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Prefaþã

Este regretabil faptul cã nu dispunem de un cuvânt mai
precis decât acela de „religie“ prin care sã numim expe-
rienþa sacrului. Termenul are o istorie îndelungatã, deºi întru
câtva limitatã din punct de vedere cultural. Ne putem
întreba dacã poate fi el aplicat fãrã discriminare Orientului
Apropiat antic, iudaismului, creºtinismului ºi islamului sau
hinduismului, budismului ºi confucianismului, precum ºi
popoarelor aºa-zis primitive. Dar este poate prea târziu
sã cãutãm alt cuvânt ºi „religie“ poate fi încã un termen
util cu condiþia sã ne amintim mereu cã el nu implicã ne-
cesarmente credinþa într-un Dumnezeu, în zei sau în spi-
rite, ci se referã la experienþa sacrului ºi prin urmare are
legãturã cu ideile de fiinþã, sens ºi adevãr.

Într-adevãr, este greu sã ne imaginãm cum ar putea
funcþiona spiritul uman fãrã convingerea cã ceva ireduc-
tibil real existã în lume, dupã cum este imposibil sã ne
închipuim cum ar fi putut apãrea conºtiinþa fãrã a conferi
un sens pulsiunilor ºi experienþelor omului. Conºtiinþa unei
lumi reale ºi semnificative este strâns legatã de desco-
perirea sacrului. Prin experienþa sacrului, spiritul omenesc
a surprins deosebirea dintre ceea ce se revelã ca real,
puternic, bogat ºi semnificativ ºi ceea ce nu posedã aceste
calitãþi, adicã fluxul haotic ºi primejdios al lucrurilor,
apariþiile ºi dispariþiile lor întâmplãtoare ºi lipsite de sens.



Am discutat dialectica ºi morfologia sacrului în lucrã-
rile mele anterioare ºi nu mi se pare necesar sã mai reiau
discuþia. Mã mãrginesc sã spun doar cã „sacrul“ este un
element în structura conºtiinþei, nu un stadiu în istoria
conºtiinþei. O lume semnificativã – iar omul nu poate trãi
în „haos“ – este rezultatul unui proces dialectic care poate
fi denumit drept manifestare a sacrului. Viaþa umanã capãtã
sens prin imitarea unor modele paradigmatice revelate de
fiinþe supranaturale. Imitarea unor modele transumane
constituie una din primele caracteristici ale vieþii „religi-
oase“, o caracteristicã esenþialã structuralã, independentã
de cultura ºi epoca în care apare. De la cele mai arhaice
documente religioase care ne sunt accesibile pânã la creº-
tinism ºi islam, imitatio dei ca normã ºi linie directoare a
existenþei umane nu s-a întrerupt niciodatã, ºi, de fapt, nici
n-ar fi putut fi altfel. La nivelurile cele mai arhaice de cul-
turã, a trãi ca fiinþã umanã este de la sine un act religios,
cãci hrana, viaþa sexualã ºi munca au valoare sacramen-
talã. Altfel spus, a fi – sau, mai degrabã, a deveni – om
înseamnã a fi „religios“.

Astfel, reflecþia filozoficã a fost confruntatã de la bun
început cu o lume a sensului care era, structural ºi genetic,
„religioasã“ – ºi acest lucru este adevãrat la modul gene-
ral, ºi nu doar în legãturã cu „primitivii“, orientalii ºi pre-
socraticii. Dialectica sacrului a precedat ºi a servit drept
model pentru toate miºcãrile dialectice descoperite dupã
aceea de spiritul uman. Revelând fiinþa, sensul ºi adevã-
rul într-o lume necunoscutã, haoticã ºi ameninþãtoare,
experienþa sacrului a netezit calea gândirii sistematice.

Aceasta ar putea fi de ajuns ca sã trezeascã interesul
filozofilor pentru munca istoricilor ºi fenomenologilor reli-
giilor; existã însã ºi alte aspecte ale experienþei religioase

6 Nostalgia originilor



nu mai puþin interesante. Hierofaniile – adicã manifestãrile
sacrului exprimate în simboluri, mituri, fiinþe supranaturale
etc. – sunt percepute ca structuri ºi constituie un limbaj
prereflexiv cerând o hermeneuticã specialã. De mai bine
de un sfert de secol, istoricii ºi fenomenologii religiilor
încearcã sã elaboreze o asemenea hermeneuticã. Acest
tip de demers nu are nimic de-a face cu activitatea cerce-
tãtorului de antichitãþi, deºi el poate utiliza documente
provenind de la culturi de mult dispãrute ºi de la etnii foarte
îndepãrtate. Recurgând la o hermeneuticã adecvatã, istoria
religiilor înceteazã de a fi un muzeu de fosile, ruine ºi
de mirabilia învechite pentru a deveni ceea ce ar fi trebuit
sã fie pentru orice cercetãtor: o serie de „mesaje“ aºtep-
tând sã fie descifrate ºi înþelese.

Interesul pentru asemenea „mesaje“ nu este exclusiv
istoric. Ele nu numai cã ne „vorbesc“ despre un trecut care
a murit demult, ci ne descoperã situaþii existenþiale fun-
damentale care sunt direct relevante pentru omul modern.
Aºa dupã cum am subliniat într-unul din capitolele acestei
cãrþi, din efortul hermeneutic de descifrare a semnificaþiei
miturilor, simbolurilor ºi a altor structuri religioase tradi-
þionale rezultã o considerabilã îmbogãþire a conºtiinþei;
într-un anumit sens se poate chiar vorbi de o transformare
interioarã a cercetãtorului ºi, sã sperãm, chiar ºi a citi-
torului atras de subiectul în discuþie. Ceea ce se numeºte
fenomenologie ºi istorie a religiilor poate fi considerat
ca fãcând parte din acel numãr restrâns de discipline uma-
niste care sunt totodatã tehnici spirituale ºi propedeutice.

Într-o societate în continuã desacralizare, aceste studii
vor deveni probabil ºi mai relevante. Vãzutã dintr-o per-
spectivã iudeo-creºtinã, secularizarea poate fi, cel puþin
în parte, greºit interpretatã. Ea poate fi consideratã, de
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pildã, o continuare a procesului de demitologizare, conti-
nuare care poate fi vãzutã ea însãºi ca o prelungire târzie
a strãdaniei profeþilor de a goli de sacru Cosmosul ºi viaþa
cosmicã. Dar acest aspect nu acoperã întregul adevãr. În
societãþile cele mai desacralizate ºi printre miºcãrile tine-
rilor cele mai iconoclaste (precum miºcarea „hippie“, de
pildã), putem afla un numãr de fenomene aparent nereli-
gioase în care putem descifra valorizãri noi ºi originale ale
sacrului – deºi, suntem de acord, ele nu sunt recognos-
cibile ca atare dintr-o perspectivã iudeo-creºtinã. Nu mã
refer la „religiozitatea“ care apare ca evidentã în nume-
roase miºcãri politice ºi sociale, cum ar fi miºcarea pentru
drepturi civile, manifestaþiile antirãzboinice etc. ªi mai
semnificative încã sunt structurile ºi valorile (încã incon-
ºtiente) religioase ale artei moderne, ale anumitor filme
importante ºi de mare popularitate, ale unor fenomene
raportându-se la cultura tinerilor, în special recâºtigarea
dimensiunilor religioase ale unei „existenþe umane în
Cosmos“, autentice ºi semnificative (redescoperirea Natu-
rii, moravuri sexuale neinhibate, accentul pus pe „trãirea
prezentului“, eliberarea de „proiecte“ ºi ambiþii sociale etc.).

Majoritatea acestor recuperãri ale sacrului reamintesc
un tip de religie cosmicã dispãrut dupã triumful creºti-
nismului ºi care a mai supravieþuit numai la þãranii
europeni. Redescoperirea sacralitãþii Vieþii ºi Naturii nu
înseamnã în mod necesar o întoarcere la „pãgânism“ sau
„idolatrie“. Deºi religia cosmicã a þãranilor din sud-estul
Europei poate apãrea ca o formã de pãgânism în ochii
unui puritan, ea nu e prin aceasta mai puþin o „liturghie
cosmicã creºtinã“. Un proces asemãnãtor s-a desfãºurat
în iudaismul medieval. Graþie mai cu seamã unei tradiþii
încorporate în Cabbalã, o „sacralitate cosmicã“, ce pãrea
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sã fi fost iremediabil pierdutã în urma reformei rabinice,
a fost recuperatã cu succes.

Aceste remarci nu intenþioneazã sã demonstreze
caracterul cripto-creºtin al unora dintre cele mai recente
expresii din cultura tinerilor. Ceea ce vreau sã subliniez
este cã într-o perioadã de crizã religioasã nu se pot anti-
cipa soluþiile creatoare – ºi prin urmare – greu recog-
noscibile – care se vor da acestei crize, în plus, nu se pot
prezice expresiile pe care le poate lua o experienþã poten-
þial nouã, a sacrului. „Omul total“ nu este niciodatã com-
plet desacralizat, ºi avem toate motivele sã ne îndoim
chiar cã o desacralizare totalã este posibilã. Secularizarea
repurteazã succes la nivelul vieþii conºtiente: vechile idei
teologice, dogmele, credinþele, ritualurile, instituþiile etc.
sunt vidate treptat de semnificaþie. Dar nici un om normal
nu poate fi redus la activitatea sa conºtientã, raþionalã,
cãci omul modern continuã sã viseze, sã se îndrãgos-
teascã, sã asculte muzicã, sã meargã la teatru, sã vadã filme,
sã citeascã – pe scurt, el nu trãieºte numai într-o lume
istoricã ºi naturalã, ci ºi într-o lume existenþialã, privatã
ºi într-un univers imaginar. Istoricul ºi fenomenologul
religiilor este cel dintâi chemat sã recunoascã ºi sã desci-
freze structurile ºi semnificaþiile „religioase“ ale acestor
lumi personale sau universuri imaginare.

Ar fi inutil sã reluãm în aceastã prefaþã argumentele
pe care le dezvoltãm în cuprinsul cãrþii. Pe scurt, vom
spune doar cã interesul analizei religiilor arhaice ºi exotice
nu se limiteazã la semnificaþia lor istoricã. Filozoful,
teologul ºi criticul literar pot, în egalã mãsurã, profita de
pe urma descoperirii acestor lumi de semnificaþie, lumi
uitate, rãu interpretate sau neglijate. Din acest motiv, am
încercat sã prezint ºi sã discut documente aparþinând unor
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religii mai puþin familiare. Progrese importante au avut
loc recent în înþelegerea celor trei religii monoteiste, a
budismului ºi chiar a filozofiilor religioase ale Indiei.
Multe lucrãri bine-cunoscute care abordeazã aceste teme
stau astãzi la îndemâna cititorului interesat.

Eseurile adunate în aceastã carte nu au fost scrise pentru
„specialiºti“, ci pentru cititorul inteligent ºi de bunã cre-
dinþã, pentru honnête homme. De aceea, nu am ezitat sã
citez exemple cunoscute, sau cel puþin accesibile, isto-
ricului religiilor, antropologului sau orientalistului, dar
care sunt probabil necunoscute cititorului nespecialist.
Sper totuºi cã din confruntarea Omului occidental modern
cu lumi de semnificaþie necunoscute sau mai puþin fami-
liare se va naºte ceea ce am putea numi un „nou umanism“.
Aceste eseuri, la fel ca ºi lucrãrile mele anterioare, îºi
propun sã sublinieze funcþia culturalã pe care istoria reli-
giilor o poate avea într-o societate desacralizatã; ele cautã,
de asemenea, sã dezvolte o hermeneuticã sistematicã a
sacrului ºi a manifestãrilor sale istorice.

Majoritatea eseurilor din aceastã carte au apãrut în
diverse publicaþii, fiind mai apoi corectate ºi dezvoltate.
Sunt fericit sã aduc mulþumiri foºtilor mei studenþi, dl Harry
Partin, care a tradus din francezã un prim concept al capi-
tolului 3, dlui Alfred Hiltebeitel, care a corectat ºi stilizat
capitolele 5, 7 ºi 8, precum ºi dlui Norman Girardot.

MIRCEA ELIADE
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1

UN NOU UMANISM

În pofida manualelor, periodicelor ºi bibliografiilor de
care dispun astãzi savanþii, este din ce în ce mai greu sã
te þii la curent cu progresele înregistrate în toate domeniile
de istoria religiilor.1 Din acest motiv este din ce în ce mai
dificil sã devii istoric al religiilor. Savantul îºi dã seama
cu regret cã se aflã în situaþia de a se transforma în specialist
numai într-o singurã religie, ba chiar într-o singurã perioadã
sau un singur aspect particular al acelei religii.

Aceastã situaþie ne-a determinat sã editãm o nouã revis-
tã.* Scopul nostru n-a fost doar acela de a pune la îndemâ-
na specialiºtilor încã un periodic (deºi lipsa unui asemenea
periodic în Statele Unite era un argument suficient pentru

Capitolul de faþã reprezintã o versiune revãzutã ºi adãogitã a unui
articol intitulat iniþial „History of Religions and a New Humanism“,
publicat pentru prima oarã în History of Religions, 1 (1961): 1–8.
© 1961 by the University of Chicago.

1. Deoarece Religionswissenschaft este greu de tradus în altã
limbã, ne vedem siliþi sã întrebuinþãm termenul de „istorie a reli-
giilor“ în sens larg, incluzând în el nu numai istoria propriu-zisã,
ci ºi studiul comparat al religiilor, precum ºi morfologia ºi feno-
menologia lor.

* Este vorba de History of Religions: an International Journal
for Comparative Historical Studies (editat de: Mircea Eliade, Joseph
M. Kitagawa ºi Charles H. Long), Chicago (University of Chicago
Press), 1961 º. urm. (N.t.)



aceasta), ci mai ales acela de a oferi un mijloc de orientare
într-un domeniu care se dezvoltã continuu ºi de a stimula
schimburile de pãreri între specialiºti, care, de obicei, nu
urmãresc progresele înregistrate în alte discipline. Aceastã
orientare ºi aceste schimburi de vederi vor deveni, spe-
rãm, posibile graþie unei treceri în revistã a celor mai
recente progrese privind anumite probleme-cheie din
istoria religiilor, precum ºi graþie discuþiilor de ordin
metodologic ºi încercãrilor de a îmbunãtãþi hermeneutica
datelor religioase.

Hermeneutica ocupã un loc preponderent în cercetãrile
noastre deoarece, în chip inevitabil, ea este aspectul cel
mai puþin dezvoltat al disciplinei noastre. Preocupaþi, ºi
adesea de-a dreptul copleºiþi, de culegerea, publicarea ºi
analizarea datelor religioase, muncã fãrã îndoialã ºi urgentã,
ºi indispensabilã, savanþii au neglijat adeseori sã le studi-
eze semnificaþia. Or, aceste date sunt expresia unor expe-
rienþe religioase diverse; în ultimã analizã, ele reprezintã
poziþii ºi situaþii asumate de om în decursul istoriei sale.
Fie cã-i place sau nu, istoricul religiilor nu ºi-a isprãvit
opera dupã ce a reconstituit istoria unei forme religioase
sau i-a determinat contextul sociologic, economic sau poli-
tic. Pe lângã toate acestea, el trebuie sã-i înþeleagã semni-
ficaþia – altfel spus, sã-i identifice ºi sã-i elucideze situaþiile
ºi poziþiile care i-au fãcut posibilã apariþia sau triumful
într-un moment anume al istoriei sale.

Doar în mãsura în care îºi va îndeplini aceastã misi-
une – mai ales fãcând accesibilã pentru omul modern
semnificaþia documentelor religioase – ºtiinþa religiilor
îºi va duce la capãt adevãrata ei menire culturalã. Deoa-
rece, oricare ar fi fost rolul sãu în trecut, studiul compa-
rativ al religiilor este menit în viitorul apropiat sã îºi
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asume un rol de primã importanþã. Aºa cum am spus-o
în mai multe ocazii, momentul nostru istoric ne obligã
la confruntãri pe care nici nu le puteam mãcar imagina
acum cincizeci de ani. Pe de o parte, popoarele Asiei ºi-au
fãcut recent reintrarea în istorie, pe de alta, popoarele
aºa-zis „primitive“ îºi pregãtesc apariþia la orizontul
„marii istorii“ (altfel spus, ele nãzuiesc sã devinã subiecte
active ale istoriei, ºi nu simple obiecte pasive, cum au
fost pânã acum). Dar dacã popoarele din Occident nu mai
sunt singurele popoare care „fac“ istorie, valorile lor spiri-
tuale ºi culturale nu se vor mai bucura de locul privilegiat,
ca sã nu spunem de autoritatea incontestabilã de care bene-
ficiau acum câteva generaþii. Aceste valori sunt acum ana-
lizate, comparate ºi judecate de ne-occidentali. La rândul
lor, occidentalii sunt din ce în ce mai deciºi sã studieze,
sã analizeze ºi sã înþeleagã spiritualitãþile Asiei ºi ale lumii
arhaice. Aceste descoperiri ºi contacte trebuie extinse la
nivelul unui dialog. Dar ca sã fie autentic ºi rodnic, acest
dialog nu trebuie sã se limiteze la un limbaj empiric ºi
utilitarist. Adevãratul dialog trebuie sã aibã în vedere
valorile centrale ale culturilor participanþilor. Iar pentru
a înþelege corect aceste valori trebuie sã înþelegi sursele
lor religioase, deoarece, cum bine se ºtie, culturile noneu-
ropene, atât cele orientale, cât ºi cele primitive, sunt nu-
trite încã de un sol religios deosebit de fertil.

Iatã de ce socotim cã istoria religiilor este menitã sã
joace un rol important în viaþa culturalã contemporanã.
ªi aceasta nu numai pentru cã înþelegerea religiilor exotice
ºi arhaice va impulsiona în chip semnificativ dialogul
cultural cu reprezentanþii acestor religii, ci mai ales pentru
cã, strãduindu-se sã înþeleagã situaþiile existenþiale expri-
mate de documentele pe care le studiazã, istoricul religiilor
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va accede la o cunoaºtere mai profundã a omului ºi pe
temelia acestei cunoaºteri se va putea dezvolta, la scarã
mondialã, un nou umanism. Ne putem chiar întreba dacã
istoria religiilor nu-ºi poate aduce o contribuþie de primã
importanþã la formarea acestuia; cãci, pe de o parte, stu-
diul istoric ºi comparativ al religiilor îmbrãþiºeazã toate
formele culturale cunoscute pânã acum, atât ale culturilor
etnologice cât ºi ale acelora care au jucat un rol major în
istorie ºi, pe de altã parte, prin studierea expresiilor reli-
gioase ale unei culturi, savantul o abordeazã din interior,
ºi nu doar prin contextul sãu sociologic, economic sau
politic. În ultimã analizã, istoricul religiilor este chemat
sã elucideze un mare numãr de situaþii nefamiliare omului
occidental, ºi depãºirea provincialismului cultural devine
posibilã tocmai prin înþelegerea acestor situaþii nefa-
miliare, „exotice“.

Dar acest fapt implicã mai mult decât o simplã lãrgire
a orizontului, o creºtere cantitativã, staticã, a „cunoaºterii
omului“ de cãtre noi. Este mai ales vorba de faptul cã
întâlnirea cu „alþii“ – cu fiinþe umane aparþinând unor
tipuri de societãþi arhaice ºi exotice deosebite – este
stimulantã ºi avantajoasã din punct de vedere cultural,
iar experienþa personalã a acestei hermeneutici unice este
deosebit de creatoare (vezi, mai jos, p. 96). Nu este im-
posibil ca descoperirile ºi „întâlnirile“ prilejuite de pro-
gresul istoriei religiilor sã aibã repercusiuni comparabile
cu acelea ale anumitor descoperiri din trecutul culturii
occidentale. Am în vedere, de pildã, descoperirea artelor
exotice ºi primitive, care a dat un viu impuls esteticii
occidentale. Am în vedere, mai ales, descoperirea incon-
ºtientului în psihanalizã, care a deschis noi perspective
înþelegerii noastre asupra omului. În ambele cazuri,
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deopotrivã, a avut loc o întâlnire cu „strãinul“, cu necu-
noscutul, cu ceea ce nu poate fi redus la categoriile cu-
noscute – pe scurt, o întâlnire cu „altul“.2 Desigur, aceastã
întâlnire cu „altul“ nu este lipsitã de pericole. Rezistenþa
iniþialã faþã de miºcãrile artistice moderne ºi faþã de
psihologia adâncurilor este un exemplu concludent. Cãci,
la urma urmei, recunoaºterea existenþei „altora“ aduce
cu sine în chip inevitabil „relativizarea“ sau chiar distru-
gerea orizontului cultural oficial. Universul estetic occi-
dental n-a mai fost acelaºi dupã acceptarea ºi asimilarea
artei cubiste ºi suprarealiste. Tot astfel, „lumea“ în care
trãia omul preanalitic a cãzut în desuetudine dupã desco-
peririle lui Sigmund Freud. Dar aceste „distrugeri“ au des-
chis noi cãi geniului creator al Occidentului.

Toate acestea pot doar sugera posibilitãþile fãrã limite
care s-au deschis în faþa istoricilor religiilor, „întâlnirile“
cu care au trebuit sã se confrunte ca sã înþeleagã situaþii
diferite de cele pe care le cunoºteau. Este greu de crezut
cã experienþe atât de „stranii“ precum acelea ale vânãto-
rului paleolitic sau cele ale cãlugãrului budist nu vor avea
nici o urmare asupra vieþii culturale a omului modern.
Desigur, asemenea „întâlniri“ vor deveni creatoare din
punct de vedere cultural numai atunci când savantul va
fi depãºit stadiul purei erudiþii – altfel spus, când, dupã
ce va fi adunat, descris ºi clasificat documentele de care
dispune, el va face ºi efortul de a le înþelege în planul de
referinþã care le este propriu. Acest lucru nu implicã în
nici un chip o depreciere a erudiþiei; dar, la urma urmei,
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2. Rudolf Otto a descris sacrul ca fiind das ganz andere. Deºi
având loc în plan nonreligios, întâlnirile cu un „cu totul altul“,
induse de psihologia adâncurilor ºi de experimentele artistice, pot
fi socotite experienþe parareligioase.
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