zastrzezen co do tresci tego dzieta docenia fakt, ze van der
Leeuw zwraca uwage na niemozno§¢ zredukowania wyobrazen religi)-
nych do funkeji spotecznych, psychologicznych czy racjonalnych. Za naj-
powazniejszy mankament Leeuwowskiej koncepcji objasniania we-
wnetrznych struktur zjawisk religijnych uwaza natomiast pominiecie
historycznych uwarunkowan tych zjawisk®.

Ws§réd uczonych, ktérych prace mialy istotne znaczenie dla zagad-
nien zwiazanych z fenomenologig religii, M. Eliade wymienia réwniez
miedzy innymi F. Heilera, G. Menschinga, C.J. Bleekera czy E. Hir-
schmanna. Niewatpliwie w grupie tych nazwisk mogloby sie znalezé
nazwisko samego Eliadego, ktérego wielu autoréw uznaje za jednego
z najwybitniejszych fenomenologéw religii.

byé uzytecznym terminem — pod warunkiem, ze bedziemy pamietali, iz stowo to
nie oznacza bynajmniej wiary w Boga, bogéw czy duchy, ale ze odnosi si¢ do do-
$§wiadczenia sacrum, wigze sie przeto z pojeciamibytu, znaczenia i prawdy’.
M. Eliade: Przedmowa. W: I1de m: W poszukiwaniu historii..., s. 5.

3 Por.: S. Tokarski: Eliade i Orient..., s. 30.

34 Zob.: M. Eliade: W poszukiwaniu historii..., s. 54-56.
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Sonia Bukowska

Mircea Eliade and the problem of history
and phenomenology of religion

Summary

The author of the article presents the problem of methodology of religious stu-
dies in the theory of a Romanian specialist in the study of religion — Mircea Elia-
de. Eliade expects the history of religion to evoke in us an anthropological reflec-
tion. This reflection should enable us to understand the modern human and to
synthesize values of various cultures and civilizations into a new value — “new
humanism.” Contrary to all the historians for whom religion is deprived of any
non-historical sense or meaning, Eliade claims that in order to understand reli-
gious phenomena we have to overcome all kinds of reductionism. Having accep-
ted the necessity of going beyond the historical aspect of religious phenomena to-
wards analyzing their sense and meaning Eliade decides that the history of reli-
gion should find a way to reconcile two complementary methodological stands: the
historical stand and the phenomenological stand.

Sonia Bukowska

Mircea Eliade angesichts der Geschichte
und der Phanomenologie der Religion

Zusammenfassung

Der Gegenstand des vorliegenden Artikels ist die Methodologie der Forschun-
gen uber die Religion in der Theorie des rumanischen Religionswissenschaftlers
Mircea Eliade. An allgemein gemeinte Religionsgeschichte kniipfen sich Eliades
Hoffnungen auf vertiefte anthropologische Betrachtung des zeitgenossischen Men-
schen, die eine Synthese der Werte von verschiedenen Kulturen und Zivilisatio-
nen zu einem neuen Wert — ,neuen Humanismus“ erméglichen wiirde. Gegen die
Ansichten der Historiker, nach denen die Geschichte eine Tatsache ohne jeden
auBlerhistorischen Sinn oder Wert ist, vertritt Eliade die Meinung, dass sich die
Religion nur dann verstehen lasst, wenn aller Art Reduktionismen werden schon
iberwunden werden. Da er die Ubertretung des historischen Aspektes von reli-
giosen Erscheinungen fiir notig halt, kommt er zum Schluss, dass die Religions-
geschichte nach einer solchen Ebene suchen sollte, wo die zwei sich einander ver-
vollstandigenden methodologischen Einstellungen: historische und phanomenolo-
gische, vereinbart werden kénnen.



