Mircea Eliade (Bucuresti, 28 februarie 1907 — Chicago, 22 aprilie 1986)
afacut studii de filozofie la Bucuresti, incheiate cu o teza despre filo-
zofia Renasterii (1928), si la Calcutta, India (decembrie 1928—de-
cembrie 1931). Isi sustine doctoratul in filozofie, la Bucuresti, cu o
lucrare asupra gandirii si practicilor yoga (1933). Intre anii 1933 si
1940, simultan cu o intensa activitate teoretica, beletristica si publi-
cistica, tine cursuri de filozofie si de istoria religiilor la Universitatea
din Bucuresti. in timpul razboiului, este atasat cultural al Ambasadei
Romaniei la Londra (1940-1941) si al legatiei romane de la Lisabona
(1941-1945).

Din 1945 se stabileste la Paris, unde preda istoria religiilor, intai la
Ecole Pratique des Hautes Etudes (pand in 1948), apoi la Sorbona.
Invitat in SUA, dupa un an de cursuri tinute ca Visiting Professor pentru
,»Haskell Lectures (1956-1957), accepta postul de profesor titular si
de coordonator al Catedrei de istoria religiilor (din 1985 Catedra ,, Mircea
Eliade*) a Universitatii din Chicago.

Cronologia operei stiintifice si filozofice (prima editie a volumelor):
Solilocvii (1932); Oceanografie (1934); Alchimia asiaticd (1935);
Yoga. Essai sur les origines de la mystique indienne (1936); Cos-
mologie si alchimie babiloniand (1937); Fragmentarium (1939); Mitul
reintegrdrii (1942); Salazar si revolutia in Portugalia (1942); Insula
lui Euthanasius (1943); Comentarii la legenda Mesterului Manole
(1943); Os Romenos, Latinos do Oriente (1943). Techniques du Yoga
(1948); Traité d’histoire des religions (1949); Le Mythe de I’Eternel
Retour (1949); Le Chamanisme et les techniques archaiques de I’extase
(1951); Images et symboles (1952); Le Yoga. Immortalité et liberté
(1954); Forgerons et alchimistes (1956); Das Heilige und das Profane,
1957 (Le Sacré et le profane, 1965); Mythes, réves et mystéres (1957);
Birth and Rebirth, 1958 (Naissances mystiques, 1959); Méphistophélés
et I’Androgyne (1962); Pataiijali et le Yoga (1962); Aspects du mythe
(1963); From Primitives to Zen (1967); The Quest, 1969 (La Nostalgie
des origines, 1970); De Zalmoxis a Gengis-Khan (1970); Religions
australiennes (1972); Occultism, Witchcraft and Cultural Fashions
(1976); Histoire des croyances et des idées religieuses I-III
(1976-1983); Briser le toit de la maison (1986).

MIRCEA
ELIADE

Sacrul si profanul

Traducere din franceza de
BRTNDUSA PRELIPCEANU

HUMANITAS
BUCURESTI




166 Sacrul si profanul

Capitolul IV

DUMEZIL, G., Jupiter, Mars, Quirinus (Paris, 1941); id., Horace
et les Curiaces (1942); id., Les Dieux Indo-Européens (1952).

ELIADE, M., Naissances mystiques (Paris, 1957).

HENTZE, C., Tod, Auferstehung, Weltordnung. Das mythische Bild
im dltesten China (Zirich, 1955).

HOFLER, O., Geheimbiinde der Germanen, 1 (Frankfurt am Main,
1934).

JENSEN, Ad. E., Beschneidung und Reifezeremonien bei
Naturvélkern (Stuttgart, 1932).

PEUCKERT, W.E., Geheimkulte (Heidelberg, 1951).

SCHURTZ, H., Altersklassen und Mdinnerbiinde (Berlin, 1902).

WEBSTER, H., Primitive Secret Society (New York, 1908).

WIDENGREN, G., Hochgottglaube im alten Iran (Uppsala, 1938).

WIKANDER, S., Der arische Mdnnerbund (Lund, 1938); id., Vayu,
I (Uppsala-Leipzig, 1941).

WOLFRAM, R., Schwerttanz und Mdnnerbund, I-111 (Kassel, 1936
si urm.); id., ,,Weiberbiinde* (Zeitschrift fiir Volkskunde, XLII,
1932, pp. 143 si urm.).

IL.
III.
IV.

Cuprins
Cuvant inainte la editia francezd . .............. 5
113 ¢0/01)16 oo R SRS SR e S e R St 11
Spatiul sacru si sacralizarea Lumii . ................ 19
Timpul sacrsiamturile ;... . . saimains smsms o 54
Sacralitatea Naturii si religia cosmica .............. 88
Existentd umana si viata sanctificatd ............... 122

Elemente bibliografice . .........::uimiswinsenss 163



18 Sacrul si profanul

Aceasta carte poate sluji drept introducere generala in is-
toria religiilor, pentru ca descrie modalitatile sacrului si situ-
atia omului intr-o lume incarcata de valori religioase. Ea nu
este insd o istorie a religiilor in adevaratul inteles al cuvantu-
lui, pentru ca autorul nu a gasit de cuviinta sa infatiseze, in
legatura cu exemplele citate, contextele istorico-culturale.
Daca ar fi vrut s-o facd, lucrarea ar fi numirat mai multe vo-
lume. Cititorul va gasi toate lamuririle necesare in lucririle
mentionate in bibliografie.

Saint-Cloud, aprilie 1956

CAPITOLUL I

SPATIUL SACRU
SI SACRALIZAREA LUMII

Omogenitate spatiald si hierofanie

Pentrul omul religios, spatiul nu este omogen, ci prezinta
rupturi i sparturi; unele portiuni de spatiu sunt calitativ di-
ferite de celelalte. ,,Nu te apropia aici®, 1i spune Domnul lui
Moise, ,,ci scoate-ti incaltamintea din picioarele tale, ca locul
pe care calci este pamant sfant (Iesirea, 3, 5). Exista asadar
un spatiu sacru, deci ,,puternic*, semnificativ, si alte spatii,
neconsacrate, lipsite prin urmare de structura si de consis-
tentd, cu alte cuvinte amorfe. Mai mult: pentru omul religios,
lipsa de omogenitate spatiala se reflecta in experienta unei
opozitii intre spatiul sacru, singurul care este real, care existd
cu adevarat, si restul spatiului, adica intinderea informa care-1
inconjoara.

Trebuie spus ca experienta religioasa a spatiului neomo-
gen este primordiala si poate fi omologata unei ,,intemeieri
a Lumii®. Nu este nicidecum vorba de o speculatie teoretica,
ci de o experienta religioasa primara, anterioara oricarei re-
flectii asupra Lumii. Constituirea Lumii este posibila datorita
rupturii produse in spatiu, care dezvaluie ,,punctul fix*, axul
central al oricarei orientari viitoare. Cand sacrul se mani-
festa printr-o hierofanie oarecare, nu se produce doar o rup-
tura in spatiul omogen, ci si revelatia unei realitati absolute,
care se opune non-realitatii imensei intinderi inconjura-
toare. Manifestarea sacrului intemeiaza ontologic Lumea.
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In intinderea omogena si nemarginita, unde nu exista nici
un punct de reper si nici o posibilitate de orientare, hierofania
dezvaluie un ,,punct fix“ absolut, un ,,Centru*.

Se poate asadar vedea cum anume descoperirea, adica
revelatia spatiului sacru, are pentru omul religios o valoare
existentiald; nimic nu poate incepe, nimic nu se poate face
fara o orientare prealabila, i orice orientare presupune do-
bandirea unui punct fix. Iata de ce omul religios s-a straduit
sa se aseze in ,,Centrul Lumii“. Ca sd trdiesti in Lume, tre-
buie mai intdi s-o intemeiezi, $i nici o lume nu se poate naste
in ,,haosul® spatiului profan, care este omogen si relativ. Des-
coperirea sau proiectia unui punct fix — ,,Centrul — echiva-
leaza cu Facerea Lumii; exemplele ce urmeaza vor demonstra
cat se poate de limpede valoarea cosmogonica a orientarii
rituale si a construirii spatiului sacru.

Pentru experienta profana, spatiul este, dimpotriva, omo-
gen §i neutru; nu exista nici o ruptura care sa determine deo-
sebiri calitative intre diversele parti ale masei sale. Spatiul
geometric poate fi impartit si delimitat in orice directie, dar
structura sa nu determind nici o diferentiere calitativa si nici
o orientare. Conceptul de spatiu geometric, omogen si neutru
nu trebuie nicidecum confundat cu experienta spatiului pro-
fan, care se opune experientei spatiului sacru, singura care
ne intereseaza n acest caz. Conceptul de spatiu omogen si
istoria acestui concept (cunoscut in gindirea filozofici si
stiinfifica inca din Antichitate) reprezinta o altd tema, pe care
nu ne propunem s-o abordam. Subiectul cercetarii noastre
este experienta spatiului, asa cum este ea traita de omul reli-
gios, de omul care respinge sacralitatea Lumii, asumand doar
o existentd ,,profana“, purificata de orice presupozitie re-
ligioasa.

Aceasta existentd profana nu se intilneste niciodata in
stare purd. Oricare ar fi gradul de desacralizare a Lumii la
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care a ajuns, omul care a optat pentru o viata profana nu reu-
seste sa aboleasca total comportamentul religios. Pana si
existenta cea mai desacralizata pastreaza inca urmele unei
valorizari religioase a Lumii.

Ne vom margini deocamdata sa comparam cele doua ex-
periente: cea a spatiului sacru si cea a spatiului profan. Im-
plicatiile celei dintai sunt, dupa cum s-a vazut, dezvaluirea
unui spatiu sacru care permite dobandirea unui ,,punct fix*,
orientarea in haosul omogen, ,,intemeierea Lumii‘ si trairea
reald. Dimpotriva, experienta profand mentine omogenitatea
si deci relativitatea spatiului. Orientarea adevdratd dispare,
deoarece ,,punctul fix* nu mai are un statut ontologic unic,
aparand si disparand in functie de nevoile zilnice. De fapt,
nu mai exista nici un fel de ,,Lume®, ci doar niste fragmente
ale unui univers sfardmat, o masa amorfa alcatuita dintr-un
numar infinit de ,,locuri“ mai mult sau mai putin ,,neutre®,
in care omul se misca, manat de obligatiile unei existente
integrate intr-o societate industriala.

Si totusi, In aceasta experienta a spatiului profan continua
sa intervina valori care amintesc mai mult sau mai putin de
lipsa de omogenitate care caracterizeaza experienta religioasa
a spatiului. Mai exista locuri privilegiate, calitativ deosebite
de celelalte: tinutul natal, locul primei iubiri, o strada ori
un colt din primul oras strain vazut in tinerete. Toate aceste
locuri pastreaza, chiar pentru omul cel mai nereligios, o cali-
tate exceptionala, ,,unica®, pentru ca reprezinta ,,locuri sfinte*
ale Universului sau privat, ca si cum aceasta fiinta nereli-
gioasa ar fi avut revelatia unei alte realitati decat aceea la
care participa prin existenta sa de zi cu zi.

Iata un exemplu demn de retinut de comportare ,,cripto-
religioasa™ a omului profan. Vom mai intélni si alte dovezi
ale acestui mod de degradare si de desacralizare a valorilor
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si a comportamentelor religioase, a ciror semnificatie pro-
funda ‘o vom putea intelege mai tarziu.

Teofanie si semne

Pentru a evidentia lipsa de omogenitate a spatiului, asa
cum este ea traita de catre omul religios, putem recurge la
un exemplu cat se poate de banal, si anume o biserica dintr-un
oras modern. Pentru credincios, biserica face parte dintr-un
spatiu diferit de strada pe care se gaseste. Usa care se des-
chide spre interiorul bisericii marcheaza o rupturi. Pragul
care desparte cele doua spatii arata in acelasi timp distanta
dintre cele doua moduri de existenta, cel profan si cel reli-
gios. Pragul este totodata granita care deosebeste si desparte
doua lumi si locul paradoxal de comunicare dintre ele, punc-
tul in care se face trecerea de la lumea profana la lumea sacra.

Pragul din locuintele omenesti indeplineste aceeasi func-
tie rituala; asa se explica si consideratia de care se bucura.
Trecerea pragului casei este insotitd de numeroase rituri: oa-
menii se inchina ori ingenuncheaza dinaintea lui, il ating sme-
rit cu méana si asa mai departe. Pragul are ,,paznici“: zei si
spirite care apara intrarea att de rautatea oamenilor, cat si
de puterile diavolesti ori de boli. Jertfele citre ,,paznici* sunt
facute pe prag, si tot aici se faceau si judecitile, in unele cul-
turi paleo-orientale (Babilon, Egipt, Israel). Pragul, usa aratd
in chip nemijlocit si concret continuitatea spatiului; de aici
decurge marea lor importanta religioasd, care se explica prin
faptul ca reprezinta simboluri si vehicule ale trecerii.

Putem intelege, asadar, de ce biserica face parte dintr-un
spatiu deosebit de aglomerarile umane care o inconjoara. In
interiorul incintei sacre, lumea profana este depasita. Aceas-
ta posibilitate de transcendenta este exprimat, la nivelurile
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de cultura mai arhaice, prin diferitele imagini ale unei deschi-
deri: aici, 1n incinta sacra, comunicarea cu zeii devine po-
sibild; in consecinta, trebuie sa existe o ,,poarta* catre inalt,
pe unde zeii pot cobori pe Paméant si pe unde omul poate urca
simbolic in cer. Vom vedea in cele ce urmeaza ca asa s-a in-
tamplat in multe religii: templul este de fapt o ,,deschidere*
spre inalt si asigurd comunicarea cu lumea zeilor.

Orice spatiu sacru implica o hierofanie, o izbucnire a sa-
crului, care duce la desprinderea unui teritoriu din mediul
cosmic inconjurator si la transformarea lui calitativa. ,,Jacov
a visat, la Haran, ca era o scara, sprijinita pe pamant, iar cu
varful atingea cerul, iar Ingerii lui Dumnezeu se suiau si se
pogorau pe ea. Apoi s-a aratat Domnul in capul scarii si i-a
zis: «Eu sunt Domnul, Dumnezeul lui Avraam, tatal tau», s-a
desteptat din somn si, spaimantandu-se, a zis: «Cat de n-
fricosator este locul acesta! Aceasta nu e alta fara numai casa
lui Dumnezeu, aceasta e poarta cerului!» Si a luat piatra ce
$i-0 pusese capatai, a pus-o stalp si a turnat pe varful ei unt-
delemn. Iacov a pus locului aceluia numele Betel (casa lui
Dumnezeu)“ (Facerea, 28, 12—19). Simbolismul cuprins in
expresia ,,Poarta Cerurilor* este deosebit de bogat si de com-
plex: teofania consacra un loc prin simplul fapt ca-1 face ,,des-
chis catre 1nalt, adica asigura comunicarea lui cu Cerul,
punct paradoxal de trecere de la un mod de existenta la altul.
Vom intalni exemple si mai clare in acest sens: sanctuarele,
care sunt ,,Porti ale Cerurilor®, locuri de trecere intre Cer si
Pamant.

Adesea nu este nici macar nevoie de o teofanie sau de o
hierofanie propriu-zise: un semn oarecare poate arata sacra-
litatea unui loc. ,,Legenda spune ca vrajitorul care a Intemeiat
E1-Hemel la sfarsitul veacului al XVI-lea s-a oprit sa innop-
teze langa izvor si a infipt un bat in pamant. A doua zi a vrut
sa-l ia si sa-si urmeze calea, dar a vazut ca batul prinsese
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radacini si Inmugurise. Vazand in aceasta vointa Domnului,
a hotarat sa se ageze 1n acel loc.“! Semnul purtator de semnifi-
catie religioasa introduce, asadar, un element absolut si pune
capat relativitatii si confuziei. Ceva ce nu tine de aceasta
lume s-a manifestat in chip apodictic si a stabilit astfel o
orientare ori 0 comportare.

Cand nu se arata nici un semn in imprejurimi, acesta este
provocat. Se practicd, de pilda, un soi de evocatio cu ajutorul
animalelor, care aratd in care loc anume se poate inalta un
sanctuar ori intemeia un sat. Sunt evocate forte sau figuri
sacre, 1n scopul imediat al orientdrii in spatiul omogen. Este
cerut un semn care sa pund capat incordarii provocate de re-
lativitate si nelinistii create de dezorientare, pentru a se gisi
un punct de sprijin absolut. De exemplu, este urmarita o fiara
salbatica si, in locul in care aceasta este ucisa, e ridicat sanc-
tuarul; sau i se da drumul unui animal domestic — de pilda
un taur —, apoi este cautat dupa cateva zile si sacrificat in
locul unde este gasit. Aici va fi ridicat altarul, iar satul va fi
construit de jur-imprejur. In toate aceste cazuri, sacralitatea
locului este aratata de animale: oamenii nu au asadar liber-
tatea de a alege locul sacru; ei nu fac dect sa-1 caute si sa-1
descopere cu ajutorul unor semne misterioase.

Aceste cateva exemple infatigseaza diferitele mijloace prin
care omul religios are revelatia unui loc sacru. In fiecare din
aceste cazuri, hierofaniile au anulat omogenitatea spatiului,
dezvaluind acel ,,punct fix“. De vreme ce omul religios nu
poate trai decat Intr-o atmosfera patrunsa de sacru, este cat
se poate de limpede ca spatiul va fi consacrat printr-o multi-
me de tehnici. Sacrul inseamna, cum am vazut, realul prin
excelentd, adica puterea, eficienta, izvorul vietii si al fecun-
ditatii. Dorinta omului religios de a trai in sacru inseamna

! René Basset, Revue des traditions populaires, XXII, 1907, p. 287.
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de fapt dorinta lui de a se situa In realitatea obiectiva, de a
nu se lasa paralizat de relativitatea fara sfarsit a experientelor
pur subiective, de a trai intr-o lume reala si eficienta si nu
intr-o iluzie. Acest comportament se verificad pe toate planu-
rile existentei sale, fiind evident mai ales in dorinta omului
religios de a se misca intr-o lume sanctificata, adica intr-un
spatiu sacru. Este ceea ce a dus la elaborarea tehnicilor de
orientare, care nu sunt altceva decat tehnici de construire
a spatiului sacru. Nu este nicidecum vorba de o lucrare ome-
neascd, pentru ca nu prin stradania sa izbuteste omul sa con-
sacre un spatiu. Ritualul prin care omul construieste un spatiu
sacru este de fapt eficient doar in masura in care reproduce
lucrarea zeilor. Spre a intelege mai bine nevoia construirii
rituale a spatiului sacru, trebuie sa insistam putin asupra con-
ceptiei traditionale despre ,,Lume*: ne vom da seama imediat
ca orice ,,Jume* este pentru omul religios o ,,lume sacra*.

Haos si Cosmos

Societatile traditionale se caracterizeaza prin opozitia im-
plicita intre teritoriul locuit si spatiul necunoscut si nedeter-
minat care inconjoara acest teritoriu: primul este ,,Lumea“
(mai precis ,,lJumea noastra“), Cosmosul; celdlalt nu mai este
un Cosmos, ci un fel de ,,alta lume*, un spatiu strain, haotic,
plin de larve, demoni, ,,straini“ (asimilati de altfel duhurilor
si fantomelor). Aceasta ruptura in spatiu s-ar datora, la prima
vedere, opozitiei intre un teritoriu locuit si organizat, deci
,,cosmicizat®, si spatiul necunoscut care se intinde dincolo
de hotarele sale: pe de o parte existd un ,,Cosmos*, pe de
alta parte un ,,Haos*. Dar, daca un teritoriu locuit este un
,,Cosmos®, aceasta se Intdmpla tocmai pentru ca a fost in
prealabil consacrat, pentru cd, intr-un fel sau altul, este o



26 Sacrul si profanul

lucrare a zeilor sau poate s comunice cu lumea lor. ,,Lumea*
(adicd ,;lumea noastra“) este un univers in care sacrul s-a
manifestat §i unde ruptura de nivel este asadar posibila si
repetabila.

Toate acestea reies cu mare limpezime din ritualul vedic
al ludrii in stapanire a unui teritoriu: stapanirea este legiti-
mata de ridicarea unui altar al focului inchinat lui Agni. ,,Poti
spune ca te-ai asezat dupa ce ai inaltat un altar al focului
(garha-patya), si toti aceia care inalta altarul focului sunt
asezati de drept“ (Satapatha Brahmana, V1L L, 1, 1-4). Prin
inaltarea unui altar al focului, Agni devine prezent si astfel
se asigurd comunicarea cu lumea zeilor; spatiul altarului de-
vine un spatiu sacru. Semnificatia ritualului este insd mult
mai complexa si, daca tinem seama de toate elementele sale,
intelegem de ce anume consacrarea unui teritoriu echivaleaza
cu cosmicizarea lui. Intr-adevar, inaltarea unui altar in cinstea
lui Agni nu este altceva decat reproducerea, la scari micro-
cosmica, a Creatiei. Apa in care se inmoaie lutul este asimi-
lata Apei primordiale; lutul din care se face temelia altarului
reprezintd Paméantul; peretii laterali reprezinta Atmosfera si
asa mai departe. Constructia este insotita de rostirea unor cu-
vinte care arata limpede care anume din regiunile cosmice
este creata (Satapatha Brahmana, 1, IX, 2, 29 etc.). Altfel
spus, indltarea unui altar al focului, care legitimeaza luarea
in stdpanire a unui teritoriu, echivaleaza cu o cosmogonie.

Un teritoriu necunoscut, strain, neocupat (ceea ce inseam-
na adesea: neocupat de ,,ai nostri*) face parte inci din mo-
dalitatea fluida si larvara a ,,Haosului“. Ocupandu-1 si, mai
ales, asezandu-se pe acest teritoriu, omul 1l transforma sim-
bolic in Cosmos, printr-o repetare rituald a cosmogoniei. Ceea
ce va deveni ,,Jumea noastra‘“ trebuie mai intai si fie , creat*,
si orice creatie are un model exemplar: Crearea Universului
de catre zei. Cand s-au instapanit in Islanda (land-nama) si
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au defrisat-o, colonistii scandinavi n-au socotit ca fac un lu-
cru nou, nici 0 munca omeneasca si profana. Ceea ce faceau
nu era pentru ei altceva decat repetarea unui act primordial,
g1 anume transformarea Haosului in Cosmos prin actul divin
al Creatiei. Muncind pamantul sterp, nu faceau decat sa re-
pete actul zeilor care organizasera Haosul dandu-i o struc-
tura, forme si norme.?

Fie ca este vorba de defrisarea unui tinut salbatic, de cu-
cerirea si de ocuparea unui teritoriu locuit de ,,alte fiinte
omenesti, luarea in stdpanire rituala trebuie oricum sa repete
cosmogonia. Din perspectiva societatilor arhaice, tot ce nu
este ,,lumea noastra“ nu este inca o ,,Jume®. Nu te ,,instapa-
nesti peste un teritoriu decat creandu-1 din nou, altfel spus
consacrandu-1. Acest comportament religios fata de tinuturile
necunoscute s-a prelungit, chiar in Occident, pand spre ince-
putul timpurilor moderne. Conchistadorii spanioli si portu-
ghezi luau 1n stapanire, in numele lui Cristos, teritorii pe care
le descoperisera si le cucerisera. Inaltarea Crucii consacra
{inutul si insemna intr-un fel o ,,noua nastere®: prin Cristos,
,cele vechi au trecut, iata toate s-au facut noi* (II, Corin-
teni, 5, 17). Tara abia descoperita era ,,innoita“, ,,re-creata*
prin Cruce.

Consacrarea unui loc:
repetarea Cosmogoniei

Cosmicizarea teritoriilor necunoscute este intotdeauna o
consacrare: organizarea unui spatiu repeta lucrarea exem-
plara a zeilor. Legatura stransa dintre cosmicizare §i consa-
crare este dovedita la nivelurile elementare de cultura, de

2 Mircea Eliade, Le Mythe de ['Eternel Retour (Gallimard, 1949), p. 27.
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pilda la nomazii australieni, a caror economie se afla inca
in'stadiul culesului fructelor si al vanatorii de animale mici.
Conform traditiei unui trib arunta, numit achilpa, Fiinta di-
vind Numbakula a ,,cosmicizat“ in timpuri mitice ceea ce avea
sa devina teritoriul lui, 1-a creat pe Stramos si a intemeiat
institutiile tribului. Acelasi Numbakula a facut din trunchiul
unui arbore de cauciuc stalpul sacru (kauwa-auwa); dupa ce
l-a lipit cu sange, s-a urcat in varful lui si s-a facut nevazut
in Cer. Stalpul inchipuie axul cosmic, pentru ca teritoriul din
jurul lui devine locuibil si se transforma intr-o ,,lume*. Rolul
ritual al stalpului sacru este de mare insemnatate: cei din tri-
bul achilpa il poarta cu ei peste tot si-si aleg drumul dupa
cum se inclind stilpul, ceea ce le permite sa se deplaseze in-
truna fara sd iasa din ,,Jumea lor* si fara sa intrerupa comu-
nicarea cu Cerul 1n care a disparut Numbakula. Daca stilpul
se frange, este o adevarata nenorocire; aceasta inseamna in-
tr-un fel ,,sfarsitul Lumii®, intoarcerea in Haos. Potrivit unui
mit amintit de Spencer si Gillen, stalpul sacru s-a frant intr-o
zi si intregul trib a fost cuprins de spaima; membrii tribului
au ratacit o vreme, apoi s-au asezat pe pamant si s-au lasat
sa moara.’

Iata un exemplu minunat atat al functiei cosmologice a
stalpului ritual, cat si al rolului sau soteriologic: pe de o parte,
kauwa-auwa reproduce stalpul folosit de Numbakula pentru
cosmicizarea Lumii, iar pe de alta parte, tribul achilpa crede

cd stalpul ii Inlesneste comunicarea cu tardmul ceresc. Or,

existenta umana nu este posibila decat prin aceasta comuni-
care permanenta cu Cerul. ,,Lumea celor din tribul achilpa
nu devine cu adevarat a lor decat In masura in care reproduce
Cosmosul organizat si sanctificat de Numbakula. Nu se poate
trdi fard o ,,deschidere* spre transcendent; altfel spus, nu se

3 B. Spencer si F.J. Gillen, The Arunta (Londra, 1926), 1, p. 388.
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poate trai in ,,Haos“. In clipa in care contactul cu transcen-
dentul s-a intrerupt, existenta in lume nu mai este posibila
si cei din tribul achilpa se lasa sa moara.

Asezarea intr-un teritoriu Inseamna de fapt consacrarea
lui. Cand asezarea nu mai este provizorie, ca la nomazi, ci
permanenta, ca la sedentari, ea implica o hotarare vitala, care
priveste existenta intregii comunitati. ,,Asezarea* intr-un loc
anume, organizarea, locuirea lui sunt actiuni care presupun
0 alegere existentiald: alegerea unui Univers care va fi asumat
prin ,,creatie”. Or, acest ,,Univers™ este intotdeauna replica
Universului exemplar, creat si locuit de zei: el face asadar
parte din lucrarea sfanta a zeilor.

Stalpul sacru al tribului achilpa ,,sustine* lumea acestuia
s1 11 asigura comunicarea cu Cerul. Este prototipul unei ima-
gini cosmologice care a cunoscut o larga raspandire: aceea
a stalpilor cosmici pe care se sprijind Cerul si care deschid
in acelasi timp calea catre lumea zeilor. Inainte de crestinare,
celtii si germanii mai pastrau cultul acestor stalpi sacri. Chro-
nicum laurissense breve, scrisa prin anul 800, arata cum
Carol cel Mare, In timpul unui razboi cu saxonii (772), a po-
runcit sa fie daramat un templu din orasul Eresburg, precum
s1 lemnul sacru al ,,vestitului Irmensil“. Rudolf de Fulda (prin
860) precizeaza ca vestitul stalp este ,,coloana Universului,
pe care se sprijina aproape toate lucrarile* (universalis co-
lumna quasi sustinens omnia). Aceeasi imagine cosmologica
se regaseste la romani (Horatiu, Ode, 111, 3), in India antica,
cu skambha, Stalpul cosmic (Rg Veda, 1, 105; X, 89, 4 etc.),
dar si la locuitorii insulelor Canare si in culturi foarte inde-
partate, precum cea a populatiei kwakiutl (Columbia brita-
nica) ori nad’a din insula Flores (Indonezia). Dupa credinta
populatiei kwakiutl, prin cele trei niveluri cosmice (lumea
de jos, Pamantul, Cerul) trece un stalp de arama; acolo unde
stalpul patrunde in Cer se afla ,,Poarta Lumii de sus“. Calea



