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Prefata

Pentru alcatuirea acestui volum, lui Mircea
Eliade i-a fost suficient sa faca o selectie din
numeroasele sale meditatii, publicate sau inedite:
simbolismul exista pretutindeni in gindirea reli-
gioasa, in orice domeniu al gindirii. La inceputul
secolului, cind marii comparatisti socoteau mai
intelept sa-si aprofundeze vechile preocupari decit
sa se aventureze pe tarimuri necunoscute, insasi
notiunea de simbol se bucura de prea putina
consideratie. Reprezentau vechii cretani pe peretii
lor un scut bilobat, o secure cu doua taisuri, care
pareau ca plutesc in aer? Pastrau romanii o lance
care vibra singura in Casa Regelui? Era vorba
numai de un scut, de o secure, de o lance, fara
nimic nevazut, dincolo de ele: hoplolatrie. Numeau
spartanii Dioscuri doua bime paralele? ,Ade-
varatul“ cult nu viza deci, ,la inceputuri®, decit
simple bime, alterate ,mai tirziu“ de o conceptie
antropomorfica a ,sacrului“. Am depasit stadiul
acesta, iar, daca mai apar exagerari, ele se produc
in sens opus: am putea fi inclinati mai curind sa
diminuam bugetul rational al religiilor in favoa-
rea cheltuielii simbolice. Eliade insa, aplicind o fi-
lologie riguroasa, a pastrat justa masura. Eseurile
sale nu sint speculatii teoretice, ci opera de ob-
servatie.
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Doua dintre monografiile pe care le-a selectat
aici se refera la reprezentari fundamentale, de
care nici o ideologie nu poate face abstractie: cen-
trul, cu varianta lui in cea de a treia dimensiune,
zenitul, prin care se ordoneaza si se ierarhizeaza
toate diviziunile, toate valorile interesind o socie-
tate; legatura, care exprima in primul rind, in mod
sensibil, faptul ca orice forma de viata, fiziologica,
colectiva, intelectuala, este o impletire de raporturi.
In pagini putine, si totusi cu un mare numar de
exemple incorporate in contextul lor, Eliade ilus-
treaza bogatia variatiilor dezvoltate pe cele doua
teme si le evldenttaza unitatea. Eseul asupra
tlmpulul limitat — daca putem spune astfel — la
imensitatea Indiei, apartine celei mai autentice
filologii: cuvintul kala desemneaza atit clipa tre-
catoare, cit si durata infinita sau ciclica, destinul,
moartea; totodata cadru si continut, concept si
persoana divina asimilata ea insasi cu alti zei,
Timpul actioneaza ca un reactiv dintre cele mai
apte sa puna in evidenta directiile dominante ale
acestor puternice scoli de gindire: vioaie si docu-
mentate, capitolele cercetarii analizeaza si clarifica
toate problemele pe care si le-au propus. In
aparenta mai aparte, eseul despre simbolurile fur-
nizate de scoici surprinde imaginatia religioasa
intr-un demers care nu mai pleaca de la un
concept pe care ea il imbraca in variate forme
concrete, ci de la un element material pe care-l
ataseaza unor concepte diverse, asa incit evantaiul
analogulor pare inspirat de data aceasta din
extrema sensibila a raportului: figuranti in
cautarea unei drame. In sfirsit, ,Simbol si istorie“
lamureste concis, cu o raportare mai insistenta la
marile religii vii ale Occidentului, de ce analizele
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din cartea de fata, ca si toate celelalte din opera
lui Eliade, nu sint simple jocuri ale spiritului, ci
dezvaluie punctele de referinta prin intermediul
carora, strabatind succesiunea propriilor experiente,
omul ca individ si comunitatile umane reusesc
sa-si armonizeze si sa-si mentina rigoarea gindirii.
Este un fericit prilej pentru marele public sa
poata cunoaste aceasta introducere la una dintre
cele mai originale investigatii din zilele noastre, al
carui autor se dovedeste mereu a fi fost si a fi
ramas, inainte de toate, un scriitor si un poet.

GEORGES DUMEZIL
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Cuvint tnainte

Redescoperirea simbolismului

Surprinzatoarea voga a psihanalizei a impus
citeva cuvinte-cheie: imagine, simbol, simbolism
au devenit, de atunci, moneda curenta. Pe de alta
parte, cercetarile sistematice asupra mecanis-
mului ,mentalitatii primitive® au scos in evidenta
importanta simbolismului pentru gindirea arha-
ica si, totodata, rolul lui fundamental in viata
oricarei societati traditionale. Depasirea ,scientis-
mului“ in filozofie, renasterea interesului pentru
religie dupa primul razboi mondial, multiplele ex-
periente poetice si, mai ales, investigatiile supra-
realismului (cu redescoperirea ocultismului, a
literaturii desperarii, a absurdului etc.) au atras
atentia marelui public, in planuri diferite si cu
rezultate inegale, asupra simbolului considerat ca
modalitate autonoma de cunoastere. Evolutia
aceasta se inscrie in reactia impotriva rationa-
lismului, pozitivismului si scientismului veacului
al XIX-lea si e deja apta sa caracterizeze cel de al
doilea sfert al secolului al XX-lea. O asemenea
convertire la diverse simbolisme nu constituie
insa o ,descoperire” cu adevarat inedita, un merit
al lumii moderne: aceasta, restituind simbolului
functia lui de instrument de cunoastere, n-a facut
decit sa reia o orientare generala in Europa pina
in secolul al XVIII-lea si care este, in plus, co-
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naturala altor culturi, extraeuropene, fie ,istorice*
(de exemplu, cele din Asia sau din America
Centrala), fie arhaice si ,primitive®.

Vom vedea ca invazia simbolismului in Europa
Occidentala coincide cu afirmarea Asiei la orizontul
istoriei; o afirmare care, declansata de revolutia lui
Sun Yat Sen, s-a impus mai ales in ultimii ani;
sincronic, comunitati etnice (precum cea oceaniana,
africana etc.), care pina acum nu participasera decit
accidental si indirect la Istoria majora, se pregatesc
si ele, nerabdatoare, sid patrunda in marile circuite
ale istoriei contemporane. De fapt, nu exista vreun
raport cauzal intre ascensiunea lumii ,exotice* sau
-arhaice® la orizontul istoriei si repunerea in
valoare, in Europa, a cunoasterii simbolice. Sigur
este ca acest sincronism se dovedeste cu totul
fericit; ne intrebarn cum ar fi reusit Europa
pozitivista si materialista a secolului al XIX-lea sa
intretina un dialog spiritual cu culturi ,exotice®,
care, fara exceptie, recurg la alte modalitati de
gindire decit empirismul si pozitivismul. Iata, cel
putin, un motiv de a spera ca Europa nu va ramine
inhibata in fata imaginilor si simbolurilor care, in
lumea exotica, inlocuiesc conceptele noastre sau le
vehiculeaza si le dezvolta. Este izbitor ca, din
intreaga spiritualitate europeana moderna, numai
doua mesaje intereseaza in mod real spatiile extra-
europene: crestinismul si comunismul. In feluri di-
ferite, desigur, si in planuri categoric opuse, ambele
sint soteriologii, doctrine ale salvarii si, in con-
secintd, fac apel la ,simboluri“ si la ,mituri* intr-o
masura care nu-si gaseste echivalent decit in
societatile extraeuropene!.

! Simplificim expunerea la extrem, pentru ci este vorba
de un aspect al lucrurilor pe care nu-l1 putem aborda aici. In



Cuvint inainte / 13

O fericita concomitenta a facut, s-o spunem, ca
redescoperirea valorii cognitive a simbolului de
catre Europa Occidentala sa se produca in mo-
mentul in care aceasta nu mai este singura
~creatoare de istorie®, cind cultura europeana, in
loc sa se claustreze intr-un provincialism steri-
lizant, se vede constrinsa sa ia in consideratie si
alte cai de cunoastere, cu alte scari de valori decit
ale sale. In aceasta privinta, toate descoperirile si
curentele succesive avind legatura cu irationalul,
cu inconstientul, cu simbolismul, cu experientele
poetice, cu artele exotice si nonfigurative etc. au
ajutat indirect Occidentul, pregatindu-l pentru o
intelegere mai vie, deci mai profunda, a valorilor
extraeuropene si, in cele din urma, pentru dialog
cu populatiile noneuropene. E destul sa ne
gindim la atitudinea etnografului din secolului al
XIX-lea in fata ,obiectului* sau, si mai ales la
rezultatele cercetarilor sale, ca sa  apreciem
progresul urias realizat de etnologie in ultimii
treizeci de ani. Etnologul de astazi a inteles, pe
linga importanta simbolismului .pentru gindirea
arhaica, si coerenta lui interioara, validitatea,
cutezanta lui speculativa, ,nobletea“ lui.

Mai mult inca. Sintem pe cale de a intelege
astazi un fapt pe care secolul al XIX-lea nu putea
nici macar sa-l prevada: ca simbolul, mitul,
imaginea tin de substanta vietii spirituale, ca le

privinta miturilor si simbolurilor soteriologice comuniste —
cu rezervele cuvenite elitei marxiste conducatoare si ideolo-
giei sale —, este evident ca masele simpatizante sint stimu-
late si dirijate prin slogane de genul: eliberare, libertate,
pace, depasirea conflictelor sociale, abolirea statului exploa-
tator si a claselor privilegiate etc., slogane a caror structura
si a caror functie mitici nu mai trebuie demonstrate.
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putem camufla, mutila, degrada, insa niciodata
extirpa. Ar merita efortul de a fi studiata su-
pravietuirea marilor mituri in tot cursul secolu-
lui al XIX-lea. S-ar vedea atunci cum, umile, mi-
nimalizate, condamnate sa-si modifice mereu
semnificatiile, miturile au rezistat acestei letargii
datorita in special literaturii2. Astfel, a putut su-
pravietui pina in zilele noastre mitul Paradisului
Terestru, sub forma adaptata a ,paradisului
oceanian®; de o suta cincizeci de ani, toate marile
literaturi europene s-au intrecut in a elogia insu-
lele paradisiace din Oceanul cel Mare, tarimuri
ale tuturor desfatarilor, in timp ce realitatea era
cu totul alta: ,peisaj uniform si monoton, clima
nesanatoasa, femei urite si obeze etc.” Imaginea
acestui ,paradis oceanian” era in consecinta mai
puternica decit orice ,realitate”, geografica sau de
alt fel. Realitatile obiective nu aveau nimic a face
cu ,paradisul oceanian“: acesta tinea de domeniul
teologicului; primise, asimilase si reconvertise
toate imaginile paradisiace refulate de poziti-
vism si de scientism. Paradisul Terestru, in care
Cristofor Columb inca mai credea (nu era el con-
vins ca l-a si descoperit?), devenise in secolul al
XIX-lea insula oceaniana, dar functia lui in eco-
nomia psihismului uman raminea aceeasi: acolo,
in ,insula“, in ,Paradis®, existenta se desfasoara
in afara Timpului si a Istoriei; omul e fericit, liber,
lipsit de constringeri, nu trebuie sa munceasca
pentru a trai; femeile sint frumoase, vesnic tinere;
nici o ,lege” nu le ingradeste dragostea. Nuditatea

2 Cit de pasionanta ar fi dezvaluirea adevaratului rol
spiritual al romanului secolului al XIX-lea, care — in ciuda
tuturor .formulelor* stiintifice, realiste, sociale — a fost
marele depozitar al miturilor degradate.
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insasi isi regasise in insula indepartata sensul
ei metafizic: conditia omului desavirsit — a lui
Adam inainte de pacat3. ,Realitatea“ geografica
putea dezminti acest peisaj paradisiac, femei urite
si obeze se puteau perinda sub privirile cala-
torilor: nu erau - percepute; . fiecare vedea numai
imaginea pe care o adusese cu sine.

Simbolism si psithanaliza

Gindirea simbolica nu este apanajul exclusiv
al copilului, al poetului sau al dezechilibratului;
ea e consubstantiala fiintei umane: preceda lim-
bajul si gindirea discursiva. Simbolul reveleaza
anumite_aspecte ale realitatii — cele mai pro-
funde — care resping orice alt mijloc de cunoas-
tere. Imaginile, simbolurile, miturile nu sint
creatii arbitrare ale psihicului; ele raspund unei
necesitati si indeplinesc o functie: dezvaluirea
celor mai secrete modalitati ale fiintei. Ca urmare,
studierea lor ne ingaduie sa cunoastem mai bine
omul, ,omul pur si simplu® care n-a fost inca
afectat de conditiile istorice. Fiecare fiinta istorica
poarta in sine o mare parte a umanitatii de
dinainte de Istorie. Acest fapt n-a fost uitat, de-
sigur, niciodata, nici chiar in timpurile cele mai
inclemente ale pozitivismului: cine stia mai bine
decit un pozitivist ca .omul este un ,animal”,

3 In 1938 am consacrat un studiu asupra simbolismului
insulei si al nuditétii in opera unuia dintre cei mai mari poeti
ai secolului al XIX-lea, Mihai Eminescu (a se vedea Insula lui
Euthanasius, Bucuresti, 1943, pp. 5-18 [republicata in
Drumul spre centru, 1991, pp. 152-162]; de asemenea,
volumul Insula lui Euthanasius, Humanitas, Bucuresti,
1993, pp. 7-17 — n.t]).
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caracterizat si condus de aceleasi instincte ca si
fratii lui animalele? Constatare exacta, insa
partiala, restrinsa la un singur plan de referinta.
Astazi incepem sa intelegem ca partea anistorica
.a fiecarei fiinte umane nu tinde sa se piarda in
regnul animal si, pina la urma, in ,Viata“, asa
cum se credea in secolul al XIX-lea, ci ca,
dimpotriva, se desparte de ea si se ridica mult
deasupra ei; partea anistoricd a fiintei umane
poarta, asemeni unei medalii, . amprenta unei
existente mai bogate, mai pline, fericite aproape.
Cind o fiinta istoriceste conditionatd, un occi-
dental din zilele noastre de exemplu, se lasa
invadata de latura sa nonistorica (ceea ce i se
intimpla mult mai des si mult mai radical decit isi
inchipuie), nu inseamna in mod necesar ca se
intoarce, regresind, spre stadiul animalic al
umanitatii, ca se coboara pina la izvoarele cele
mai adinci ale vietii organice: de multe ori, prin
imaginile si simbolurile la care recurge, el rein-
tegreaza stadiul paradisiac al omului primor-
dial (oricare ar fi situatia concreta a acestuia:
caci ,omul primordial® se dovedeste indeosebi a
fi un arhetip, cu neputinta de ,a se realiza” deplin
intr-o  existenta umana oarecare). Scapind de
conditionarea sa istorica, omul nu-si paraseste
calitatea de fiintd umana spre a se pierde in
~-animalitate*; el regaseste limbajul si, uneori,
experienta unui ,paradis-pierdut®. Visurile, reve-
riile, intruchiparile nostalgiilor sale, ale dorin-
telor, ale elanurilor sale etc. sint tot atitea forte
care propulseaza fiinta -umana istoriceste 'con-
ditionata intr-o lume spirituala infinit mai bo-
gata decit aceea, marginita, a ,momentului® ei
sistoric®.
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Potrivit suprarealistilor, poet poate deveni orice
om: pentru aceasta e.suficient sa stie cum sa
se lase in voia dicteului automat. Tehnica poetica
in cauza isi gaseste deplina justificare in psiho-
logia clasica. ,Inconstientul®, cum i se spune, este
mult mai ,poetic” — si, am adauga, mai .filozofic",
mai ,mitic* — decit Vlata constienta. Nu este tot-
deauna nevoie sa- stii mltologle ca sa traiesti
marile teme mitice. Psihologii stiu bine acest
lucru cind descopera cele mai frumoase mitologii
in ,reveriile® sau in visele subiectilor lor. Caci
inconstientul nu e populat doar de monstri: il
locuiesc in aceeasi masura zeii, zeitele, eroii,
zinele; de altfel, monstrii inconstientului apartin,
si ei, mitologiei, deoarece continua sa indepli-
neasca aceleasi functii pe care le-au avut in toate
mitologiile: in ultima instanta — sa-1 ajute pe om
sa se elibereze, sa-si desav1rseasca initierea.

Limbajul brutal a lui Freud si al celor mai
ortodocsi dintre discipolii lui i-a iritat adeseori pe
cititorii echilibrati. De fapt, brutalitatea aceasta
de limbaj vine dintr-o neintelegere: nu sexuali-
tatea ca atare irita, ci teoria construita de Freud
pe temeiul ,sexualitatii pure”. Fascinat de misi-
unea pe care Si-0 asumase — se socotea Marele
[luminat, cind nu era decit Ultimul Pozitivist —,
Freud nu-si putea da seama ca sexualitatea n-a
fost niciodata ,pura“, ca ea a constituit, pretu-
tindeni si intotdeauna, o functie polivalenta, a
carei valentd prima si poate suprema "a’ fost
functia cosmologica; nu-si putea da seama apoi
ca a traduce o situatie psihica in termeni sexuali
nu inseamna deloc a o injosi, caci, exceptind
lumea moderna, sexualitatea a reprezentat pre-
tutindeni si totdeauna o hierofanie, iar actul
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sexual — un act integral (deci si un mijloc de
cunoastere).

Atractia pe care o simte copilul de sex mas-
culin pentru mama sa si corolarul ei — complexul
Edip — nu sint ,socante” decit in masura in care
sint considerate tale quale, in loc sa fie pre-
zentate, asa cum e necesar sa se intimple, ca
Imagini. Caci propriu-zis Imaginea Mamei este
adevarata, iar nu o mama sau alta, hic et nunc,
cum lasa sa se inteleaga Freud. Imaginea Mamei
e cea care-si reveleaza — si numai ea poate sa-si
reveleze — realitatea si functiile proprii, in acelasi
timp cosmologice, antropologice si psihologice?.
~Traducerea” Imaginilor in termeni concreti este o
operatie lipsita de sens: Imaginile inglobeaza,
desigur, toate aluziile la ,concret* puse in lumina
de Freud, dar realul pe care ele incearca sa-1
semnifice nu se lasa epuizat de asemenea ra-
portari la ,concret”. ,Originea“ Imaginilor este tot
o chestiune fara obiect: ca si cum am putea
contesta ,adevarul® matematic sub pretextul ca
~.descoperirea istorica“ a geometriei a fost rodul
lucrarilor intreprinse de egipteni pentru cana-
lizarea Deltei Nilului.

"Din punct de vedere filozofic, aceste probleme
ale ,originii“ si ale ,adevaratei traduceri“ a Imagi-
nilor sint lipsite de obiect. E destul sa amintim ca
atractia materna, interpretata in planul imediat si
~concret” drept dorinta de a-ti poseda propria
mama, nu uvrea sa spuna nimic mai mult decit
spune; dimpotriva, daca se tine seama ca e vorba
de Imaginea Mamei, aceasta dorinta exprima mai

4Este marele merit al lui C.G.Jung de a fi depasit
psihanaliza freudiana plecind chiar de la psihologie si de a fi
restaurat astfel semnificatia spirituala a Imaginii.
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multe lucruri in acelasi timp. pentru ca ea este
dorinta de a reintegra starea de beatitudine a
Materiei vii inca ,nonformate®, cu toate clivajele ei
posibile — cosmologice, antropologice etc. —, apoi,
atractia pe care o exercita ,Materia® asupra
LSpiritului“, nostalgia unitatii primordiale si, prin
aceasta, dorinta de a aboli opozitiile, polaritatile
etc. Or, asa cum am mai spus si cum se va vedea
in paginile urmatoare, Imaginile sint prin insasi
structura lor plurivalente. Daca spiritul recurge la
Imagini spre a sesiza realitatea ultima a lucru-
rilor, o face tocmai pentru ca aceasta realitate se
manifesta in chip contradictoriu si, ca atare, n-ar
putea fi exprimata prin concepte. (Se cunosc
eforturile desperate ale unor teologii si metafizici,
orientale ca si occidentale, de a exprima prin
mijloace conceptuale coincidentia oppositorum, un
mod de a fi exprimat facil si de altfel abundent
prin Imagini si simboluri.) Asadar, adevarata este
Imaginea ca atare, Imaginea ca fascicol de
semnificatii, iar nu doar una singura dintre sem-
nificatiile ei sau unul singur dintre numeroasele ei
planuri de referinta. A traduce o Imagine intr-o
‘terminologie concreta, a o reduce la numai unul
dintre planurile ei de referinta este mai grav decit
a o mutila; inseamna a o anihila, a o anula ca
instrument de cunoastere.

Nu ignoram faptul ca in anumite. cazuri
psihicul fixeaza o Imagine intr-un singur plan de
referinta: cel ,concret”; insa aceasta deja denota
un dezechilibru psihic. Exista fara indoiala cazuri
cind Imaginea Mamei nu mai este decit dorirea
incestuoasa a propriei mame; dar psihologii sint
de acord ca o asemenea interpretare carmala a
unui simbol este semnul unei crize psihice. In
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planul insusi al dialecticii Imaginii, orice re-
stringere unidirectionala este aberanta. Istoria re-
ligiilor abunda in interpretari unilaterale si, prin
aceasta, aberante ale simbolurilor. Nu s-ar putea
gasi nici macar un singur mare simbol religios a
carui istorie sa nu fie o succesiune tragica de
nenumarate ,caderi“. Nu exista erezie monstru-
oasa, orgie infermala, cruzime religioasa, nebunie,
absurditate sau insanitate magico-religioasa care
sa nu fie ,justificata®, in insusi principiul ei, de o
falsa interpretare — partiala si incompleta fiind —
a unui grandios simbolism5.

Perenitatea Imaginilor

De altfel, nu e necesar sa recurgem la descope-
ririle psihologiei abisale sau la tehnicile supra-
realiste ale dicteului automat ca sa dovedim
supravietuirea subconstienta, in omul modemn, a
unei mitologii abundente si, dupa noi, de un nivel
spiritual superior vietii lui ,constiente“. Ne putem
dispensa de poeti si de stari psihice in criza
pentru a confirma actualitatea si forta Imaginilor
si a simbolurilor. In existenta cea mai stearsa
misuna simbolurile, omul cel mai ,realist* traieste
din imagini. Repetam — si cele ce urmeaza vor
ilustra ideea din plin —, simbolurile nu dispar
niciodata din actualitatea psihica: isi pot schimba
infatisarea; functia lor ramine aceeasi. E destul
sa le scoatem de pe chip noile masti.

5A se vedea lucrarea noastra Traité d’Histoire des
Religions, pp. 304 sq. si passim [trad. rom. a Marianei Noica:
Tratat de istorie a religiilor, cu o Prefata de Georges Dumézil
si un Cuvint inainte al autorului, Humanitas, Bucuresti,
1992, pp. 327 sq. — n.t.].



Cuvint inainte / 21

Cea mai abjecta ,nostalgie* ascunde ,nostalgia
paradisului“. Am vorbit despre imaginile ,para-
disului oceanian®, de care sint pline carti si filme.
(Cine a spus despre cinematograf ca este ,uzina
de vise“?) Putem analiza, la fel de bine, imaginile
pe care le genereaza spontan o melodie oarecare,
uneori cea mai banala romanta; vom constata ca
astfel de imagini destainuie nostalgia dupa un
trecut mitizat, transformat in arhetip, ca acest
strecut comporta, dincolo de regretul dupa un
timp disparut, mii de alte intelesuri: el exprima
tot ce ar fi putut sa fie si nu a fost, tristetea
oricarei existente care nu este decit incetind sa fie
altceva, regretul de a nu trai in locul si in timpul
evocate de romanta (indiferent de culoarea lor
locala sau istorica: ,timpuri fericite de odinioara®,
Rusie a balalaicelor, Orient romantic, Haiti din
filme, milionar american, print exotic etc.) — in
esentd, dorinta de ceva cu totul altfel decit clipa
prezenta, de ceva inaccesibil sau pierdut cu
desavirsire: ,Paradisul®.

Important in aceste imagini este ca spun
despre ,nostalgia pardisului® totdeauna mai mult
decit ar putea-o face cuvintele subiectului care
le-a trait. Cei mai multi oameni ar fi de altfel si
incapabili sa le descrie: nu pentru ca ar fi mai
putin inteligenti decit altii, ci pentru ca nu dau
prea multa importanta limbajului nostru analitic.
Asemenea imagini 1i apropie totusi pe oameni cu
mai mult efect si mai autentic decit limbajul
analitic. De fapt, daca exista o solidaritate totala
a speciei umane, ea nu poate fi resimtita si
.transpusa in act* decit la nivelul Imaginilor (nu
spunem: al subconstientului, caci nu avem nici o
dovada ca nu exista si un transconstient).
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Nu s-a tinut seama destul de astfel de ,nostal-
gii“; n-am vrut sa vedem in ele decit fragmente
psihice fara semnificatie: se admitea cel mult ca
ele ar putea interesa anumite investigatii privi-
toare la formele de evaziune psihica. Or, nostal-
giile sint uneori incarcate de semnificatii care an-
gajeaza insasi conditia omului; cu aceasta calitate,
ele prezinta interes pentru filozof, ca si pentru
teolog. Numai ca n-au fost luate in serios; erau
socotite ,frivole*: ce subiect mai compromitator de
studiu decit imaginea Paradisului Pierdut stimita
brusc de melodia unui acordeon! Uitam insa ca
viata omului modemn freamata de mituri pe juma-
tate uitate, de hierofanii decazute, de simboluri
dezafectate. Desacralizarea neintrerupta a omului
modern a alterat continutul vietii sale spirituale,
nu i-a sfarimat insa matricele imaginatiei: un
intreg deseu mitologic dainuie in zonele slab su-
puse controlului.

De altfel, partea cea mai ,nobila“ a constiintei
unui om moderm e mai putin ,spirituala® decit
sintem inclinati in general sa credem. O analiza
rapida ar dezvalui in aceasta ,nobila“ si ,inalta“
sfera a constiintei unele reminiscente livresti,
multe prejudecati de natura diversa- (religioasa,
morala, sociala, estetica etc.), citeva idei precon-
cepute asupra ,sensului vietii“, asupra ,realitatii
ultime® etc. Sa ne ferim sa cautam aici ce au
devenit, de exemplu, mitul Paradisului Pierdut,
imaginea Omului desavirsit, misterul Femeii si al
Dragostei etc. Acestea toate, intre multe altele, se
intilnesc — dar cit de laicizate, de degradate si de
transfigurate — in fluxul semiconstient al celei
mai banale existente: in reverii, in melancolii, in
jocul liber al imaginilor din ,momentele goale® ale
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constiintei-(pe strada, in metrou ete.), in distractii
si in amuzamentele de tot felul. Numai ca, repe-
tam, acest tezaur mitic este pastrat acolo ,laicizat"
si ,modemizat”“. S-a intimplat cu astfel de Imagini
ceea ce, cum a aratat Freud, s-a petrecut cu
aluziile prea socante la realitatile sexuale: si-au
schimbat ,forma“. Spre a-si asigura supravietui-
rea, Imaginile au devenit ,familiare“.

Interesul pentru ele nu s-a micsorat totusi.
Caci aceste imagini degradate ofera punctul de
plecare posibil al innoirii spirituale a omului
modermn. Este de cea mai mare importanta, cre-
dem, ca regasim o intreaga mitologie, daca nu o
teologie, stind la pinda in viata cea mai ,oarecare”
a omului modern: depinde de el sa se intoarca pe
drumul strabatut si sa redescopere semnificatia
profunda a tuturor acestor imagini vestejite si a
tuturor acestor mituri degradate. Sa nu ni se
spuna ca asemenea ramasite mitice nu mai pre-
zinta interes pentru omul modern, ca ele apartin
unui ,trecut de superstitii“, din fericire lichidat de
secolul al XIX-lea, si. ca poate fi potrivit pentru
poeti, pentru copii si pentru lumea din metrouri
sa se indestuleze cu imagini si cu nostalgii, dar
ca, va rog, sa-i lasam mai departe pe oamenii
seriosi sa gindeasca si ,sa faca istoria“: o ase-
menea separare a ,seriosului vietii* de ,visuri* nu
corespunde realitatii. Omul modern este liber sa
dispretuiasca mitologiile si teologiile, dar aceasta
nu-l va impiedica sa continue sa se hraneasca cu
mituri decazute si cu imagini degradate. Cea mai
crunta criza istorica a lumii moderme — al doilea
razboi mondial si tot ce a antrenat el cu si dupa
sine — a dovedit indeajuns ca extirparea mitu-
rilor si a simbolurilor este iluzorie. Chiar in ,si-
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tuatia istorica“ cea mai desperata (in transeele
Stalingradului, in lagarele de concentrare naziste
si sovietice), barbati si femei au cintat romante,
au ascultat povesti (mergeau pina la a-si sacrifica
o parte din firava lor ratie spre a si le putea oferi);
astfel de povesti tlneau loc de mituri, asemenea
romante erau incarcate de .nostalgii“. Intreaga
aceasta latura a omului, esentiala si imprescrip-
tibila, care se numeste xmagma_tze este imbibata
de simbolism si continua sa traiasca din mituri si
din teologii arhaice®.

Tine numai de omul modern, am spune,, ,sa
redestepte” acest inestimabil tezaur de imagini pe
care-] poarta in sine; sa redestepte imaginile, spre
a le contempla in puritatea lor si spre a le insusi
mesajul. Intelepciunea populara a afirmat deseori
importanta imaginatiei pentru sanatatea insasi a
individului, pentru echilibrul si bogatia vietii lui
interioare. Unele voci modemne continua sa-1 de-
plinga pe cel ,lipsit de imaginatie* ca pe o fiinta
marginita, mediocra, demna de mila, nefericita.
Psihologii, intre care in primul rind C.G. Jung, au
aratat cit de mult decurg dramele lumii moderme
din dezechilibrul profund al psihicului individual

6 Vezi bogatele si patrunzitoarele analize ale lui Gaston
Bachelard in lucrarile sale despre .imaginatia materiei*: La
Psychanalyse du Feu, L’Eau et les Réves, L’Air et les Songes,
La Terre et les Réveries, 2 vol. (Paris, 1939-1948).
G. Bachelard se intemeiaza mai ales pe poezie si pe vise, iar,
in subsidiar, pe folclor; dar s-ar putea demonstra usor cum
visele si imaginile poetice sint o prelungire a simbolismelor
sacre si a mitologiilor arhaice. In legaturd cu Imaginea Apei
si cu cea a Pamintului, asa cum circula ele in vise si in
literaturi, cf. capitolele despre hierofanii si simbolismele
acvatice si telurice din lucrarea noastra Traité d’Histoire des
Religions, pp. 168 sq., 211 sq. [trad. rom. cit. Mariana Noica,
1992, pp. 183 sq., 219 sq. — n.t].
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sau colectiv, provocat in mare masura de seca-
tuirea crescirida a imaginatiei. ,A avea imagina-
tie* inseamna a te bucura de o bogatie interioara,
de un flux neintrerupt si spontan de imagini. Dar
spontaneitate nu inseamna inventie arbitrara.
Etimologic, ,imaginatie” este solidar cu imago, .re-
prezentare, imitare®, si cu imitor, ,a imita, a re-
produce®. De data aceasta, etimologia trimite atit
la realitati psihologice, cit si la adevarul spiritual.
Imaginatia imita modele exemplare — Imaginile —,
le reproduce, le reactualizeaza, le repeta la ne-
sfirsit. A avea imaginatie inseamna a vedea lumea
in totalitatea ei; caci puterea si menirea Ima-
ginilor constau in faptul ca arata tot ce ramine
refractar conceptului. Asa se- explica de ce omul
Llipsit de imaginatie* isi pierde fericirea si se
naruie — rupt de realitatea profunda a vietii si de
propriul suflet.

Amintind aceste principii, vrem sa aratam ca
studierea simbolismelor nu este o munca de pura
eruditie, ca, cel putin indirect, ea intereseaza
cunoasterea omului insusi; pe scurt, ca ea are un
cuvint de spus ori de cite ori se vorbeste de un
nou umanism sau de o noua antropologie. Fara
indoiala, o astfel de studiere a simbolismelor nu
va deveni cu adevarat utila decit intreprinsa in
colaborare. Estetica literara, psihologia, antropo-
logia filozofica ar trebui sa tina seama de rezul-
tatele istoriei religiilor, ale etnologiei si folclorului.
Cind am publicat cartea aceasta, m-am gindit cu
precadere la psihologi si la criticii literari. Cel
calificat sa propulseze cunoasterea simbolurilor
este insa, mai mult decit oricine, istoricul reli-
giilor: informatiile lui sint in acelasi timp ‘mai
complete si mai coerente decit cele de care dispun
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psihologul si criticul literar; ele patrund pina la
izvoarele insesi ale gindirii simbolice. Numai in
istoria religiilor gasim ,arhetipurile*; psihologii si
criticii literari opereaza doar cu variante apro-
ximative.

Planul cartii

Primele patru capitole ale cartii ‘au fost elabo-
rate in perioade diferite si pentru cititori variati?.
Capitolele I si al II-lea sint insotite de un numar
minim de note; baza lor documentara era deja
constituita fie in" propriile noastre lucrari ante-
rioare, fie in ale altor cercetatori. Capitolele al
IlI-lea si al IV-lea cuprind, dimpotriva, note si re-
ferinte mai numeroase. Materialele reunite in ele
reprezinta fiecare in parte studii monografice utile
chiar independent de interpretarea pe care le-o
propunem. Ultimul capitol, care serveste si de con-
cluzie generala, contine si el un aparat bibliogra-
fic redus. Subiectul abordat era prea vast ca sa
ingaduie o expunere in acelasi timp si atent docu-
mentata, si extrem de concisa.

Cu exceptia acestui ultim capitol, studiile dife-
rite grupate in succesiunea data n-au fost gin-
dite in vederea alcatuirii unei carti: fiecare dintre.
ele raspundea totusi, in ideea autorului, unei

7Capitolul al IV-lea dateazd din 1938 (a se vedea
Zalmoxis, vol. II, pp. 131 sq.); al Ill-lea este din anul 1946
(a se vedea Revue de UHistoire des Religions, vol. CXXXIV,
iulie-decembrie, 1947-1948, pp. 5 sq.). Substanta capito-
lelor I si al II-lea a facut obiectul conferintelor noastre din
Ascona, 1950-1951 (cf. Eranos-Jahrbuch, vol. XIX si XX),
precum si al unui articol in Journal de Psychologie.
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singure si aceleiasi probleme: structura simbo-
lismului religios. Fiecare capitol prezinta un sim-
bolism sau o familie de simboluri, maniera de a
le trata variind insa de la un caz la altul. Sim-
bolismul ,Centrului®, studiat in primul capitol
si care continua rezultatele altor cercetari, ante-
rioare, este expus sintetic, fara referiri la imix-
tiunile ,istoriei”. Prima parte a acestui capitol
pune tocmai problema validitatii unei astfel de
prezentari de ansamblu a simbolului si schiteaza
sumar raporturile dintre psihologie si istoria re-
ligiilor. . _

Al doilea capitol analizeaza simbolismul Tim-
pului si al ,iesirii din Timp“ intr-o unica arie
culturala: India antica. Al treilea capitol abor-
deaza simbolismul nodurilor, pe doua planuri
complementare: dupa ce s-a limitat la indo-eu-
ropeni, utilizind indeosebi cercetarile lui Georges
Dumeézil, el incearca o comparatie intre aceste
date si simbolismele paralele ale altor culturi
arhaice. Mai ales in acest capitol vor fi evaluate
avantajele si limitele investigatiei istorice si ale
analizei morfologice si se va face mai bine inte-
leasa necesitatea de a folosi succesiv cele doua
metode complementare mentionate. Al patrulea
capitol, inchinat unui grup de simboluri solidare
(Luna-Ape-Fertilitate etc.), constituie o descriere
de tip morfologic care isi propune evidentierea
structurilor. In sfirsit, ultimul capitol reia rezulta-
tele tuturor investigatiilor precedente intreprinse
din unghiuri diferite, in vederea unei integrari
sistematice a simbolismului magico-religios.

Psihologul va fi interesat mai curind de primele
doua capitole si de ultimul. Cititorul mai grabit
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s-ar putea dispensa de lectura tuturor analizelor
si referintelor din capitolele al IlI-lea si al IV-lea.
N-am socotit oportun sa suprimam aceste note.
Pericolul studiilor despre simbolism vine dintr-o
generalizare pripita. Profanii sint inclinati sa se
multumeasca cu primele marturii ce le cad sub
ochi si sa construiasca indraznete interpretari
~generale” ale simbolismelor. Am tinut sa prezen-
tam cel putin doua esantioane de analiza a sim-
bolurilor, spre a evidentia cit de nuantate si de
complexe sint in realitate lucrurile. Pe de alta
parte, am vrut sa punem la dispozitia psihologilor
si a criticilor literari, a filozofilor chiar, citeva do-
sare documentare destul de cuprinzatoare, pentru
a le putea folosi la nevoie, potrivit cu interesele
lor. Nu rareori intilnim in cartile psihologilor si
ale criticilor literari o documentatie istorico-re-
ligioasa mai mult decit insuficienta, de-a dreptul
gresita: cartile din care isi culeg informatiile sint,
cel mai adesea, opera unor amatori lipsiti de
orice simt critic sau a unor ,teoreticieni“ izolati8.

8 Freud a crezut ca poate descoperi ,originea“ religiilor in
complexul Edip, aparut dintr-un paricid primordial, paricid
repetat pe cale rituala in ,sacrificiile totemice“. El si-a elabo-
rat teoria — care pare sa aiba inca girul psihanalistilor — in
1911-1912, folosind ipoteza ,hoardei primordiale* a lui
Atkinson, si pe cea a ,sacrificiului-comuniune totemic* a lui
Robertson-Smith. In momentul in care Freud isi elabora
explicatia asupra sentimentului religios si isi inchipuia ca a
gasit ,originea“ religiilor, cele doua ipoteze citate nu se mai
bucurau de nici un credit in rindul etnologilor si al istoricilor
religiilor competenti. Chiar daca Freud il va fi citit pe Frazer
si va fi cunoscut concluziile la care ajunsese acesta, anume:
nonuniversalitatea totemismului ca fenomen socio-religios
(este necunoscut in multe triburi ,primitive*) si extrema
raritate a ,sacrificiilor-comunjune totemice* (patru cazuri
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Nespecialistii pretind, pe buna dreptate, ca nu
se pot substitui etnologilor si istoricilor religiilor,
ca nu dispun nici de mijloacele, nici de raga-
zul necesar pentru a intreprinde cercetari de am-
ploare in aceste domenii si ca se vad astfel con-
strinsi sa se multumeasca cu lucrarile ,generale*
pe care le au la indemina. Din pacate, cel mai
frecvent nespecialistii dau peste ,lucrarile gene-
rale* cele mai mediocre sau, daca au mai mult
noroc, li se intimpla nu o data sa citeasca gresit
sau prea grabit.

De aceea, am rezistat tentatiei de a suprima
aparatul bibliografic: poate ca, in loc sa recurga la
elucubratiile penibile si depasite ale diletantilor
sau ale ,teoreticienilor, care au dorit mai ales
sa-si sustina propriile explicatii generale, unii
nespecialisti vor simti nevoia unui contact direct
cu ansamblul lucrarilor de etnologie si de istorie a
religiilor. Literatura psihologica si in special cea
psihanalitica si-au obisnuit cititorul cu expune-
rile prolixe ale ,cazurilor* individuale. Se consa-

numai — si incé inegal confirmate — pentru mai multe sute
de triburi totemice!), Totem und Tabu a aparut totusi in
volum in 1913 si a fost de atunci reeditat continuu si-tradus
in numeroase limbi... (S-ar putea invoca intru disculparea
lui Freud aparitia in 1912 a celebrei cirti a lui Emile
Durkheim, Les Formes élémentaires de la vie religieuse,
lucrare pretioasa din multe puncte de vedere, uneori aproape
genialda, dar suparator lipsitda de bazd. Mult mai bine
informat decit Freud, Durkheim cadea in aceeast greseala de
metoda, straduindu-se sa gaseasca in totemism ,originea“
religiilor.. Acest eminent savant ar fi avut de cistigat daca ar
fi tinut seama de lucrarile colegilor sai etnologi si antro-
pologi, care dovedisera destul pina atunci ca totemismul nu
reprezinta cel mai vechi strat al religiilor australiene si, mai
mult chiar, ca el este absent din multe culturi arhaice risipite
pe suprafata pamintului.)
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cra adeseori pagini intregi descrierii amanuntite a
viselor sau a reveriilor unor subiecti. In Angha a
aparut un volum de sapte sute de pagini
consacrat ,mitologiei viselor* unui singur individ.
De comun acord, psihologii considera indispen-
sabila prezentarea in extenso a oricarui ,caz"
particular, iar, atunci cind se resemneaza sa mai
suprime cite ceva, o fac totdeauna cu parere de
rau: idealul lor ar fi sa poata publica dosarele
integrale. Cu atit mai mult trebuie sa procedam
in acelasi mod in cazul studierii unui simbolism:
va trebui sa-1 prezentam in liniile lui mari, dar si
cu nuantele, cu variantele, cu ezitarile lui.
Problema centrala si cea mai dificila ramine,
evident, mterpretarea. In principiu, chestiunea
validitatii unei hermeneutici se poate ridica ori-
cind. Prin multiple confruntari de informatii, cu
ajutorul unor asertiuni clare (texte, rituri, monu-
mente simbolice) si al aluziilor pe jumatate in-
valuite, putem demonstra la obiect ce ,vrea sa
spuna“ un simbol sau altul. Problema se poate
pune insa si din alt unghi: cei ce folosesc sim-
bolurile isi- dau oare seama de toate implicatiile
teoretice ale acestora? Daca, de exemplu, stu-
diind simbolismul Arborelui Cosmic, afirmam. ca
acest Arbore se afla in ,,Centrul Lumii®, inseamna
ca toti membrii societatilor care cunosc asemenea
Arbori Cosmici sint in aceeasi masura constienti
de simbolismul integral al .Centrului*? Validi-
tatea simbolului ca forma de cunoastere nu de-
pinde insa de puterea de intelegere a unui indi-
vid sau a altuia. Texte si monumente simbolice
dovedesc din plin ca, cel putin pentru anumiti
membri ai unei societati arhaice, simbolismul
~Centrului* era transparent in intregul lui; restul
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societatii se multumea ,sa participe* la simbo-
lism. De altfel, sint dificil de precizat limitele unei
astfel de participari: ea variaza in functie de un
numar nedeterminat de factori. Tot ce putem
spune este ca actualizarea unui simbol nu este
mecanica: ea se afla in relatie cu tensiunile si cu
altermantele vietii sociale, in ultima instanta cu
ritmurile cosmice.

Dar toate eclipsarile si aberatiile pe care le
poate suferi un simbolism prin simplul fapt ca
este. trait nu infirma validitatea hermeneuticii lui.
Sa luam un exemplu din alta categorie de fapte:
ca sa apreciem simbolismul Divinei Commedia,
este necesar sa intrebam milioanele de cititori
raspinditi pe tot globul ce inteleg ei citind aceasta
carte dificila, sau, mai bine, ce a simtit si ce a
gindit Dante insusi scriind-o? Daca e vorba de o
opera poetica mai liber3a, altfel zis dependenta mai
direct de ,inspiratie® — de exemplu, produsele
romantismului german —, nici nu ne este inga-
duit, in vederea interpretarii simbolismului pe
care ele il implica, sa luam in consideratie ceea ce
autorii gindeau despre creatiile personale. Este
sigur ca un autor nu epuizeaza de cele mai multe
ori semnificatia operei lui. Simbolismele arhaice
reapar spontan chiar si in operele scriitorilor
.realisti*, care nu stiu nimic despre astfel de
simboluri.

De altfel, controversa aceasta in jurul limitelor
legitime ale hermeneuticii simbolismelor e cu
totul inutila. Am vazut ca miturile se degradeaza,
iar simbolurile se laicizeaza, dar ele nu dispar
niciodata, cum n-au disparut nici din cea mai
pozitivista dintre civilizatii — cea a secolului al
XIX-lea. Simbolurile si miturile vin de mult prea
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departe: ele fac parte din fiinta umana si este cu
neputintd sa nu le gasim in oricare ipostaza
existentiala a omului in Cosmos.

*

Tinem sa multumim si aici savantului si
prietenului nostru Georges Dumeézil, profesor la
Collége de France, care a avut bunavointa sa ci-
teasca si sa corecteze o prima redactare a capi-
tolului al Ill-lea, si in mod deosebit prietenului
nostru drag dr” Jean Gouillard, care a avut ama-
bilitatea de a corecta restul manuscrisului.

Pdris, mai 1952



CAPITOLUL 1

SIMBOLISMUL ,,CENTRULUI*

Psihologie si istorie a religiilor

Multi necunoscatori invidiaza vocatia istori-
cului religiilor. Ce ocupatie mai nobila si mai
propice imbogatirii spiritului decit sa ai-a face cu
marii mistici ai tuturor religiilor, sa-ti petreci
viata printre simboluri si mistere, sa citesti si sa
intelegi miturile tuturor popoarelor? Profanii isi
inchipuie ca un istoric al religiilor se simte la el
acasa oriunde — in miturile grecesti sau egiptene,
ca si in mesajul autentic al lui Buddha ori in
misterele daoiste sau in riturile secrete de initiere
ale societatilor arhaice. Poate ca ei nu se insala in
intregime cind si-l imagineaza pe istoricul re-
ligiilor solicitat de probleme mari si reale, ocupat
cu descifrarea simbolurilor celor mai grandioase
si a miturilor celor mai complexe si mai elevate
din imensa masa de fapte care i se ofera. In rea-
litate insa, situatia e cu totul alta. Numerosi
istorici ai religiilor sint atit de absorbiti de dome-
niul lor, incit dincolo de el nu stiu mult mai mult
despre miturile grecesti sau egiptene, despre
mesajul lui Buddha. despre tehnicile daoiste sau
samanice decit un amator care a reusit sa-si
orienteze lecturile. Cei mai multi sint intr-adevar
familiarizati doar cu un biet mic sector din
imensa arie a istoriei religiilor. Din pacate, chiar
aceasta.zona atit de modesta este. cel mai des,
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a

exploatata la suprafata: descifrare, editare si tra-
ducere de texte; incercare de cronologie si studiere
a influentelor; monografie istorica sau repertorlu
al monumentelor s.a.m.d. Inchis intr-un subiect
inevitabil limitat, istoricul religiilor incearca ade-
seori sentimentul ca si-a sacrificat frumoasa cariera
spirituala visata in tinerete pentru un scrupul de
probitate stiintifica.

Dar probitatea stiintifica excesiva a lucrarilor
sale l-a instrainat pina la urma de publicul cul-
tivat. Cu citeva foarte rare exceptii, istoricii reli-
giilor nu sint cititi dincolo de cercul restrins al
colegilor si al discipolilor lor. Publicul nu le mai
citeste cartile fie pentru ca sint prea tehnice, fie
pentru ca le gaseste plicticoase; in ultima instanta,
ele nu prezinta nici un interes spiritual. Auzind
repetindu-se mereu ceea ce sir James Frazer, de
exemplu, descrisese pe vreo douazeci de mii de pa-
gini — ca tot ce a gindit, a imaginat si a dorit omul
societatilor arhaice, toate miturile si riturile sale,
toti zeii si toate experientele sale rehgloase nu sint
decit o gramada monstruoasa de sminteli, de cru-
zimi si de superstitii, din féricire abolite de progre-
sul rational al omului, auzind aproape necontenit
acelasi lucru, publicul s-a lasat pina la urma con-
vins si a Incetat sa se mai intereseze de studiul
obiectiv al istoriei religiilor. O parte cel putin din
acest public cauta sa-si satisfaca legitima curio-
zitate citind carti foarte proaste despre misterele
piramidelor, miracolele tehnicilor Yoga. .revelatiile
primordiale® sau despre Atlantida — pe scurt,
orientindu-se spre groaznica literatura a diletan-
tilor, a neospiritualistilor sau a pseudoocultistilor.

Intr-o anumitd masura. cei raspunzitori se afla
printre noi, istoricii religiilor. Am tinut cu drice
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pret sa realizam o istorie obiectivd a religiilor, fara
sd ne dam totdeauna seama ca ceea ce numeam
obiectivitite se incadra de fapt in modalitatile
de gindire ale timpului nostru. Ne straduim de
aproape un secol sa conferim istoriei religiilor
statutul de disciplina autonoma, fara sa fi reusit;
istoria religiilor continua sa fie confundata, dupa
cum se stie, cu antropologia, etnologia, sociologia,
cu psihologia religioasa si chiar cu orientalistica.
Nazuind din toate puterile sa dobindeasca pres-
tigiul unei ,stiinte“, istoria religiilor a trecut si ea
prin toate crizele spiritului stiintific modemn: is-
toricii religiilor au fost pe rind — iar unii dintre ei
sint inca — pozitivisti, empiristi, rationalisti sau
istoricisti. Mai mult, nici una dintre ~modele* care
au dominat succesiv istoria religiilor, nici una
dintre explicatiile globale si sistematice date feno-
menului religios nu se datoreaza unui istoric al
religiilor; ele provin in intregime din ipotezele
propuse de lingvisti eminenti, de antropologi, de
sociologi sau de etnologi, fiind acceptate, rind pe
rind, de toata lumea, inclusiv de istoricii religiilor.

In momentul de fati, situatia se prezinti in
felul urmator: progres considerabil in informatie,
cu pretul unei specializari- excesive si chiar al
unui sacrificiu partial al vocatiei noastre (caci cei
mai multi istorici ai religiilor au devenit orien-
talisti, clasicisti, etnologi etc.); dependenta fata de
metodele elaborate de istoriografia sau sociologia
modemrmna (ca si cum studierea istorica a unui rit
sau mit ar fi exact acelasi lucru cu istoria unei
tari sau cu monografia unui popor primitiv
oarecare). Pe scurt, s-a neglijat urmatorul fapt
esential: ca in expresia ,istorie a religiilor* ac-
centul nu trebuie pus pe cuvintul istorie, ci pe
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religie. Pentru ca, daca exista moduri numeroase
de a aborda istoria — de la istoria tehnicii la cea a
gindirii umane —, numai unul dintre ele convine
studierii religiei: asumarea faptelor religioase.
Inainte de a face istoria unui lucru, este necesar
ca lucrul respectiv sa fie clar inteles — in sine si
pentru sine. De aceea, trebuie sa subliniem aici
importanta operei profesorului van der Leeuw,
care a facut atit de mult pentru fenomenologia
religiei si ale carui numeroase si stralucite. lucrari
au determinat in rindurile publicului cultivat o
innoire a interesului pentru istoria religiilor in
general.

Indirect, acelasi interes a fost trezit de desco-
peririle psihanalizei si ale psihologiei abisale, in
primul rind de opera profesorului Jung. Intr-ade-
var, n-a trebuit mult timp pina sa se observe ca
vastul domeniu al istoriei religiilor constituie o
mina inepuizabila de elemente de comparatie cu
comportamentul psihicului individual sau colec-
tiv, comportament cercetat de psihologi si ana-
listi. Nimeni nu ignora faptul ca folosirea unor
astfel de informatii socio-religioase de catre psiho-
logi n-a intrunit totdeauna adeziunea istoricilor
religiilor. Vom examina imediat obiectiile aduse
unor astfel de apropieri, adeseori, cu adevarat,
prea temerare. Dar, trebuie s-o spunem dintru in-
ceput, daca istoricii religiilor si-ar fi abordat
obiectul de cercetare dintr-o perspectiva mai spi-
rituala, daca ar fi facut efortul de a patrunde mai
adinc simbolismul religios arhaic, multe inter-
pretari psihologice sau psihanalitice, care par
prea simple in ochii specialistilor, n-ar mai fi fost
sugerate. Psihologii au gasit in cartile noastre
materiale excelente, dar rareori explicatii de pro-
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funzime — si au fost determinati astfel sa umple
ei acest gol, substituindu-se istoricilor religiilor si
avansind ipoteze de ansamblu prea des pripite.

In citeva cuvinte, dificultatile pe care trebuie
sa le depasim astazi sint urmatoarele: a) pe de o
parte, optind pentru prestigiul unei istoriografii
obiective, ,stiintifice*, istoria religiilor este obli-
gata sa faca fata obiectiilor care pot fi aduse
istoricismului ca atare; b) pe de alta parte, ea mai
este constrinsa sa raspunda provocarii recente a
psihologiei in general si a psihologiei abisale in-
deosebi, care, incepind sa lucreze direct cu ma-
teriale istorico-religioase, propun ipoteze de lucru
mai fericite, mai fertile si, in orice caz, de mai
mare rasunet decit cele curente la istoricii re-
ligiilor.

Pentru a intelege mai bine aceste greutati, sa
ne oprim la subiectul studiului de fata: simbolis-
mul ,Centrului®. Un istoric al religiilor are dreptul
sa ne intrebe: Ce intelegeti prin acesti termeni?
Despre ce simboluri este vorba? Despre ce po-
poare si despre care culturi? Si istoricul religiilor
ar putea continua: Stiti ca epoca lui Tylor, a lui
Mannhardt si a lui Frazer e depasita; nu ne mai
este ingaduit sa vorbim astazi despre mituri si
rituri ,in general®, despre caracterul unitar al
reactiilor omului primitiv in fata Naturii. Astfel de
generalitati sint abstractii, ca si cele despre ,,omul
primitiv" in general. Concret este fenomenul re-
ligios, care se manifesta in si prin istorie; iar, din
simplul fapt ca se manifesta in istorie, el este
limitat, este conditionat de istorie. Ce sens ar
putea avea deci in istoria religiilor o expresie ca
accesul ritual la nemurire? Trebuie sa precizam
numaidecit despre ce nemurire este vorba. Caci, a
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priori, nu avem siguranta ca omenirea, In
ansamblul ei, ar fi avut, in mod spontan, intuitia
sau chiar dorinta nemuririi. Vorbiti de .simbo-
lismul Centrului“. Cu ce mdreptatlre‘? In calitate
de istoric al religiilor? Putem generaliza atit de
usor? Ar trebui mai curind sa incepem prin a ne
intreba: in ce cultura si In urma caror eveni-
mente istorice s-a cristalizat notiunea religioasa
de ,Centru® sau cea de nemurire? Cum se inte-
greaza si cum se justificA aceste notiuni in
sistemul organic al unei culturi sau al alteia? In
ce fel s-au raspindit ele si printre care popoare?
Abia dupa ce vom fi raspuns la aceste intrebari
preliminare vom avea dreptul sa generalizam si sa
sistematizam, sa vorbim, in general, de rituri ale
nemuririi sau de simboluri ale ,Centrului“. In caz
contrar, veti face psihologie ori filozofie, teologie
chiar — dar nu istorie a religiilor.

Consider ca toate obiectiile de mai sus sint
indreptatite si, ca istoric al religiilor, inteleg sa tin
seama de ele. Dar nu le socotesc insurmontabile.
Stiu foarte bine ca avem de a face cu fenomene
religioase si ca, prin simplul fapt ca sint feno-
mene, ca deci se manifesta, ni se dezvaluie, ele
poartd, ca o medalie, amprenta momentului
istoric in care au aparut. Nu exista fapt religios
~pur”, in afara istoriei, in afara timpului. Cel mai
nobil mesaj religios, cea mai universala expe-
rienta mistica, comportamentul cel mai general
uman — precum teama religioasa, ritul, ruga-
ciunea — se singularizeaza si se delimiteaza de
cum se manifesta. Cind Fiul lui Dumnezeu -s-a
intrupat si a devenit Cristos, a trebuit sa
vorbeasca arameeana; el nu se putea comporta
decit ca un evrea al timpului sau — si nu ca
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un yoghin, ca un daoist sau un saman. Mesajul
sau religios, oricit de universal a fost, era condi-
tionat de istoria veche si contemporana a poporu-
lui evreu. Daca Fiul lui Dumnezeu s-ar fi nascut
in India, mesajul sdu oral ar fi trebuit sa se
conformeze structurii limbilor indiene si traditiei
istorice si preistorice ale acestui conglomerat de
popoare. .

Se recunoaste usor in aceasta luare de
atitudine intregul progres speculativ realizat de la
Kant — care trebuie considerat un precursor al
istoricismului — pina la ultimii filozofi istoricisti
sau existentialisti. Omul ca fiinta istorica, con-
creta, autentica traieste ,in situatie“. Existenta
lui autentica se realizeaza in istorie, in timp, in
timpul lui — care nu este cel al tatalui sau. Nu e
nici timpul contemporanilor sai de pe alt con-
tinent sau chiar din alta tara. Si atunci, pe ce
temei se vorbeste de comportamentul omului in
general? Acest om in general este o simpla
abstractie. El exista datorita unei. neintelegeri
provenind din imperfectiunea limbajului nostru.

Nu e locul aici sa intreprindem critica filozofica
a istoricismului si a existentialismului istoricist.
O asemenea critica a fost facuta — si de catre
autori mai competenti decit noi. Sa remarcam
totusi ca ideea conditionarii istorice a vietii spi-
rituale umane reia, la alt nivel si cu alte mij-
loace dialectice, teoriile astazi oarecum peri-
mate ale conditionarilor geografice, economice,
sociale, chiar fiziologice. Toata lumea e de acord
ca un fapt spiritual fiind unul uman este in mod
necesar conditionat de tot ce concura la alca-
tuirea unui om, de la anatomie si fiziplogie pina la
limbaj. Cu alte cuvinte, un fapt spiritual presu-
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pune fiinta umana integrala, deci si entitatea fi-
ziologica, si omul social, si omul economic s.a.m.d.
Toate aceste conditionari nu reusesc totusi sa
epuizeze, singure, viata spirituala.

Un istoric al religiilor, spre deosebire de un
istoric pur si simplu, opereaza cu fapte care, desi
istorice, reveleaza un comportament depasind cu
mult comportamentele istorice ale fiintei umane.
Daca este adevarat cia omul se gaseste permanent
.n situatie, aceasta situatie nu este neaparat
totdeauna istorica, adica determinata exclusiv de
momentul istoric contemporan. Omul integral
cunoaste si alte situatii, pe linga conditia lui
istorica, precum starea de vis ori de reverie sau
de melancolie si de detasare ori de incintare
estetica sau de evadare etc. — nici una dintre ele
nefiind ,istorica“, desi toate sint la fel de au-
tentice si de importante pentru existenta umana
ca si situatia ei istorica. Omul cunoaste de altfel
mai multe ritmuri temporale, nu numai timpul
istoric, adica timpul sau, contemporaneitatea is-
torica. E de ajuns sa asculte o muzica buna ori sa
se indragosteasca sau sa spuna o rugaciune, ca
sa iasa din prezentul istoric si sa-si reintegreze
prezentul etern al iubirii si al religiei. Ii e de ajuns
chiar numai sa deschida un roman sau sa asiste
la un spectacol dramatic, pentru a gasi alt ritm
temporal — l-am putea numi timp contractat —,
care, oricum, nu este ritmul timpului istoric. S-a
ajuns prea repede la concluzia ca autenticitatea
unei existente depinde exclusiv de constiinta
propriei istoricitati. Aceasta constiinta istorica
joaca un rol destul de modest in constiinta umana
—ca sa nu mai vorbim de zonele inconstientului,
care, si ele, apartin fiintei umane integrale. Cu cit
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o constiinta este mai treaza, cu atit isi depaseste
propria istoricitate. E destul sa ne amintim de
misticii si inteleptii tuturor timpurilor, in primul
rind de cei din Orient.

Istorie si arhetipuri

Dar sa trecem peste obiectiile care s-ar putea
aduce istoricismului si existentialismului istori-
cist si si revenim la problema noastra, adica la
dilemele istoricului religiilor. Acesta, spuneamn,
uita prea des ca are de a face cu un compor-
tament uman arhaic si integral si ca, prin
urmare, rolul lui n-ar trebui sa se reduca la
inregistrarea manifestarilor istorice ale acestui
comportament; ca el ar trebui sa faca efortul de
a-i patrunde mai adinc semnificatiile si articu-
latiile. Sa luam un singur exemplu. Se stie astazi
ca unele mituri si simboluri au circulat in lumea
intreaga raspindite de anumite tipuri de cultura;
ca aceste mituri si simboluri nu sint, asadar,
descoperiri spontane ale omului arhaic, ci creatii
ale unui complex cultural bine delimitat, elaborat
si vehiculat de anumite comunitati umane; astfel
de creatii au fost difuzate pina foarte departe de
locul lor de origine si au fost asimilate de popoare
si societati care, altcum, nu le-ar fi cunoscut.

Cred ca, studiind cu maxima rigoare relatiile
dintre anumite complexe religioase si anumite
forme de c€ultura si precizind etapele raspindirii
acestor complexe, etnologul este indreptatit sa se
declare satisfacut de rezultatele cercetarilor sale.
Ceea ce n-ar fi insa deloc cazul cu istoricul reli-
giilor: acceptind si preluind rezultatele etnologiei,
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el trebuie sa-si puna si alte probleme: De ce un
anume mit sau un anume simbol au putut fi
difuzate? Ce dezvaluiau ele? De ce anumite
detalii, chiar foarte importante, se pierd in timpul
difuzarii, pe cind altele supravietuiesc si in zilele
noastre? In esenta: la ce au oferit raspuns aceste
mituri si aceste simboluri ca sd se fi bucurat de o
astfel de raspindire? Intrebarile acestea nu tre-
buie lasate pe seama psiHologilor, sociologilor sau
filozofilor, deoarece nici unul dintre ei nu este atit
de bine pregatit ca istoricul religiilor pentru a le
gasi un raspuns.

E suficient un efort de informare in domeniu
spre a constata ca, difuzate sau descoperite spon-
tan, simbolurile, miturile si riturile reveleaza tot-
deauna o situatie-limitd a omului, si nu doar o
situatie istorica; situatie-limita, adica aceea pe
care onrul o descopera cind devine constient de
locul sau in Univers. Istoricul religiilor isi ono-
reaza -obligatiile si se racordeaza la cercetarile
psihologiei abisale si chiar ale filozofiei mai ales in
masura in care clarifica situatiile-limita. Studiile
de acest tip sint posibile si, de altfel. au si fost
incepute. Atragind atentia asupra supravietuirii
simbolurilor si temelor mitice in psihicul omului
modern, aratind ca redescoperirea spontana a
arhetipurilor simbolismului arhaic e un fapt co-
mun tuturor oamenilor, fara deosebire de rasa si
mediu istoric, psihologia abisala l-a eliberat pe
istoricul religiilor de ultimele lui ezitiri. Vom oferi
imediat citeva exemple de redescoperire spontani
a unui simbolism arhaic si se va vedea atunci in ce
fel pot fi ele instructive pentru un istoric al religiilor.

Se pot banui deja perspectivele care s-ar des-
chide in fata istoriei religiilor, daca ar sti sa
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profite de toate descoperirile sale si de cele ale
etnologiei, sociologiei si psihologiei abisale. Intre-
prinzind studierea omului nu numai ca fiinta
istorica, -ci si ca simbol viu, istoria religiilor ar
putea deveni — sa ne fie iertat cuvintul — o meta-
psihanaliza. Pentru ca ar duce la o redesteptare si
la o redobindire a constiintei simbolurilor si arhe-
tipurilor arhaice — vii sau fosilizate in traditiile
religioase ale intregii umanitati. Am riscat terme-
nul metapsihanaliza, deoarece este vorba de o
tehnica mai spirituala, care urmareste in primul
rind sa clarifice continutul teoretic al simbolurilor
si al arhetipurilor, sa faca transparent si coerent
ceea ce este in ele ,aluziv“, criptic sau fragmentar.
Am putea vorbi la fel de bine de o noua maieu-
ticd; asa cum Socrate, in Theaitetos (149 a sq.,
161 e), ajuta spiritului sa nasca ideile pe care
acesta le continea fara sa o stie, tot astfel istoria
religiilor ar putea face si se nasca un om nou,
mai autentic si mai complet; caci, prin studierea
traditiilor rehgloase omul modern nu numai ca
ar redescopen un comportament arhaic, dar, in
plus, ar deveni si constient de bogatia spirituala
pe care un astfel de comportament o implica.
Maieutica aceasta realizata cu ajutorul simbo-
lismului religios ar contribui si la eliberarea omu-
lui modern de provincialismul sau cultural si,
mai ales, de relativismul istoricist si existentialist.
Pentru ca, dupa cum vom vedea, omul se opune
istoriei chiar atunci cind se straduieste s-o in-
faptuiasca, chiar atunci cind pretinde ca nu e
altceva decit ,istorie”. Si, in masura in care omul
isi depaseste momentul istoric si da friu liber do-
rintei de a retrai arhetipurile, el se realizeaza ca
fiinta integrala, universald. In masura in care se
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opune istoriei, omul modern regaseste situatiile
arhetipale. Pina si somnul sau si pornirile sale
orgiastice sint incarcate de o semnificatie spiri-
tuala. Prin simplul fapt ca descopera inauntrul
fiintei sale ritmurile cosmice — alternanta zi-noapte
sau iarma-vara, de exemplu —, el ajunge la o in-
telegere mai deplina a destinului si a rostului sau.

Tot cu ajutorul istoriei rehgulor omul modern
ar putea regasi simbolismul trupului sau, care
este un antropocosmos. Ceea ce diversele tehnici
ale imaginatiei, indeosebi tehnicile poetice, au
realizat in acest sens inseamna aproape nimic
in raport cu perspectivele pe care le deschide is-
toria religiilor. Toate aceste elemente fundamen-
tale inca supravietuiesc, chiar si in omul modemn;
trebuie numai revitalizate si aduse la nivelul
constiintei. Redobindind constiinta propriului sau
simbolism antropocosmic — care e numai o va-
rianta a simbolismului arhaic —, omul modem va
cistiga o noua dimensiune existentiala, complet
ignorata de existentialismul si istoricismul actuale:
un fel de a fi autentic si major, care-1 apara de
nihilism si de relativismul istoricist, fara sa-l
sustraga totusi istoriei. Caci si istoria ar putea
sa-si gaseasca intr-o zi adevaratul ei sens: acela
de epifanie a unei conditii umane glorioase si ab-
solute. E suficient sa ne amintim cum a valorizat
iudeo-crestinismul existenta istorica, spre a inte-
lege in ce fel si in ce sens ar putea deveni istoria
.glorioasa“ si chiar ,absoluta“.

Evident, n-am putea pretinde cad studierea
rationala a istoriei religiilor trebuie sau poate sa
se substituie experientei religioase insesi — si cu
atit mai putin experientei credintei. Totu31 maie-
utica prin intermediul simbolismului arhaic isi va
da roadele chiar si pentru o constiinta crestina.
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Crestinismul a mostenit o foarte veche si foarte
complexa traditie religioasa, ale carei structuri au
supravietuit in interiorul Bisericii, chiar daca
valorile spirituale si orientarea teologlca s-au schim-
bat. Oricum, nimic din ceea ce in Cosmos constituie
o manifestare a Slavei — vorbind in termeni crestini
— nu-l poate lasa indiferent pe credincios.

In sfirsit, studierea rationala a religiilor va
pune in lumina un fapt insuficient remarcat pina
acum: anume ca exista o logica a simbolului, ca
cel putin anumite grupuri de simboluri se do-
vedesc coerente, legate logic intre elel, ca, intr-un
cuvint, pot fi exprimate sistematic, pot fi traduse
in termeni rationali. Aceasta logica interna a sim-
bolurilor pune o problema plina de consecinte:
sint anumite zone ale inconstientului individual
sau colectiv guvernate, si ele, de logos sau avem
de a face cu manifestari ale unui transconstient?
intrebarea n-ar putea cipita raspuns doar prin
psihologia abisala, deoarece simbolismele care o
exprima pe aceasta din urma sint constituite, de
cele mai multe ori, din fragmente disparate si din
manifestari ale unui psihic in crizi, daci nu in
regresiune patologica. Pentru a surprinde adeva-
ratele structuri si functii ale simbolurilor, trebuie
sa ne adresam inepuizabilului repertoriu al isto-
riei religiilor. Numai c3, si aici, trebuie sa stim sa
alegem: caci materialele noasire documentare
contin de multe ori forme decadente, aberante
sau pur si simplu mediocre. Daca vrem sa
ajungem la o intelegere adecvata a simbolismului
religios arhaic, sintem obligati sa procedam se-
lectiv, asa cum, pentru a ne face o idee despre o

! Vezi, mai jos, capitolul al Ill-lea: ,Zeul legator* si
simbolismul nodurilor.
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literatura straina, nu luam la intimplare primele
zece sau o suta de volume pe care le gasim in
prima biblioteca publica. Sa speram ca istoricii
religiilor vor implini intr-o zi aceasta munca de
ierarhizare a materialelor lor documentare in
functie de valoarea si de starea acestora, asa cum
au procedat colegii lor, istoricii literaturilor. Dar,
si aici, sintem abia la inceput.

Imaginea lumii

Societatile arhaice si traditionale concep lumea
inconjuratoare ca pe un microcosmos. Dincolo de
hotarele acestei lumi inchise incepe domeniul
necunoscutului, al nonformatului. Intr-o parte, se
afla spatiul cosmizat, adica locuit si organizat, de
cealalta parte, in afara acestui spatiu familiar,
este tarimul necunoscut si infricosator al demo-
nilor, al duhurilor rele, al mortilor, al strainilor;
intr-un cuvint, haosul, moartea, noaptea. Imaginea
aceasta a unei lumi-microcosmos locuite, incon-
jurate de regiuni pustii asimilate cu haosul sau
cu imparatia mortilor, a supravietuit chiar si in
civilizatiile foarte evoluate, ca aceea a Chinei, a
Mesopotamiei ori a Egiptului. Intr-adevar, texte
numeroase identifica dusmanii pe cale sa atace
teritoriul national cu duhurile rele, cu demonii
sau cu puterlle haosului. Adversarii Faraonului,
de exemplu, erau socotiti fii ai ruinii, lupi, ciini*
etc. Faraonul era asimilat cu zeul R€, invingatorul
dragonului Apophis, in timp ce dusmanii sai erau
identificati cu acest dragon mitic2. Prin faptul ca

2 A se vedea lucrarea noastri Le Mythe de I'Eternel Retour:
Archétypes et Répétitions (Gallimard, Paris, 1949), pp. 68 sq.
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ataca si pun in primejdie stabilitatea si viata
insasi a cetatii (sau a oricarui alt teritoriu locuit
si organizat), dusmanii sint asimilati cu puterile
demonice, caci se straduiesc sa intoarca acest
microcosmos la starea de haos, deci sa-1 suprime.
Distrugerea unei ordini stabilite, abolirea unei
imagini arhetipale echivala cu o regresiune in
haos, in preformal, in starea nondiferentiata care
a premers cosmogoniei. Sa remarcam ca aceleasi
imagini sint- folosite si in zilele noastre cind
trebuie exprimate primejdiile care ameninta un
anumit tip de civilizatie: se vorbeste mai ales de
+haosul“, de ,anarhia“, de ,bezna® in care se va
prabusi ,lumea noastra®“. Toate aceste expresii,
ne dam bine seama, semnifica abolirea unei or-
dini, a unui Cosmos, a unei structuri si recufun-
darea intr-o stare fluida, amorfa, in consecinta
haotica. )

Conceperea adversarului sub forma unei fap-
turi demonice, veritabila incarmare a puterilor
raului, a supravietuit si ea pina in zilele noastre.
Psihanaliza acestor imagini mitice care anima
inca lumea moderna ne va arata poate in ce ma-
sura proiectarn asupra ,dusmanilor” propriile noas-
tre tendinte distructive. Problema depaseste insa
competenta noastra. Ceea ce vrem sa scoatem in
relief este ca, pentru lumea arhaica in.general,
dusmanii care amenintau microcosmosul erau
primejdiosi nu ca fiinte umane (ca atare), ci pen-
tru ca intrupau fortele ostile si distructive. Este
foarte probabil ca sistemele defensive ale zone-
lor locuite si ale cetatilor au fost la inceputuri
sisteme de aparare magica. deoarece toate — san-
turi, labirinturi. intarituri etc. — erau dispuse
pentru a impiedica mai mulit -invazia duhurilor
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rele decit atacul venit din partea oamenilor3.
Chiar destul de tirziu in decursul istoriei, in Evul
Mediu de exemplu, zidurile cetatilor aveau in-
vestitura rituala de aparare impotriva Diavolului,
a bolii si a mortii. De altfel, simbolismul arhaic
nu intimpina nici o dificultate in asimilarea vraj-
masului uman cu Demonul sau cu Moartea. Pina
la urma, rezultatul atacurilor lor — fie ele demo-
nice sau militare — e totdeauna acelasi: ruina,
dezintegrarea, moartea. ‘

Orice microcosmos, orice regiune locuita po-
seda ceea ce am putea numi un ,Centru®, adica
un loc sacru prin excelenta. Aici, in acest centru,
sacrul se manifesta integral, fie -sub forma de
hierofanii elementare — ca la ,primitivi“ (de exem-
plu, centrele totemice, pesterile in care sint
inmormintate ciuringa etc.) —, fie sub forma mai
evoluata a epifaniilor directe ale zeilor, ca in civi-
lizatiile traditionale. Acest simbolism al Centrului
nu trebuie insa considerat cu implicatiile geo-
metrice ale spiritului stiintific occidental. Pentru
fiecare asemenea microcosmosuri pot exista mai
multe ,centre*. Cum vom vedea curind, toate
civilizatiile orientale — Mesopotamia, India, China
etc. — cunosc un numar nelimitat de ,Centre®.
Mai mult inca: fiecare dintre aceste ,Centre* este
considerat si chiar numit textual ,Centrul Lumii“.
Cum e vorba de un spatiu sacru, dat de o hie-
rofanie sau construit ritual, iar nu de un spatiu
profan, omogen, geometric, existenta unei plura-
litati de ,Centre ale Pamintului® in cuprinsul unei
singure portiuni locuite nu produce nici o con-

3 Cf. W. J. Knight, Cumaean Gates (Oxford, 1936): Karl
Kerényi, ,Labyrinth-Studien* (Albae Vigilae, Aimnsterdam-
Leipzig, 1911, fasc. XV).
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tradictie?. Sintem in prezenta unei geografii sacre
si mitice, singura efectiv reala, si nu a unei
geografu profane, ,obiective®, _1ntr-un fel abstracte
si neesentiale, constructie teoretica a unui spatiu
si a unei lumi pe care nu le locuim si pe care deci
nu le cunoastem.

In geograﬁa mitica, spatiul sacru este spatiul
real prin excelenta, caci, dupa cum s-a aratat
recentd, pentru lumea arhaica real este mitul,
deoarece el povesteste despre manifestarile ade-
varatei realitati: sacrul. Numai intr-un astfel de
spatiu luam direct contact cu sacrul — fie mate-
rializat in anumite obiecte (ciuringa, reprezentari
ale divinitatii etc.), fie manifestat in simbolurile
hierocosmice (Stilpul Lumii, Arborele Cosmic
etc.). In culturile care posedd conceptia despre
cele trei regiuni cosmice — Cer, Pamint, Infern —
.centrul® il constituie punctul de intersectie al
acestor regiuni. Aici e posibila o rupere de nivel
si, totodata, o comunicare intre cele trei regiuni.
Avem motive sa credem ca imaginea celor trei
niveluri cosmice e destul de veche; o intilnim, de
exemplu, la pigmeii semang din peninsula Ma-
lacca: in centrul lumii, se inalta o stinca uriasa,
Batu-Ribn; dedesubtul ei, este Infernul. Altadata,
din Batu-Ribn un trunchi de arbore se ridica spre

*+ A se vedea lucrarea noastri Traité d’'Histoire des
Religions (Payot, Paris, 1949), pp. 315 sq. (trad. rom. cit.
Manana Noica, 1992, pp. 337 sq. — n.t.).

5 CI. R. Petlazzoni, Miti e Leggende, 1 (Torino, 1948). p- V.
id., ,Verita del Mito" (Studi e Materiali di Storia delle Religioni,
vol. XXI, 1947-1948, pp. 104-116); G. van der Leeuw, .Die
Bedeutung der Mythen* (Festschrift fiir Alfred Bertholet,
Tubingen, 1949, pp. 287-293); M. Eliade, Traité d’Histoire
des Religions. pp. 350 sq. (trad. rom. cit. Mariana Noica,
1992, pp. 375 sq. — n.t.). :
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cer®. Infemul, centrul pamintului si ,poarta“ ce-
rului se afla deci pe aceeasi axa, prin ea infap-
tuindu-se trecerea de la o regiune cosmica la alta.
Am fi ezitat sa credem in autenticitatea acestei
teorii cosmologice a pigmeilor semang daca n-am
fi gasit dovezi ca aceeasi conceptie fusese prefi-
gurata inca din epoca preistorica’?. Populatia
semang afirma ca odinioara un trunchi de arbore
lega virful Muntelui Cosmic, Centrul Lumii, cu
Cerul. Este o aluzie la o tema mitica extrem de
raspindita: altadata, comunicarea cu Cerul si
legaturile cu divinitatea erau usoare si ,naturale®;
in urma unei erori rituale, legaturile acestea au.
fost rupte, iar zeii s-au retras in inaltul cerurilor.
Numai vracii, samanii, preotii si eroii sau su-
veranii mai izbutesc sa reia, trecator si doar in
folosul lor, legaturile cu Cerul8. Mitul unui pa-
radis primordial, pierdut in urma unei greseli
oarecare, este extrem de important — dar, desi se
intilneste oarecum cu subiectul nostru, nu-l
putem discuta aici.

Simbolismul ,,Centrului*

Sa revenim la imaginea ‘celor trei regiuni
cosmice legate, intr-un ,Centru®, printr-o axa.
Aceasta imagine arhetipala se intilneste mai ales
in civilizatiile paleoorientale. Numele sanctuarelor

6 P. Schebesta, Les Pygmeées (trad. [r., Paris, 1940), pp.
156 sq.

7 Cf., de exemplu, W. Gaerte, ,Kosmische Vorstellungen im
Bilde prahistorischer Zeit: Erdberg, Himmmelsberg, Erdnabel
und Weltenstrome” (Anthropos, 1X, 1914, pp. 956-979j.

8 CI. lucrarea noastrd Le Chamanisme et les techniques
archciques de Uextase (Payot, 1951).
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de la Nippur, Larsa si Sippar era Dur-an-ki, ,Le-
gatura intre cer si pamint“. Babilonul avea o mul-
time de nume, printre care ,Casa Temeliei Ce-
rului si a Pamintului®, ,Legatura dintre Cer si
Pamint“. Dar tot in Babilon se realiza legatura
dintre Pamint si tarimurile inferioare, caci orasul
fusese cladit pe bab-apsii, ,Poarta lui apsii®, apsii
desemnind apele Haosului de dinaintea Creatiei.
Aceeasi traditie o intilnim la evrei. Stinca lerusa-
limului patrundea adinc in apele subpamintene
(tehom). Misna mentioneaza ca Templul se afla
exact deasupra acestui tehom (echivalentul ebraic
al lui apst). Si, asa cum Babilonul avea ,Poarta
lui apsii®, stinca Templului din Ierusalim cuprin-
dea ,gura lui tehom® Traditii asemanatoare se
cunosc in lumea indo-europeana. La romani, de
exemplu, mundus constituie punctul de intilnire
dintre tarimurile inferioare si lumea paminteana.
Templul italic era locul de intersectie a lumii
superioare (divine) cu cea paminteana si cu cea
subpaminteana (din infem; cf. Le Mythe de
L’Eternel Retour, pp. 32 sq.).

Orice oras oriental se gasea, cu adevarat, in
centrul lumii. Babilonul era o Bab-ilani, o ,poarta
a - zeilor, caci pe acolo zeii coborau pe pamint.
Capitala suveranului chinez desavirsit se afla
linga Arborele miraculos ,Lemn Inaltat®, Jian-mu,
acolo unde se intilnesc cele trei zone cosmice:
Cerul, Pamintul si Infernul. Si exemplele s-ar
putea inmulti la nesfirsit. Toate aceste orase,
temple sau palate, considerate Centre ale Lumii,
sint de fapt replici multiplicate dupa voie ale unei
imagini arhaice: Muntele Cosmic. Arborele Lumii
sau Stilpul Central care sustine nivelurile cos-’
mice.
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Simbolul unui Munte, al unui Arbore sau al
unui Stilp situati in Centrul Lumii este foarte
raspindit. Sa amintim muntele Meru din traditia
indiana, Hara Berezaiti al iranienilor, Himinbjorg
al vechilor germani, ,Muntele Tarilor* din traditia
mesopotamiana, muntele Tabor din Palestina (care
ar putea sa insemne tabbur, adica ,ombilic*, om-
phalos), muntele Gerizim — tot in Palestina, de-
numit limpede ,buricul pamintului“, Golgotha —
care, pentru crestini, se afla in centrul lumii etc.
(cf. Traité, pp. 321 sq. [trad. rom. Mariana Noica,
1992, pp. 343 sq. — n.t]; Le Mythe de UEternel
Retour, pp. 30 sq.). Teritoriul, orasul, templul sau
palatul regal, pentru ca se gasesc in ,Centrul
Lumii“, adicd pe virful Muntelui Cosmic, erau
socotite locul cel mai inalt din lume — singurul
pe care apele potopului nu l-au putut acoperi.
~Pamintul lui Israel n-a fost inecat de potop*,
spune un text rabinic. Iar, dupa traditia islamica,
locul cel mai inalt de pe pamint este Ka'ba,
‘deoarece ,Steaua Polara dovedeste ca ea se afla
dinaintea centrului Boltii Ceresti“ (vezi textele din
Le Mythe de I'Eternel Retour, p- 33). Denumirile
turmurilor si ale templelor sacre babiloniene. atesta
asimilarea lor cu Muntele Cosmic, cu Centrul
Lumii deci: ,Muntele Casei“, ,Casa Muntelui Tu-
turor Tinuturilor®, ,Muntele Furtunilor®, ,Lega-
tura dintre Cer si Pamint® etc. Ziguratul era
propriu-zis un munte cosmic, adica o imagine
simbolica a Cosmosului: cele sapte etaje ale lui
reprezentau cele sapte ceruri planetare; urcin-
du-le, preotul ajungea in virful Universului.
Acelasi simbolism sustine enorma constructie a
templului de la Barabudur, inaltata in chip de
munte artificial. Ascensiunea lui echivaleaza cu o
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calatorie extatici in Centrul Lumii; atingindu-i
terasa superioara, pelerinul infaptuieste o rupere
de nivel; el transcende spatiul profan si patrunde
intr-o ,regiune. pura®“. Ne aflam in prezenta unui
LIit al centrului“ (a se vedea textele in Traité, pp.
323 sq. [trad. rom. Mariana Noica, 1992, pp. 344
sq. — n.t)).

Virful Muntelui Cosmic este nu numai punctul
cel mai inalt de pe Pamint, ci si buricul
Pamintului, punctul din care s-a declansat
creatia. ,Cel Prea Sfint a creat lumea ca un
embrion®, afirma un text rabinic. ,Asa cum em-
brionul se dezvolta din ombilic, tot astfel Dumne-
zeu a inceput crearea lumii din ombilic, de unde
ea s-a raspindit in toate directiile*. ,Lumea a fost
creata incepind cu Sionul®, spune alt text. Acelasi
simbolism in India antica: in Rg Veda, Universul
este conceput ca o extensiune pomita dintr-un
punct central (cf. Traité, p. 324 [trad. rom. Ma-
riana Noica, 1992, pp. 345-346 — n.t.]; Le Mythe,
p. 36).

Crearea omului, replica a cosmologiei, s-a
produs tot intr-un punct central, in Centrul
Lumii. Dupa traditia mesopotamiana, ormul a fost
faurit in ,buricul pamintului“, acolo unde se afla
si Dur-an-ki, ,Legatura dintre Cer si Pamint®.
Ohrmazd creeaza omul primordial, Gayomard, in
Centrul Lumii. Raiul in care a fost creat Adam
din lut se afla, bineinteles, in Centrul Cosmosu-
lui. Paradisul era ,buricul Pamintului® si, dupa o
traditie siriana, se gasea ,pe un munte mai inalt
decit toti ceilalti“. Dupa cartea siriana Pestera
Comorilor, Adam a fost creat in centrul pamin-
tului, chiar in locul unde avea sa se ridice mai
tirziu Crucea lui Isus. Aceleasi traditii s-au pas-
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trat in iudaism. Apocalipsul iudaic si midrasul
precizeaza ca Adam a fost plamadit in Ierusalim;
inmormintat apoi chiar in locul in care fusese
creat, adica in Centrul Lumii, pe Golgotha, singele
Domnului ayea sa-1 rascumpere si pe el (a se ve-
dea Traité, pp. 323 sq. [trad. rom. Mariana Noica,
1992, pp. 344 sq. — n.t.]; Le Mythe, pp. 32 sq.).

Varianta cea mai raspindita a simbolismului
Centrului este Arborele Cosmic, care s¢ gaseste in
mijlocul Universului si care sustine ca o axa cele
trei Lumi. India vedica, China antica, mitologia
germanica, precum si religiile ,primitive” cunosc,
sub forme diferite, acest Arbore Cosmic, ale carui
radacini se afunda pina in Infemn si ale carui ra-
muri ating Cerul. In' mitologiile central- si nord-
asiatice, cele sapte sau noua ramuri ale lui sim-
bolizeaza cele sapte sau noua niveluri ceresti,
adica cele sapte ceruri planetare. Nu e locul aici
sa insistam asupra simbolismului complex al Ar-
borelui Lumii®. Ceea ce ne intereseaza e rolul lui
in  riturile centrului“. In general, putem afirma ca
majoritatea arborilor sacri si rituali pe care-i in-
tilnim in istoria religiilor nu sint decit replici, co-
pii imperfecte ale acestui arhetip exemplar: Arbo-
rele Lumii. Cu alte cuvinte, toti arborii sacri sint
considerati ca se afla in Centrul Lumii, iar toti
arborii rituali sau stilpii, consacrati inaintea sau
in timpul unei ceremonii religioase oarecare, sint
socotiti ca proiectati magic in Centrul Lumii. Sa ne
multumim cu citeva exemple.

9 Cf. lucrarile noastre Traité, pp. 236 sq. [trad. rom. cit.
Mariana Noica, 1992, pp. 255 sq. — n.t.]; Le Chamanisme,
PP. 244 sq.; despre simbolismul crestin al Crucii = Arbore
Cosmic, vezi H. de Lubac, Aspects du Bouddhisime (Paris;
1951), pp. 61 sq. '
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In India vedica, stilpul sacrificial (yiipa) este
facut dintr-un copac asimilat cu Arborele Uni-
versal. In timp ce e taiat, preotul care oficiaza
-sacrificiul ii adreseaza urmatoarele cuvinte: ,Cu
virful tau nu sfisia Cerul, cu mijlocul tau nu va-
tama aerul...“. De unde se vede clar ca este vorba
chiar de Arborele Lumii. Din lernnul lui se intoc-
meste stilpul sacrificial, care devine un fel de pivot
cosmic. ,Inalti-te, o, Stapin peste paduri, pe
culmile pamintului!®, asa este invocat el in Rg Veda,
III, 8,-3. ,,Cu virful tau sprijini Cerul, cu mijlocul tau
'umph vazduhul, cu piciorul tau intaresti pamint
spune Satapatha Brahmanalll, 7, 1, 4.

Iristalarea si consacrarea stilpului sacrificial
constituie un rit al Centrului. Asimilat cu Arbo-
rele Lumii, stilpul devine la rindul lui axa care
leaga cele trei regiuni cosmice. Comunicarea din-
tre Cer si Pamint devine posibila prin intermediul
acestui ax. Iar cel ce oficiaza sacrificiul se ridica
intr-adevar la cer, singur sau cu sotia- lui, pe
acest stilp transformat ritual in insasi Axa Lumii.
Sprijinind de €l o scara, sacrificatorul spune so-
tiei sale: ,Vino, sa urcam la Cer!" Sotia raspunde:
,Sa urcam!“ (Sat. Br. V. 2, 1, 9). Si incep sa urce
pe scard. In virf, la capatul stllpulul sacri-
ficatorul exclama: ,Am ajuns la cer!” (Taittiriya
Samdhita, Sat. Br. etc) Sau, escaladind treptele
crestate pe stilp, el intinde miinile (ca o pasare
aripile!) si, ajuns in virf, exclama: .,Am ajuns la
Cer, la zei: .am devenit nemuritor!* (Taittiriya
Samhita 1, 7, 9). ,Intr-adevar, spune tot Taittiriya
Samhita (VI, 6, 4. 2), cel ce sacrifica isi face o
scara si o punte ca sa atinga lumea cereasca.”

Puntea sau scara dintre Pamint si Cer erau
posibile pentru ca se ridicau intr-un Centru al
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Lumii. Intocmai ca scara aparuta in vis lui Iacov
si care ajungea pina la cer: ,iar ingerii Domnului
se suiau si se pogorau pe scara“ (Facerea 28, 11

. [trad. rom. Vasile Radu si Gala Galaction,
1939, p. 30 — n.t.]). Ritul indian se refera si el la
nemurirea care se dobindeste ca urmare a ascen-
siunii la Cer. Cum o sa vedem curind, multe alte
forme de acces ritual la un centru echivaleaza cu
cucerirea nemuririi.

Asimilarea arborelui ritual cu Arborele Cosmic
este si mai transparenta in samanismul central-
si nord-asiatic. Escaladarea unui astfel de arbore
de catre samanul tatar simbolizeaza urcarea sa la
cer. Intr-adevar, se practica pe arbore sapte sau
noua crestituri, pe care, catarindu-se, samanul
declara cu absoluta 1ncred1ntare ca urca la cer. El
‘descrie celor de fati tot ce vede la fiecare dintre
nivelurile ceresti prin care trece. In al saselea cer,
proslaveste luna, in al saptelea cer — soarele. La
ultimul, al noudlea, se prosterna inaintea lui Bai
Ulgen, Fiinta Suprema, oferindu-i sufletul calului
sacrificat10, ,

Arborele samanic nu e decit o ‘replica a Ar-
borelui Lumii, care se inalta in mijlocul Uni-
versului si pe al carui virf se afla Zeul suprem sau
zeul solarizat. Cele sapte sau noua crestaturi ale
arborelui samanic simbolizeaza cele sapte sau
noua ramuri ale Arborelui Cosmic, adica cele
sapte sau noua ceruri. Samanul se simte de altfel
solidar cu acest Arbore al Lumii prin alte
raporturi mistice. Se considera ca, in visele sale
initiatice, viitorul saman se apropie de Arborele
Cosmic si primeste din mina Zeului insusi trei
ramuri din acest Arbore, care ii vor sluji drept

10 Cf. materiale si bibliografie in lucrarea noastra Le
Chamanisme, pp. 171 sq.
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cadru pentru tobele salell. Se cunoaste rolul
capital pe care-]1 joaca toba in timpul sedintelor
samanice; samanii intra in extaz in prlrnul rind
cu ajutorul tobelor. Or, daca retinem ca toba este
lucrata din chiar lemnul Arborelui Lumii, atunci
intelegem simbolismul si valoarea religioasa a
sunetelor tobei samanice: batind in ea, samanul
se simte prozectat in extaz, linga Arhorele Lumiil2,
Avem de a face cu o calatorie mistica in ,,Centru®,
iar apoi in cel mai inalt dintre ceruri. Aceasta
calatorie la Cer samanul o intreprinde fie catarin-
du-se pe cele sapte sau noua crestaturi in trepte
ale stilpului ceremonial, fie batind in toba. Dar
ruptura nivelurilor cosmice care-i va ingadui
ascensiunea sau zborul extatic prin Ceruri sa-
manul nu o poate realiza decit pentru ca se so-
coteste ca se afla in chiar Centrul Lumii; caci,
dupa cum am vazut, numai intr-un astfel de
Centru este posibilda comunicarea dintre Pamint,
Cer si Infern!3.

Simbolismul ascensiunii

Cel putin in cazul religiilor central-asiatice si
siberiene, este foarte probabil ca simbolismul
Centrului e influentat de scheme cosmologice

11 A.A. Popov, Tavgijki. Materiali po etnografii avamskih i
vedeeuskih tavgicev (Moscova-Leningrad, 1936), pp. 84 sq.;
a se vedea Le Chamanisme et les techniques archaiques de
l'extase, pp. 160 sq.-

12 Cf. E. Emscheimer, ,Schamanentrommel und Trom-
melbaum* (Ethnos, vol. IV, 1946, pp. 166-181).

13 Urcarea initiaticA intr-un arbore ceremonial se
intilneste si in samanismul indonezian, sud-american
(araucan) si nord-american (pomo), cf. Le chamanisme, pp.
122 sq., 125 sq.
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indo-iraniene si, in ultima instanta, mesopota-
miene. Importanta numarului 7, printre altele,
pare s-o dovedeasca. Este insa necesar sa facem o
distinctie clara intre imprumutul unei teorii
cosmologice elaborate in legatura cu simbolismul
Centrului — cum ar fi, de exemplu, conceptia
despre cele sapte niveluri ceresti — si simbolismul
centrului in sine. Am vazut mai sus ca acest
simbolism este extrem de arhaic, ca e cunoscut
de pigmeii din peninsula Malacca. Si, chiar daca
am putea banui o indepartata mﬂuenta indiana
asupra pigmeilor semang, tot ar mai ramine de
explicat simbolismul Centrului intilnit pe monu-
mentele preistorice (Muntii Cosmici, cele patru
fluvii, Arborele si spirala etc.). Mai mult chiar, s-a
putut dovedi ca simbolismul unei axe cosmice
este cunoscut inca din culturile arhaice (acele
Urkulturen ale scolii Graebner-Schmidt), in primul
rind de catre populatiile arctice si nord-ame-
ricane: stilpul central al locuintei acestor popoare
este asimilat cu Axa Cosmica. Ofrandele pentru
divinitatile ceresti se depun la baza lui, caci
numai pe aceasta axa ele pot urca pina la cerl4.
Cind forma locuintei se schimba, iar coliba e
inlocuita de iurta (ca la’ pastorii-créscatori din
Asia Centrala), functia mitica-rituala a. stilpului
central este asigurata de deschizatura practicata
in partea superioara a iurtei, pentru evacuarea
fumului. Cu prilejul sacrificiilor, este introdus in
iurta un arbore, al carui virf patrunde prin
aceasta deschizatura. Arborele sacrificial, prin
cele sapte ramuri ale lui, simbolizeaza cele sapte
sfere ceresti. Asa incit, pe de o parte, casa este
omologata cu Universul, iar, pe de alta parte, se

4 A se vedea Le Chamanfsme, pp. 235 sq.
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considera ca ea este asezata in Centrul Lumii,
deschizatura pentru fum fiind orientata catre
Steaua Polara.

Vom reveni numaidecit asupra asimilarii sim-
bolice a locuintei cu ,Centrul Lumii®, caci ea
dezvaluie unul dintre comportamentele cele mai
instructive ale omului religios arhaic. Deocam-
data, sa ne oprim la riturile de ascensiune care
au loc intr-un ,centru“. Am vazut ca samanul
tatar sau siberian se catara pe un arbore, iar
sacrificatorul vedic urca pe o scara. Cele doua
rituri urmaresc acelasi scop: ascensiunea la Cer.
Un numar considerabil de mituri vorbesc de un
arbore, de o liana, de o funie, de un fir 'de pa-
ianjen sau de o scara care leaga Pamintul de Cer
si prin mijlocirea carora anumite fiinte privilegiate
urca efectiv la cer. Aceste mituri au, bineinteles,
corespondente rituale — precum arborele sama-
nic sau stilpul sacrificatorului vedic. Scara cere-
moniala joaca si ea un rol important. Sa ne
multumim cu citeva exemple: Polyainos (Strata-
gemata VII, 22) vorbeste de Kosingas, preot-rege
al unor populatii trace, care-si ameninta supusii
ca-i va parasi urcind pe o scara de lemn pina la
zeita Hera; ceea ce probeaza ca o astfel de scara
rituala exista si ca se credea ca-l putea duce pe
preotul-rege pina la Cer. Ascensiunea celesta prin
urcarea ceremoniald a unei scari facea probabil
parte dintr-o initiere orfici. Oricum, o gasim in
initierea mithraica. In miisterele lui Mithrd, scara
(cllmax) ceremoniala avea sapte trepte, fiecare din
alt metal. Dupa Celsus (Origene, Contra Celsum
VI, 22), prima treapta era de plumb si corespun-
dea ,cerului* planetei Saturn, a doua de cositor
(Venus), a treia de bronz (Iupiter), a patra de fier
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(Mercur), a cincea de ,aliaj monetar® (Marte), a
sasea de argint (Luna), a saptea de aur (Soarele).
Treapta a opta, ne spune Celsus, reprezinta sfera
stelelor fixel5. Suind aceasta scara ceremoniala,
initiatul parcurge efectiv cele sapte ceruri, inaltin-
du-se astfel pind in -‘Empireu. Tot asa cum se
putea urca pina in cer depasindu-se pe rind cele
sapte etaje ale Ziguratului babilonian sau cum
se traversau diferitele regiuni cosmice escaladin-
du-se terasele templului Barabudur, care consti-
tuia el insusi, dupa cum am-vazut, un Munte
Cosmic si o imago mundi.

Intelegem usor ca scara initierii mithraice era o
Axa a Lumii si ca se afla in Centrul Universului;
altfel, ruperea nivelurilor n-ar fi fost posibila.
Jnitiere* inseamna, se stie, moartea si invierea
neofitului sau, in alte contexte, coborirea in
Infern urmata de ascensiunea la Cer. Moartea —
initiaticA sau nu — este ruperea de nivel prin
excelenta. Din acest motiv, ea e simbolizata prin-
tr-o escalada, iar, frecvent, ritualurile funerare
utilizeaza scari sau trepte. Sufletul celui mort
urca potecile unui munte ori se catara pe un
arbore sau o liana, pina la ceruri. Aceasta cre-
dinta se intilneste mai peste tot in lume, din
Egiptul antic pina in Australia. Expresia obis-
nuita in asiriana pentru verbul ,a muri* este: ,a
se agata de munte“. Tot astfel, in egipteana, myny
— ,a se agata“ — este un eufemism pentru ,a
muri“. In traditia mitica indiana, Yama, cel dintii

5 Cf. materiale grupate in lucrarea noastra Le
Chamanisme, pp. 248 sq. Pentru simbolismul crestin al
ascensiunii, vezi Louis Beirnaert, .Le Symbolisme ascen-
sionnel dans la liturgie et la mystique chrétiennes”
(Eranos-Jahrbuch, XIX, Zirich, 1951, pp. 41-63).



Simbolismul ,,Centrului“ / 61

mort, s-a catarat pe un munte si a strabatut
strecatorile cele inalte®, ca sa arate ,multor oa-
meni drumul* — cum scrie Rg Veda (X, 14, 1). Ca-
lea mortilor din credintele populare uralo-altaice
urca in munti; Bolot, erou karakirghiz, ca si
Kesar, rege legendar al mongolilor, patrunde in
lumea de dincolo, in chip de incercare initiatica,
printr-o pestera situata in crestetul muntilor;
samanul coboard in Inferm tot printr-o grota.
Egiptenii au pastrat in textele lor funerare expre-
sia asket pet (asket = ,treapta“) pentru a arata ca
scara de care dispune R€ este una adevarat3,
care leaga Pamintul de Cer. ,S-a asezat pentru
mine scara, ca sa-i vad pe zei“, spune Cartea
Mortilor. ,Zeii ii fac scara pentru ca, slujindu-se
de ea, sa se suie pina la Cer", mai spune aceeasi
Carte a Mortilor. In numeroase morminte din
timpul dinastiilor vechi si mijlocii au fost gasite
amulete in forma de scara (maget) sau de trepte.
Practica scarii funerare a supravietuit de altfel
pina in zilele noastre: mai multe populatii asiatice
primitive — ca lolosii, karenii etc. — instaleaza pe
morminte scari rituale, pe care cei morti sa poata
urca la Ceruril6.

Rezulta din cele spuse mai sus ca scara este
purtatoarea unui simbolism. extrem de bogat si
totodata perfect coerent; ea intruchipeaza plastic
ruptura de nivel care face posibila trecerea de la
un mod de existenta la altul; sau, in plan cos-
mologic, care face posibila comunicarea dintre Cer,
Pamint si Infemn. De aceea, scara si escaladarea

16 A se vedea Traité d'Histoire des Religions, pp. 96 sq.
[trad. rom. cit. Mariana Noica, 1992, pp. 108 sq. — n.t]; Le
Chamanisme et les techniques archaiques de lextase, pp.
420 sq.
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joaca un rol considerabil atit in riturile si miturile
de initiere, cit si in riturile funerare, ca sa-nu mai
vorbim de riturile intronarii regale ori sacerdotale
sau de cele ale casatoriei. Or, faptul ca simbo-
lismul escaladarii si al treptelor se intilneste,
dupa cum se stie, destul de des in literatura psi-
hanalitica denota ca avem de a face cu un com-
portament arhaic al psihicului uman, si nu cu
o creatie ,istorica“, cu o inovatie datorata unui
anumit moment istoric (sa zicem: Egiptul antic;
India vedica etc.). Ma multumesc cu un singur
exemplu de redescoperire spontana a acestui
simbolism primordiall?.

Julien Green noteaza in Jurmalul sau la 4 apri-
lie 1933: ,In toate cartile mele, ideea de frici sau
de oricare alta emotie puternica pare legata
intr-un fel mexphcabll de @ sScara. Asta am
observat-o ieri, trecind in revisti romanele pe
care le-am scris... (Urmeaza referirile.) Ma intreb
cum am putut sa repet atit de des-acest efect,
fara sa bag de seama. Cind eram copil, visam ca
sint urmarit pe o scara. Mama mea a cunoscut
aceleasi spaime in tinerete; poate ci mi-a ra-
mas si mie ceva...“ [trad. rom. Mircea Eliade,
in Insula lui Euthanasius, 1943, p. 20; republicata
in Drumnul spre centru, 1991, p. 163; cf. si Insula
lui Euthanasius, Humanitas, Bucurest1 1992,
p- 19 — n.t]

Stim acum de ce ideea de frica era legata la
scriitorul francez de imaginea unei scari si de ce
toate acele evenimente dramatice pe care le-a
descris in opera lui — dragoste, moarte, crima —

I7 A se vedea studiul nostru ,Durohina and the «Waking
Dream»* (Art and Thought. A volume in Honour of the Late Dr
Ananda K. Coomaraswamy, Londra, 1947, pp. 209 sq.).
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s-au petrecut pe o scara. Escaladarea sau ascen-
siunea simbolizeaza calea catre realitatea abso-
luta; iar, in constiinta profana, apropierea de
aceasta realitate provoaca un sentiment ambiva-
lent, de teama. si de bucurie, de atractie si- de
repulsie etc. In simbolismul scarii, sint 1mp11cate
ideea sanctificarii, a mortii, a dragostei si a elibe-
rarii, fiecare dintre ele reprezentind intr-adevar
abolirea conditiei umane profane, deci o rupere de
nivel ontologic: prin dragoste, moarte, sfintenie,
prin cunoastere metafizica, omul trece, cum spune
Brihadaranyaka-Upanisad, de la ,ireal la realitate”.

Dar, si nu uitam, scara simbolizeaza toate
aceste lucruri pentru ca se considera ca se ridica
intr-un ,centru®, pentru ca face posibila comu-
nicarea dintre diferite niveluri ale fiintei, pentru
ca, in sfirsit, nu este decit o expresie concreta a
scarii mitice, a lianei sau a firului de paianjen, a
Arborelui Cosmic sau a Stilpului Universal —
care leaga intre ele cele trei zone cosmice.

Construirea unui ,,Centru*

Am constatat ca nu numai templele se con-
siderau ca se afla in ,Centrul Lumii®, dar ca orice
loc sacru, orice loc care manifestd' o insertie a
sacrului in spatiul profan era socotit si el un ,cen-
tru“. Aceste spatii sacre se puteau si construi.
Dar construirea lor era intru citva o cosmogo-
nie, o creare a lumii — lucru firesc, atita vreme
cit, dupa cum am vazut, lumea a fost creata din-
tr-un embrion. dintr-un .centru®. Asa, de exem-
plu, construirea altarului vedic al focului repro-
ducea crearea lumii, altarul fiind el insusi un
microcosmos, o imago mundi. Apa cu care se
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moaie lutul, spune Satapatha Brahmana (I, 9, 2,
29; VI, 5, 1 sq. etc.). este Apa Primordiala; lutul
din temelia altarului este Pamintul; peretii laterali
reprezinta Atmosfera etc. (Ar fi poate necesar sa
adaugam ca o astfel de edificare implica in egala
masura construirea Timpului cosmic; de aceasta
problema nu ne putem ocupa insa aici; cf. Le
Muythe de U'Etemnel Retour, pp. 122 sq.)

Este deci inutil sa insistam: istoria religiilor
inregistreaza un numar. considerabil de construc-
tii rituale ale unui ,Centru“. Sa remarcam totusi
un lucru, important din punctul nostru de ve-
dere: pe masura ce vechile locuri sacre, temple
sau altare, isi pierd eficacitatea religioasi, se
descopera si se aplica alte forme geomantice,
arhitecturale sau iconografice, care pina la urma
reprezinta, uneori foarte frapant, acelasi simbo-
lism al ,Centrului“. Sa dam un singur exemplu
construirea si functia unei mandalel8. Acest cu-
vint inseamna ,.cerc®; traducenle tibetane il redau
cind prin .centru®, cind prin ,ceea ce inconjoara“.
In fapt, mandala reprezinti o intreaga serie de
cercuri, concentrice sau rnu, inscrise intr-un
patrat; intr-o astfel de diagrama desenata pe
pamint cu firisoare de culori sau cu pulbere de
orez colorata, vin sa se aseze diferitele divinitati
ale panteonului tantric. O mandala reprezinta
astfel o imago mundi si totodata un panteon
simbolic. Pentru neofit, initierea consista, intre
altele, in a patrunde in diversele zone ale unei

18 A se vedea.lucrarea noastra Techniques du Yoga
(Gallimard, '1948), pp. 185 sq.; Giuseppe Tucci, Teoria e
pratica del mandala (Roma, 1949); despre simbolismul
mandalei, vezi C. G. Jung, Psychologie und Alchemie (Zirich,
1944), pp. 139 sq.; id., Gestaltungen des Unbewufiten
(Zurich, 1950), pp. 187 sq.
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mandale si in a-i atinge diversele niveluri. Ritul
acesta al patrunderii poate fi considerat echi-
valentul bine cunoscutului rit al mersului im-
prejurul unui templu (pradaksing) sau al ascen-
siunii progresive a unui templu din terasa in
terasa pina la ,paminturile pure“ ale planului sau
superior. Pe de altd parte, initierea neofitului
intr-o mandala poate fi omologata cu initierea
prin patrunderea intr-un labirint, unele mandale
avind de altfel caracter net labirintic. O mandala
poate detine cel putin o dubla functie, ca si un
labirint. Pe de o parte; insertia intr-o mandala
desenata pe pamint echivaleaza cu un ritual de
initiere; pe de alta parte, mandala il ,apara“ pe
neofit de orice putere nociva din afara si-1 ajuta
totodata sa se concentreze, sa-si gaseasca pro-
priul ,centru®.

Dar orice templu indian este, vazut de sus ori
in proiectie pe un plan, o mandala. Orice templu
indian este, asemeni unei mandale, in acelasi
timp un microcosmos si un panteon. Si atunci,
pentru ce sa se mai construiasca o mandala? De
ce sa mai fie nevoie de un nou ,Centru al Lumii*?
— Pur si simplu deoarece, pentru unii credinciosi
care simteau nevoia unei experiente religioase
mai autentlce si mai profunde, ritualul traditional
se dovedea fosilizat: construirea unui altar al
focului sau urcarea teraselor unui templu nu le
mai erau suficiente pentru a-si regasi ,Centrul®.
Spre deosebire de omul arhaic sau de cel vedic,
omul tantric avea nevoie de o experienta perso-
nala pentru a reinsufleti in constiinta sa anumite
simboluri primordiale. Asa se explica de ce unele
scoli tantrice au renuntat la tipul de mandala
exterior si au recurs la forme de mandala inte-
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riorizante. Acestea pot fi de doua feluri: 1. o con-
structie pur mentala, care indeplineste rolul de
,,suport al meditatiei, sau, 2. o identificare a
mandalei in interiozul propriului corp. In primul
caz, yoginul se introduce mental in interiorul unei
mandale, realizind astfel un act de concentrare si
totodata de ,aparare* impotriva distragerilor si
tentatiilor. Mandala ,concentreaza“: ea fereste de
imprastiere si de distragere. Identificarea mandalei
in propriul corp dezvaluie dorinta de a identifica
fiziologia mistica personala cu un microcosmos. O
expunere mai amanuntita a patrunderii, prin teh-
nici yogice, in interiorul a ceea ce am putea numi
propriul ,corp mistic* ne-ar indeparta prea mult
de subiectul nostru. E suficient sa spunem ca
reactivarea succesiva a acelor cakra — a ,rotilor”
(cercurilor) considerate a fi tot atitea puncte de
intersectie intre viata cosmica si viata mentala —
este omologata cu patrunderea initiatica in inte-
riorul unei mandale. Trezirea lui Kundalini echi-
valeaza cu ruperea nivelului ontologic, deci cu o
realizare plenara si constienta a simbolismului
~Centrului®.

Cum am aratat mai sus, mandala poate fi,
concomitent sau succesiv, suportul unui ritual
concret ori al unei concentrari spirituale sau
chiar al unei tehnici de fiziologie mistica. Aceasta
plurivalenta, aceasta capacitate de manifestare pe
planuri multiple — chiar daca omologabile — este
o caracteristica -a simbolismului Centrului in
general. Si e usor de inteles pentru ce: pentru ca
fiecare faptura umana tinde, chiar inconstient,
catre Centru si catre propriul sau Centru, care-i
confera realitatea integrala, ,sacralitatea“. Aceasta
dorinta adinc inradacinata in om de a se gasi in
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chiar inima realului, in Centrul Lumii, acolo unde
se realizeaza comunicarea cu Cerul, explica
folosirea excesiva a ,Centrelor Lumii“. Am aratat
mai sus ca locuinta umana este asimilata cu
Universul, iar vatra sau deschizatura pentru fum
— cu Centrul Lumii. Asa incit toate casele — ca
toate templele, palatele, orasele — se afla situate
intr-un singur si acelasi punct comun, Centrul
Universului. _

Nu e insa aici o anume contradictie? Un intreg
ansamblu de mituri, simboluri si ritualuri subli-
niaza, in consens, dificultatea de a patrunde
intr-un centru; o alta serie de mituri si rituri
stabilesc, dimpotriva, ca acest Centru este acce-
sibil. De exemplu, pelerinajul la Locurile Sfinte
este dificil, dar orice intrare a oamenilor intr-un
lacas de inchinaciune este un pelerinaj. Pe de o
parte, Arborele Cosmic este inaccesibil, pe de alta
parte, el se poate afla in orice iurtd. Drumul care
duce la ,Centru“ este presarat cu obstacole, to-
tusi fiecare cetate, fiecare templu, fiecare locuinta
se gaseste in Centrul Universului. Suferintele si
Jncercarile* prin care trece Ulise sint extraordi-
nare, si totusi orice intoarcere acasa ,pretuieste”
cit intoarcerea lui Ulise in Itaca.

Toate acestea par sa arate ca omul nu poate
trai decit intr-un spatiu sacru, in ,Centru“. Obser-
vam ca un grup de traditii atesta dorinta omului
de a se afla fara efort in ,Centrul Lumii®, in timp
ce alt grup insista asupra dificultatii si, ca
urmare, asupra meritului de a putea patrunde in
el. Nu vrem sa stabilim aici istoricul fiecareia
dintre aceste traditii. Faptul ca pe prima — cea
care permite construirea ,Centrului“ chiar in casa
omului, cea a ,facilitatii* — o intilnim aproape
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pretutindeni ne determina sa o consideram cea
mai semnificativa. Ea scoate in relief o anumita
aspiratic umana, pe care am putea-o numi
nostalgia paradisului. Intelegem prin aceasta
dorinta omului de a se gasi mereu si fara efort in
Centrul Lumii, in inima realitatii si, pe scurt, de a
depasi firesc conditia umana si a redobindi
conditia divina — un crestin ar spune: starea de
dinainte de caderea in pacat!9.

N-am vrea sa incheiem acest capitol inainte de
a aminti un mit european care, desi nu priveste
decit indirect simbolismul si riturile Centrului,
reuseste sa le integreze intr-un simbolism si mai
amplu. Este vorba de un amanunt din legenda lui
Parsifal si a Regelui Pescar20. Va aduceti aminte
misterioasa boala care-l imobiliza pe batrinul
Rege, detinatorul secretului Graalului. De altfel,
suferea nu numai el; totul imprejurul lui cadea in
ruina, se paraginea: palatul, tumurile, gradinile;
animalele. nu se mai inmulteau, pomii nu mai
dadeau roade, izvoarele secau. Medici nenumarati
incercasera sa-1 vindece pe Regele Pescar — fara
nici un rezultat. Zi si noapte soseau la curte
cavaleri, si toti, de cum ajungeau, intrebau de
sanatatea Regelui. Unul singur — sarac, necu-
noscut si chiar putin caraghios — isi ingadui sa
nu respecte ceremonialul si politetea de rigoare.
Se numea Parsifal. Netinind seama de eticheta de
curte, se indrepta direct spre Rege si, apro-

9 Cf. Traité d’Histoire des Religions, pp. 326 sq. [trad.
rom. cit. Mariana Noica, 1992, pp. 349 sq. — n.t]; Le
Chamanisme, pp. 417, 428 sq.

20 perceval, éd. Hucher, p. 466; Jessie L. Weston, From
Ritual to Romance (Cambridge, 1920), pp. 12 sq. Acelasi
motiv mitic se intilneste in ciclul lui sir Gawain (Weston,
ibid.).
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piindu-se de el, il intreba fara ocol: ,Unde se afla
Graalul?* In clipa aceea, totul se transformai:
Regele se ridica din patul de suferinta, riurile si
izvoarele reincep sa curga, vegetatia renaste,
castelul isi recapata ca prin minune vechea
infatisare. Cele citeva cuvinte ale lui Parsifal fuse-
sera suficiente ca sa regenereze Natura intreaga.
Dar aceste citeva cuvinte contineau problema
centrala, singura care-l putea interesa nu numai
pe. Regele Pescar, ci si Cosmosul in intregul lui:
Unde se afla realul adevarat, sacrul, Centrul vietii
si izvorul nemuririi? Unde se gasea Sfintul Graal?
Nimeni nu se gindise pina la Parsifal sa puna
intrebarea lui,. centrala, iar lumea pierea din
cauza acestei indiferente metafizice si religioase,
din cauza acestei lipse de imaginatie si a absentei
dorintei de real.

Acest mic detaliu al unui grandios mit euro-
pean dezvaluie cel putin o latura ignorata a
simbolismului Centrului: nu numai ca exista o
solidaritate intima intre viata Universului si sal-
varea omului, dar e suficient sa se puna problema
salvarii, e suficient sa se puna problema central3,
adicd problema, pentru ca viata cosmica sa se
regenereze la nesfirsit. Caci, adeseori, moartea —
cum pare sa o arate acest fragment mitic — nu
este decit consecinta nepasarii noastre fata de ne-
murire.



CAPITOLUL AL II-LEA

SIMBOLISME INDIENE ALE TIMPULUI
SI ETERNITATII

Functia miturilor

Miturile indiene, inainte de a fi ,indiene®, sint
~-mituri®, fac parte adica dintr-o categorie speciala
de creatii spirituale ale umanitatii arhaice si, ca
atare, pot fi comparate cu orice alt grup de mituri-
traditionale. Inainte de a prezenta mitologia in-
diana a Timpului, este necesar sa amintim sumar
raporturile intime existente intre Mitul in sine, ca
forma originala a spiritului, si Timp. Caci dincolo
de functiile specifice pe care le indeplineste in
societatile arhaice si asupra carora ne putem in-
gadui sa nu ne oprim aici, mitul este important si
prin ceea ce ne dezvaluie despre structura timpu-
lui. Asa cum admitem cu totii astazi, un mit po-
vesteste fapte care s-au petrecut in principio, adica
sla inceputuri®, intr-un moment primordial si
atemporal, intr-un interval de timp sacru. Timpul
acesta mitic sau sacru este calitativ diferit de
timpul profan, de durata continua si ireversibila
in care se inscrie existenta noastra cotidiana si de-
sacralizata. Cind se nareaza un mit, se reactuali-
zeaza intr-un anume fel timpul sacru in care s-au
petrecut evenimentele evocate. (De altfel, tocmai
din acest motiv, in societatile traditionale miturile
nu pot fi povestite oricind si oricum, ci numai in
perioadele sacre, in hatisuri si noaptea, sau in
jurul focului inainte de ori dupa ritualuri etc.).
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Intr-un cuvint, se considera ci mitul se petrece
intr-un timp — daca ne e ingaduit termenul —
intemporal, intr-un moment fara durati, asa cum
unii mistici si filozofi isi reprezinta eternitatea.

Constatarea aceasta este importanta, deoarece
rezultd ca recitarea miturilor nu ramine fara
consecinte pentru cel ce le rosteste si pentru cei
care le ascultd, Prin simpla narare a unui mit,
timpul profan este — cel putin simbolic — abolit:
povestitor si ascultatori sint proiectati intr-un
timp sacru si mitic. Am incercat sa aratam in alta
parte! ca abolirea timpului profan prin imitarea
modelelor exemplare si prin actualizarea eveni-
mentelor mitice constituie o nota specifica a ori-
carei societati traditionale si ca aceasta nota, sin-
gura, este suficientd pentru a diferentia lumea
arhaica de societatile noastre moderne. Societatile
traditionale s-au straduit, in mod constient si
voit, sa suprime periodic Timpul, sa stearga tre-
cutul si sa regenereze Timpul printr-o serie de
ritualuri care reactualizau intr-un anumit fel
cosmogonia. Putem renunta acum la o extindere
a discutiei, care ne-ar 1ndeparta prea mult de
subiect. Ne multumim sa amintim ca un mit 1l
desprinde pe om din timpul lui, din timpul lui
individual, cronologic, .istoric“, proiectindu-l, cel
putin simbolic, in Marele Timp, intr-un moment
paradoxal care nu poate fi masurat pentru ca e
lipsit de durata. Ceea ce inseamna ca mitul implica-
o rupere de Timp si de lumea inconjuratoare, ca
realizeaza o deschidere catre Marele Timp, catre
Timpul sacru. .

.Prin simplul fapt ca asculta un mit, omul isi
uita conditia profana — ,situatia istorica“, cum se

1 A se vedea Le Mythe de I'Eternel Retour: Archétypes et-
Répétitions (Paris, Gallimard, 1949), pp. 83 sq. si passim.
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obisnuieste sa se spuna astazi. Nu este absolut
necesara -‘participarea la o civilizatie istorica
pentru a putea spune despre cineva ca se afla
intr-o ,situatie istorica“. Australianul care se
hraneste cu insecte si cu radacini se gaseste si el
intr-o ,situatie istorica®, adica intr-o situatie bine
delimitata, exprimata printr-o anumita ideologie
si bazata pe un anumit tip de organizare sociala
si economica; in cazul nostru, existenta australia-
nului reprezinta foarte probabil o varianta a
situatiei istorice a omului paleolitic. Caci expresia
»Situatie istorica“ nu implica neaparat ,istoria“ in
intelesul major al termenului, ci numai conditia
umana ca atare, o conditie guvernatd de un
anumit sistem de comportamente. Un australian,
ca si un ins apartinind unei civilizatii mult mai
evoluate — un chinez, de exemplu, sau un hin-
dus ori un fermier dintr-o tara europeana —, cind
asculta un mit uitd intru citva conditia lor par-
ticulara, fiind proiectati intr-o alta lume, intr-un
Univers care nu mai este bietul lor marginit
Univers zilnic.

Amintim ca, pentru fiecare dintre acesti in-
divizi, pentru australian ca si pentru chinez,
hindus ori taranul european, miturile sint adeva-
rate, deoarece sint sacre, deoarece vorbesc despre
Fiinte si evenimente sacre. Prin urmare, recitind
sau ascultind un mit, se reiau legaturile cu sacrul
si cu realitatea, depasindu-se astfel conditia
profana, ,situatia istorica“. Se depasesc, cu alte
cuvinte, conditia efemera si suficienta obtuza,
care sint zestrea oricarei fiinte umane prin
simplul fapt ca orice fiinta umana este ,nestiu-
toare“, altfel zis ca se identificA pe sine si ca
identifica Realul cu propria sa situatie parti-
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culara. Caci ignoranta inseamna in primul rind
acea falsa identificare a Realului cu ceea ce
fiecare dintre noi pare ca este sau pare ca poseda.
Politicianul crede ca singura si adevarata realitate
este puterea politica, un milionar este convins ca
reala e numai bogatia, un erudit gindeste la fel
despre cercetarile lui, despre cartile si laboratoarele
lui s.a.m.d. Aceeasi tendinta o vadesc si oamenii
mai putin civilizati, ,primitivii“ si ,salbaticii*. Cu
deosebirea ca, pentru acestia, miturile sint inca vii,
impiedicindu-i astfel sa se identifice complét si
permanent cu nonrealitatea. Recitarea periodica a
miturilor naruie zidurile inaltate de iluziile
existentei profane. Mitul reactualizeaza neintrerupt
Marele Timp si, prin aceasta, ii proiecteaza pe
ascultatori intr-un plan suprauman si supraistoric,
care, intre altele, ingaduie celor ce asculta sa-si
apropie o Realitate cu neputinta de atins in planul
existentei individuale profane.

Mituri indiene ale Timpului

Unele mituri indiene ilustreaza intr-un mod
deosebit de elocvent acesta functie capitala de
~spulberare” a timpului individual si istoric si de
actualizare a Marelui Timp mitic. Vom da in acest
sens un exemplu celebru, desprins din Brahma-
vaivarta Purana, pe care regretatul Heinrich Zim-
mer l-a rezumat si comentat in cartea sa Myths
and Symbols in Indian Art and Civilization?. Acest

2Vezi Heinrich Zimmer, Myths and Symbols in Indian
Art and Civilization (edited by Joseph Campbell, Washington,
1946, The Bollingen Series, VI), pp. 3 sq. [trad. rom. realizata .
de Sorin Marculescu: Introducere in civilizatia si arta indiana,
cu o Introducere de Ilon Frunzetti, Editura Meridiane,
Bucuresti, 1983]. . .
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text are meritul de a fi atribuit intiia oara Marelui
Timp calitatea de instrument de cunoastere si
deci de eliberare din legaturile Mayei.

Dupa biruinta sa asupra dragonului Vrtra,
Indra se hotaraste sa refaca si sa infrumuseteze
resedinta Zeilor. Visvakarman, artizanul divin,
1zbuteste sa termine, dupa un an de lucru, un
palat magmﬁc Totusi, Indra nu se arata multu-
mit: el vrea si mareasca si mai mult constructia,
sa o faca mai grandloasa fira seaman in lume.
Istovit de efort, Visvakarman i se plinge lui Brahma,
Zeul Creator. Acesta ii fagaduieste sa-1 ajute si
intervine pe linga Visnu, Fiinta Suprema, caruia
Brahma insusi ii era un simplu instrument.
Visnu promite sa-1 readuca pe Indra la realitate.

Intr-o buni zi, Indra primeste in palatul siu
un copil zdrentaros. Era Visnu insusi, care luase
acesta infatisare ca sa-1 umileasca pe Regele
Zeilor. Nedezvaluindu-i-se cine este de fapt, ii
spune lui Indra ,copilul meu“ si incepe sa-i vor-
beasca despre nenumaratii Indra care populasera
pina atunci Universurile fara numar. ,Viata si
domnia unui Indra, ii spune el, tin 71 de eoni (un
ciclu, o maha-yuga, cuprinde 12 000 de ani di-
vini, adica 4 320 000 de ani); o zi si 0 noapte a lui
Brahma fac cit 28 de existente ale lui Indra. Iar
existenta unui Brahma masurata astfel, in zile si
nopti ale lui Brahma, se intinde pe numai 108
ani. Un Brahma urmeaza altui Brahma; se culca
unul, un altul se scoala. Nu pot fi numarati. Fara
capat este sirul acestor Brahma — ca sa nu mai
vorbim de citi Indral... Dar cine va socoti numarul
Universurilor, fiecare cu un Brahma si un Indra
al lui? Dincolo de cel mai indepartat orizont,
dincolo de orice spatiu inchipuit, Universurile se



Simbolisme indiene ale timpului si eternitatii / 75

nasc si dispar la nesfirsit. Asemeni corabiilor
usoare, aceste Universuri plutesc pe apa limpede
si fara fund care e corpul lui Visnu. Din fiecare
por al corpului sau, un Univers razbate o clipa,
apoi dispare. Te-ai semeti sa le numeri? Te-ai
incumeta sa socotesti zeii tuturor acestor Univer-
suri — Universuri de acum si Universuri apuse?*

In timp ce copilul vorbea, o procesiune de furnici
patrunse in sala cea mare a palatului. Rinduita pe o
latime de doi metri, multimea furnicilor se scur-
gea siruind pe pardoseala. Copilul le observa, se
opreste, apoi, cuprins de uimire, izbucneste dintr-o
data in ris. ,De ce rizi?“ il'intreba Indra. ,,Am vazut,
o Indra, furnicile trecind in sir lung. Fiecare dintre
ele a fost cindva un Indra. Ca si tine, fiecare, prin
taria credintei, s-a inaltat cindva pina la demnitatea
de Rege al Zeilor. Acum insa, dupa mai multe
transmigrari, fiecare a redevenit furnica. Armata
aceasta de fumici este o armata de fosti Indra...”

In urma acestei revelatii, Indra intelege zadar-
nicia orgoliului si a ambitiilor sale. 11 cheama pe
neintrecutul arhitect Visvakarman, il rasplateste
imparateste si renunta pentru totdeauna sa ex-
tinda constructia palatului zeilor.

Intentia acestui mit este limpede. Evocarea
ametitoare a nenumaratelor Universuri izvorind din
corpul lui Visnu si disparind dupa o clipa a fost de
ajuns ca sa-l1 dezmeticeasca pe Indra, sa-l deter-
mine adica sa-si depaseasca orizontul marginit si
strict conditionat al ,situatiei* sale de Rege al Zeilor.
Am fi tentati sa adaugam chiar: al ,situatiei” lui
Jstorice®; caci Indra se afla investit cu calitatea de
Mare Sef Razboinic al Zeilor intr-un anumit mo-
ment istoric, intr-o etapa anumita a grandioasei
drame cosmice. Indra asculta din chiar gura Iti
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Visnu o istorie adevarata: autentica istorie a eternei
creatii si distrugeri a lumilor, fata de care istoria lui
personala, peripetiile sale eroice fara numar, cul-
minind cu biruinta asupra lui Vrtra, par a fi,
intr-adevar, ,false istorii®, evenimente lipsite de
semnificatie transcendentala. Istoria adevarata ii
reveleaza Marele Timp, timpul mitic, care este sursa
autentica a oricarei fiinte si a oricarui eveniment
cosmic. Prin faptul ca-si poate depasi ,situatia“
istoriceste conditionata si ca izbuteste sa sfisie
valul iluzoriu urzit de timpul profan, de propria
sa ,istorie” deci, Indra isi vindeca orgoliul si igno-
ranta: in termeni crestini, el e ,mintuit“. Iar functia
aceasta soteriologica a mitului actioneaza nu numai
asupra lui Indra, ci si asupra fiecarei fiinte umane
care-i asculta peripetiille. A transcende timpul
profan, a regasi Marele Timp mitic echivaleaza cu o
revelare a realitatii ultime. O realitate strict meta-
fizica, fara putinta de a ne-o apropia altfel decit prin
mituri si simboluri.

Acest mit are o urmare asupra careia vom reveni.
Pentru moment, sa precizam ca aceasta conceptie
despre Timpul ciclic si infinit, prezentata atit de
pilduitor de Visnu, este conceptia panindiana a
ciclurilor cosmice. Credinta in crearea si distrugerea
periodica a Universului apare atestata mai de mult,
in Atharva Veda (X, 8, 3940). Ea apartine de altfel
unei Weltanschauung comune tuturor societatilor
arhaice.

Doctrina despre perioadele cosmice ,, Yuga*“
India a elaborat totusi o doctrina a ciclurilor

cosmice amplificind in proportii tot mai inspai-
mintatoare numarul creatiilor si al distrugerilor
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periodice ale Universului. Unitatea.de masura a
ciclului cel mai mic este yuga, ,perioada“. O
yuga este precedata si urmata de o ,aurora“ si de
un ,crepuscul®, care leaga ,perioadele* intre ele.
Un ciclu complet sau o maha-yuga este alcatuit
din patru ,perioade* de durata inegala, cel mai
lung aparind la inceputul ciclului, iar cel mai
scurt la incheierea lui. Numele acestor yuga sint
imprumutate din denumirile ,aruncarilor® de la
jocul cu zaruri. Krta-yuga (de la verbul kr, ,a face,
a indeplini“) inseamna , perioada implinita“, echi-
valenta la jocul cu zaruri cu aruncarea cis-
tigatoare, rezultata din iesirea zarului cu patru
puncte. Caci, in traditia indiana, numarul patru
simbolizeaza totalitatea, plenitudinea si perfec-
tiunea. Krta-yuga este virsta desavirsita; de aceea
€ numita si satya-yuga, adica ,perioada reala®,
adevarata, autentica, desavirsita. Din toate punc-
tele de vedere este virsta de aur, epoca bine-
cuvintatd in care domnesc dreptatea, fericirea,
belsugul. In timpul unei krta-yuga, ordinea mo-
rala a Universului, dharma, este pazita in depli-
natatea ei. Mai mult, ea e respectata spontan, fara
constringere, de toata lumea, deoarece, in rastimpul
unei krta-yuga, dharma se identifica intr-un fel cu
existenta umana. Omul desavirsit din krta-yuga
intrupeaza norma cosmica si, in consecinta, legea
morala. Viata lui este exemplara, arhetipala. In alte
traditii, extraindiene, virsta aceasta de aur cores-
punde erei paradisiace primordiale.

Perioada urmatoare, treta-yuga, .triada®“, numita
astfel dupa zarul cu trei puncte, marcheaza o
prima regresiune. Oamenii nu mai respecta decit
trei sferturi din dharma. Munca, suferinta si
moartea sint acum apanajul omului. Datoria nu
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se mai indeplineste spontan, ci trebuie deprinsa.
Natura proprie a fiecareia dintre cele patru caste
incepe sa se altereze. O data cu dvapara-yuga
(.perioada“ definita prin .doi“), pe pamint actio-
neaza numai jumatate din dharma. Viciile si ne-
norocirile se inmultesc, viata omului se scurteaza
si mai mult. In kali-yuga, .perioada rea“, din
dharma ramine abia un sfert. Termenul kali de-
semneaza zarul cu un singur punct, deci arun-
carea cu care se pierde (personificata de altfel
printr-un geniu rau); kali mai are sensul de ,cearta,
discordie” si, in general, de cel mai rau dintr-un
grup de fiinte sau de lucruri. Omul si societatea
ating in kali-yuga treapta cea mai de jos a
dezintegrarii. Dupa Visnu Purana (VI, 24), sindro-
mul kali-yuga se recunoaste prin faptul ca in
perioada aceasta numai proprietatea confera po-
zitia sociala, ca bogatia devine unica sursa de
virtuti, patima si desfriul — singurele legaturi
dintre soti, ipocrizia si minciuna — singurele con-
ditii de reu51ta in v1ata sexualitatea — unicul izvor
de placeri, in timp ce religia exterioara, exclusiv
ritualistd, e confundata cu spiritualitatea. De mai
multe milenii traim, bineinteles, in kali-yuga.

Cifrele 4, 3, 2 si 1 indica in acelasi timp
durata descrescinda a fiecarei yuga si diminuarea
progresiva a dharmei coexistente, careia ii co-
respunde de altfel scurtarea vietii omului, inso-
tita, dupa cum s-a vazut, de o slabire accentuata
a moravurilor si de un declin continuu al cu-
noasterii. De altfel, o scoala indiana ca Pafica-
ratra leaga de teoria ciclurilor o doctrina a ,deca-
derii cunoasterii* (jiana-bramsa).

Durata relativa a fiecareia dintre cele patru
yuga se poate calcula in diferite moduri: totul de-
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pinde de valoarea atribuitd anilor — daca se iau
in consideratie ani umani sau ani ,divini“, acestia
numarind, fiecare in parte, 360 de ani. Ne vom
multumi cu citeva exemple. Dupa unele izvoare
(Manu 1, 69 sq.; Mahabharata 111, 12, 826), krta-
yuga dureaza 4 000 de ani, plus 400 de ani ai
~aurorei® si toti atitia ai ,crepusculului®; urmeaza
treta-yuga de 3 000 de ani, dvapara, de 2 000 de
ani, si kali-yuga, de 1 000 de ani (plus ,aurorele”
si ,crepusculele* eorespunzatoare, bineinteles). Un
ciclu complet, o maha-yuga, cuprinde asadar
12 000 de ani. Trecerea de la o yuga la alta
se produce in cursul unui ,crepuscul®* care mar-
cheaza o descrestere chiar in interiorul fiecarei
yuga, toate incheindu-se prin cite o perioada de
intuneric. Pe masura ce lumea se apropie de sfirsi-
tul ciclului, deci de cea de a patra si ultima yuga,
~ntunericul“ devine tot mai dens. Ultima yuga, cea
in care ne aflam acum, este de altfel considerata
~perioada a intunericului® prin excelenta, deoarece,
printr-un joc de cuvinte, a fost pusa in legatura cu
numele zeitei Kali, ,,Cea Neagra®. Kali este unul din
multele nume ale Marii Zeite, Sakti, sotia zeului
Siva. Nu s-a pierdut din vedere nici apropierea din-
tre aceste nume al Marii Zeite si termenul sanscrit
kala, timp*: Kali ar fi asadar nu numai ,Cea Nea-
gra®, ci si persomﬁcarea Timpuluid. Oricare ar fi
adevarul despre etimologia in discutie, o apropiere
intre kala — ,Timpul®, Zeita Kali si kali-yuga se
justifica in plan structural: Timpul este ,negru®,
pentru ca e irational, dur, nemilos, iar Kali, ca orice
Mare Zeita, este stapina Timpului, a destinelor pe
care le plasmuieste si le implineste.

3 Cf. J. Prezyluski, ,From the Great Godess to Kala“
(Indian Historical Quarterly, 1938, pp. 267 sq.).
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Un ciclu complet, o mahad-yuga, se incheie
printr-o ,disolutie*, printr-o pralaya, care se
repeta intr-un mod mai radical (maha-pralaya,
~-Marea Disolutie®) la sfirsitul celui de al o mielea
ciclu. Caci speculatia ulterioara a amplificat si a
reprodus la nesfirsit ritmul primordial ,creatie —
distrugere — creatie”, proiectind unitatea de ma-
sura yuga in cicluri din ce in ce mai vaste. Cei
12 000 de ani ai unei. maha-yuga au fost con-
siderati ,ani divini“, fiecare durind cite 360 de
ani, ceea ce da un total de 4 320 000 de ani pen-
tru un singur ciclu cosmic. O mie de astfel de
maha-yuga constituie o kalpa (.forma*); 14 kalpa
fac o manvantara. (Poarta acest nume, deoarece
se presupune ca fiecare manvantara e guvernata
de un Manu, Regele-Stramos mitic.) O kalpa
masoara o zi din viata lui Brahma; alta kalpa —
o noapte. O suta de acesti ,ani“ ai lui Brahma,
insumind deci 311 000 de miliarde de ani umani,
alcatuiesc viata zeului. Durata aceasta consi-
derabila a vietii lui Brahma nu ajunge totusi sa
epuizeze Timpul, pentru ca zeii nu sint eterni, iar
creatiile si distrugerile cosmice se inlantuie ad
infiniturn.

Ce se impune a fi retinut din aceasta avalansa
de cifre este caracterul ciclic al timpului cosmic.
'De fapt, asistam la repetarea fara sfirsit a ace-
luiasi fenomen (creatie — distrugere — noua crea-
tie), prefigurat in fiecare yuga (,aurora“ si ,cre-
puscul®), dar realizat complet de o maha-yuga.
Viata lui Brahma cuprinde astfel 2 560 000 de
maha-yuga, fiecare reluind aceleasi etape (krta,
treta, dvapara, kali) si incheindu-se cu o pralaya,
printr-o ragnarék (distrugere ,definitiva“, in sen-



Simbolisme indiene ale timpului si eternitatii / 81

sul de disolutie totala- a Oului cosmic, care se
petrece la fiecare sfirsit de kalpa in decursul unei
maha-pralaya. Sa precizam ca maha-pralaya im-
plica regresiunea tuturor .formelor si a tuturor
modurilor de existenta intr-o prakrti originara ne-
diferentiata. In plan mitic, nimic nu diinuie in
afara Oceanului primordial, pe apele caruia doarme
Marele Zeu, Visnu).

Pe linga deprecierea metafizici a vietii umane
ca istorie* — care, proportional si numai prin
durata ei, produce o eroziune a tuturor formelor,
epuizindu-le substanta ontologica — si pe linga
mitul perfectiunii inceputurilor, traditie universala
pe care o intilnim si aici (mitul paradisului
pierdut treptat, prin simplul fapt ca se realizeaza,
capata forma si dureaza), ceea ce merita sa ne
retina atentia in aceasta orgie de cifre este etema
repetare a ritmului fundamental al Cosmosului:
distrugerea si re-crearea lui periodica. Din acest
ciclu fara inceput si fara sfirsit, care este
manifestarea cosmica a mayei, omul nu se poate
smulge decit printr-un act de libertate spirituala
(caci toate solutiile soteriologice indiene se reduc
la eliberarea prealabila de iluzia cosmica si la
libertatea spirituala).

Cele doua mari heterodoxii, budismul si
jainismul, accepta in linii mari aceeasi doctrina
panindiana a timpului ciclic, pe care il compara
cu o roata avind douasprezece spite (imaginea apare
inca din textele vedice; cf. Atharva Veda X, 8, 4;
Rg Veda I, 164, 115 etc.). Budismul adopta ca
unitate de masura a ciclurilor cosmice kalpa (pali:

4 Despre toate acestea, a se vedea Le Mythe de I'Eternel
Retour, pp. 170 sq. si passim.
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kappa), divizata intr-un numar variabil de ceea ce
textele numesc ,incalculabile* (asamihyeya; pali:
asankheyya). Sursele pali vorbesc in general de
patru asankheyya si o suta de mii de kappa (cf.,
de exemplu, Jataka, p. 2). In literatura mahaya-
nica, numarul ,incalculabilelor” variaza intre 3, 7
si 33 si sint puse in legatura cu activitatea lui
Bodhisattva in diversele Cosmosuri. Decaderea
progresiva a omului este marcata in traditia bu-
dista prin scurtarea continua a duratei vietii
umane. Astfel, dupa Digha Nikaya 11, 2-7, in pe-
rioada primului Buddha, Vipassi, care a aparut
cu 91 de kappa in urma, viata omului dura
80 000 de ani; in vremea celui de al doilea
Buddha, Sikhi (cu 31 de kappa in urma) — 70 000
de ani s.a.m.d. Al saptelea Buddha, Gautama,
apare in momentul in care viata omului tine
numai 100 de ani, redusa la limita ei inferioara.
(Vom intilni acelasi motiv in apocalipsele ira-
niene.) Totusi, pentru budism, ca si pentru
intreaga speculatie indiana, timpul este nelimitat;
iar Bodhisattva se va intrupa ca sa anunte
tuturor fiintelor vestea cea buna, a salvarii, in
aeternum. Singura posibilitate de a iesi din timp,
de a rupe cercul de fier al existentelor, este
abolirea conditiei umane si dobindirea Nirvanei.
De altfel, toate aceste ,incalculabile* si toti acesti
eoni fara numar au si o functie soteriologica:
simpla contemplare a spectacolului lor il terori-
zeaza pe om si-l forteaza ,sa-si dea seama“ ca e
nevoit sa reia de la inceput, de miliarde de ori,
aceeasi existentd evanescenta si sia indure ace-
leasi chinuri-fara sfirsit — ceea ce ii exacerbeaza
vointa de evaziune, il incita adica la transcen-
derea definitiva a conditiei de ,existent".
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Timp cosmic si Istorie

Sa ne oprim o clipa asupra acestei chestiuni
bine determinate: viziunea Timpului infinit, a
ciclului fara sfirsit al creatiilor si distrugerilor
Universurilor, in ultima instanta mitul eternei in-
toarceri, valorizat ca .,instrument de cunoas-
tere” si ca mijloc de eliberare. In perspectiva
Marelui Timp, orice existenta este precara,
evanescenta, iluzorie. Considerate in planul rit-
murilor cosmice majore, deci din unghiul ciclu-
rilor cosmice maha-yuga, kalpa, manvantara, nu
numai existenta umana si istoria in sine — cu
toate imperiile si dinastiile ei, cu revolutiile si cu
contrarevolutiile ei fara numar — se dovedesc
efemere, intr-un anume fel ireale, dar Universul
insusi este golit de realitate, atita vreme cit, dupa
cum am vazut, Universurile se nasc necontenit
'din nenumaratii ‘pori ai corpului lui Visnu si
dispar la fel de repede ca un balon de spuma care
se sparge la suprafata apelor. Existenta in Timp
este, ontologic, o inexistenta, o irealitate. In acest
sens trebuie inteleasa afirmatia idealismului
indian, in primul rind a Vedantei, potrivit careia
lumea este iluzorie, lipsita de realitate; e lipsita
de realitate, deoarece durata ei "este limitata,
deoarece in perspectiva eternei intoarceri ea este
o nondurata. Masa de fata este ireala nu pentru
ca nu exista in intelesul propriu al cuvintului,
pentru ca ar fi o iluzie a simturilor noastre; caci
ea nu este o iluzie — in acest moment precis ea
exista; dar ramine iluzorie pentru ca nu va mai fi
peste zece mii sau o suta de mii de ani. Lumea
istorica, societatile si civilizatiile cladite cu greu
prin efortul a mii de generatii, toate, sint iluzorii,
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pentru ca, in planul ritmurilor cosmice, lumea
istorica dureaza cit cuprinsul unei clipe. Tragind
concluziile logice din lectia Timpului nesfirsit si a
Eternei Intoarceri, vedantinul, budistul, rsi-ul,
yoginul, sadhu-ul etc. renunta la lume si cauta
Realitatea Absoluta; pentru ca numai cunoas-
terea Absoluta ii ajuta sa se elibereze de iluzie, sa
destrame valul Mayei.

Renuntarea la lume nu este totusi singura
consecinta pe care un indian e indreptatit sa o
desprinda din descoperirea Timpului ciclic infinit.
Astazi incepem sa intelegem mai bine ca India a
cunoscut nu numai negarea si refuzul total al
lumii. Pomind tot de la dogma irealitatii funciare
a Cosmosului, spiritualitatea indiana a elaborat
si o cale care nu duce in mod necesar la asceza si
la renuntarea la lume. Este calea pe care o pro-
povaduieste, de exemplu, Krsna in Bhagavad-Gita>s:
phala-trsna-vairagya, adica ,renuntarea la roadele
propriilor fapte®, la profiturile care pot rezulta din
actiunile personale, nu insa la actiunea in sine.
Este calea pe care o releva continuarea mitului
despre Visnu si Indra, asupra caruia ne-am oprit
mai inainte.

Intr-adevar, umilit de revelatia lui Visnu, Indra
renunta la vocatia lui de zeu razboinic si se re-
trage in munti spre a se consacra celui mai aspru
ascetism. Cu alte cuvinte, el se pregateste sa
traga concluzia care i se pare a fi singura logica
dupa descoperirea irealitatii si a zadamiciei lumii.
Indra se gaseste In aceeasi situatie ca printul
Siddhartha indata dupa ce acesta isi parasise
palatul si sotiile la Kapilavastu si-si incepuse

5 Cf., de exemplu, Bhagavad-Gita, IV, 20; a se vedea

lucrarea noastra Techniques du Yoga (Gallimard, Paris,
1948), pp. 141 sq.
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chinuitoarele mortificari. Se punea insa intre-
barea daca un Rege al Zeilor, un sot, avea dreptul
sa desprinda astfel de concluzii dintr-o revelatie
de ordin metafizic, daca renuntarea si asceza lui
nu puneau cumva in pericol echilibrul lumii. Si,
intr-adevar, dupa putin timp, sotia lui, regina
Saci, indurerata ca fusese parasita, implora
ajutorul preotului-sfetnic Brhaspati. Luind-o de
mina, acesta se apropie de Indra, caruia ii
vorbeste indelung, nu numai despre virtutile vietii
contemplative, ci si despre importanta vietii
active, despre viata care-si gaseste realizarea
deplina in aceasta lume. Indra are astfel o a doua
revelatie: el intelege ca fiecare trebuie sa-si
urmeze calea si sa-si implineasca chemarea, -in
esentda deci — sa-si faca datoria. Iar, cum
menirea si datoria lui erau sa ramina Indra, isi
reia identitatea si isi continua faptele eroice, fara
orgoliu si fara infumurare, caci a inteles zadar-
nicia oricarei ,situatii®, fie ea si aceea de Rege al
Zeilor...

Aceasta urmare a mitului restabileste echili-
brul: important nu e totdeauna sa renuntam la
situatia noastra istorica trudindu-ne in zadar sa
ne reunim cu Fiinta Universala; important este sa
purtam mereu in cuget perspectivele Marelui
Timp, continuind sa ne indeplinim datoria in tim-
pul istoric. Este exact lectia pe care, in Bhaga-
vad-Gita, Krsna o da lui Arjuna. In India, aproape
ca peste tot in lumea arhaica,-aceasta deschidere
catre Marele Timp, obtinuta prin recitarea
periodica a miturilor, permite prelungirea nelimi-
tatd a unei anumite ordini — totodata metafizica,
etica si sociala —, ordine care nu conduce in nici
un fel la idolatrizarea Istoriei; caci perspectiva
Timpului mitic face din orice portiune de timp
istoric o iluzie.
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Asa cum am vazut, mitul Timpului ciclic si
infinit, spulberind iluziile urzite de ritmurile
minore ale Timpului — de timpul istoric adica —,
releva totodata precaritatea si, in cele din urma,
irealitatea ontologica a Universului, precum si
calea eliberarii noastre. Putem intr-adevar sa ne
salvam din legaturile Mayei fie pe cale contem-
plativa, renuntind la lume si practicind asceza si
tehnicile mistice aferente, fie pe cale activa,
continuind- s& raminem in lume, dar fara sa ne
mai bucuram de ,roadele faptelor noastre* (phala-
trsna-vairagya). Si intr-un caz, si in altul, impor-
tant este sa nu credem doar in realitatea formelor
care se nasc si se dezvolta in Timp; nu trebuie sa
pierdem din vedere niciodata ca astfel de forme
nu sint ,adevarate* decit in propriul lor plan de
referinta, dar ca, ontologic, ele sint lipsite de
substanta. Timpul, cum am spus mai sus, poate
deveni un instrument de cunoastere in sensul ca
e suficient sa proiectamn un lucru sau o fiinta in
planul Timpului cosmic, ca sa ne dam imediat
seama de irealitatea lor. Functia gnoseologica si
soteriologica a unei astfel de schimbari de per-
spectiva, obtinuta prin deschiderea catre ritmu-
rile majore ale timpului, este pusa in lumina
foarte convingitor de anumite mituri legate de
Maya lui Visnu.

Iata unul dintre aceste mituri, in varianta mo-
dema si populara povestita de Sri Ramakrishna®.
Cistigind favoarea lui Visnu prin austeritati fara

6 The Sayings of Sri Ramakrishna (Madras, 1938), cartea
IV, capitolul 22. Vezi alta versiune a aceluiasi mit dupa
Matsya Purana, povestita de H. Zimmer, Myths and Symbols,
PP- 27 sq. [trad. rom. cit. Sorin Marculescu, 1983, pp. 100
sqq. — n.t.].
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numar, unui ascet vestit, Narada, ii apare in fata
zeul, care se ofera sa-i indeplineasca orice
dorinta. ,Arata-mi puterea magica pe care o are
maya ta“, i cere Narada. Visnu consimte si ii face
semn sa-l1 urmeze. Dupa putin timp, gasindu-se
in plin soare pe un drum pustiu, iar lui Visnu
facindu-i-se sete, zeul il roaga pe ascet sa-i aduca
apa din micul sat care se zarea la citeva sute de
metri in fata lor. Narada aleargi si bate la usa
primei-case care-i iese in cale. Ii deschide o fata
deosebit de frumoasa. Ascetul o priveste indelung
si uitd pentru ce venise. Intra in casa, unde pa-
rintii tinerei il ‘primesc cu cinstea cuvenita unui
sfint. Si timpul trece. Narada se casatoreste pina
la urma cu fata si cunoaste bucuriile casniciei
si asprimea vietii de taran. Se scurg asa doispre-
zece ani. Narada are acum trei copii, iar dupa
moartea socrului- sau devine stapinul gospoda-
riei. In cursul celui de al doisprezecelea an insa,
ploi torentiale inunda regiunea. Intr-o noapte,
turmele ii sint inecate, casa i se prabuseste. Cu o
‘mina sprijinindu-si femeia, cu cealalta tinindu-si
doi copii, iar pe umar ducindu-l pe cel mai mic,
Narada infrunta anevoie apele. Insa povara e prea
mare. Copilul cel mic aluneca si cade in unde,
Narada se desprinde de ceilalti doi si se zbate
sa-l gaseasca, dar e prea tirziu: suvoiul 1-a dus
cu el, departe. Intre timp, apele ii inghit si pe
ceilalti doi copii, apoi,” dupa putin, si pe mama.
Narada e infrint la rindul lui si puhoiul il poarta
fara simtire, ca pe o bucata de lemn. Cind se
trezeste, aruncat pe o stinca, isi da seama de
toate nenorocirile care l-au lovit si izbucneste in
hohote de plins. Dar, deodata, aude un glas
cunoscut: ,Fiul meu, unde e apa pe care urma sa
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mi-o aduci? Te astept de mai bine de o juma-
tate de ceas!“ Narada intoarce capul si priveste. In
locul potopului care naruise totul, el vede cim-
purile pustii arzind sub soare. ,Intelegi acum
taina pe care o inchide maya mea?“ il intreaba
zeul.

De buna seama, Narada n-ar fi putut afirma ca
intelesese totul; dar ceva esential invatase: stia
acum ca Maya cosmica a lui Visnu se manifesta
prin Timp.

»Teroarea Timpului*

Mitul Timpului ciclic, adica al ciclurilor cos-
mice care se repeta la nesfirsit, nu este o inovatie
a gindirii indiene. Dupa cum am aratat in alta
parte?, societatile traditionale — cu reprezentarile
lor despre Timp atit de greu de inteles tocmai
pentru ca ele se exprima prin simboluri si
ritualuri al caror sens profund ne ramine uneori
inaccesibil — societatile traditionale imagineaza
existenta temporala a omului nu numai ca o
repetare ad infinitum a anumitor arhetipuri si
fapte exemplare, ci si ca o vesnica reluare dintru
inceput. Intr-adevar, simbolic si ritual lumea este
re-creata periodic. Cosmogoma se repeta cel putin
o data pe an, iar mitul cosmogonic serveste si
drept model pentru un mare numar de actiuni:
casatoria, de exemplu, sau vindecarile.

Care este sensul tuturor acestor mituri si al
tuturor acestor rituri? Sensul e ca lumea se naste,
se naruie, piere si se naste din nou intr-un ritm
foarte precipitat. Haosul si actul cosmogonic care-i

7 Le Mythe de I'Eternel Retour, passim.
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pune capat printr-o noua creatie sint reactuali-
zate periodic. Anul — sau ceea ce se intelege prin
acest cuvint — echivaleaza cu crearea, dainuirea si
distrugerea unei lumi, a unui Cosmos. Este foarte
probabil ca aceastd conceptie despre crearea si
nimicirea periodica a lumii, desi sustinuta de spec-
tacolul mortii si al invierii periodice a vegetatiei, nu
e cu toate acestea o creatie a societatilor agricole. O
intilnim in miturile sometatllor preagncole, fiind,
foarte plauzibil, o conceptie cu structura lunara.
Luna inregistreaza, intr-adevar, cele mai usor de
sesizat periodicitati si tocmai termenii referitori la
luna au fost folosm primii pentru a da expresie
masurarii timpului. Ritmurile lunare marcheaza
totdeauna o ,creatie* (luna noua), urmata de o
crestere (luna plina), de o descrestere si o ,moarte”
(cele trei nopti fara luna). Este foarte probabil ca
imaginea acestei eterne nasteri si morti a lunii sa fi
contribuit la cristalizarea intuitiilor primilor oameni
asupra periodicitatii Vietii si Mortii si sa fi generat,
ca urmare, mitul crearii si distrugerii ciclice a lumii.
Cele mai vechi mituri ale potopului dezvaluie o
structura si o origine lunare. Dupa fiecare potop,
un Stramos mitic da nasterée unei noi omeniri. Or,
cel mai frecvent, acest Stramos mitic capata chip de
animal lunar. (In etnologie se numesc astfel anima-
lele a caror viata manifesta o anumita alternanta, in
.primul rind aparitii si disparitii periodice.)

Pentru ,primitivi“ deci, Timpul este ciclic, lumea
este periodic creata si distrusa, iar simbolismul
lunar ,nastere-moarte-renastere” capata expresie
intr-un mare numar de mituri si rituri. De la o
astfel de mostenire imemoriala s-a pornit cind a fost
elaborata doctrina panindiana a virstelor lumii si a
ciclurilor cosmice. Bineinteles, imaginea arhetipala
a eternei nasteri, morti si renasteri lunare a fost
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sensibil modificatd de gindirea indiana. Este pro-
babil ca aspectul astronomic al unitatilor yuga a
fost influentat de speculatiile cosmologice si astro-
logice ale babilonienilor, dar nu ne vom opri aici
asupra acestor eventuale influente istorice pe care
India le va fi suferit din partea Mesopotamiei. Ce ne
intereseaza acum este sa punem in lumina faptul
-ca, marind tot mai cutezator durata si numarul
ciclurilor cosmice, indianul avea in vedere un scop
soteriologic. Inspaimintat de numaérul fara sfirsit de
nasteri si renasteri ale Universurilor, care era 1nsot1t
de un numar tot atit de urias de nasteri si renasteri
umane guvernate de legea karmei, indianul se ve-
dea intr-un fel obligat sa caute o iesire din acesta
roata cosmica si din aceste nenumarate transmi-
grari. Doctrinele si tehnicile mistice care urmaresc
eliberarea omului din suferintd si din ciclul infer-
nal . ,viata-moarte-renastere” isi insusesc imagi-
nile mitice ale ciclurilor cosmice, le amplifica si le
folosesc in scopurile lor de prozelitism. Eterna in-
toarcere echivaleaza pentru indienii epocii postve-
dice — adica pentru indienii care descoperisera
~suferinta existentei* — cu ciclul infinit de transmi-
grari generate de karma. Lumea de aici, iluzorie si
efemera, lumea samsdrei, a durerii si ignorantei,
este lumea care se petrece sub semnul Timpului.
Eliberarea din aceasta lume si obtinerea Salvarii
echivaleaza cu o eliberare de Timpul cosmic.

Simbolismul indian al abolirii Timpului

In sanscritd, cuvintul kdla e folosit atit cu
intelesul de perioade de timp, de durate infinite,
cit si cu cel de moment anumit — ca si in limbile
europene (de ex., ,What time is now?“). In cele



Simbolisme indiene ale timpului si eternitatii / 91

mai vechi texte, se subliniaza caracterul temporal
al tuturor Universurilor si al tuturor existentelor
posibile: ,Timpul a dat nastere la tot ce a fost si
va fi* (Ataharva Veda XIX, 54, 3). In Upanisade,
Brahman, Spiritul Universal, Fiinta Absoluta, e
conceput ca transcenzind Timpul, precum si ca
izvor si fundament a tot ce se manifesta in Timp:
~Stapin peste tot ce a fost si va fi, el este totodata
astazi si miine* (Kena-Up. IV, 13). lar Krsna,
revelindu-i-se lui Arjuna ca Zeu Cosmic, 1i spune:
-Eu sint Timpul [atot]puternic, distrugator de
lumi, pus in miscare aici spre a trage lumea
inapoi“ (Bhagavad-Gita XI, 32; [trad. rom. Sergiu
Al-George, 1971, p. 83 — n.t]).

Dupa cum se stie, Upanisadele disting doua
ipostaze ale lui Brahman, Fiinta Universala:
Jntruchipat si neintruchipat, muritor si nemu-
ritor, neclintit si miscator, cel-care-fiinteaza (sat)
si Celalalt (tyam)* (Brhadaranyaka-Upanisad 1],
3, 1; [trad. rom. Radu Bercea, 1993, p. 49 — n.tJ]).
Ceea ce inseamna ca atit Universul sub aspect
manifest si nonmanifest, cit si Spiritul in moda-
litatile lui de conditionat si nonconditionat rezida
in Cel Unic, in Brahman, care cumuleaza- toate
polaritatile si toate opozitiile. Iar Maitri-Upanisad
(VII, 11, 8), precizind aceasta bipolaritate a Fiintei
Universale in planul Timpului, deosebeste cele
~douad forme“ (dve rupe) ale lui Brahman (adica
infatisarile celor ,doua naturi® (dvaitibhava) ale
unei singure esente (tad ekkam), precum ,Timp si
Fara-Timp* (kalas ca akalaska). Cu alte cuvinte,
Timpul ca si Eternitatea sint cele doua aspecte
ale aceluiasi Principiu: in Brahman, nunc fluens
si nunc stans coincid. Maitri-Upanisad continua:
.Ceea ce preceda Soarele este Fara-Timp (akala)
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si nondivizat (akala); dar ceea ce incepe o data cu
Soarele este Timpul, care comporta diviziuni
(sakala) si a carui forma este Anul...“

Expresia ,ceea ce preceda Soarele* ar putea fi
inteleasa, si in plan cosmologic, ca referire la
perioada care a premers Creatiei — deoarece in
intervalele dintre perioadele maha-yuga sau pe-
rioadele kalpa, in cursul Marilor Nopti Cosmice,
durata nu mai exista —, dar aceasta expresie se
raporteazi mai ales la planul metafizic si
soteriologic, indicind adica situatia paradoxala a
celui care obtine iluminarea, care devine un jivan-
mukta, un ,eliberat in viata“ si care, astfel, de-
paseste Timpul, in sensul ca nu mai participa la
duratda. Chandogya-Upanisad (III, 11) afirma,
intr-adevar, ca pentru Intelept, pentru iluminat,
Soarele ramine nemiscat: ,lar dupa ce se va fi
inaltat la zenit, nu se va mai inalta, si nu va mai
cobori, ci ya sta in mijloc de unul singur. Despre
aceasta sint versurile: «Acolo [adicA in lumea
transcendentala a lui Bralunan] n-a apus si n-a
rasarit niciodata...» Intr-adevar, pentru el nici nu
rasare, nici nu apune, pentru el este in veci ziua,
pentru cel care stie astfel misterul (upanisad)
acesta al lui Brahman* [trad. rom. Radu Bercea,
1993, p. 163].

Este vorba in toate acestea, de buna seama, de
o imagine sensibila a transcendentei: la zenit,
deci in inaltul boltii ceresti, in ,Centrul Lumii®,
acolo unde devin posibile ruperea nivelurilor si
comunicarea intre cele trei zone cosmice, Soarele
(= Timpul) ramine nemiscat pentru ,cel ce stie;
nunc fluens se transforma paradoxal in nunc stans.
Iluminarea, comprehensiunea realizeaza miraco-
lul iesirii din Timp. Clipa paradoxala a iluminarii
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e comparata in textele vedice si upanisadice cu
fulgerul. Brahman se intelege dintr-o data, ca un
fulger (Kena-Up. IV, 4, 4). ,In fulger, Adevarul*
(Kausitaki-Up. IV, 2. Se stie ca aceeasi imagine:
fulger-iluminare spirituala, se intilneste in
metafizica greaca si in mistica crestina).

Sa ne oprim o clipa asupra acestei imagini
mitice: zenitul — care este atit Piscul Lumii, cit si
»,Centrul* prin excelenta, punctul infinitezimal
prin care trece Axa Cosmica (Axis Mundi). Am
aratat in capitolul precedent importanta acestui
simbolism pentru gindirea arhaica8. Un ,Centru“
reprezinta un punct ideal apartinind nu spatiului
profan, geometric, ci spatiului sacru, in care se
poate realiza comunicarea cu Cerul sau cu
Infemul; cu alte cuvinte, un ,Centru“ este locul
paradoxal al rupturii nivelurilor, punctul din care
se poate transcende lumea sensibila. Dar, prin
insusi faptul ca se transcende Universul, lumea
creata, se transcende implicit timpul, durata,
obtinindu-se stasisul, prezentul etern intemporal.

Solidaritatea dintre actul transcenderii spa-
tiului si actul transcenderii fluxului temporal este
excelent ilustratd de un mit legat de Nasterea lui
Buddha. Majjhima-Nikaya (III, p. 123) povesteste
cum, ,abia nascut, Bodhisattva isi propteste
talpile pe suprafata pamintului si, intors catre
nord, face sapte pasi mari adapostit sub o
umbrela alba. Priveste apoi imprejur paminturile
toate si spune cu vocea lui de taur: «Eu sint cel
mai inalt din lume, eu sint cel mai bun din lume,
eu sint cel mai in virsta din lume; aceasta este
ultima mea nastere; alta existenta de aici inainte
nu voi mai avea»“. Acest aspect mitic al Nasterii

8Cf. mai sus, p. 50 sq.
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lui Buddha a fost reluat ulterior, cu unele
variante, in textele Nikdya-Agama, Vinaya si in
biografiile lui Buddha®. Sapta padani — cei sapte
pasi care-l1 duc pe Buddha in virful lumii — au
capatat si expresie plastica, in arta .si in icono-
grafia budista. Simbolismul celor ,Sapte Pasi®
este destul de transparent!0. Enuntul ,Eu sint
cel mai inalt din lume* (aggo’ham asmi lokassa)
semnifica transcendenta spatiala a lui Buddha. El
a atins cu adevarat ,virful lumii“ (lokagge) tra-
versind cele sapte etaje cosmice, carora le co-
respund, se stie, cele sapte ceruri planetare. Prin
aceasta insa, el transcende si timpul, deoarece
in cosmologia indiana punctul din care a ince-
put creatia este virful, ca atare locul cel mai ,ve-
chi®“. De aceea, Buddha exclama: ,Eu sint cel mai
in virsta din lume* (jettho’ham asmi lokassa).
Caci, atingind virful cosmic, Buddha devine con-
temporan cu inceputul lumii. In mod magic, el a
abolit timpul si creatia si se afla in clipa atem-
porald care preceda cosmogonia. Ireversibi-
litatea timpului cosmic, lege crunta pentru toti
cei care traiesc in iluzie, asupra lui Buddha nu
mai actioneaza. Pentru el, timpul este reversibil si
chiar poate fi cunoscut dinainte: caci Buddha
cunoaste nu numai trecutul, ci si viitorul. Este
1mportant sa subliniem ideea ca Buddha, pe linga
faptul ca devine capabil sa desfiinteze timpul,

9 Intr-o lunga nota din traducerea sa dupa Mahapraj-
fiaparamitasastra de Nagarjuna, dl Etienne Lamotte a reunit
si a clasat textele cele mai importante; cf. Le Traité de la
Grande Vertu de Sagesse de Nagaruna, vo] I (Louvain,
1944), pp. 6 sq.

10 Mircea Eliade, ,Les Sept Pas du Bouddha* (Pro Regno
pro Sanctuario, Homunage Van der Leeuw, Nijkerk, 1950,
pp. 169-175).
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poate si sa-l parcurga invers (patiloman, scr.
pratiloman, ,in sens contrar“), iar aceasta apti-
tudine o vor detine si calugarii budisti, precum
si yoginii, care, inainte de a atinge starea de
Nlrvana ori de samadhi, practica o ,intoarcere in
urma“ ce le permite sa-si cunoasca existentele
anterioare.

»,Oul spart*

Alaturi de aceasta imagine a transcenderii
spatiului si timpului prin traversarea celor sapte
niveluri cosmice care-1 proiecteaza pe Buddha in
~Centrul* lumii si-i ingaduie totodata sa-si inte-
greze clipa atemporala ce preceda crearea lumii,
mai exista o imagine, care imbina in chip fericit
simbolismul spatiului cu cel al timpului. Intr-un
articol remarcabil, Paul Mus a atras atentia asu-
pra urmitorului text din Suttavibhanga!!: ,Cind o
gaina a facut oua, spune Buddha, opt sau zece
sau douasprezece, si cind, dupa ce s-a cuibarit
pe ele, le-a tinut la caldura si le-a clocit cit
trebuie, unul dintre puisori, prlmul cu virful
ghearei sau cu ciocul sparge coaja si iese teafar
din ou, ce vom spune despre el — ca este cel mai
mare sau cel mai mic dintre toti puisorii? — Il
vom numi cel mai mare, venerabile Gotama,
pentru ca este cel mai virstnic dintre ei. — Tot
astfel, o brahmane, intre fiintele care traiesc in

11" Suttavibhanga, Parajika 1, I, 4; cf. H. Oldenberg, Le
Bouddha (trad. A. Foucher), pp. 364-365; Paul Mus, ,La notion
de temps réversible dans la mythologie bouddhique” (extras din
Annuaire de UEcole pratique des Hautes Etudes, Section des
Sciences religieuses, 1938-1939, Melun, 1939), p. 13.
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necunoastere si sint ca si inchise, prizoniere in-
tr-un ou, eu am spart coaja ignorantei si sint
singurul din lume care a dobindit preafericita, uni-
versala demnitate de Buddha. Asadar, o brah-
mane, eu sint cea mai in virsta, cea mai nobila
dintre fiinte.”

Cum spune Paul Mus, ,o imagistica de o
simplitate inselatoare. Ca sa o intelegem mai
bine, trebuie sa ne amintim ca initierea brah-
manica era considerata o a doua nastere. Numele
cel mai frecvent al initiatilor era dvija: «nascut de
doua ori, twice-borm». Or, pasarile, serpii etc. pri-
meau si ei acelasi nume ca unii nascuti din ou.
Depunerea oualor era asimilata cu «prima nas-
tere», deci cu nasterea naturala a omului. Iesirea
din ou corespundea nasterii supranaturale a
initierii. De altfel, codurile brahmanice nu uita sa
stabileasca principiul dupa care initiatul este, din
punct de vedere social, superiorul, mai marele in
virsta decit noninitiatul, oricare ar fi raporturile
de virsta fizica sau de rudenie dintre ei* (Mus, op.
cit., pp. 13-14).

Dar nu numai atit. ,Cum s-ar fi putut descrie,
chiar metaforic, nasterea supranaturalda a lui
Buddha punind-o sub semnul similitudinii cu
spargerea oului in care se afla inchis, in potentia,
«Primul nascut» (jyestha) al Universului, fara ca
ascultatorului sa nu-i vina in minte, firesc, «oul
cosmic» al traditiilor brahmanice, din care a iesit,
in zorii timpurilor, Zeul primordial al creatiei, nu-
mit in diferite chipuri — Embrionul de Aur (Hy-
ranya-garbha), Tatal sau Stapinul Creatorilor (Pra-
japati), Agni (Zeul Focului si Focul Ritual) sau
brahman (principiu sacrificial, «rugaciune», text al
imnurilor etc., divinizat)?* (Mus, p. 14). Stim insa
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ca ,oul cosmic* este ,identificat formal cu Anul,
expresie simbolica a Timpului cosmic: samsara,
alta imagine a duratei ciclice, redusa la cauzele
ei, corespunde deci exact oului mitic* (ibid., p. 14,
nota 1).

In felul acesta, actul de transcendere a Tim-
pului capata expresie printr-un simbolism totodata
cosmologic si spatial. A sparge invelisul oului in-
seamna, in parabola lui Buddha, a desfiinta sam-
sara, roata existentelor, adica a transcende atit
Spatiul cosmic, cit si Timpul ciclic. Si in cazul
acesta, Buddha foloseste imagini analoge celor cu
care ne obisnuisera Vedele si Upanisadele. Soarele
imobil la zenit, din Chandogya-Upanisad, este un
simbol spatial care exprima actul paradoxal al
evadarii din Cosmos cu aceeasi forta cu care o face
imaginea budista a oului spart. Vom avea prilejul sa
intilnim si alte asemenea imagini arhetipale folosite
spre a simboliza transcenderea, prezentind citeva
aspecte ale practicilor yogico-tantrice.

Filozofia Timpului in budism

Simbolismul celor Sapte Pasi ai lui Buddha si
cel al Oului Cosmic implica reversibilitatea timpu-
lui si va trebui sa revenim asupra acestui proces
paradoxal. In prealabil insa, trebuie sa prezentam
in linii mari filozofia timpului elaborata de bu-
dism, in special de budismul mahayanicl2. Si

12 Elementele acestei filozofii pot fi gasite in doua volume
de F. Scerbatki ,Buddhist Logic" (Leningrad, 1930-1932,
Bibliotheca Buddhica) si in amplul studiu al lui Louis de la
Vallée-Poussin, .Documents d’Abhidharma: la Controverse
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*
pentru budisti, timpul este un flux continuu
(sar_ntc'ma), iar, datorita tocmai fluiditatii lui, orice
forma“ care se manifesta in timp este nu numai
perisabila, ci si ontologic ireala. Filozofii Mahaya-
nei au reluat amplu ideea a ceea ce am putea
numi instantaneitatea timpului, adica fluiditatea
si, in ultima instanta, nonrealitatea clipei pre-
zente care se transforma necontenit in trecut, in
nonexistenta. Pentru filozoful budist, scrie Scer-
batki, ,existenta si nonexistenta nu sint infati-
sarile diferite ale unui lucru, ci lucrul in sine.
Sau, cum spune Santarak’sita, LJhatura oricarui
existent este propria lui instantaneitate (alcatuita
dintr-un numar enorm) de stasisuri si de distru-
geri* (Tattva-sangraha, p. 197; Scerbatki, Buddhist
Logic 1, pp. 94 sq.). Distrugerea la care se refera
Santaraksita nu e distrugerea empirica, de exem-
plu, a unui vas care se sparge cazind la pamint,
ci neantizarea intrinseca si continua a orica-
rui existent angrenat in Timp. Motiv pentru care
Vasubandhu scrie: ,Deoarece neantizarea este
instantanee si neintrerupta, nu existad miscare
(reala)“13. Miscarea, deci si timpul in sine, durata,
sint pentru budism un postulat pragmatic, asa
cum e considerat si egoul individual; dar, prin

du Temps* (Mélanges chinois et bouddhiques, V, Bruxelles,
1937, pp. 1-158). Vezi si S. Schayer, Contributions to the
Problem of Time in Indian Philosophy (Cracovia, 1938) si
Ananda K. Coomaraswamy, Time and Eternity (Ascona,
1947), pp. 30 sq.

13 Abhidharmakosa IV, 1, citat de Coomaraswamy, op. cit.,
p. 58. Vezi traducerea comentata a lui Louis de la Vallée-
Poussin, L’'Abhidharmoko¢a de Vasubandhu, 5 vol. (Paris,
1923-19351).
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calitatea ei de concept, miscarea nu corespunde
unei reahtatl exterioare, caci este ,ceva“ construit
de noi insine. Fluiditatea si instantaneitatea
lumii sensibile, continua ei neantizare reprezinta
formula mahayanica prin excelenta folosita pen-
tru a exprima irealitatea lumii temporale. Din
conceptia mahayanica despre timp s-a desprins
uneori concluzia ca pentru filozofii Marelui Ve-
hicol miscarea este discontinua, ca ,miscarea e
compusa dintr-o serie de imobilitati* (Scerbatki).
Dar, dupa cum observa pe drept cuvint Cooma-
raswamy (op. cit., p. 60), o linie nu e alcatuita
dintr-un sir nesfirsit de puncte, ci se prezinta ca
un continuum. Vasubandhu insusi spune: ,cli-
pele isi iau necontenit zborul“ (nirantara-ksana-
utpada). Termenul samtana, pe care Scerbatki il
traduce prin ,serie, etimologic inseamna ,con-
tinuum®.

Toate acestea nu sint lucruri noi. Logicienii si
metafizicienii Marelui Vehicol n-au facut altceva
decit sa duca pina la limitele lor extreme intuitiile
panindiene asupra irealitatii ontologice a tot ce
exista in Timp. Fluiditatea ascunde irealitatea.
Singura speranta si singura cale de salvare sint
Buddha, care a revelat Dharma (realitatea abso-
luta) si a aratat drumul citre Nirvana. In predicile
lui, Buddha reia neobosit tema centrala a me-
sajului sau: tot ce e conditionat este ireal; si nu
uita niciodata sa adauge: ,Asta nu sint eu“ (na me
so atta). Pentru ca el, Buddha, este totuna cu
Dharma si, in consecinta, e ,simplu, noncompus®
(asankhata) si ,atemporal, fara-timp* (akaliko,
cum spune Anguttara Nikaya IV, 359-406). De
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multe ori, Buddha aminteste ca ,transcende
eonii“ (kappatito... vipumatto), ca ,nu e om al
eonilor* (akkapiyo), adica nu este prins cu
adevarat in fluxul ciclic al timpului, ca a depasit
Timpul cosmic!4. Pentru el, spune Samyutta
Nikaya (I, '141), ,nu exista nici trecut, nici viitor*
(na lassa paccha na purattham atthi). Pentru
Buddha, toate timpurile sint aduse in prezent
(Visuddhi Magga, 411); ceea ce inseamna ca el a
abolit ireversibilitatea timpului.

Prezentul-total, prezentul eterm al misticilor
este stasisul, nondurata. Transpusa in sim-
bolismul spatial, nondurata — prezentul eterm —
este imobilitatea. Intr-adevar, pentru a denumi
starea nonconditionata de Buddha sau de eli-
berat, budismul — ca si Yoga de altfel — foloseste
expresii care se refera la nemiscare, la stasis. ,Cel
a carui gindire e neclintita® (thita-citto; Digha
Nikaya I, 157), ,cel al carui spirit e neclintit”
(thit'atta, ibid. 1, 57 etc.), ,stabil, imobil* etc. Sa
nu uitam ca prima si cea mai simpla definitie
pentru Yoga este cea data de Pataijjali insusi la
inceputul operei Yoga-Siitra (I, 2): yogas cittavrt-
tinirodhah, adica: ,Yoga este suprimarea starilor
de constiinta“. Suprimarea insa e numai scopul
final. Yoginul incepe prin ,a opri“, prin ,a imo-
biliza“ starile proprii de constiinta, fluxul sau
psihomental. (Sensul cel mai uzual al lui nirodha
este de altfel cel de ,restrictie, obstructie®, faptul
de a inchide, de a ingradi etc.). Vom reveni
asupra consecintelor pe care le poate avea o astfel

14 Sutta Nipata, 373, 860 etc., precum si alte texte,
adunate de Coomaraswamy, op. cit., pp. 40 sq.
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de ,oprire, de ,imobilizare” a starilor de consti-
inta'la nivelul experientei timpului la yogini.

Cel ,a carui gindire e neclintita“ si pentru care
timpul nu mai curge traieste intr-un prezent etern,
in nunc stans. Clipa, momentul de fata, nunc-ul,
poarta . in sanscrita numele de ksana, iar in pali —
khanal5. Prin ksana, prin ,moment”, se masoara
timpul. Dar acelasi termen are si intelesu. de
~moment favorabil, opportunity*, iar pentru Buddha
se poate iesi din timp tocmai prin intermediul unui
astfel de ,moment favorabil*. Buddha recomands,
intr-adevar, ,sa nu se piarda momentul®, caci ,cei
ce vor pierde momentul vor plinge®“. El ii fericeste
‘pe calugarii ,care au prins ,momentul” (khano vo
patiladdho) si-i deplinge pe cei ,al caror moment
a trecut" (khanatita; Sarmnyuta Nikaya IV, 126). Ceea
ce inseamna ca, dupa lungul drum strabatut in
timpul cosmic prin nenumaratele existente, ilumi-
narea este instantanee (eka-ksana). Iluminarea
instantanee (eka-ksanabhisanbodhi), cum o nu-
mesc autorii mahayanici, vrea sa spuna ca inte-
legerea Realitatii se produce dintr-o data, ca un
Jfulger. Este aceeasi imagistica verbala intemeiata
pe simbolismul fulgerului, pe care am mai intilnit-o
in textele upanisadice. Un moment oarecare, un
kksana oarecare poate deveni ,momentul favorabil®,
clipa paradoxala care suspenda durata si care-1
proiecteaza pe calugarul budist in nunc stans,
intr-un prezent etern. Acest prezent nu mai face
parte din timp, din durat3; el este calitativ diferit
de ,prezentul“ nostru profan, de acest prezent
precar care abia isi face loc printre doua nonen-

15 Vezi Louis de la Vallée-Poussin, ,.Notes sur le «smoment»
ou ksana des bouddhistes” (Rocznik Orientalistezny, vol. VIII,
1931, pp. 1-13); Coomaraswamy, op. cit., pp. 56 sq.
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titati — trecutul si viitorul — si care se ya stinge o
data cu moartea noastra. ,Momentul favorabil* al
iluminarii e comparabil cu fulgerul care aduce re-
velatia sau cu extazul mistic, si care se prelun-
geste paradoxal dincolo de timp.

Imagini si paradoxuri

Sa notam ca toate aceste imagini prin mij-
locirea carora se incearca -exprimarea actului
paradoxal al ,iesirii din timp" ramin valabile si
pentru a exprima trecerea de la ignoranta la
iluminare (sau, cu alte cuvinte, de la ,moarte" la
~viata®“, de la conditionat la nonconditionat etc.).
Grosso modo, le putem grupa in trei categorii: 1.
imagini care ‘indica abolirea timpului si, prin
aceasta, iluminarea, printr-o rupere a nivelurilor
(,Oul spart, Fulgerul, Cei sapte Pasi ai lui
Buddha etc.); 2. cele care exprima o situatie de
neconceput (imobilitatea Soarelui la zenit, blo-
carea fluxului starilor de constiinta, oprirea com-
pleta a respiratiei in practicile Yoga etc.); 3. in
sfirsit, imaginea contradictorie a ,momentului
favorabil®, secventa temporala transfigurata in
~clipa a iluminarii“. Ultimele doua categorii de
imagini indica si ele o rupere de niveluri, pentru
ca scot in evidenta trecerea paradoxala de la o
stare ,normala“ in plan profan (miscarea soarelui,
fluxul constiintei etc.), la alta, ,paradoxala® (imo-
bilitatea soarelui etc.), sau implica transsubstan-
tializarea care are loc in chiar interiorul momen-
tului temporal. (Dupa cum se stie, trecerea de la
durata. profana la timpul sacru declansata prin-
tr-un ritual se obtine si ea printr-o ,rupere a
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nivelurilor*: timpul liturgic nu continua durata
profana in care se insereaza, ci, paradoxal, timpul
ultimului ritual oficiat. Cf. lucrarea noastra Traité
d’'Histoire des Religions, pp. 332 sq. [trad. rom.
cit. Mariana Noica, 1992, pp. 355 sq. — n.t]).
Structura acestor imagini nu ne poate surprinde.
Orice simbolism al transcenderii este paradoxal si
imposibil de conceput in plan profan. Simbolul cel
mai raspindit pentru a exprima ruperea nivelurilor
si- patrunderea in ,Llumea cealalta“, in lumea
suprasensibila (fie ea lumea celor morti sau cea a
zeitatilor) este ,trecerea dificila“, muchia briciului.
.E greu de mers pe lama ascutita a briciului, spun
poetii ca sa exprime dificultatile drumului (care
duce la cunoasterea suprema)“, afirma Katha-
Upanisad (IlI, 14). Ne amintim de textul evanghelic:
~oi strimta este poarta si ingusta este calea care
duce la viata, si putini sint cei care o afla* (Matei
VII, 14; [trad. rom. Vasile Radu si Gala Galaction,
1939, p. 1105 — n.t]). ,Poarta strimta®“, muchia
briciului, puntea ingusta si primejdioasa inca nu
epuizeaza bogatia acestui simbolism. Alte imagini
infatiseaza situatii aparent fara iesire. Eroul unei
povestiri initiatice trebui€ sa treaca ,pe unde noap-
tea se intilneste cu ziua“, sa gaseasca o poarta
intr-un zid care nu tradeaza nici una, sa urce la
cer printr-un loc care se intredeschide trecerii
doar o clipa, sa se strecoare printre doua pietre de
moara care macina intruna ori printre doua stinci
care se bat cap in cap fara ragaz, ori printre
maxilarele unui monstru etc.!6. Toate aceste

16 Despre aceste motive, vezi 'A.B. Cook, Zeus III, 2
(Cambridge, 1940), Appendix P: ,Floating Islands“ (pp. 975~
1016); Ananda Coomarasway, ,Symplegades" (Studies and
Essays in the History of Science and Learning offered in
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imagini mitice exprima nevoia de a transcende
contrariile, de' a aboli polaritatea care caracte-
rizeaza conditia umana, pentru a atinge realitatea
ultima. Cum spunea Coomaraswamy: ,cel ce vrea
sa patrunda din lumea aceasta in cealalta ori
sa se intoarca de acolo trebuie sa o faca in in-
tervalul unidimensional si atemporal care se-
para forte manifeste dar contrare, printre care nu
se poate trece decit instantaneu“ (Symplegades,
p. 486). ‘

Intr-adevar, daca pentru gindirea indiana con-
ditia umana se defineste prin coexistenta contra-
riilor, eliberarea (adica abolirea conditiei umane)
echivaleaza cu o stare nonconditionata care depa-
seste contrariile sau, ceea ce e acelasi lucru, cu o
stare in care contrariile coincid. Ne amintim ca
Maitri-Upanisad, referindu-se la aspectul mani-
fest si la cel nonmanifest ale Fiintei, deosebeste
cele ,doua forme* ale lui Brahman, ca ,Timp si
Fara-Timp*“. Pentru Intelept, Brahman joaca ro-
lul de model exemplar: eliberarea este o ,imitare a
lui Brahman*. Inseamna ca, pentru ,cel ce stie®,
~Timpul® si ,Fara-Timpul® isi pierd tensiunea de
opuse: nu se mai deosebesc unul de celalalt. Spre
a ilustra aceasta situatie paradoxald obtinuta
prin abolirea ,perechilor de contrarii®, gindirea in-
diana, ca orice gindire arhaica, foloseste imagini
a caror structura insasi include contradictia
(imagini de tipul: de gasit o poarta intr-un zid
care nu tradeaza nici una).

Coincidenta contrariilor este si mai bine pusa
in evidenta prin imaginea ,clipei* (ksana) care se
Homage to George Sarton, New York, 1947, pp. 463-488);
Eliade, Le Chamanisme et les techniques archaiques de
l'extase (Paris, 1951}, pp. 419 sq. si passim.
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transforma in ,moment favorabil“. Aparent, nimic
nu deosebeste un fragment oarecare de Timp
profan de clipa intemporala obtinuta prin ilumi-
nare. Pentru a intelege bine structura si functia
unei astfel de-imagini, trebuie sa ne amintim
dialectica sacrului: un obiect oarecare devine
paradoxal o hierofanie, un receptacul al sacrului,
continuind totusi sa participe la mediul lui
cosmic inconjurator (o piatra sacra ramine mai
departe o piatra oarecare etc.!7). Din acest punct
de vedere, imaginea ,momentului favorabil® ex-
prima paradoxul coincidentei contrariilor cu si
mai multa forta decit imaginile situatiilor con-
tradictorii (de felul: imobilitatea Soarelui etc.).

Tehnicile , iesirii din Timp*“

[luminarea instantanee, saltul paradoxal in
afara Timpului, se obtine printr-o indelunga
disciplina, care comporta atit o filozofie, cit si o
tehnica mistica. Mentionam citeva tehnici care
urmaresc oprirea fluxului temporal. Cea mai
obisnuita si cea cu adevarat panindiana este
pranayama, ritmarea respiratiei. Dintru inceput,
0 observatie pe care o socotim importanta: desi
telul ei ultim este sa depaseasca conditia umana,
practica Yoga procedeaza initial tocmai prin a o
restaura si a o ameliora, prin a-i da o amploare si
o maretie care par inaccesibile profanilor. Nu ne
gindim neaparat la Hatha-Yoga, al carei scop clar
este stapinirea absoluta a corpului si a psihis-

\7 Despre dialectica sacrului, a se vedea lucrarea noastra
Traité d’'Histoire des Religions, pp. 15 sq. [trad. rom. cit.
Mariana Noica, 1992, pp. 21 sq. — n.t.].
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mului uman. Dar toate formele de Yoga implica o
transformare prealabila a omului profan — slab,
imprastiat, sclavul corpului sdu si incapabil de
un efort mental adevarat — intr-un Om plin de
stralucire: cu o perfecta sanatate fizica, stapin
absolut pe corpul sau si pe viata sa psihomen-
tala, capabil sa se concentreze, constient de sine
insusi. Pina la urma, Yoga tinde sa depaseasca
nu numai omul profan, omul de toate zilele, ci
chiar un astfel de om perfect.

In termeni cosmologici (si, pentru a patrunde
in gindirea indiana, este totdeauna nevoie de
aceasta cheie), Yoga face efortul de a depasi
conditia cosmica pormind tocmai de la un Cosmos
peifect, nu de la un Haos. Or, fiziologia si viata
psihomentala a omului profan seamana foarte
bine cu un haos. Practica Yoga incepe prin a or-
ganiza acest haos, prin — sa-i spunem pe nume
— cosmizarea lui. Pranayamna, ritmarea respiratiei,
il transforma incetul cu incetul pe yoghin intr-un
Cosmos!8: respiratia nu-i mai este aritmica,
gindirea nu-i mai e dispersata, circulatia forte-
lor psihomentale nu-i mai este anarhica. Or,
disciplinindu-si astfel respiratia, yoghinul actio-
neaza direct asupra timpului pe care-l1 traieste.
Si nu existd practicant al disciplinei Yoga care
sa nu fi experimentat in cursul exercitiilor sale
respiratorii o cu totul alta calitate a timpului. S-a
incercat zadamic descrierea acestei experiente
a timpului trait in decursul pranayamei, care a
fost comparat cu clipele de inaltare sufleteasca

18 Cf. lucrarea noastra .Cosmical Homology and Yoga“
(Journal of the Indian Society of Oriental Art, Calcutta, 1937,
Pp- 188-203). Despre pranayama, a se vedea Techniques du
Yoga, pp. 75 sq.
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ale ascultarii unei muzici de calitate, cu in-
cintarea dragostei, ‘cu seninatatea si plenitu-
dinea rugaciunii. Sigur este ca, incetinind pro-
gresiv ritmul respiratiei, prelungind din ce
in -ce mai mult expiratia si inspiratia si facind
0 pauza cit mai lunga intre aceste doua mo-
mente ale respiratiei, yoghinul traieste alt timp
decit al nostru!®. Doua aspecte ni se par impor-
tante in practica pranayamei: 1. yoghinul incepe
prin a-si ,cosmiza“ corpul si viata psihomen-
tala; 2. prin pranayama, yoghinul se poate in-
sera, dupa dorinta, in diferite ritmuri ale tim-
pului trait. Patafijali recomanda, in maniera sa
extrem de concisa, ,controlul momentelor si al

19 Este posibil chiar ca ritmarea respiratiei sa aiba
consecinte considerabile asupra fiziologiei yoghinului. Nu am
nici o competentd in acest domeniu, dar am fost izbit, la
Rishikesh 'si in alte parti din Himalaya, de exceptionala
conditie fizica a yoghinilor, cu toate ca se hranesc cu foarte
putin. Unul dintre vecinii kutiar-ului meu din Rishikesh era
un naga, un ascet gol, care-si petrecea aproape intreaga
noapte practicind prandydma’si care nu minca niciodati mai
mult de un pumn de orez. Avea corpul unui atlet perfect: nu
trada nici un semn de subalimentare sau de oboseala. M-am
intrebat cum de nu-i era niciodata foame. ,Nu traiesc decit
ziua, mi-a raspuns el. In timpul noptii imi reduc numarul
respiratiilor la o zecime.* Nu-sint prea sigur ca am inteles ce
voia sa spuna, dar, probabil, aceasta insemna pur si simplu
ca, durata vitala masurindu-se dupa numarul de inspiratii si
expiratii si pentru ca in timpul noptii reducea acest numar la
o zecime din normal, el traia astfel in 10 ore ale timpului
nostru numai a zecea parte, deci o ora. Socotitd in ore-
respiratie, o zi de 24 de ore solare nu avea pentru el decit 12
pind la 13 ore-respiralie, asa incit corpul sdau se uza si
imbatrinea mai incet decit al nostru: prin urmare, el minca
un pumn de orez nu o data la 24 de ore, ci la 12 sau la 13
ore. E o simipla ipoteza si nu insist asupra ei. Dar, din cite
stiu, nu s-a dat inca o explicalie satisfacatoare tineretii
uimitoare a yoghinilor. ’
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continuitatii lor* (Yoga Siitra 3, 52). Tratatele
yoghico-tantrice ulterioare dau mai multe de-
talii asupra acestui ,control® al timpului. Ka-
lacakra Tantra, de exemplu, merge destul de de-
parte: pune iIn relatie inspiratia si expiratia
cu ziua si cu noaptea, apoi chiar cu perioadele
de cincisprezece zile, cu lunile, cu anii, ajun-
gind progresiv pina la cele mai ample cicluri
cosmice?0. Ceea ce inseamna ca, prin ritmul
sau respirator, yoghinul repeta si retraieste in-
tr-un fel Marele Timp cosmic, crearile si distru-
gerile periodice ale Universurilor. Scopul exer-
citiului este dublu. Pe de o parte, yoghinul ajunge
sa-si identifice propriile momente respiratorii
cu ritmurile Marelui Timp cosmic, realizind in
felul acesta relativitatea si, in ultima instanta,
irealitatea timpului. Pe de alta parte insa, el do-
bindeste reversibilitatea fluxului temporal (sara),
in sensul ca se intoarce in trecut, ca isi retra-
ieste existentele anterioare si ,arde” — cum spun
textele — consecintele actelor sale de mai inainte,
ca le anuleaza, spre a scapa de urmarile lor
karmice.

Se simte intr-un astfel de exercitiu de prana-
yama vointa de a retrai ritmurile Marelui Timp.
cosmic: este o experienta intru citva asemanatoare
cu cea a lui Narada, povestita mai sus, experienta
realizata insa de data aceasta voit si constient. Ca
afirmatia e intemeiata o dovedeste asimilarea celor
doua ,vene mistice®, ida si pingala, cu Luna si cu

2 Kalacakra Tantra, citat de Mario E. Carelli in prefata
editiei sale a Sekoddesatika, pp. 16 sq.; vezi ,Sekoddesatika
of Nadapada (Naropa), being a Commentary of the Sekoddesa
Section of the Kalacakra Tantra“, Gaekwad Oriental Series,
vol. XC, Baroda, 1941).
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Soarele2l. Se stie ca in fiziologia mistica Yoga ida
si pingala sint cele doua canale prin care circula
energia psihovitala in interiorul corpului ome-
nesc. Asimilarea acestor doua vene mistice cu
Luna si cu Soarele desavirseste operatia pe care
am numit-o ,cosmizarea“ yoghinului. Corpul lui
mistic devine un microcosmos. Inspiratia lui co-
respunde miscarii Soarelui pe cer, deci Zilei, iar
expiratia — Lunii, adica Noptii. Prin aceasta, rit-
mul respirator al yoghinului ajunge sa se inte-
greze perfect in ritmul Marelui Timp cosmic.
Aceasta integrare in Marele Timp cosmic nu
desfiinteaza insa Timpul ca atare; numai rit-
murile se schimba: yoghinul traieste un Timp
cosmic, continuind totusi sa vietuiasca. in Timp.
Dar telul sau ultim este sa iasa din Timp. Este
ceea ce se intimpla cu adevarat atunci cind
yoghinul reuseste sa unifice cele doua curente de
energie psihovitala care circula prin ida si
pingala. Printr-un proces prea dificil de explicat
in citeva cuvinte, yoghinul isi opreste respira-
tia si, unind cele doua curente, le concentreaza
si le obliga sa circule printr-o a treia ,vena“, su-
sumna, care se afla in ,centru“. Or, spune Hatha-
yoga-pradipika (IV, 16-17), ,Susumnmna devoreaza
Timpul“. Aceasta unificare paradoxala a celor doua
vene mistice ida si pingala, a celor doua fluxuri
polare, echivaleaza cu unificarea Soarelui cu
Luna, deci cu abolirea Cosmosului, cu reintegra-
rea contrariilor — ceea ce inseamna ca yoghinul

2l Vezi textele culese de P.C. Bagchi, .Some Technical
Terms of the Tantras* (The Calcutta Oriental Journal 1, 2,
noiembrie, 1934, pp. 75-88), in special pp. 82 sq., si
Shashibhusan Dasgupta, Obscure Religious Cults (Calcutta,
1946), pp. 274 sq.
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transcende totodata Universul creat si Timpul
care-1 guverneaza. Sa ne amintim imaginea mitica
a oului a carui coaja o sparge Buddha. Ceva
asemanator se intimpla cu yoghinul -care-si
~concentreaza“ suflul in suswnna: el sparge
invelisul microcosmosului sau, transcende lumea
conditionata care exista in timp. Un numar
considerabil de texte yoghice si tantrice fac referire
la aceasta stare neconditionata si intemporala, in
care ,nu exista nici zi, nici noapte®, in care ,nu
mai sint boli, nici batrinete* — expresii naive si
aproximative ale ,esirii din Timp®. A transcende
»Ziua si noaptea“ inseamna a transcende con-
trariile; ceea ce in planul temporal corespunde
trecerii prin ,poarta strimta“ din planul spatial.
Aceasta experienta yoghico-tantrica pregateste si
accelereaza atingerea starii de samadhi, care se
traduce obisnuit prin ,extaz®, dar careia preferam
sa-i spunem enstaza. Yoghinul devine pina la
urma un jiwwan-mukta, un ,eliberat in viata“. Nu
ne putem reprezenta existenta lui, caci ea e
paradoxala. Daca trebuie sa o credem, un jivan-
mukta nu mai traieste in Timp, in timpul nostru
de aici, ci intr-un prezent etern, in nunc stans,
expresie prin care Boethius definea eternitatea.
Experientele yoghico-tantrice la care ne-am
referit mai sus nu epuizeaza insa tehnica indiana
a ,esirii din Timp“. Dintr-un anumit punct de
vedere, am putea spune chiar ca Yoga ca atare
urmareste eliberarea omului din sclavia Timpului.
Orice exercitiu de concentrare sau de medita-
tie yoghica il ,izoleaza“ pe cel care-l1 practica, il
sustrage fluxului vietii psihomentale si, in con-.
secinta, slabeste presiunea Timpului. Se reali-
zeaza mai mult: ,distrugerea subconstientului* si
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~combustia® vasanelor, urmarite de yoghini. Se
cunoaste importanta considerabila acordata de
Yoga vietii subliminale, desemnata prin terme-
nul vasana. ,Vasanele isi au originea in me-
morie“, scrie Vyasa (comentarii la Yoga Siitra IV,
9), dar nu numai in memoria individuala, care
pentru hindus contine atit amintirea existentei
actuale, cit si reziduurile karmice ale nenumara-
telor existente anterioare. Aceste vasane repre-
zinta in plus intreaga memorie colectiva care se
transmite prin limbaj si traditii: este vorba in-
tr-un anumit fel de inconstientul colectiv al pro-
fesorului Jung. . ) ,

Cautind sa modifice subconstientul si pina
la urma sa-l1 ,purifice*, sa-1 ,arda“ si sa-1 ,dis-
truga“?2, yoghinul se straduieste sa se elibereze
de memorie, adicA sa anuleze opera Timpului
Ceea ce nu este, de altfel, o particularitate a teh-
nicilor indiene. Se stie ca un mistic de valoarea
lui Meister Eckhart repéta neincetat ca ,nu exista
obstacol mai mare in calea Unirii cu Dumnezeu
decit Timpul“, ca Timpul il impiedica pe om sa-1
cunoasca pe Dumnezeu etc. In legatura cu aceasta,
nu e lipsit de interes sa mai amintim ca so-
cietatile arhaice ,distrug* periodic lumea spre a o
putea ,reface" si, prin urmare, spre a trai intr-un
Univers ,nou®, fara ,pacat* — adica fara ,istorie",
fara memorie. Un mare numar de ritualuri pe-
riodice urmaresc si ele ,curatirea“ colectiva de

22 O astfel de prezumtie va parea foarte probabil zadar-
nica, daca nu periculoasa, in ochii psihologilor occidentali.
Declinindu-ne orice calitate de a interveni in disputa, tinem
sa amintim, pe de o parte, extraordinara stiinta psihologica a
yoghinilor si a adeptilor vietii spirituale din India, iar, pe de
alta parte, ignoranta savantilor occidentali cu privire la
realitatea psihologica a experientelor yogice.
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~pacate” (marturisiri publice, tapul ispasitor etc.),
in ultima instanta — abolirea trecutului. Toate
acestea dovedesc, ni se pare, ca nu exista discon-
tinuitate intre omul societatilor arhaice si misti-
cul apartinind marilor religii istorice: si unul, si
altul lupta la fel de intens, desi cu mijloace dife-
rite, contra memoriei si a Timpului.

Deprecierea metafizica a Timpului si lupta im-
potriva ,memoriei* incA nu epuizeaza atitudinea
spiritualitatii indiene fata de Timp si Istorie. Sa ne
amintim lectia miturilor despre Indra si Narada:
Maya se manifesta prin Timp, dar Maya insasi nu
este decit forta creatoare si, mai ales, forta
cosmogonica a antel Absolute (= Siva, Visnu): cu
alte cuvinte, in ultima instantd Marea Iuzie cos-
mica este o hierofanie. Acest Adevar, revelat in
mituri de o serie de imagini si de ,intimplari®, este
expus mai sistematic in Upanisade23 si de catre
filozofii ulteriori: fundamentul ultim al lucrurilor,
Grund-ul, este alcatuit, s-a spus, simultan din Maya
si din Spiritul Absolut, din Iluzie si Realitate, din
Timp si Eternitate. Identificind toate ,contrariile®
in acelasi si unic Vid universal ($iinya), unii filo-
zofi mahayanici (ca Nagarjuna) si mai ales diver-
sele scoli tantrice, budiste (Vajrayana) si hinduiste
au ajuns la concluzii asemanatoare. Faptul nu tre-
buie sa ne surprinda. atita timp cit cunoastem
selea spiritualitatii indiene de a depasi contrariile si
tensiunile polare, de a unifica Realul, de a-l reinte-
gra pe Unu primordial. Daca Timpul, in ipostaza lui
de Maya, este si el o manifestare a Divinului, a trai
in Timp nu constituie in sine o ,fapta rea®: , fapta
rea“ inseamna sa credem ca nu exista nimic in
afara Timpului. Sintem devorati de Timp nu
pentru ca traim in Timp, ci pentru ca credem in

23 Cf. mai sus, pp. 91 sq.
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realitatea lui si, prin aceasta, uitam sau dispre-
tuim Eternitatea.

Concluzia aceasta nu este lipsita de importanta;
prea sintem inclinati sa reducem spiritualitatea
indiana la porzitiile ei extreme, puternic ,specia-
lizate* si totodata accesibile numai Inteleptilor si
misticilor, si pierdem din vedere pozitiile pamndlene
ilustrate mai ales de mituri. Intr-adevar, ,iesirea din
timp*“ realizata de un jivan-mukta echivaleaza cu o
enstazd sau cu un extaz inaccesibil majoritatii
oamenilor. Ins3, daci .iesirea din timp* ramine
calea regala a eliberarii (sa ne amintim simbolurile
iluminarii instantanee etc.), nu inseamna ca cei ce
n-au obtinut-o sint condamnati necrutator la igno-
ranta si sclavie. Miturile lui Indra si Narada au
aratat ca e suficient si devenim const1ent1 de ireali-
tatea ontologica a Timpului si ,sa realizim* ritmu-
rile Marelui Timp cosmic ca sa ne eliberam de iluzie.
Asadar, rezumind, India nu cunoaste doar doua
pozitii posibile fata de Timp: una a nestiutorului,
care traieste exclusiv in durata si iluzie, si alta a
Inteleptulm sau a yoghinului, care cauta ,sa iasa
din Timp*, ci si o a treia, intermediara: situatia celui
care, desi continua sa traiasca in timpul lui (in
timpul istoric), ramine deschis Marelui Timp, ne-
pierzind niciodata constiinta irealitatii timpu-
lui istoric. Aceasta situatie, ilustrata de Indra
dupa a doua lui revelatie, este lamurita pe larg in
Bhagavad-Gita. Ea este expusa mai ales in litera-
tura spirituala indiana destinata laicilor, cit si in
textele maestrilor spirituali ai Indiei moderne. Nu e
lipsit de interes sa remarcam ca aceasta ultima
pozitie indiana continua intr-un fel comporta-
mentul ,omului primitiv* fata de Timp.



CAPITOLUL AL III-LEA

.ZEUL LEGATOR*“
SI SIMBOLISMUL NODURILOR

Suveranul Infricosator

Se cunoaste rolul pe care dl Dumézil il atribuie
Suveranului Infricosator al mitologiilor indo-euro-
pene: intr-un sens, in chiar interiorul functiei
suveranitatii, el se opune Suveranului Legiuitor
(Varuna se opune lui Mitra, Iupiter lui Fides); in
alt sens, comparat cu zeii razboinici care folosesc
in luptd humai mijloace militare, Suveranul In-
fricosator are intrucitva monopolul altei arme,
magia. ,Nu exista deci mit de lupta in legatura cu
Varuna, care e totusi cel mai de neinvins  dintre
zei. Marea lui arma este «maya sa de Asura», ma-
gia sa de Suveran, creatoare de forme si prestigii,
care-i permite sa guverneze lumea, sa-i asigure
stabilitatea. De altfel, aceasta arma capata cel
mai des, in mod material sau simbolic, forma de
lat, de nod, de legaturi (pasa). Dimpotriva, zeul
razboinic este Indra, zeu luptator, zeu care mi-
nuieste trasnetul, erou al unor nenumarate lupte,
primejdii infruntate, biruinte disputate.” Aceeasi
opozitie se constata in Grecia: in timp ce Zeus se
lupta si poarta razboaie grele, ,Uranos nu lupta,
in legenda lui nu e nici o urma de batalie si totusi
el este cel mai infricosator si cel mai greu de
detronat dintre regi: prinzindu-si fara putinta
de scapare potrivnicii eventuali — fapturi totusi
printre cele mai puternice —. el ii imobilizeaza.
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mai exact ii «eagd», ii inlantuie in inferm.“ In
mitologiile nordice, ,Odhinn este, sigur, patronul
si seful razboinicilor din lumea aceasta si din cea-
lalta. Dar miei in Edda in proza, nici in poemele
eddice, el propriu-zis nu lupta... El are o intreaga
serie de «daruri» magice — darul ubicuitatii sau
cel putin al deplasarii instantanee, arta deghizarii
si aptitudinea metamorfozarii fara limite, in sfir-
51t si mai ales, darul de a-si orbi, surzi, parahza
adversarii si de a le neutraliza forta armelor...

Iar in tradljaa romand, procedeelor’ magice ale lu1
Iupiter, care intervine in lupta ca un vrajitor atot-
puternic, li se opun mijloacele obisnuite, exclu-
siv militare, ale lui Marte2. Opozitie care, in India,
se manifesta uneori si mai categoric: Indra, de
exemplu, salveaza ,,dezlegmd victimele ,legate*
de Varuna3. '

Cum era de asteptat, dl Dumeézil urmareste
verificarea acestei polaritati ,legator—,dezlegator*
in domeniile mai concrete ale riturilor si obi-
ceiurilor. Romulus, ,tiran infricosator si, in egala
masura, detinator de puteri magice, legator cu
legaturi atotputernice, initiator al ordinului salba-
ticilor preoti luperci si al freneticului corp de
cavalerie de elita al celerilor* (Horace et les
Curiaces, 1942, p. 68), este, in planul ,istoricizat”
al mitologiei romane, echivalentul lui Varuna, al
lui Uranos si al lui Iupiter. Toata ,istoria“ lui si
toate institutiile socio-religioase considerate a fi

! Georges Dumézil, Mythes et Dieux des Germains (Paris,
1939), pp. 21 sq., 27 sq.; Jupiter, Mars, Quirinus (Paris,
1941), pp. 79 sq.; cf. Ouranés-Varuna (Paris, 1934), passim.

2 Dumézil, Mitra-Varuna (Paris, 1940), p. 33; Jupiter,
Mars, Quirinus, pp. 81 sq. :

3 Dumézil, Flamen-Brahman (Paris, 1935), pp. 34 sq.:
Mitra-Varuna, pp. 79 sq.
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fost create de el se explica pormind de la arhetipul
pe care intr-un fel l-a intruchipat: Suveranul
Magic indo-european, stapin peste ,legaturi®. DI
Dumeézil mentioneaza un text al lui Plutarh (Ro-
mulus 26), unde se spune ca inaintea lui Ro-
mulus mergeau. totdeauna ,oameni inarmati cu
nuiele, cu care indepartau din cale multimea, si
incinsi cu curele, ca sa lege imediat pe cine ar
porunci el sa fie legat“4. Lupercii, o confrerie ma-
gico-religioasa intemeiata de Romulus, apartin
ordinului cavalerilor (equites) si, in calitate de
equites, poarta un inel pe deget (Mitra-Varuna, p.
16). Dimpeotriva, unui flamen dialis, reprezentind
religia grava, juridica, statica, nu-i este ingaduit
niei si umble calare (equo dialem flaminem vehi
religio est, Aulus Gellius X, 15, 3-10), nici ,sa
poarte inel decit perforat si gol pe dinauntru®
(item annullo uti, nisi pervio cassoque non est).
»,Daca a intrat in casa lui [la flamen dialis] un om
in lanturi, trebuie sa fie lasat slobod si lanturile
sa fie date prin impluvium pe acoperis, iar de
acolo sa fie aruncate in strada. N-are nici un
nod la boneta, nici la cingatoare, nici in alta parte
(nodum in apice neque in cinctu neque in alia parte
ullum habet). Daca cineva este dus sa fie biciuit
si cade la picioarele lui cu rugaminti, este inter-
zis sa fie biciuit in acea zi“ [Aulus Gellius, Nop-
tile atice, Editura Academiei Republicii Socialiste

4 Mitra-Varuna, p. 72; cf. observatiile lui Jean Bayel, in
Rev. Hist. des Religions CXXIV, 1941, pp. 194 sq. Tot dupa
Plutarh, Qudpestiones romanae 67, chiar numele de lictores
deriva de la ligare, iar dl Dumézil nu vede vreun motiv
pentru .a respinge legitura pe care o simteau anticii intre
lictor si ligare: lictor poate fi forrnat de la radacina unui verb
*ligere, neatestat, care ar fi in raport cu ligare ceea ce este
dicere fata de dicare*” (ibid., p.72).
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Romania, Bucuresti, 1965, X, 15, 8-10, trad. rom.
David Popescu, p. 255]°.

Nu e cazul sa redeschidem dosarul alcatuit si
admirabil analizat de dl Dumézil. Scopul nostru e
cu totul altul: vrem sa urmarim dintr-o perspec-
tiva comparativa si mai cuprinzatoare motivul
,zeului-legator” si al magiei ,legatului“, cautind sa
le desprindem semnificatiile si, de asemenea, sa
le precizam functiile in alte ansambluri religioase
decit cel al suveranitatii magice indo-europene.
Nu ni se poate pretinde epuizarea acestui enorm
material, care a dat deja nastere multor studii
monografice®. Obiectivul nostru insa este mai cu-
rind de ordin metpdologic: beneficiind, pe de o
parte, de bogatele repertorii de fapte acumulate
de etnografi si istoricii religiilor, iar, pe de alta, de
rezultatele cercetarilor intreprinse de la dl Dumézil
asupra domeniului special al suveranitatii magice
indo-europene, ne vom pune urmatoarele intrebari:
1. in ce sens notiunea de ,suveran legator” este
caracteristica, specifica sistemului religios indo-
european; 2. care este continutul magico-religios al
tuturor miturilor, riturilor si superstitiilor cen-

5 Cf. Servius, In £n. Ill, 607; J. Heckenbach, ,De nuditate
sacra sacrisque vinculis” (RV.V. IX, 3, Giessen, 1911), pp. 69
sq.; Dumézil, Flamen-Brahman, pp. 66 sq.

6 Semnalam, in afara cartii cam dezamagitoare a lui J.
Heckenbach, Frazer, Taboo and the Perils of the Soul, pp. 296
sq. (trad. fr. Henri Peyre, Tabou et les périls de l’ame, Paris,
1927, pp. 245 sq.); 1, Scheftelowitz, .Das Schlingen- und
Netzmotiv im Glauben und Brauch der Volker (R.V.V. XII, 2,
Giessen 1912; id., Die altpersische Religion und das
Judentum (Giessen, 1920), pp. 92 sq., precum si studiile
etnografice si folclorice mentionate de Dumézil, Ouranés-
Varuna, p. 52, n. 1. Despre nexum-ul roman, despre nodurile
magice si-dreptul penal, cf, Henri Decugis, Les Etapes du
droit (edljuaadoua Paris, 1946), vol. I, pp. 157-178.
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trate pe motivul ,legatului“. Nu ignoram pericolele
pe care le comporta un astfel de proiect, in primul
rind ,confuzionismul® denuntat in mod stralucit
de dl Dumézil (Naissance de Rome, 1944, pp. 12
sq). Dar ne preocupa aici nu atit sa explicam
faptele indo-europene prin paralele eteroclite; cit
sa intocmim sumar harta ,complexelor® magico-
religioase de acelasi tip si sa precizam, in masura
posibilului, raporturile dintre simbolismul indo-
european al ,legatului® si sistemele apropiate din
punct de vedere morfologlc Vom fi astfel in ma-
sura sa apreciem daca o asemenea confruntare
poate prezenta interes pentru istoria generala a
religiilor, pentru istoria religiilor indo-europene
indeosebi.

Simbolismul lui Varuria

Dupa Bergaigne si Guntert, dl Dumézil a re-
adus in obiectivul cercetarilor puterea magica a
lui Varuna. Acest zeu este cu adevarat ,maestru
al legaturilor®, iar numeroase imnuri si ceremonii
au drept unic scop protejarea omului de sau
eliberarea lui din ,lanturile lui Varuna“ (de ex.,
Rg Veda l, 24, 15; VI, 74, 4; VII, 65, 3; X, 85, 24
etc.). Sayana, comentind versul din RV I, 89, 3,
explica numele lui Varuna prin faptul ca el ii
infasoara, adica ii prinde pe cei rai in laturile
sale” (vrmnoti, papakrtah svakiyaih pasair avmotl)
JElibereaza-1 din legaturile lui pe cel .legat!"
(bandhan muriicasi baddhakam; Atharva Veda VI,
121, 4). Laturile lui Varuna sint atribuite lui Mi-
tra si lui Vamna deopotrlva (RV VII, 65, 3: ,ei au
multe laturi... “ etc.) sau chiar intregului grup de
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Aditya (de ex., RV II, 27, 16: ,laturile voastre pre-
gatite pentru cel perfid, pentru cel ce insala...”).
Dar, mai ales, Varuna este cel ce detine puterea
magica de a-i lega pe oameni de la distanta si de
‘a-i dezlega?; ceea ce este atit de invederat, incit
numele lui Varuna a si fost explicat prin aceasta
facultate de a lega; caci, renuntand la etimologia
traditionala (varvrmoti, ,a acoperi, -a inchide*), care
punea in evidenta caracterul lui uranian, astazi
se adopta mai curind interpretarea propusa de H.
Petersson si acceptata de Guntert (op. cit., p. 144)
si de Dumézil (Ouranés-Varuna, 49), recurgin-
du-se la alta radacina indo-europeana, *uer ,a
lega“ (scr. varatra ,curea, funie®, let. wéru, wert ,a
insira, a broda“, rus. verenita ,sir neintrerupt“)s.
Varuna apare reprezentat cu o funie in mina¥,
iar, in ceremonii, tot ceea ce leaga, incepind cu
nodurile, capata numele de varunianl®. DI Du-
mézil explica acest prestigiu magic al supremului
legator prin suveranitatea lui Varuna. ,Legaturile
lui Varuna sint magice asa cum magica este
suveranitatea insasi; ele simbolizeaza fortele mis-
tice detinute de suveran si care se numesc: justi-
tie, administratie, securitate regala si publica —
toate «puterile». Sceptrul si legaturile, danda si

7 A. Bergaigne, La Religion védique d'apres les Hymnes du
Rig-Veda Il (Paris, 1883), pp. 114, 157 sq. ; H. Guntert, Der
arische Weltkénig und Heiland (Halle, 1923), pp. 120 sq.:
Dumézil, Ouranés-Varuna, p. 50. Aceeasi insusire, in
Brahmane — vezi Silvain Lévi, La Doctrine du Sacrifice dans
les Brahmanas (Paris, 1898), pp. 153 sq.

8 Cf. Walde-Pokormny, Vergleichendes Wérterbuch der
indogermanischen Sprachen, 1 (1930), p. 263.

9 Bergaigne, op. cit., III, p. 114; S. Lévi, op. cit., p. 153;
E.W. Hopkins, Epic Mythology (Strasbourg, 1920), pp. 116
sq.

10-S, Lévi, p. 153; Dumézil, Ouranés-Varuna, p. 51, n. 1.
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pasa, isi impart, in India si in alte locuri, privi-
legiul de a reprezenta toate acestea“ (Ourands-
Varuna, p. 53).

Ceea ce este, fara nici o indoiala, exact. Totusi,
latura. ,suveran® sau chiar ,suveran-magician“ nu
epuizeaza natura complexa pe care Varuna si-o
afirma inca din cele mai vechi texte vedice. Desi
nu poate fi rinduit numai printre ,zeii Cerului*,
nu este mai putin adevarat ca e inzestrat cu
Insusiri proprii divinitatilor uraniene. El este
visva-darsata ,vizibil pretutindeni“ (RV VIII, 41,
3), el ,a despartit cele doya lumi* (VII, 86, 1),
vintul e rasuflarea lui (VII, 87, 2), Mitra si el sint
venerati ca ,cei doi puternici si sublimi stapini ai
Cerului“; care, .cu norii de culori diferite, se fac
simtiti in primul bubuit al tunetului si lasa ploaia
sa cada din Cer printr-o minune divina“ (V, 63,
2-5) etc. Structura aceasta cosmica i-a ingaduit
inca de la inceput sa dobindeasca insusiri lu-
nare!l si pluviale, astfel incit a devenit, cu tim-
pul, o divinitate a Oceanuluil2. Aceeasi structura
cosmic-uraniana explica celelalte functii si presti-
gii ale lui Varuna: omniscienta, de exemplu (AV
IV, 16, 2-7 etc.), si infailibilitatea lui (RVI, 35, 7
sq.). El este sahasraksa, .cel cu o mie de. ochi”
(RV VII, 34, 10), formula mitica ce se refera la
stele si care nu putea desemna, cel putin la ori-
gine, decit o divinitate uranianal3. Prestigiile su-
veranitatii s-au marit si au inmultit prestigiile ce-

'l Hillebrand, Vedische Mythologie (Breslau [Wroctaw],
1920), 11I, p. 1 sg.

12°S. Lévi. op. cit., pp. 158 sq.; JJ. Meyer, Trilogie
altindischer Mdchte und Feste der Vegetation (Ziiricli- -Leipzig,
1937), 111, pp. 206 sq., 269 sq. *

13 Ralffaele Pettazzoni, Le Corps parsemé¢ d'yeux (,Zal-
moxis” I, 1938, pp. 1 sq.). :
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resti: Varuna vede si stie tot, pentru ca domina
Universul din lacasul sau sideral; in acelasi timp,
el poate tot, pentru ca e cosmocrat si pentru ca ii
pedepseste pe cei ce incalca legea, ,legindu®-i
(prin boala, neputinta), ca pazitor al ordinii uni-
versale. Exista astfel o remarcabila simetrie intre
ceea ce am putea numi ,stratul ceresc* si ,stratul
regal* al lui Varuna, care-si corespund si care se
completeaza reciproc:- Cerul e transcendent. si
unic, intocmai ca Suveranul Universal; tendinta
spre pasivitate, manifesta la toti zeii supremi ai
Ceruluil4, este in perfect acord cu prestigiile
.magice” ale zeilor-suverani, care ,actioneaza fara
sa actioneze“, care opereaza direct cu ,puterea
spiritului“.

Structura lui Varuna e g¢omplexa, dar el are
totdeauna o structura, intre diferitele lui modali-
tati existind adica o coerenta intima. Cosmocrat
sau uranian, e permanent atoatevazatory atotpu-
ternic si, la nevoie, ,legator” prin ,puterea sa spi-
rituala“, prin magie. Natura lui cosmica este insa
si mai bogata: e nu numai un zeu ceresc. dupa
cum am vazut, ci si unul lunar si acvatic. A
existat in Varuna, si poate de foarte timpuriu, o
anumita dominanta ,nocturna®“, pe care Bergaigne
si, recent, Ananda Coomaraswamy!3 n-au pierdut
din vedere sa o sublinieze. Bergaigne i1l mentiona
(op. cit., III, p. 213) pe comentatorul la Talttmya

14 A se vedea lucrarea noastra Traité d'Histoire des
Religions (Payot, Paris, 1949), pp. 47 sq. [trad. rom. cil.
Mariana Noica, 1992, pp. 55 sq. — n.t.].

15 Mai ales in ,The Darker Side’of the Dawn® (Smithsonian
Miscellaneous Collections, vol. 94, nr. 1, Washington, 1935)
si ,Spiritual Authority and Temporal Power in the Indian
Theory of Government” (American Oriental Society, New
Haven, 1942).
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Samhita 1, 8, 16, 1, potrivit caruia Varuna este
numit ,cel ce inviluie ca intunericul“. Latura
aceasta ,nocturna“ a lui Varuna permite sa fie
interpretatda nu numai in sens. exclusiv uranian,
de ,Cer nocturn®, ci si intr-un sens mai larg, cu
adevarat cosmologlc si chiar metafizic. Noaptea, si
ea, este virtualitate, germeni, nonmanifestarel®,
si tocmai aceasta modalitate ,nocturna“ a lui
Varuna i-a permis sa devind un zeu al Apelor
(Bergaigne, III, 128, citat mai sus) si a deschis
calea asimilarii lui cu ,demonul” Vrtra. Nu e locul
sa abordam problema ,Vrtra-Varuna®; ne vom
margini sa amintim ca intre aceste doua entitati
exista mai mult decit o trasatura comuna. Chiar
daca nu facem caz de inrudirea etimologica
probabila dintre cele doua nume (Bergaigne, III,
p- 115 etc.; Coomaraswamy, pp. 29 sq.), trebuie
totusi sa remarcam ca amindoi au legaturi cu
Apele; in primul rind cu ,Apele retinute* (,marele
Varuna a ascuns marea...”, RV IX, 73, 3), si ca
Vrtra, asemeni lui Varuna, e numit uneori mayin,
.magician“ (de ex», II, 11, 10)!7. Dintr-un anume
unghi, aceste variate asimilari ale lui Vrtra si
Varuna, ca de altfel toate celelalte modalitati si
functii ale lui Varuna, isi corespund si se justifica
reciproc. Noaptea (nonmanifestatul), Apele (virtu-
alul, germenii), ,transcenderea® si ,neactionarea®
(caractere ale zeilor ceresti si suverani), din punct

16 Cf. Coomaraswamy, Spiritual Authority, in special
PP- 29 sq.

17 Cf. [E. Benveniste-] L. Renou, Vrtra et Vrthragna (Paris,
1934), pp. 140-141, care se insala afirmind ca in cele mai
multe cazuri ,magia lui Vrtra corespunde celei a lui Indra si
deriva din ea“. A priori, magia este nu atit un atribut al
zeilor-eroi, ¢it mai curind unul al fiintelor ofidiene — iar
Vrtra este prin excelenta o astfel de faptura. Vom reveni mai
jos asupra magiei lui Indra.
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de vedere mitic si metafizic sint solidare atit cu
Jegaturile* de orice fel, cit si cu Vrtra, care ,a
retinut®, ,a oprit®, ,a 1n1antu1t“ Apele18 In plan
cosmic, Vrtra este si el un ,legator®. Ca toate
marile m1tur1 si cel al lui Vrtra este plurivalent,
interpretarea neepulzmdu i-se Intr-un singur
sens. Putem chiar spune ca una-dintre princi-
palele functii ale mitului este sa unifice nivelurile
realului, care se dovedesc, atit pentru constiinta
imediata, cit si pentru reflexie; multiple si etero-
gene. Astfel, in mitul lui Vrtra se consemneazj,
alaturi de alte valente, si aceea a unei intoar-
ceri la nonmanifestat, a unei ,opriri“, a unei ,le-
gari® care impiedica dezvoltarea ,formelor”, adica
a Vietii cosmice. Nu avem dreptul, evident, sa
fortam apropierea dintre Vrtra si Varuna. Dar nu
se poate nega inrudirea structurala dintre ,noc-
turn® si ,nonactiv®, dintre ,magicianul® Varuna
care ii leaga de la distanta pe cei vinovatil? si
Vrtra care ,,inléntuie“ Apele. Actiunea ambilor are
drept efect ,,oprlrea vietii, aducerea mortii — pe
plan individual in primul caz, pe plan cosmic in
celalalt.

.Zei legatori” in India anti.cc'l’

In India vedica, Varuna nu este singurul zeu
.legator®. Printre cei ce folosesc aceasta arma
magica se remarca Indra, Yama, Nirrti. Despre

'8 Cf. analiza motivului Apelor la Renou, op. cit., pp. 141 sq.

19 Am fi tentati chiar sa vedem in aceasta lume a ispasirii
un fel de extindere, de aprofundare a tipului insusi de
Varuna, in sensul ca el il obliga pe vinovat la o .regresiune in
virtual, in imobilitate®, la o stare pe care el insusi o
intruchipeaza intr-un anume fel.
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Indra, de exemplu, se spune ca a adus o legatura
(sina) pentru Vrtra (RV'II, 30, 2), pe care l-a legat
fara sa se slujeasca de funii (II, 13, 9). Bergaigne
insa, care a pus in lumina textele citate (op. cit.,

III, p. 115, n. 1), observa ca ,aceste fapte nu sint;
in mod evident, decit o dezvoltare secundara a
mitului, al carei sens este ca Indra intoarce
impotriva demonului propriile lui viclesuguri®.
Caci nu numai Varuna si Vrtra poseda o maya a
lor, ci si alte fapturi. divine, ca zeii Maruti (RV'V,
53, 6), ’I‘vastr (X, 53, 9), Agni (I, 144, 1 etc) Soma
(X, 73, 5 etc) si chiar gemenii Asvini (V, 78, 6
etc.; cf. Bergaigne, III, pp. 80 sq.). Pe de o parte
insa, este adeseori vorba aici de fapturi religioase
ambivalente, in -sensul ca in ele coexista un
element demonic cu elemente divine (Tvastr,
Maruti); pe de alta parte, atributul ,magician“ nu
le este specific, fiind adaugat la numele persona-
litatii divine numai ca semn al unui plus de oma-
giu: prestigiul de mayin este atit de mare, "incit se
simte nevoia sa fie atribuit oricirei divinitati pe
care vrei s-o onorezi. Tendinta ,imperialista“ care
impulsioneaza o forma religioasa victorioasa sa-si
asimileze tot felul de alte atribute divine si sa-si
extinda suprematia asupra diverselor zone ale
sacrului este un fenomen bine cunoscut in istoria
religiilor, mai ales a religiilor indiene. In cazul
care ne preocupa, tendinta de a anexa prestigii si
puteri din afara sferei proprii zeului este cu atit
mai interesanta cu cit avem a face cu o structura
religioasa arhaica — prestigiul ,magicianului®. Iar
cel care a profitat cel mai mult de aceasta ten-
dinta a fost Indra. Un laitmotiv a numeroase texte
este urmatorul: ,El a invins pe mayini cu mijloa-
cele oferite de maya“ (Bergaigne, III, p. 82). Prin-



»Zeul legator*” si simbolismul nodurilor / 125

tre ,magiile lui Indra, pe primul loc se situeaza
capacitatea lui de a se transforma2?0; dar ar fi
poate indicat sa facem o distinctie intre multiplele
lui epifanii particulare, omologate (taur etc.), si
puterea magica nelimitata care permite unei
fapturi oarecare (divina, demonica, umana) sa ia
forma oricarui animal. Bineinteles, intre sfera
epifaniei mitico-religioase si cea a metamorfozei
exista interferente, imprumuturi, suprapuneri,
iar intr-un domeniu atit de nesigur ca mitologia
vedicA nu e totdeauna usor de deosebit ce
apartine uneia si ce anume celeilalte. Dar tocmai
imprecizia si instabilitatea aceasta sint instruc-
tive din punct de vedere fenomenologic, pentru ca
ele dezvaluie clar tendinta ,formelor* religioase de
a se intrepatrunde si de a se absorbi unele pe
altele, iar aceasta perspectiva dialectica contri-
buie efectiv la intelegerea fenomenelor rehgloase
arhaice.

Sa revenim la Indra. El nu este, in anumite
imprejurari, doar un ,magician®: ,leaga“ si el, ca
Varuna si Vrtra. Latul lui e atmosfera si cu ea
isi inviluie adversarii (AV VIII, 8, 5-8 etc) Co-
respondentul lui iranian, Verethraghna, leaga ad-
versarul de miini (Yast 14, 63). Acestea sint insa
trasaturi secundare, care se explica probabil prin
reala folosire preistorica a latului ca armaZ2l. Este
adevarat ca, din perspectiva gindirii arhaiee, o
arma este totdeauna un mijloc magic; ceea ce insa
nu impiedica pe un zeu razboinic propriu-zis ca

20 Vezi Jarl Charpentier, Kleine Beitréige zur indo-irani-
schen Mythologie (Uppsala, 1911), pp. 34 sq.; id., Brahman
(Uppsala, 1932), p. 49, n. 1; L. Renou, op. cit., p.141.

21 Vezi Kurt Linder, La Chasse préhistorique (trad. fr.,
Paris, 1940), pp. 53 sq. si passim.
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Indra sa foloseasca acest mijloc magic in lupte
adevarate, in timp ce Varuna se serveste de
Jegaturile“ lui magic, fara sa lupte, fara sa
actloneze22

Mai instructiv este exemplul altor zei legatorl
Nirrti si Yama, doua divinitati ale mortii. Lega-
turile lui Yama (yamasya padvlsa AV VI, 96, 2;
VIII, 7, 28) sint numite in general ,legaturi ale
mortii“ (mytyu-pasah, AV VII, 112, 2; VIII, 2, 2,
etc.; cf. Scheftelowitz, p. 6). Nirrti ii inlantuie pe
cei pe care vrea sa-i piarda (AV V1, 63, 1-2; Taitt.
Sam. V, 2, 4, 3; Satapatha Brahmana VII, 2, 1,
15), iar zeii sint rugati sa indeparteze ~legaturile
lui Nirrti® (AV 1, 31, 2), in acelasi. fel in care
oamenii il implora pe Varuna sa-i scape de ,le-
gaturile® sale. Asa cum, in anumite cazuri, Agni,
Sqma sau Rudra (Guntert, p. 122) sint invocati
pentru a elibera . de ,legaturile lui Varuna“, tot
astfel se considera ca Indra poate elibera nu
numai de ,legaturile lui Varuna®, ci chiar si de
.legatul“ demonilor mortii (de ex., AV IX, 3, 2-3,
unde este vorba de a taia legaturile demonei
Visvavara cu ajutorul lui Indra etc.). Bolile sint
Jaturi, iar moartea nu e decit ,legatura“ su-
.prema. Asa se explica de ce pentru Yama si pen-
tru Nirrti aceste atribute sint nu numai impor-
tante, ci si cu adevarat constitutive.

Boala si moartea sint cele doua elemente ale
complexului magico-religios al ,legatului* care,
aproape pretutindeni in lume, s-au bucurat de
cea mai larga popularitate si ar trebui sa
cercetam daca raspindirea lor nu este apta sa
clarifice anumite aspecte ale problemei care ne

22 Despre rajanya legat de zei din chiar pintecele mamei
sale (.rgjanya s-a nascut legat®, Taitt. Samhita II, 4, 13, 1),
cf. Dumézil, Flamen-Brahman, pp. 27 sq.
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preocupa. Insi, inainte de a parasi domeniul
indian, sa incercam o sistematizare a ansam-
blurilor celor mai importante pe care le-am
remarcat in cadrul lui: 1. Varuna, Marele Asura,
ii leaga magic pe cei vinovati si este rugat fie sa
nu mai lege, fie sa dezlege; 2. Vrtra inlantuie
Apele, iar anumite aspecte ale mitului sau co-
respund laturii nocturne, lunare, acvatice a lui
Varumna, in masura in care aceste modalitati ale
marelui zeu exprima ,nonmanifestatul® si ,blo-
catul“; 3. Indra, asemeni lui Agni si Soma, eli-
bereaza oamenii de legaturile lui Varuna si de
lanturile divinititilor funerare, »legaturi® pe care
le .taie* sau le ,rupe“, intocmai cum, in mit, el
taie, sfirteca etc. corpul lui Vrtra; pe linga mij-
loacele razboinice care-i sint proprii si chiar
exclusive, el foloseste deci, spre a-l1 infringe pe
magicianul Vrtra, si .mijloace magice*: oricum,
JJegaturile nu constituie pentru el un atribut
fundamental, chiar daca trebuie sa consideram
latul una dintre armele sale; 4. laturile, funiile,
nodurile caracterizeaza in schimb divinitatile
mortii (Yama, Nirrti) si demonii diverselor bolj;
5. in sfirsit, in partile ,populare* ale eartilor ve-
dice farmecele practicate impotriva legaturilor
acestor demoni sint tot atit de numeroase ca si
vrajile ,care leaga®, indreptate contra dusmanilor
umani.

Chiar rezumate astfel, se constata ca lucrurile’
nu sint simple. Totusi, citeva idei directoare se
contureaza: in planul mitic al faptelor eroice
divine — pe de o parte, nonactiunea magica a lui
Varuna si Vrtra, pe de alta actiunea lui Indra; in
planul uman al bolilor si al mortu — importanta
laturilor si a nodurilor la d1v1n1tatlle funerare sau
la'demoni si folosirea magica a ,legatului* atit in
medicina populara. cit si in vraji. Asadar, inca din
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timpurile vedice, chiar daca ramine o caracte-
ristica, un fapt constitutiv al zonei suveranitatii
magice, complexul ,legatului* i depaseste totusi
acesteia atit limita superioara (nivelul cosmologic:
Vrtra), cit si limita inferioara (nivelul funerar:
Yama, Nirrti, nivelul ,vrajitorie”). Sa vedem ce
elemente noi poaté aduce acestui tablou compa-
ratia cu alte zone indo-europene.

Traci, germanici, caucazieni

Este probabil ca, asa cum a aratat Guntert (op.
cit., p. 154), numele zeului trac Darzales, atestat
de inscriptii, se explica printr-un radical care
contine notiunea de ,a lega“ (av. darazeiti ,a lega®,
daraz, .funie, lat*), dar despre acest zeu nu stim
aproape nimic23. Aceeasi etimologie e valabila
fara indoiala si pentru numele zeului geto-trac
Derzelates, bine cunoscut la Odessos24, unde se
sarbatoreau darzaleia menite sa creasca recol-
telé25, atestat si la Tomis pe inele ce poarta in-
scriptia Derzo?6, precum si pentru numele zeitei

23 Darzales a fost identificat, in regiunea pontica (Sinope),
cu Sarapis; cf. O. Weinreich, Neue Urkunden zur Sarapis-
Religion (Tubingen, 1919), p. 7, pe temeiul cercetarilor lui
Rostovtzeff. Cf. Stig Wikander, Vayu, I (Lund-Leipzig, 1941),
PP- 43 sq.

24 Monede si inscriptii descoperite de Vasile Parvan,
Gerusia (Mémoires de '’Académie Roumaine, Section littéraire,
1919-1920, Bucuresti, 1924), pp. 9, 23 etc.

25 Informatlii in revista Istros (publicata in limba franceza
la Bucuresti), I, 1934, pp. 118 sq.

26 R. Vulpe, .Histoire ancienne de la Dobroudja* (in
volumul colectiv La Dobroudja, editat de Academia Romana,
Bucuresti, 1938, pp. 35-454), pp. 233, 237. Cf. si Kazarow,
in Pauly-Wissowa, XV, pp. 227 sq. .
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traco-frigiene Bendis27, al lituanianului Bentis28
si al iliricului Bindus?2°. Din pacate, despre ultimii
doi se stiu foarte putine lucruri; sacrificiul uman
practicat de iliri sa fi fost oferit lui Bindus?:

Mai revelatoare sint anumite ritualuri pastrate
In zona germanica, precum si in tinuturile tra-
co-frigiene si caucaziene. Vorbind despre marea
sarbatoare rehgloasa anuala a semnonilor, Tacit
(Germania 39) adauga ca la ea nu putea participa
nimeni decit dupa ce se lega (nemo nisi vinculo
ligatus ingreditur). Closs (pp. 564 sq., 609 sq.,
643, 668), care a pe larg acest rit si a semna-
lat numeroase paralele, il considera o dovada
de supunere fata de divinitatea nationala (p. 566),
in timp ce Pettazzoni30 il situeaza mai curind
printre ordalii. Oricum ar fi, avem motive sa-1
comparam cu ceremoniile mithraice de initiere, in
care mystul avea miinile legate la spate cu o
funie3!l. Mai amintim inelul de fier pe care chatii il
purtau ,ca pe un lant“ pina-si ucideau primul
adversar (Germania 31), punerea rituala in
lanturi la albani (Strabon XI, 503), ca si lanturile

27 Asimilata cu Artemis (Herodot IV, 33), cu Cibele, iar in
imnurile orfice cu Persefona; cf. Guntert, p. 115, n. 1;
considerata ca orgiastica de Strabon X, p. 470.

28 H. Usener, Gétternamen (reeditare, Bonn, 1929), p. 80.

29 A. Closs, .Die Religion des Semnonenstammes* (Wtener
Beitrage zur Kulturgeschichte und Linguistikc IV, Salzburg-
Leipzig, 1936, pp. 549-673), p. 619.

30 R. Pettazzoni, ‘Regnator omnium deus’ (in .Studi e
Materiali di Storia delle Religioni, XIX-XX, 1943-1946, pp.
142-156), p. 155.

31 F. Cumont, Les Religions orientales dans le paganisme
romain (editia a patra, Paris, 1929), plansa XIII; funie: care
era confectionata din intestinis puttinis dupa Ps.-Augustin,
Quaest. V (Cumont, Textes et Monuments relatifs aux
mystéres de Mithra [Bruxelles, 1891-1900], II, pp. 7-8).
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purtate de georgienii credinciosi ai lui ,Gheor-
ghe cel Alb*32, ritualurile ,legatului“ la regii ar-
meni (Tacit, Anale XII, 45; Closs, p. 619) sau
unele practici albaneze contemporane33. Din toate
aceste rituri se desprinde existenta unei atitudini
servile a credinciosului, care se comporta ca un
sclav sau ca un captiv in fata stapinului. ,Le-
gatul“ se concretizeaza deci intr-un fel de insemn
de vasalitate34. Closs (p. 620) are probabil drep-
tate cind- atribuie ritualul semnonilor influentei

32 Closs, p. 566; ibid., p. 643, citindu-1 pe O.G. Wesen-
donk, ,Uber georgisches Heidentum* (in Caucasica, fasc. I
Leipzig, 1924), pp. 54 sq., 99, 101. G. Dumézil, Titvés (in
Rev. Hist. Relig., vol. CXI, 1935, pp. 66-89), pp. 69 sq., stu-
diaza dupa izvoare georgiene ,sclavii lui Gheorghe cel Alb*:
woricine vrea sa-l glorifice ori sa-1 imbuneze pe Gheorghe
cel Alb devenind sclavul lui ia unul din aceste lanturi, il
pune in jurul gitului si inconjurd astfel biserica pe jos
sau in genunchi“. Cf. si Sergi Makalathia, ,Einige ethno-
graphisch-archaologische Parallelen aus Georgien* (in
Mitteilungen Anthropolog. Gesellschaft Wien, 60, 1930, pp.
361-365).

33 In cursul unei judecati de vendetta, vinovatul trebuie
sa se prezinte in fata .tribunalului* cu miinile legate (Closs,
op. cit., p. 600).

34 E suficient si comparam acest complex germani-
co-iliro-caucazian cu ceremoniile ,legatului prin singe* (blood
brotherhood) practicate mai peste tot in Europa, ca
sd intelegem distanta care separa legatul ,stipin-sclav* de
legatul dintre .frati de cruce" (expresia este romaneasca,
fratie de cruce); cf., despre fraternizarea prin singe, A.
Dieterich, Mutter Erde (editia a treia, Leipzig-Berlin, 1925),
pPpP. 130 sq.; clasica, lucrarea lui H.C. Trumbull, The Blood
Covenant (Londra, 1887), si Stith Thompson, Motif-Index of
Folk-Literature, 11 (Helsinki, 1935), p. 125. Am fi inclinati sa
asimildam aceste forme. de fraternitate cu raporturile
religioase dintre oameni si Mitra — in opozitie cu relatiile
destul de dure dintre Varuna si credinciosii sai. Ceea ce nu
implicd deloc ideea ca valoarea religioasa a lui Varuna ar fi
.saraca“ — dimpotrival '



»Zeul legator” st simbolismul nodurilor / 131

ilire si cind considera ca el apartine cu adevarat
unui nivel cultural lunar-hthonian avind centrul
in regiunile Sudului35. Dar, in afara acestui
ritual, se intilnesc la populatiile germanice si alte
elemente, care se integreaza in acelasi complex-al
Jlegatului“c: de exemplu,” moartea rituala prin
spinzurare explica epitetul lui Odhinn de ,zeu al
funiei* (Haptagud, Closs, p. 609); tot astfel zeitele
funerare germanice ii tirasc pe cei morti cu o
funie36, iar zeitele razboinice (vechiul scandinav
Disir, vechiul hochdeutsch Idisi) leaga cu sfori pe
cine vor sa doboare37. Aceste aspecte trebuie
retinute: ele amintesc procedeele lui Yama si ale
lui Nirrti si se vor clarifica de altfel prin faptele pe
care le vom inregistra in continuare.

Irc_mul

Referirile iraniene sint de doua tipuri: 1. citeva
aluzii la demonul Astovidhotus, care-l leaga si
el cu sfori pe cel harazit mortii3%; 2. actiunile

35 A. Closs, op. cit.,, pp. 643, 668. Dupa acelasi autor
(p. 567), legatul victimei rituale ar fi un complex al culturilor
megalitice din Asia sud-estica.

36 J. Grimm, Deutsche Mytologie, 1, 705, IV, 254;
Scheftelowitz, op. cit., p. 7.

37°R.H. Meyer, Altgermamsche Religionsgeschichte (1910),
pp- 158, 160. Dar personalitatea acestor zeite este mai
complexa; cf. Jan de Vries, Altgermanische Religions-
geschichte, 1I (Berlin, 1937), p. 375 sq.

38 Leagd pe muritori cu ale sale Jegituri ale mortii*
(dereza moraithyaosh, Yasna 53, 8; Scheftelowitz, Die
.altpersische Religion, p. 92). .Astovidhotus este cel care-1
leaga, iar Vayu cel care-1 duce®, Vendidad, 5, 8; H.S. Nyberg
+~Questions de cosmologie mazdéennes®, II. (in Joumnal
Asiatique, octombrie-decembrie 1931, pp. 193-244), p. 205;
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temerare ale zeilor razboinici si ale eroilor
iranieni: Frédion, de exemplu, il leaga infasurin-
du-1 cu sfori pe demonul Azdahak si il tintuieste
in lanturi de muntele Dimavand (Dinkard IX, 21,
103); zeul TisStrya le leaga cu doua sau trei funii
pe vrajitoarele Pairika (Yast 8, 55); Verethragna,
s-a vazut, ii leaga bratele adversarului (Yast 14,
63); in unele episoade din Sah-Nameh, cum a
remarcat Scheftelowitz39, Ahriman tine un lat, si
se vorbeste de asemenea despre legarlle zeului
destinului. Absenta unui Suveran Legator, replica
iraniana a lui Varuna, poate avea o explicatie:
fie ca admitem, cum se crede in general, ca locul
lui Varuna e ocupat de zeul suprem Ahura
Mazda, fie ca acceptam ideea sugerata de dl
Dumézil (Naissance d’'Archanges, 1945, pp. 82
sq., 100 sq.), ca acelasi loc este ocupat si de
amesa spenta Asa — in amindoua cazurile avem
a face cu entitati purificate, eticizate de reforma
zoroastriana, in natura carora ar fi de necon-
ceput sa intilnim ,magia“ lui Varuna. Elementele
de ,suveranitate® care supravietuiesc in-Ahura
Mazda (Widengren, op. cit., pp. 259 sq.) nu lasa
sa se intrevada in nici- un fel o ,suveranitate
infricosatoare®, iar daca Ahura Mazda e con-
siderat uneori zeu al destinului (Yasna I, 1; trad.
pehlevi Widengren, p. 253), atributul e prea
obisnuit la zeii supremi si uranieni ca sa pu-
tem desprinde din. el o concluzie oarecare. To-
tusi, ar fi imprudent si, desigur, fals sa con-

G. Dumézil, Tarpeia (Paris, 1947), p. 73. Cf. Ménoké Khrat, 2,
115; G: Widengren, Hochgottglaube im Alten Iran (Uppsala,
1938), p. 196.

39 Das Schlingen- und Netzmotiv, p. 9; Die altpersische
Rellglon, p. 92.
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chidem, din faptul ca nu stim aproape nimic
despre ce era echivalentul iranian al lui Varuna
vedic inainte de reforma zoroastriani, ca atri-
butul ,legator” al lui Varuna s-ar datora in India
unei influente neariene. Intr-adevar, zeul grec
Uranos isi leagea si el adversarii, deci, cum a ara-
tat dl Dumézil (Ouranés-Varuna, passim), sintem
indreptatiti sa cautam in mjtul lui Uranos si al
Uranidelor urmele unei scheme deja indo-euro-
pene: Oricum ar fi, faptele iraniene atestate aco-
pera numai doua dintre motivele pe care le-am
descoperit in ansamblul indian: 1. zeul sau eroul
legator de demoni; 2. demonul funerar care-1
infasoara pe om inainte de a-1 duce spre puntea
Cinvat. Ca urmare a reformei zoroastriene proba-
bil, celelalte doua motive importante ale ansam-
blului indian — ,magia“ lui Varuna si ,legatul®
cosmologic — nu mai apar.

Paralele etnografice

Ar fi in zadar sa formulam vreo concluzie
generala asupra faptelor indo-europene inainte de
a fi largit, cum am anuntat, perspectiva istorica s¥
culturala si de a fi integrat complexul ,legatului®
intr-o categorie mai ampla de simbolisme ase-
manatoare sau identice. Totusi, putem semnala
chiar de pe acum citeva situatii etnografice para-
lele cu grupul indo-european de zei si demoni
funerari care-i ,leaga® pe cei morti. Figura cea,
mai apropiatd de cuplul iranian Vayu-Asto-
vidhotus este zeul chinez al vintului si al
navodului Bo Yi, strins relationat de zeita-sarpe
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Nakura, ceea ce dovedeste ca el apartine unui
nivel cultural htonico-lunar49. Replica cea mai
fidela la funiile lui Yama, Nirrti, Astovidhotu$ si
ale zeitelor germanice o intilnim in zona
Pacificului. La populatia aranda din Australia,
demonii tjimbarkna infasoara noaptea sufletele
oamenilor, pe care le rapun stringind puternic de
funie 41, In insulele Danger, zeul mortii, Vaerua, ii
leaga pe defuncti cu funii si-i tiraste astfel pina pe
tarimul mortilor42. In insulele Hervey, sufletul
mortului, coborind in infern pe un arbore
miraculos, da peste plasa zeului Akaanga, care-1
astepta si caruia nu-i poate scapa43. La San
Cristobal, ,Fisher of Soul“ pescuieste sufletele
asezat pe o stinca44. In insulele Solomon, sufle-
tul celui mort il pesecuiesc rudele, spre a-1 de-
pune intr-o cutie impreuna cu o relicva din
corpul neinsufletit (craniu, maxilar, dinte etc.)45.

40 Inone, citat de Closs, p. 643, n. 44. Cf. legenda celor
doua spirite, Shen tu si Yu-lei, care leaga sufletele mortilor
in fundul unei pesteri; C. Hentze, Die Sakralbronzen und ihre
Bedeutung in den frithchinesischen Kulturen (Antwerpen,
1941), p. 23.

# Carl Strehlow, Die Aranda- und Loritja-Stamme  in
Zentral-Australien, 1 (Frankfurt am Main, 1907) p. 11.

42 W. Wyatt Gill, Life in the Southern Isles (Londra, 1876)
pp- 181 sq.

43 W. Wyatt Gill, Myths and Songs from the South Pacific
(Londra, 1876), pp. 161 sq.; cf. si E.S.C. Handy, Polynesian
Religion (Honolulu, 1927), p. 73. Vezi M. Walleser, ,Religiése
Anschaungen u. Gebriauche der- Bewohner von Jap*
(Anthropos, VII1, 1913, pp. 607-629, 612-613).

44 Dr. C.E. Fox, The Threshold of the Pacific (Londra,
1924), pp. 234 sq.

4 W.G. Ivens, The Melanesians of the S.E. Solomon
Islands (Londra, 1927), p. 178; acelasi obicei in Hawaii, cf.
E.S. Craighill Handy, op, cit., p. 92. "
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Vrgjitorii din insulele Hervey detin capcane
magice cu care prind sufletele celor pe care vor
sa-i piarda46. Obiceiul se intilneste si in_alte zone
culturale4?, dar important este si consemnam cit
de mult se aseamana cu tehnicile ucigase ale
vrajitorilor modul cum, in Melanezia, zeul mortii
~pescuieste” si ,leaga cu sfori“ sufletele defunc-
tilor. Solidaritatea dintre aceSte doua magii ne
ajuta sa limpezim problema ,legatului®.

Am vazut ca la indo-europeni motivul laturilor, al
nodurilor si al funiilor se repartizeaza intre mai
multe ansambluri distincte: intre anumiti zei, eroi
sau demoni, intre anumite ritualuri, intre anumite
obiceiuri. Cu totul altul este aspectul problemei in
lumea semitica: aici, legarile magice de orice fel
reprezinta un prestigiu divin (si demonic) aproape
uriiversal. Exista zei suverani ca Enlil si ca sotia lui,
Ninhursag (= Ninlil), sau zei lunari ca En-zu (= Sin),
care-i prind in plasele lor pe cei vinovati de jura-
mint fals48. lar Shamash, zeul solar, e inarmat si el
cu laturi si corzi, este implorat si el sa-i elibereze
pe cei legati; Zeita Nisaba leaga cu sfori demo-

46 W. Wyatt Gill, Life..., pp. 180 sq.; Myths..., p. 171.

47 Samanul tungus foloseste un lasou pentru a prinde
sufletul fugar al unui bolnav; S. Shirokogorow, The
psychomental Complex of the Tungus (Shanghai-Londra,
1935), p. 290. Samanul imita de-altfel tehnicile spiritelor;
ibid., p. 178. Acelasi complex cultural la ciuci. Despre
aceasta problema, a se vedea lucrarea noastra Le
Chamanisme et les techniques archaiques de l'extase (Paris,
1951).

48 L.W. King, History of Sumer and Akkad (Londra, 1910),
Pp- 128 sq.; G. Furlani, La. religione babilonese-assira, I
(Bologna, 1928), p. 159; E. Dhorme, Les Religions de
Babylonie et d’Assyrie (Collection ,Mana“, II, Paris, 1945),
PP- 28, 49; E. Douglas Van Buren, ,Symbols of the Gods in
Mesopotamian Art* (Roma, 1945, Analecta Orientalia, 23),
pp. 11-12.
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nii bolilor; la rindul lor, demonii au laturi, in-
deosebi demonii bolilor (demonul ciumei este
invocat astfel: ,Cu plasa leaga-i si nimiceste-i pe
babilonieni!“49. Lui Bél (= Enlil) i se spune: ,Pa-
rinte Bél, tu arunci laturile, si fiecare lat e un lat
vrajmas“?0. Tammuz e numit ,Stapinul laturi-
lor*51, dar in mit apare el insusi ,legat” si cere sa
fie salvat din laturi®2. Marduk e rugat sa elibereze
din lanturi si laturl pe cei prinsi, el insusi fiind
un maestru legator. Asemeni lui Indra, el folo-
seste latul si funiile ca zeu luptator, in maniera
.eroica“. In poemul Creatiei Enuma Elish, se pot
distinge doua tipuri de ,legat"®, care amintesc dip-
ticul Varuna-Indra. Zeul Apelor si al intelep-
ciunii, .Ea, nu lupta ,eroic* cu monstrii primor-
diali Apst si Mummu, ci ii ,Jeaga“ prin incantatii
magice, spre a-i ucide apoi (Enuma Elish I,
60-74). Marduk, dupa ce a fost investit de adu-
narea zeilor cu prerogativele suveranitdtii abso-
lute (care apartinuse pina atunci zeului ceresc
Anu, IV, 4 si 7) si dupa ce a primit de la ea
sceptrul, tronul si palu-ul (IV, 29), porneste
impotriva monstrului marin Tiamat — si asistam
de data aceasta la o lupta cu adevarat ,eroica“,
numai ca arma principala a lui Marduk ramine
tot ,plasa“, ,darul tatalui sau Anu“53. Marduk il
.Jeaga® pe Tiamat (IV, 95), il ,inlantuie* si ii ia

49 Scheftelowitz, Das Schlingen- und Netzmotiv, pp. 4 sq.

50 M. Jastrow, Die Religion Babyloniens und Assyriens,
vol. II (Giessen, 1912), p. 15.

51 Scheftelowitz, op. cit., p. 4.

52 M. Witzel, ,Tammuz-Liturgien und Verwandtes* (Roma,
1937, Analecta Orientalia, 10), p. 140; Geo Widengren, Meso-
potamian Elements in Manichaeism (Uppsala, 1946), p. 80.

53 Ibid., IV, 49. In tablita I, 83, Marduk este fiul lui Ea,
dar, oricare ar fi sensul acestei filiatii, ea este de esenta
suveranitatii magice. Citam dupa traducerea franceza a lui
R. Labat, Le Poéme babylonien de la Création (Paris, 1935).
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viata (IV, 104). Ii inlantuie apoi pe toti zeii si
demonii veniti in. ajutorul lui Tiamat si care —
spune poemul — .au fost aruncati in navoade, au
ramas prinsi in virse, au fost inchisi in pesteri®
(v, 111-114, 117, 120) Marduk dobmdeste su-
veranitatea prin lupta eroica, dar pastreaza in
acelasi timp prerogativele suveranitatii magice.
Daca se tine seama si de functia magica a fu-
niilor, a nodurilor si a laturilor in vrajitorie si in
medicina populara (a se vedea mai departe), im-
presia generala care se desprinde din aceasta
rapida explorare a domeniului mesopotamian este
una de confuzie aproape totala. ,Legatul* pare sa
fie un prestigiu magico-religios pe care si-1 asi-
mileaza in egald masura toate ,formele" religioase.
Ar prezenta interes daca un specjalist in reli-
giile mesopotamiene ar relua problema, spre a
stabili daca dincolo de aceasta confuzie se poate
reconstitui o ,istorie".

Magia nodurilor

- Sa analizam acum, in ansamblul ei, morfologia
legaturilor si a nodurilor in practica magica. Am
putea grupa faptele cele mai importante in doua
mari categorii: .legarile“ magice folosite impo-
triva dusmamlor umani (in razboi, in Vl‘ajltOI‘le) si
operatia inversa, a ,taierii legaturilor®; 2. nodurile
si legaturile benefice — mijloace de aparare con-
tra animalelor salbatice, contra bolilor si a vraji-
lor, contra demonilor si a mortii. Sa ne multumim
cu citeva exemple. Se pot cita din prima categorie
laturile magice indreptate impotriva adversarilor
(Atharva Veda 11, 12, 2; VI, 104; VIII, 8, 6), funiile
aruncate de print pe drumul armatelor vrajmase
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(Kausitaki Samhita, XVI, 6), funia ingropata in
preajma casei dusmanului sau ascunsa in barca
lui spre a o face sa se rastoarne®4, in sfirsit, no-
durile care aduc tot felul de necazuri — in magia
anticaS, precum si in superstitiile moderne36. In
privinta ,taierii legaturilor”, aceasta apare folosita
inca de Atharva Veda (de ex., VI, 14, 2 sq.); iar in
aceeasi ordine de idei, in literatura etnografica
citim frecvent ca oamenii, ca masura preventiva,
nu trebuie sa poarte nici-un fel de nod asupra lor
‘in anumite perioade critice (nastere, casatorle
moarte)57.

54 Kausitaki Samhita, XLVII, 4-5: Caland, Altindische
Zauberritual (Amsterdam, 1900), p. 107; V. Henry, Le Magie
dans UInde antiue (Paris, 1903), p. 229; Scheftelowitz, p. 12.

55 lezechil 13, 18-21; C. Fossey, La Magie assyrienne
(Paris, 1902), p. 83; M. Jastrow, The Religion of Babylonia
and Assyria (Boston, 1898), pp. 280 sq. etc.

56 W. Crooke, The Popular Religion and Folklore of
Northern India (Westminster, 1896), II, pp. 46 sq.; S.
Seligmann, Der bése Blick (Berlm 1910), I, 262, 328 sq.;
Scheftelowitz, p. 14; Frazer, Taboo, p. 301 sq. (trad. fr. pp.
251 sq.); G. L. Kittredge, Witchcraft in Old and New England
(Cambridge, Mass., 1929), pp. 201 sgq.; cf. Handwérterbuch
des deutschen Aberglaubens, s.v. Schlinge, Netz etc.; in
folclor, Stith Thompson, Motif-Index, vol. 11, p. 313.

57 Spre a usura procesul nasterii, totul trebuie si fie
deschis, desfacut, Frazer, op. cit., pp. 296 sq. (trad. fr. pp.
247 sq.); totusi, cf. plasa ca mijloc de aparare impotriva
demonilor, in timpul aceluiasi proces, la kalmici, Frazer,
Foliclore in the Old Testament III (Londra, 1919) p. 473.
Incheierea unei casitorii putea fi impiedicatid prin magia
funiilor si a nodurilor, Frazer, Taboo, pp. 299 sq. (trad. fr. p.
249). Nu' poti muri cit timp broastele sint incuiate si
zavoarele puse (ibid., p. 309; trad. fr. 257) iar in unele locuri
se deznoada firele care leaga giulgiul, pentru a asigura
odihna sufletului (ibid., p. 310; trad. fr. p. 258). In schimb,
ca sa se apere de sufletele sotilor defuncti, vaduvele din
Noua Guinee poartd plase in semn de doliu (Frazer, The
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In a doua categorie se pot grupa toate obi-
ceiurile care atribuie nodurilor si legaturilor o
functie de vindecare, de aparare contra demo-
nilor, de conservare a fortei magico-vitale. Inca
'din Antichitate58 se lega partea bolnava a corpu-
lui pentru a o vindeca, procedeul fiind frecvent si
in medicina populara din zilele noastre>9. Si mai
raspindit este obiceiul de a te apara impotriva
bolilor si demonilor cu ajutorul nodurilor, sforilor
si al fringhiilorf%, mai ales in timpul nasterii6l.
Aproape pretutindeni in lume se poarta noduri in
chip de amuleti®2. E semnificativ ca se folosesc
noduri si sfori in ritualul nuptial, pentru a-i
proteja pe tinerii casatoriti®3, cind, se stie, tocmai
nodurile pot sa impiedice incheierea unei casa-
torii. O astfel de ambivalenta se constata insa in
toate utilizarile magico-religioase ale nodurilor si
legaturilor. Nodurile provoaca boala, dar o. si
alunga ori vindeca bolnavul; plasele si nodurile

Belief in Immortality I [Londra, 1913], pp. 241, 249, 260, 274,
293). Tot ca mijloc de aparare impotriva duhurilor celor
morti se leaga corpurile neinsufletite cu sfori (Frazer, La
Crainte des morts, trad. fr., seria a doua, Paris, 1935, pp. 53
sq.), cu toate ca semnificatia acestui obicei este mai
complexa.

58 Kausitaki-Sam. XXX1lI, 3, Caland, Altindische Zauber-
ritual, p. 104; R.C. Thompson,” Semnitic Magic, its Origins and
Development (Londra, 1908), pp. 165 sq.

59 Scheftelowitz, p. 29, n. 1, 31; Frazer, Taboo, pp. 301 sq.
(trad. fr. pp. 252 sq.).

60 Asiria: Thomson, op. cit., p. 171: Furlani, La Religione
babilonese-assira, 11 (Bologna, 1929), p. 166; China, India:
Scheftelowitz, p. 38.

6l India:: W. Crooke, op. cit., II, p. 36; Todas etc.:
Scheftelowilz, p. 39; Africa: ibid., p. 41.

62 Frazer, Taboo, pp. 308 sq. (trad. fr. pp. 255 sq)
Scheftelowitz, p. 41.

63 Scheftelowitz, pp. 52 sq.
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vrajesc, dar si apara impotriva vrajilor; impiedica
nasterea, dar o si usureaza; ocrotesc pe nou-nas-
cuti, dar ii si fac sa se imbolnaveasca; aduc
moartea, dar o si indeparteaza. Intr-un cuvint,
esentialul in toate aceste rituri magice si magico-
medicale ramine orientarea impusa fortei care
rezida in orice ,legat”®, in orice actiune de ,a lega“.
Iar orientarea poate fi pozitiva sau negativq,
indiferent daca sensul acestei opozitii este ,be-
nefic*—,malefic* sau ,aparare*“-,agresiune”.

Magie si religie

Toate aceste credinte si toate aceste rituri ne
conduc, desigur, in domeniul mentalitatii magice.
Totusi, sintem oare indreptatiti sa consideram
simbolismul general al ,legatului* drept o creatie
exclusiv a mentalitatii magice — numai pentru ca
aceste practici populare depind de- magie? Nu
credem. Chiar daca riturile si simbolurile ,lega-
tului® la indo-europeni comporta elemente
htonico-lunare si daca, in consecinta, ele tra-
deaza puternice influente magice — ceea ce nu e
sigur —, mai ramin de explicat alte marturii, care
vorbesc nu numai despre o experienta religioasa
autentica, ci si despre o conceptie generala
privitoare la om si la lume — o conceptie cu ade-
varat religioasa, si nu una magica. Datele
mesopotamiene pe care le-am trecut in revista, de
exemplu, nu pot fi reduse, in totalitate, la o
interpretare magica. La vechii evrei, lucrurile sint
si mai clare: este adevarat ca Biblia vorbeste de
,,cursele mortii“ (de ex.: ,Si lanturile Seolulul ma
prinsesera la mijloc, si cursele mortu dadeau
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peste mine®, Samuil II, 22, 6 [trad. rom. Vasile
Radu si Gala Galaction, 1939, p. 346 — n.t.] cf.

Psalmul 18, 6; ,Cind ma cuprinsera lanturile
mortii si strimtorarile Imparatiei mortii dadura
peste mine, cind ma gaseam in restrlste si in
amaraciune, / Atunci m-am rugat Domnului: «O,
Doamne, izbaveste sufletul meu!», Psalmul 116,

3-4 [ibid., p. 612 — n.t]) Insa stapinul infri-
cosator al acestor legaturi este lahve insusi, iar
Profetii il imagineaza cu laturi in mina spre a-i
pedepsi pe cei vinovati: ,Dar cind vor porni, eu
intinde-voi asupra lor latul meu si ca pe pasarile
cerului ii voi dobori* (Ozeea 7, 12 [ibid., p. 863 —
n.t.]); .Pentru aceea, ii voi intinde latul meu si se
va prinde in cursa mea si-1 voi duce in Babilon*

(Iezechil 12, 13, c¢f. 17, 20 [ibid., p. 797 — n.t])
~Intinde-voi impotriva ta mreaja mea“ (Iezechil,
32, 3 [ibid., p. 821 — n.t]). Iar experienta religi-
oasa atit de profunda si de autentica a lui lov
gaseste aceeasi imagine pentru a exprima atot-
puternicia lui Dumnezeu: ,Atunci sa stiti ca
Dumnezeu m-a nedreptatit si m-a incurcat in
prinzatoarea sa“ (Iov, 19, 6 [ibid., p. 534 — n.t]).

Iudeo-crestinii, care stiau si ei ca demonul ,leaga”

bolnavii (de ex., Luca 13, 16), vorbeau totusi.
despre Dumnezeul Suprem ca de un ,maestru al
legaturilor”. Asadar, la acelasi popor intilnim o
plurivalenta magico-religioasa a .legaturilor®:
legaturi ale mortii, ale bolii, ale vrajitoriei — dar
si legaturi ale lui Dumnezeu%?. ,O plasa se
intinde peste toate fapturile vii“, scrie Rabbi Aqiva
(Pirge Abot 3, 20; Scheftelowitz, p. 11). Imaginea
este elocventa, pentru ca exprima nu o viziune

64 Prin urmare, sintem indreptititi si presupunem ca
unele aluzii vedice la laturile lui Varuna exprima si ele o
experienta religioasa comparabila cu cea a lui lov.
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exclusiv ,magica” sau ,religioasa® a vietii, ci si-
tuatia insasi a omului in lume, in toata comple-
x1tatea ei; ca sa folosim un cuvint la moda — ea
exprima conditia existentului insusi.

Intr-adevar, firul vietii* simbolizeaza in multe
parti destinul uman. JFirul vietii lor (literal: funia
cortului lor) se rupe®, striga lov (4, 21; cf. 7, 6 [trad.
rom. Vasile Radu si Gala Galaction, 1939, p. 524 —
n.t]. Ahile, ca orice muritor, ,poate sa-ndure ce
soarta / Torsu-i-a la capatii, cind mama-l nascu*
(iada 20, 128 [trad. rom. George Mumu, f.a.,
p. 376 — n.t]; cf. 24, 210). Zeitele destinului tes fi-
rul vietii oamenilor: ,Acolo il vom lasa in voia desti-
nului pe care i l-au harazit pe fusul lor mohoritele
Torcatoare in ceasul cind a capatat viata de la
mama sa“ (Odiseea 7, 198, trad. fr. V. Bernard)®5.
Mai mult inca: Cosmosul insusi este conceput ca o
tesatura, ca o enorma ,retea“. in speculatia indiana,
de exemplu, aerul (vayu) ,a tesut” Universul, legind
ca printr-un fir lumea aceasta cu lumea cealalt3,
precum si toate fiintele laolalta (Brhadaranyaka-Up.
III, 7, 2), asa cum rasuflarea (prana) .,a tesut” viata
umana. (,Cine a tesut in el rasuflarea?”, Athava
Veda X, 2, 13). Rezultd de aici ca un simbolism
destul de stufos exprima doua lucruri esentiale; pe
de o parte, ca in Cosmos, ca si in viata umana,
totul se leaga de tot printr-o textura invizibila,
iar, pe de alta parte, cd anumite divinitati®é sint
stapinele acestor ,fire“ care, in ultima instanta,
alcatuiesc un vast ,legat” cosmic.

65 Cf. vitae fila, Ovidiu, Heroides, 15, 82. A se vedea
capitolul despre ritualurile si mitologiile lunare in lucrarea
noastrda Traité d’Histoire des Religions, pp. 142 sq. [trad.
rom. cit. Mariana Noica, 1992, pp. 155 sq. — n.t.].

66 Cel mai obisnuit — nu insa totdeauna —, zeitati lunare,
uneori htonico-lunare.
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Rareori etimologia ofera un argument decisiv in
probleme atit de delicate ca acelea care privesc
woriginea“ religiei si a magiei; totusi, ea este
adeseori instructiva. Scheftelowitz si Glintert au
aratat ca, in mai multe familii lingvistice,
cuvintele denumind actiunea de ,a lega“ slujesc si
pentru a exprima actiunea de a vraji: de exemplu,
in turco-tatara, bag, baj, boj inseamna in acelasi
timp ,vrajitorie* si ,legatura, funie“67; cuvintul
grecesc xatodéw Inseamna ,a lega strins®, pre-
cum si ,a lega printr-un farmec magic, facind
un nod“ (de unde xatadeopog .funie, a vraji®,
Inscr. Graec. 1II, 3, p. V; Scheftelowitz, p. 17);
latinescul fascinum, .farmec, vraja rea“, se inru-
deste cu fascia, .fasa, bandaj“, cu fascis, ,ma-
nunchi®; ligare, ,a lega®, ligatira, .actiunéa de
a lega®, au si intelesul de ,a face farmece®,
~farmec” (cf. cuvintul romanesc legatura, .legare*
si ,vrajire); scr. yukti, cu sensul propriu de ,a
inhama, a lega®, capata intelesul de ,mijloace
magice®, iar puterile conferite de yoga sint in-
telese uneori ca o vrajitorie prin ,legat“68. Toate

67 H. Vambéry, Die primitive Kultur des turko-tatarischen
Volkes (Leipzig, 1879), p. 246. Notiunea de ,a scoate din
vraji* se exprima prin ,a elibera din legaturi*: la populatia
yoruba, cuvintul edi, .legat®, are si sensul de ,magie“, iar
Ewe vosesa, .talisman®, inseamna si ,a dezlega® (A.B. Ellis,
Yorubaspeaking peoples, Londra, 1894, p. 118).

68 De ex., Mahabharata XIlII, 41, 3 sq., in care Vipula
.subjugase simturile [lui Ruci] cu ajutorul legaturilor Yoga*“
(babandha yogabandhais ca tasyah sarvendriyani sah; cf.
lucrarea mea Yoga. Essais sur les origines de la mystique
indienne, Paris—Bucuresti, 1936, p. 151). Vezi si Ananda K.
Coomaraswamy, ,«Spiritual Paternity» and the «Puppet-
Complex»* (in Psychiatry, VIII, nr. 3, august 1945, pp. 25-35),
mai ales pp. 29 sq.
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aceste etimologii confirma ca actiunea de a lega
este fundamental magica. Avem a face in cazul
acesta cu o ,specializare* dusa la limita: a vraji, a
lega prin magie, a fermeca etc. Etimologic, religio
exprima si o forma de ,atasament* fata’ de
divinitate, dar ar fi imprudent sa intelegem religio
in sensul de ,vrajitorie* (cum procedeaza Guntert,
p. 130). Pentru ca, asa cum am spus, atit religia,
cit si magia contin in insasi esenta lor elementul
.legatului, cu toate ca, evident, cu alta inten-
sitate si, mai ales, cu alta orientare — opusa.

Simbolismul , situatiilor-limita“

Multe’alte complexe simbolice definesc, aproape
in acelasi limbaj, structura Cosmosului si ,situa-
tia® omului in lume. Cuvintul babilonian markasu,
Jlegatura, funie*, desemneaza in mitologie ,prin-
cipiul cosmic care uneste toate lucrurile®, precum
si ,temelia, puterea si legea divina care, im-
preund, sustin Universul“69. Tot astfel, Zhuang Zi
(cap. VI) vorbeste despre dao ca ,lant al intregii

69 S. Langdon, Semitic Mythology (Boston, 1931), p. 109.
Mai multe temple babiloniene sint numite markas shamé u
irshiti, ,.Legatura dintre Cer si Pamint", cf. E. Burrows, ,Some
Cosmological Patterns in Babylonian Religion* (in volumul
Labyrinth, editat de S.H. Hook, Londra, 1955, pp. 45-70), pp-
47-48, n. 2. Un vechi nume sumerian al templului este
»dimgal al tinutului“. Burrows (p. 47, n. 7) propune tra-
ducerea ,Great binding post*; dim = .post* etc. si de
asemenea ,rope”; probabil dim = ,to bind, thing to bind to,
thing to bind with“. Simbolismul ,legatului“ se afla-integrat
aici intr-un ansamblu mai vast, pe care l-am putea numi
wsimbolismul Centrului*; cf. mai sus, pp. 50 sq.
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creatii“79, ceea ce aminteste terminologia CcosSmo-
logica indiana. Pe de alta parte, labirintul este
conceput uneori ca un ,nod“ care trebuie ,dez-
nodat®, iar aceasta notiune se incadreaza intr-un
ansamblu metafizico-ritual care contine ideea de
dificultate, de primejdie, de moarte si de ini-
tiere7!, In alt plan, al cunoasterii si al intelep-
ciunii, intilnim expresii asemanatoare: se vor-
beste de ,eliberare* de iluzii (ceea ce in India
poarta acelasi nume ca magia lui Varuna, maya);
se incearca ,destramarea”“ valurilor irealitatii, ;des-
facerea nodurilor® existentei etc. Aceasta lasa
impresia ca situatia omului in lume, din orice
unghi am considera-o, se exprima totdeauna prin
cuvinte-cheie care contin ideea de ,legare, inlan-
tuire, atasare* etc. In plan magic, omul se slujeste
de noduri-amulete ca sa se apere de legaturile

70 The link of all Creation, trad. Hughes (in Everyman's
Library, p. 193). Cuvintul tradus prin link" este hsi (Gilles
4062), ale carui sensuri sint ,dependence, fastening, tie,
link, nexus, chain, lineage etc.”, cf. A. Coomaraswamy, ,The
Iconography of Durer's «Knots» and Leonardo’s «Conca-
tenation»* (in The Art Quarterly, Spring, 1944, pp. 109-128),
p- 127, n. 19.

71 Cf. labirinturile in forma de noduri, in ritualurile si
credintele funerare la populatia din Malekula; A. Bernard
Deacon, ,Geometrical Drawings from Malekula and other
Islands of the New Hebrides* (in Joumal of the
Anthropological Institute, vol. LXVI, 1934, pp. 129-175); id.,
Malekula. A Vanishing People of the New Hebrides (Londra,
1934), indeosebi pp. 552 sq.; John Layard, .Totenfahrt auf-
Malekula“ (in .Eranos-Jahrbuch 1937“ Zurich, . 1938),
pp- 242-291; id., Stone Men of Malekula (Londra, 1942),
pPp- 340 sq., 649 sq. Interpretari comparative, W.F. Jackson
Knight, Cumaean Gates (Oxford, 1936); Karl Kerényi,
.Labyrinth-Studien* (Albae Vigiliae, XV, Amsterdam-Leipzig,
1941).
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demonilor si vrajitorilor; in plan religios, el se
simte ,legat* de Dumnezeu, prins in Jatul® lui;
dar si moartea il ,leaga“ — in mod concret (corpul
neinsufletit este ,legat cu sfori®) sau metaforic
(demonii ,leaga“ sufletul defunctului). Mai mult:
viata insasi este o ,tesatura“ (uneori, o tesatura
magica de proportii cosmice, maya) sau un ,fir*
de care atirna existenta fiecarui muritor. Aceste
perspective diferite au anumite puncte comune:
‘pretutindeni, telul ultim al omului este sa se
elibereze de ,legaturi“; initierii mistice in labirint,
in cursul careia omul invata cum se dezleaga
nodul labirintic, pentru a-1 putea desface atunci
cind sufletul il va reintilni dupd moarte, ii
corespunde initierea filozofica, metafizica, al carei
scop e ,sa destrame“ valul ignorantei si sa eli-
bereze sufletul din lanturile existentei. Se stie ca
gindirea indiana este dominata de aceasta sete a
eliberarii si ca terminologia ei cea mai caracte-
ristica poate fi redusa la citeva formule po-
lare de felul: ,inlantuit-eliberat®, ,legat-dezlegat®,
.atasat-detasat” etc.”72. Formule similare au cir-
culatie in filozofia greaca: in pestera lui Platon,
oamenii sint prinsi in lanturi, care-i impiedica sa
se miste si sa intoarca capul (Rep. VII, 514 a sq.).
Sufletul, ,dupa cadere, a fost capturat si se afla
incatusat...; el se gaseste, se spune, intr-un
mormint si intr-o pestera, dar, intorcindu-se
catre idei, se elibereaza de legaturile lui...“ (Plotin,

72 A se vedea lucrarea noastri Techniques du Yoga,
passim. In articolul siu The Iconography of Diirer’s ,Knots*,
A K. Coomaraswamy a studiat valorile metafizice ale nodu-
rilor si supravietuirea lor in arta populara, precum si in
creatia unor artisti din Evul Mediu si Renastere.



»Zeul legator” si simbolismul nodurilor / 147

Enneade IV, 8, 4; cf. IV, 8, 1: ,Calea citre inte-
legere duce la eliberarea sufletului de legatu-
rile lui”).

Plurivalenta complexului ,legatului* — pe care
l-am cercetat in plan cosmologic, magic, religios,
initiatic, metafizic, soteriologic — se datoreaza
probabil faptului ca omul recunoaste in acest
complex un fel de arhetip al propriei sale situatii in
lume. Astfel, el ridica, mai intii, o problema de an-
tropologie filozofica, unde cercetarea propriu-zis
filozofica va avea mult de cistigat daca nu va mai
ignora aceasta categorie de documente privitoare
la anumite ,situatii-limita“ ale omului arhaic,
caci, daca gindirea contemporana se maguleste
cu redescoperirea omului concret, nu e mai putin
adevarat ca analigele ei au drept obiect indeosebi
conditia occidentalului modern si ca, astfel, ea
pacatuieste printr-o lipsa de- universalism, prin-
tr-un fel de ,provincialism* uman — la urma ur-
melor monoton si steril.

Pe de alta parte, complexul ,legatului® pune
sau mai curind constituie o problema care inte-
reseaza in cel mai inalt grad istoria religiilor. Nu
numai prin raporturile pe care le dezvaluie intre
magie si religie, dar mai ales prin revelarea a ceea
ce am putea numi proliferarea formelor magi-
co-religioase si ,fiziologia“ acestora: avem impre-
sia ca asistam la un ,legat“-arhetip care cauta
sa se realizeze atit in diferitele planuri ale
vietii magico-religioase (cosmologie, mitologie,
vrajitorie etc.), cit si pe diversele niveluri ale
fiecarui plan (de exemplu, marea magie si mica
magie; vrajitoria agresiva si vrajitoria defensiva
etc.). Intr-un anumit sens, am putea spune chiar
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ca, daca ,suveranul infricosator®, istoric sau is-
toricizat, cauta sa-si imite prototipul divin — ,zeul
legator“ —, orice vragjitor — imita, la rindul sau, pe
suveranul infricosator si modelul lui transcendent.
Morfologic, nu exista o discontinuitate intre Vrtra
care ,inlantuie“ Apele, Varuna care-i ,leaga“ pe
cei vinovati, demonii care captureaza mortii in
prinzatorile lor si vrajitorii care-1 leaga magic pe
adversar sau dezleaga victimele altor vrajitori.
Structura tuturor acestor operatii este aceeasi. In
stadiul actual al cunostintelor noastre, este greu
de precizat daca aceasta uniformitate provine din
imitare, din imprumuturi ,istorice” (in sensul pe
care-1 da acestei expresii scoala istorico-cultu-
rala), sau daca ea se explica prin faptul ca toate
operatiile mentionate decurg din insasi situatia
omului in lume, adica sint variantele aceluiasi
arhetip, care se realizeaza succesiv pe planuri
multiple si in arii culturale diferite. Pare sigur c3,
cel putin In cazul anumitor complexe (cel al
suveranitatii magice indo-europene, de exemplu),
avem a face cu ansambluri mitico-rituale care
sint istoric solidare. Totusi, realitatea istorica a
complexului indo-european al ,legatului* nu.duce
in mod necesar la concluzia ca toate celelalte
obiceiuri si credinte ‘magico-religioase raspin-
dite in lume si referitoare la un complex similar
ar fi si ele ,istorice* (ca ar deriva, adica, dintr-un
acelasi dat ancestral sau ca ar rezulta din in-
fluente directe, din imprumuturi etc.). Ca sa ne
precizam ideea, sa adaugam ca, daca acest caz
particular indo-european nu implica neaparat
concluzia amintita, el nici nu o exclude, si ca,
din prudenta, trebuie sa consideram problema
deschisa. ~
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Simbolism si Istorie

Dar, cu titlu' comparativ, am putea cita un caz
analog: complexul ascensiunii rituale si al zbo-
rului magic. Daca se pot descoperi anumite relatii
istorice (filiatii, imprumuturi) intre diversele cre-
dinte si sisteme (ritualuri, mistici etc.) care com-
porta inaltarea ca unul dintre elementele lor de
baza73, morfologia ascensiunii si simbolismul zbo-
rului le depasesc cu mult. Chiar daca intr-o zi
vom reusi sa identificAm izvorul istoric raspun-
zator de toate aceste ritualuri si simbolisme
sociale ale ascensiunii, chiar daca, prin urmare,
vom fi in situatia de a putea preciza mecanismul
si etapele difuzarii lor, tot va mai ramine de expli-
cat simbolismul visului ascensional, al reveriilor
si al viziunilor estetice, care nu numai ci sint
centrate in jurul complexului ascensiunii si al
zborului, dar il si prezinta gata organizat si in-
carcat de aceleasi valori pe care le reveleaza ri-
tualurile, miturile si philosophoumena ascen-
siunii. Am jalonat in altd parte caile unui astfel
de studiu comparativ’4. Ne multumim acum sa
conchidem ca avem a face cu expresii nonistorice
ale unuia si aceluiasi simbolism, arhetipal, care
se manifesta intr-un mod coerent si sistematic atit
in planul ,inconstientului* (vis, halucinatie, reverie),
cit si in cel al .transconstientului® si al con-

73 A se vedea lucrarea noastri Le Chamanisme et les
techniques archaique de lextase, pp. 137 sq., 296 sq., 362
sq., 423 sq. si passim.

74 Durohana and the «Waklng Dream»“, in Art and
Thought (A Volume in Honour of the late Dr. Ananda
-Coomaraswamy, Londra, 1947), pp. 209-213.
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stientului (viziune estetica, ritualuri, mitologie,
philosophoumena). Sa subliniem in treacat ca
manifestarile inconstientului si ale subconstientului
prezinta o structura si valori care concorda cu cele
ale manifestarilor constiente; si cum acestea din
urma sint ,rationale®, in sensul ca valorile lor se
justifica logic, am putea vorbi de o ,logica“ sub- sau
transconstienta, care n-ar fi totdeauna straina de
logica .normala“ (intelegem: logica clasica sau logica
bunului-simt). In mod provizoriu, si acceptim deci
ipoteza potrivit careia cel putin o anumita zona
a subconstientului este dominata de aceleasi arheti-
puri care domina si organizeaza experienta consti-
entd si pe cea transconstienta. Asa fiind, vom fi
indreptatiti sa consideram multiplele variante ale
unui complex simbolic (in exemplele noastre, com-
plexul ,ascensiunii* sau cel al ,legatului®) ca un sir
nesfirsit de ,forme* care, in planul variat al visului,
mitului, ritului, teologiei, misticii, metafizicii etc.,
incearca ,sa realizeze" arhetipul.

Desigur, toate .formele* acestea nu sint spon-
tane, nu depind direct de arhetipul ideal; un
mare numar dintre ele sint .istorice”, in sensul ca
rezulta din evolutia sau din imitarea unei forme
deja existente. Unele variante ale vrajitoriei prin
Jegat® prezinta un aspect imitativ deconcertant;
dau impresia ca au copiat, in planul lor limitat,
~formele istorice* deja existente ale suveranitatii
magice sau ale mitologiei funerare. Cu privire la
toate acestea, trebuie sa manifestam totusi pru-
denta, atita timp cit stim ca variantele patologice
ale complexelor religioase prezinta in general si
un facies mimetic. Mai sigura pare tendinta
oricarei forme istorice* de a se apropia cit mai,
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mult posibil de arhetipul ei, chiar atunci cind ea
s-a realizat intr-un plan secundar, nesemnifi-
cativ: acest fenomen se verifica peste tot in istoria
religioasa a umanitatii. O zeita locala oarecare
aspira sa devina Marea Zeita; un sat oarecare
este ,Centrul Lumii“; un vrdjitor oarecare se pre-
tinde, in momentele culminante ale riturilor sale,
Suveranul Universal. Tocmai aceastd tendinta
catre arhetip, catre restaurarea formei perfecte —
fata de care un rit, un mit sau o divinitate
oarecare sint simple variante, adeseori destul de
palide — face posibila istoria religiilor. Fara ea,
experienta magico-religioasa ar crea necontenit
forme fulgurante si evanescente de zei, mituri,
dogme etc., iar cercetatorul s-ar gasi in fata unei
puzderii de tipuri mereu noi, care nu i-ar ingadui
nici o posibilitate de ordonare a faptelor. Dar, o
data ,realizata®, ,istoricizata“, forma religioasa
tinde sa se desprinda de conditiile ei de timp si
loc si sa devina universala, sa-si regaseasca
arhetipul. In sfirsit, ,imperialismul* formelor reli-
gioase victorioase se explica, si el, prin aceasta
tendinta care determina orice hierofanie sau teo-
fanie sa devina ,Tot“, sa epuizeze adica, ea sin-
gura, manifestarea sacrului, sa-si incorporeze
imensa morfologie a sacrului’>.

Oricum am privi aceste consideratii generale,
este probabil ca complexul magico-religios al ,le-
gatului® corespunde unui arhetip sau unei con-
stelatii de arhetipuri (dintre care am mentionat
citeva: tesatura Cosmosului, firul destinului uman,
labirintul, lantul existentei etc.). Ambivalenta si

75 A se vedea Traité d’'Histoire des. Religions, pp. 392 sq.
[trad. rom. cit. Mariana-Noica, 1992, pp. 419 sq. — n.t.].
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eterogenitatea motivului ,legatului“ si al nodurilor,
ca si al ,eliberarii de legaturi“ denota cit de
numeroase si de variate sint planurile pe care ,s-au
realizat® aceste arhetipuri. Ceea ce nu inseamna,
bineinteles, ca, in interiorul acestei mase enorme-de
fapte referitoare la complexele magico-religioase
luate in consideratie, n-am putea distinge anumite
ansambluri istoric solidare si ca n-am fi indreptatiti
sa le socotim dependente ‘unele de altele sau
provenind dintr-un izvor comun. Asa au procedat
pentru domeniul indo-european, din perspective
diferite, Guntert, Dumézil si A. Closs. Ezitam sa
fim de acord cu Closs atunci cind acest savant,
credincios principiilor scolii istorico-culturale din
Viena76, pretinde ca explicA un anume rit ori mit
al ,legatului®* american sau melanezian prin de-
pendenta lui istorica de izvorul care a dat nastere
si formelor indo-europene. - Mai plauzibila este
ipoteza sa asupra originii caucazierie (p. 643) a
complexului ,legatului* ritual indo-european: fino-
ugricii si turco-tatarii nu cunosc riturile si miturile
Jegatului“, ceea ce pare si indice in mod con-
vingator ca originea acestui complex trebuie cautata
in regiunile din sud. ' Intr-adevar, paralelis-

76 Scoala istorico-culturala a lui W. Schmidt si W.
Koppers a adus pind acum servicii importante istoriei
religiilor, insa tezele ei, impinse la extrem, duc la o asemenea
Jistoricizare* a omului, incit ii anuleaza practic orice
spontaneitate spirituald. Desi omul nu poate fi imaginat
decit ca fiinta 1storlca nu e mai putin adevarat ca, in,
virtutea a insesi naturii lui, omul se opune istoriei, cautind
sa o suprime si si regiaseascd, prin toate mijloacele, un
~paradis* intemporal, in care situatia lui sa fie mai putin o
Lsituatie istoricd” si mai mult o ,situatie antropologica“ (a se
vedea lucrerea noastra Le Mythe de U'Eternel Retoun.
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mele cele mai apropiate de ritul georgian
al lanturilor lui ,Gheorghe cel Alb* (vezi mai sus) se
regasesc in India: pe de o parte, inelul de fier pe
care vrajitorul (Panda) al gonzilor’7 il poarta in
jurul gitului in cele noua zile ale sarbatorii zeitei
Kili-Durga (sarbatoare numita la gonzi zvara,
cuvint derivat din termenul hindi javara, .ovaz®,
dovada a originii lui agrare); pe de alta parte, inelele
de fier pe care le poarta in jurul gitului un idol
feminin si un ,Proto-Siva“, gasite la Mohenjo-
Daro’8. Ar fi, bineinteles, imprudent sa luam in
consideratie o derivare directa a ritului actual al
gonzilor din cultura protoistorica a Indusului, insa
apropierea stabilita de W. Koppers intre aceste fapte
nu e lipsita de interes79.

Totusi, frecventa motivului ,legatului®, al ,no-
durilor* etc. in straturile arhaice ale religiilor
mesopotamiene ramine de explicat.” Sa. fie ea o
varianta laterala care, spre deosebire de ce s-a
intimplat la indo-europeni, si nu fi reusit a se
organiza intr-un sistem teologic si ritual si a se
impune ansamblului vietii religioase, varianta care

77 Cf. W. Koppers, .Zentralindische Fruchtbarkeitsriten
und ihre Beziehungen zur Induskultur* (in Geographica
-Helvetica, 1, 1946, fasc. 2, pp. 165-177), pp. 168 sq.

78 Cf. J. Marshall, Mohenjo-Daro and the Indus Civilization
(Londra, 1931), vol. I, plansa XII, 8, 17. '

7 Functia rituala a nodurilor in religiile egeene (Arthur
Evans, The Palace of Minos, I, pp. 430 sq.) nu a fost inca
solutionata: negata de M.P. Nilsson, care a redus-o la o
valoare pur decorativd (Minoan-Mycenaean Religion, Lund,
1927, pp. 137 sq.. 349 sq), aceasta functie rituala a fost
confirmata recent de Axel W. Persson, The Religion of Greece
in Prehistoric Times (Berkeley si Los Angeles, 1942), pp. 38 si
68. Cf. si Charles Picard, Les Religions préhelléniques. Créte
et Mycénes (Paris, 1948), pp. 194-195.
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sa fi fost multiplicata astfel la nesfirsit, trans-
formata in prestigiu atit divin, cit si demonic, care
sa fi fost anexata de orice divinitate si utilizata de
orice vrajitor? Sigur este ca numai la indo-europeni
complexul ,legatului* se afla integrat organic in
insasi structura suveranitatii infricosatoare, divine
sau umane, si cd numai la indo-europeni — asa
cum au demonstrat indeosebi cercetarile dlui
Dumézil — avem a face cu un sistem coerent si de
aplicatie generala in planul ritual, mitologic, teologic
etc. Dar ca, la indo-europeni chiar, acest sistem
centrat pe conceptia Suveranului Infricositor n-ar
epuiza puterea creatoare a formelor magico-religioase
si a simbolurilor referitoare la ,legat®, paginile pre-
cedente au incercat sa o arate, iar acestui fapt am
fost tentati sa-i gasim o explicatie in cadrul magiei,
al mitologiei: el s-ar datora fie insesi situatiei
omului in lume (,origine" spontana), fie unei imitari
mai mult sau mai putin servile a formelor deja
existente (,geneza“ istoricd). insa, orice explicatie
preferam, complexitatea conceptiei indo-europene
despre Zeul Suveran Infricosiator ramine de aici
inainte un fapt sigur. Incepem sa-i intrevedem
preistoria, sintem pregatiti sa-i discernem eventuale
imprumuturi din traditii religioase straine. Ar fi
poate impropriu si definim aceasta conceptie ca pe
una exclusiv magica, deS1 structura ei ne indeamna
adeseori sa o calificamn astfel: pe de o parte, am
subliniat, chiar in India, valorile cosmogonice si
metafizice ale ,legatului® lui Varuna si Vrtra; pe de
alta parte, experientele religioase produse la vechii
evrei de acelasi complex dovedesc ca o viata reli-
gioasa foarte pura si foarte profunda poate sa-si
gaseasca hrana spirituala chiar in ,laturile” unui
Dumnezeu in aparenta infricosator si ,legator”.



CAPITOLUL AL IV-LEA

CONSIDERATII ASUPRA SIMBOLISMULUI
SCOICILOR

Luna si Apele
o

Stridiile, cochiliile marine, melcul, perla sint
solidare in egala masura cu cosmologiile acvatice
si cu simbolismul sexual. Toate participa, in-
tr-adevar, la puterile sacre concentrate in Ape, in
Luna, in Femeie; in plus, ele sint, din motive
diferite, embleme ale acestor forte: asemanare
intre cochilia marina si organele genitale alé
femeii, relatii care unesc stridiile, apele si luna, in
sfirsit, simbolism ginecologic si embriologic al
perlei formate in stridie. Credinta in virtutile
magice ale stridiilor si scoicilor e raspindita in
lumea intreaga, din preistorie pina in timpurile
modernel. Simbolismul care sta la originea unor

! G.F. Kunz si Charles Hugh Stevenson, The Book of the
Pearl (Londra, 1908), au strins un material documentar
considerabil privitor la raspindirea perlelor; J.W. Jackson,
The Geographical Distributions of the Use of Pearls and
Pearl-shells (53 p., Manchester, 1916; studiu publicat in
volumul Shells as Evidence of the Migration of Early Culture,
Manchester, 1917) completeaza informatiile lui Kunz si
Stevenson. Esentialul din enorma bibliografie asupra functiei
magice a cochiliilor se gaseste in articolul lui W.L. Hildburgh,
+.Cowrie-Shells as amulets in Europe* (Folk-Lore, vol. 53-54,
1942-1943, pp. 178-195). Cf. si diversele contributii .la
problema publicate in revista Man: octombrie 1939, nr. 165,
p- 167 (M.A. Murray, The Meaning of Cowrie-shell, crede ca
valoarea magica a cochiliei cauri vine din aseméanarea ei cu
un ochi pe jumatate inchis); ianuarie 1940, nr. 20 (Murray,
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astfel de conceptii apartine foarte probabil unui
strat profund al gindirii ,primitive“. Dar el a cu-
noscut ,actuari® si interpretari variate: intilnim
stridii si scoici in rituri agrare, nuptiale sau fune-
rare, in ornamentatia vestimentara sau in anurmite
motive decorative, chiar daca, nu o data, jumatate
din semnificatiile lor magico-religioase pare sa se fi
pierdut sau sa se fi degradat. La unele popoare,
scoicile continua sa serveasea drept motiv decorativ,
in timp ce valenta lor magica nu mai este nici
macar o amintire. Perla, cindva emblema a fortei
generatoare sau simbol al unei realitati transcen-
dentale, n-a pastrat in Occident decit valoarea de
~piatra pretioasa“. Degradarea continua a simbo-
lismului va aparea mai evidenta la sfirsitul expu-
nerii noastre. '
Ansamblul iconografic Apa-stridii este bogat
atestat in America precolumbiana. ,Relieful Tula*
de la Malinche Hill reprezinta o divinitate incon-
jurata de Ape in care plutesc stridii, spirale, cercuri
duble2. In Codex Nuttall predomind complexul
iconografic Apa-Peste-Sarpe-Crab-Stridie3. Codex
Dresdensis reprezinta Apa cind curgind din co-

raspunzind lui Sheppard), nr. 61, pp. 50-53 (Dr. Kurt
Singer, Cowrie and Baubo in Early Japan, face cunoscuta o
statuetd neoliticd japonezd care demonstreaza asimila-
rea cochiliei cu vulva), nr. 78 (C.K. Meek, Couwrie in Nigeria),
nr. 79 (M.D.W. Jeffreys, Couwrie-shells in British Cameroun:
contra ipotezei drei Murray), nr. 101 (Balcani), nr.102 (J.H.
Huttons; Naga Hills), nr. 187 (Grigson; Central Provinces,
India); 1941, nr. 36 (C.K. Meek; Nigeria), nr. 37 (Fidji, Egipt,
saxoni); 1942, nr. 71 (M.D.W. Jeffreys, Cowry, Vulva, Eye).

2 Pefiafiel, Monumentos del arte mexicano antiguo, p. 154,
reprodusd de Leo Wiener, Mayan and Mexican Origins
(Cambridge, 1926), pl. IV, fig. 8.

3 Wiener, ibid., pl. IV, fig. 13; pl. VII, fig 14 — reproducind
Codex Nuttall, pp. 16, 36, 43, 49.
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chilii de stridii, cind umplind vase forrnate din
serpi incolaciti¢. Zeul mexican al furtunii purta
un lant de aur de care atirnau mici scoici ma-
rine5; zeul Lunii avea drept simbol un mare melc
marin®.

.Simbolismul stridiei este si mai bine pastrat in
China antica: aici, scoicile participa la sacra-
litatea Lunii si maresc in acelasi timp fortele
acvatice. In tratatul Lit shi chun qiu (secolul al
IlI-lea a. Cr.), se poate citi: ,Luna se afla la ra-
dacina a tot ce este yin; la luna plina, stridiile
bang si ko sint pline, si tot ce este yin devine
abundent; cind luna se intuneca (ultima noapte a
ciclului selenar), stridiile sint goale, iar tot ce este
yin incepe sa nu mai fie“7. Mo Zi (secolul al V-lea
a. Cr.), dupa ce mentioneaza ca stridia cu perla,
bang, ia nastere fara amestec mascul, adauga:
»Asadar, daca bang poate rodi o perla este pentru
ca in ea se concentreaza toata forta yin“8. ,Luna,
scrie Liu An (secolul al II-lea a. Cr.), este sursa
pricipiului yin. De aceea, cind luna e goal3,
creierul pestilor se face mic, iar, cind luna e
moartd, cochiliile univalvelor spiroidale nu mai
sint pline de partile lor carnoase.” Acelasi autor

4 Codex Dresdensis, p. 34 etc., reproduse de Wiener, fig.
112-116.

5 B. de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva
Espana (Mexico, 1896), vol. I, cap. 5; Wiener, p. 68; cf. fig. 75.

6 J.W. Jackson, ,The Aztec Moon-cult and its Relation to
the Chank-cult of India“ (Manchester Memoirs, Manchester,
1916; vol. 60, nr. 5), p. 2.

7 Trad. B. Karlgren, ,Some Fecundity Symbols in Ancient
China*“ (The Bulletin of the Museum of Far Eastern Antiquities,
nr. 2, Stockholm, 1930, pp. 1-54), p. 36.

8Karlgren, ibid. Cf. raporturile perle (scoici)-Luna la
Granet, Danses et Légendes de la Chine ancienne (Paris,
1926), pp. 480, 514 etc.
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adauga in alt capitol: ,Scoicile bivalve, crabii,
perlele si broastele testoase cresc si descresc o data
cu luna“.

Yin reprezinta, intre altele, energia cosmica fe-
minind, lunara, ,umeda“. De aceea, excesul de
yin activ intr-o regiune anumita potenteaza in-
stinctul sexual feminin si face ca .femeile des-
frinate sa-i corupa pe barbati“ (,Yi Shu®, cap. 54,
citat de Karlgren, op. cit. p. 38). Exista, intr-ade-
var, o corespondenta mistica intre cele doua prin-
cipii, yin si- yang, si societatea umana. Carul
regelui era impodobit cu jad (bogat in yang), iar
cel al reginei — cu pene de paun si scoici, em-
bleme ale principiului yin. Ritmurile vietii cosmice
isi urmeaza cursul normal atita timp cit circulatia
celor doua principii opuse si complementare se
desfasoara fara piedici. Yun Zi scrie: ,Daca exista
in munte jad, arborii din munti vor avea roade;
daca apele adinci dau perle, vegetatla de pe tar-
muri nu se va vesteji* (Karlgren, ibid., p. 40). Vom
vedea mai departe cum aceeasi polaritate sim-
bolica jad-perla reapare in obiceiurile funerare
chineze.

Privitor la influenta fazelor lunare asupra stri-
diilor, Antichitatea a cunoscut idei analoage.

Luna alit ostrea et implet echinos, muribus fibras
et iecur addit, spunea Lucilius: ,Luna hraneste
stridiile, umple aricii de mare, da forta si vigoare
midiilor“. Plinius (Hist. Nat. 11, 41, 3), Aulus Gel-
lius (Noctes Atticae XX, 8) si multi alti scriitori
pretindeau ca au observat fenomene asemana-

9J.-J. de Groot, Les Fétes annuellement célébrées a
Emoui. Etude concernant la religion populaire des Chinois
(Paris, 1886), vol. II, p. 491. Raporturile dintre luna si apa,
ibid.. pp. 488 sq. Influenta Lunii asupra perlelor, pp. 490 sq.
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toare. Aceasta traditie parastiintifica, mostenita
de la un simbolism stravechi a carui functie nu
mai era inteleasa, avea sa dainuiasca in Europa
pina in secolul al XVIII-lea!©.

Simbolismul fecunditatii

Foarte probabil, similitudinea dintre stridii sau
cochiliile marine si vulva a contribuit mai mult
chiar decit originea lor acvatica si simbolismul lor
lunar la raspindirea in asemenea grad a credintei
in virtutile lor magice!l. De altfel, analogia este
uneori consemnata chiar de termenii care denu-
mesc anumite moluste bivalve; dovada e vechiul
nume danez al stridiei, kudefisk (kude = vulva; cf.
Karlgren, p. 34, nota). Omologarea cochiliei cu or-
ganul genital feminin este atestata si in Japo-
nial2. Cochilia marina si stridiile participa astfel

" 10 P, Saintyves, L'Astrologie populaire, étudiée spécia-
lement dans les doctrines et les traditions relatives a Uinflu-
ence de la lune (Paris, 1937), pp. 231 sq.

1 Vezi Aigremont, ,Muschel und Schnecke als Symbol der
Vulva einst und jetzt* (Anthropophyteia, 1909, VI, pp. 35-40);
J.J. Meyer, Trilogie altindischer Mdéchte und Feste der
Vegetation (Zurlch 1937), vol. I, p. 233. Cf. si rewsta Man,
1939-1942.

12 Cf. Andersson, Children of the Yellow Earth. Studies in
Prehistoric China (Londra, 1934), p. 305. Idolul feminin
neolitic publicat de dr. Kurt Singer (Cowrie and Baubo in -
Early Japan, p. 51) prezinta o vulva monstruoasa, care nu e
decit o cochilie gigantica atirnind de o funie. Cochilia bivalva
joaca un rol in mitul renasterii lui O-Kuninushi. Dupa Kurt
Singer,” idolul ar putea reprezenta pe Ama-no-Uzu-
me-no-Mikoto, .Infricositoarea -Femeie a Cerului, care
danseaza cu rochia ridicata usque ad partes privatas (cum
spune Chamberlain) si care, prin risul pe care-l provoacs, o
sileste pe Zeita-Soare, Amaterasu, sa iasa din pestera unde
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la puterile magice ale matricei. In ele sint pre-
zente si actioneaza fortele creatoare care tisriesc,
ca dintr-un izvor nesecat, din orice emblema a
principiului feminin. De aceea, stridii, cochilii
marine si perle, purtate pe piele ca amulete sau ca
podoabe, impregneaza femeia cu o energie care-i
stimuleaza fecunditatea, ferind-o totodata de fortele
daunatoare si de piaza rea. Femeile akamba poarta
centuri 1mpodob1te cu cochilii de stridii, la care
renuntd dupa nasterea primulut lor copil!3. In alte
parti, stridiile sint cel mai indicat dar de nunta.
In India Meridionala, tinerele poartid coliere de
cochilii marine!4, iar terapeutica hindusi mo-
dermma foloseste praful de perle pentru -calititile
lui revigorante si afrodisiace!5: o aplicare ,stiin-
tifica“ in plus in planul concret, nemijlocit, a unui
simbolism arhaic care nu mai este inteles decit pe
jumatate.

Functia cosmologica si valoarea magica a per-
lei erau cunoscute din tlmpurlle vedice. Un imn
din Atharva Veda (IV, 10, 6) o proslaveste astfel:

se ascunsese. Naturalistii din secolul al XVIII-lea isi inte-
meiau de altfel clasificarile lor conchiliologice’pe aseméanarea
cu vulva. G. Elliot Smith, in The Evolution of the Dragon
(Manchester, 1919), citeaza rindurile urmatoare din Histoire
naturelle du Sénégal (secolul al XVIIl-lea) a lui Adamson:
»Concha Venerea sic dicta quia partem foemineam quodam
modo repraesentat: externa quidem per laborium fissuram,
interno vero propter cavitatem uterum mentientemn. “

13 Andersson, Childern of the Yellow Earth, p. 304. Vezi si
C. K. Meek, Man, 1940, nr. 78.

14 Andersson, ibid., p. 304. Tinerele tiagy poarta cochilia
unei moluste ca simbol al fecioriei; dupa ce si-o pierd,
trebuie sa renunte la purtatul cochiliei.

15 Kunz si Stevenson, The Book of the Pearl, p. 309,
citindu-l pe Sourindro Mohan Tagore. Mani-Mala or a
Treatise on Gems (Calcutta, 1881).
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+,Nascuta din vint, din aer, din trasnet, din lumin3,
fie in puterea cochiliei zamislite din aur, perla sa ne
apere de teama! Cu cochilia nascuta din ocean, cea
dintii din tot ce e luminos, nimicim demonii (raksas)
$i 1i infringem pe cei (demonii) care devoreaza. Cu
cochilia (1nv1ngem) boala, saracia... Cochilia ne este
leacul atotputernic, perla ne apara de teama.
Nascuta din cer, nascuta din mare, adusa de
Sindhu, cochilia aceasta, nascuta din aur, e pentru
noi giuvaierul (mani care ne prelungeste viata.
Giuvaier iesit din mare, soare nascut din nori,
ocroteste-ne din toate partile de sagetile Zeilor si ale
demonilor Asura. Tu esti unul dintre aururi (,perla“
este unul dintre numele date aurului), tu te-ai
nascut din Luna (Soma), tu impodobesti carul, tu
stralucesti pe tolba cu sageti. Prelungeste-ne viata!
Oasele zeilor s-au prefacut in perla; prind viata si se
miscd in sinul apelor. Te port pentru viata, si
vigoare, si forta, pentru viata lunga, viata de o suta
de toamne. Perla s te ocroteasca!®

La rindul ei, medicina chineza considera perla
un leac excelent prin virtutile ei fertilizante si
ginecologicel6. Potrivit unei credinte japoneze,
anumite midii ajuta procesul nasterii; de unde
numele lor de ,midii-nastere-usoara“ (Andersson,
Childern of the Yellow Earth, p. 304). In China, se
recomanda ca femeilor insarcinate sa nu li se
ofere In nici un caz o anumita stridie care are
proprietatea de a grabi nasterea (Karlgren, p. 36).’
Stridiile, continind numai principiul yin, sint
favorabile nasterii, uneori grabind-o. De altfel,

16 Cf. J.W. Jackson, Shells as Evidence of the Migrations

of Early Culture, p. 101; De Groot, The Religious System of
China, vol. I (Leiden, 1898), pp. 217, 277.



162 / MIRCEA ELIADE

autorii chinezi au relevat aseménarea dintre perla
care s-a dezvoltat in stridie si fetus. in Bei Ya
(secolul al XlI-lea), se spune despre stridia bang
ca, ,insarcinata cu perla, ea este ca (femeia)
care-si poarta in pintece fatul, de aceea bang se
numeste «pintecele perlei»* (Karlgren, p. 36). _

La greci, perla era emblema dragostei si a
casatorieil”’. De altfel, inca din timpurile preele--
nice, cochiliile s-au aflat in relatie strinsa cu Ma-
rile Zeitel8. Scoici erau inchinate Afroditei in Ci-
pru, unde zeita fusese adusa dupa nasterea ei din
spuma marii (Plinius, Hist. Nat. IX, 30; XXXII, 5).
Mitul Afroditei iesite dintr-un ghioc marin era
raspindit probabil in lumea mediteraneana..
Plaut — care traduce un vers al lui Diphilos — ii
cunoaste traditia: Te ex concha natam esse
autunnant!?. In Siria, zeita era numita ,Doamna
cu Perle*; in Antiohia, Margarit620. Complexul:
Afrodita-scoici este confirmat in plus de nume-
roase gravari pe cochilii (Déonna, op. cit., p. 402).
Asimilarea cochiliei marine cu organul genital al
-femeii era fara indoiala cunoscuta si de greci.
Nasterea Afroditei intr-un ghioc ilustra legatura
misticd dintre zeita si principiul ei. Acest sim-

17 Kunz si Stevenson, op. cit., pp. 307 sq.

18 Cf. Charles Picard, Les Religions préhelléniques, pp. 60,
80 etc.

19 W. Déonna, ,Aphrodite a la coquille* (Revue archéo-
logique noiembrie-decembrie 1917, pp. 312-416), p. 399.

20Déonna, p. 400. Hugo Winckler sustine originea
‘babiloniana a cuvintului grec margarites, pe care-1 deriva din
mar-gallittu, prin transformarea lui l in r (ca in Diglat-Tigris);
cf. Winckler, Himmels- und Weltenbild der Babylonier, ed. a
doua, Leipzig 1903, p. 58, n. 1. Vezi prezentarea ipotezelor.
asupra” originii cuvintului margarites in - Theologisches
Worterbuch zum Neuen Testament (G. Kittel), vol. IV, p. 476.
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bolism al nasterii si al regenerarii a inspirat
functia rituala a scoicilor?l. Datoritd tocmai pu-
terii lor creatoare — ca embleme ale matricei uni-
versale —, scoicile au un loc bine determinat in
riturile funerare. Un astfel de simbolism al rege-
nerarii nu dispare usor: scoicile, care simboli-
zeaza invierea in multe monumente funerare
romane, vor patrunde in arta crestina (Déonna,
p- 408). De altfel, adeseori defuncta este identi-
ficatd cu Venus: apare reprezentatd pe sarcofag
cu bustul gol, la picioare cu o porumbita (ibid.,
p- 409); prin aceasta echivalare cu arhetipul vietii
in continua innoire, defuncta isi asigura invierea.

Pretutindeni, cochilia marina, perlele, melcul
figureaza printre emblemele dragostei si ale casa-
toriei. Statuia lui Kamadeva este impodobita cu
scoici?2. In _India, ceremonia nuptiala este anun-
tata suflindu-se intr-o mare cochilie marina23.
Aceeasi cochilie (Turbinella pyrum) este de altfel si
unul dintre cele doua simboluri principale ale lui
Visnu. O rugaciune ii releva valentele religioase:
.JIn gura acestei cochilii sti zeul Lunii, pe laturile ei
locuieste Varuna, pe spatele ei — Prajapati, pe virful

21 Cf. Dictionnaire des antiquités, s.v. Bucina; Forrer in
Reallexicon, s.v. Muschelschmuck; Pauly-Wissova, s.v. Marga-
ritai; Déonna, p. 406; G. Bellucci, Paralléles ethnographiques
(Pérouse, 1915), pp. 25-27; U. Pestallozza, ,Sulla rapresen-
tazione di un pithos arcaico-beotico* (Studi e Materiali di
Storia delle Religioni, vol. XIV, 1938, pp. 12-32), pp. 14 sq.;
Hoernes-Menghin, Urgeschichte der bildenden Kunst in
Europa (Viena, 1925), p. 319, fig. 1-4 (figurine in forma de
cochilii provenind din Tracia). , '

22 J. J. Meyer, Trilogie altindischer Méchte und Feste der
Vegetation (Zurich, 1937), vol. I, p. 29.

23 J. W. Jackson, ,Shell-Trumpets and Their Distribution
in the Old and New World* (Manchester Memoirs, 1916,
nr. 8), p. 7.
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ei — Gangele, Sarasvati si toate celelalte fluvii sacre
ale celor trei lumi, in care, dupa porunca lui
Vasudeva, se fac ablutiuni. In aceastd cochilie se
afla conducatorul brahmanilor. De aceea veneram
noi cochilia aceasta sfinta. Slavire tie, cochilie sa-
cra, binecuvintata fii de toti zeii, o tu, nascuta din
mare, pe care Visnu o tine in mina sa. Adoram
cochilia sfinta si medltam asupra ei. S-o cinstim in
bucurie!“24.

La azteci, melcul simboliza obisnuit conceptia,
sarcina si nasterea2s. In legatura cu plansa XXVI
din Codex Vaticanus, Kingsborough transcrie ex-
plicatia data de indigeni legaturii dintre molusca
(sea-snail) si nastere: ,...asa cum acest animal de
mare iese din cochilia lui, tot astfel omul se naste
din pintecele mamei sale“26. Interpretare autohtona
identica se da plansei XI din Codex Telleriano-
Remensis (ibid., V1, p. 122).

Functiile rituale ale cochiliilor

Prezenta cochiliei marine, a stridiilor, a perlelor
in multe rituri religioase, in ceremoniile agrare si
initiatice se explica asadar usor prin acelasi sim-
bolism. Stridiile si perlele, care inlesnesc fecun-
darea si nasterea, au o influenta binefacatoare si

24 Hornell, ,The Sacred Chank of India“ (Madras Fisheries
Publications, 1914), citat de Jackson, The Aztec Moon-Cult,
pp. 2-3. Cf. si Amould Locard, .Les Coquilles sacrées dans
les religions indiennes* (Annales du Musée Guimet, vol. VII,
pPpP. 292-306).

25 Jackson, The Aztec Moon-Cult, passim.

26 Kingsborough, Antiquities of Mexico (Londra, 1831-1848),
vol. VI, p. 203.
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asupra recoltei. Forta semnificata de un simbol al
fertilitatii se manifesta la toate nivelurile cosmice.

in India se suna din ghioc in timpul ceremoniilor
desfasurate in temple, dar si cu prilejul ceremoniilor
agrlcole nuptiale si funerare (vezi numeroasele
marturii strinse de Jackson Shell-Trumnpets, p. 3).
In Siam, preotii suna dintr-o cochilie la inceperea
semanatului (Jackson, The Aztec Moon-Cult, p. 3).
Pe coasta Malabarului, la culesul primelor fructe,
preotul iese din templu precedat de un om care
sufla intr-un ghioc (ibid., p. 3). Aceeasi functie
ritualda "a cochiliei se intilneste la azteci: unele
monumente il reprezinta pe Zeul Florilor si al
Hranet purtat in procesiune si precedat de un preot
care suna dintr-o cochilie (ibid., p. 4).

S-a vazut cu citd precizie exprima cochilia ma-
rina si stridiile simbolismul nasterii si al renasterii.
Ceremoniile de initiere comporta o moarte si o
inviere simbolica; cochilia poate semnifica actul de
renastere spirituala (inviere) cu aceasi eficacitate cu
care asigura si usureaza nasterea trupeasca. De
aici, ritul care, la unele triburi algonchine, consta in
a-1 lovi pe neofit in cursul ceremoniei de initiere cu
o cochilie si in a-i arata una in timp ce i se poves-
tesc miturile cosmologice si traditiile tribului??.
Cochiliile ocupa de altfel un loc important in viata
religioasa si in practicile magice ale unor nume-
roase triburi din America (cf. Jackson, Shell-Trum-
pets, pp. 17 sq.). In ceremoniile initiatice intre-
prinse de ,Société Grande-Médecine™ a triburilor

27 J. W. Jackson, ,The Money-Cowry (Cypraea moneta, L.)
as a Sacred Object among American Indians* (Manchester
Mermoirs, vol. 60, nr. 4, 1916), pp. 5 sq.

* Confrerii secrete initiatice ale triburilor nord-americane
ojibwa si winnebago, denumirea primei (originar in engl.
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ojibwa si de ,Médecine Rite** a triburilor win-
nebago, cochiliile intervin ca element indispensabil:
moartea si invierea rituala a candidatului sint
produse prin atingerea cochiliilor magice pastrate
in saculete de piele de vidra2s.

Aceleasi legaturi mistice care asociaza cochiliile
cu ceremoniile de initiere si, in general, cu diver-
sele rituri religioase pot fi intilnite in Indonezia,
Melanezia, Oceania2d. Intrarea in satele din Togo
este impodobita cu idoli care au ochii facuti din
scoici si dinaintea carora se string gramezi de
ofrande de scoici (Andersson, Children of the
Yellow Earth, p. 306). In alte parti, se ofera scoici
riurilor, izvoarelor, arborilor (ibid., p. 312). Vir-
tutile magico-religioase ale scoicilor explica si
prezenta lor in activitatea justitiei (ibid., p. 307).
La fel ca in societatea chineza, In societatile
~primitive® emblema care intruchipeaza unul din-
tre principiile cosmice asigura dreapta aplicare a
legii: ca simbol al Vietii cosmice, cochilia are pu-
terea de a descoperi orice incalcare a normei,
orice infractiune indreptata impotriva rltmurllor
si, implicit, a ordinii in societate.

Din cauza asemanarii lor cu vulva, despre
cochilia marina si despre multe alte specii de scoici
se crede ca apara de orice magie, de jettatura sau de
mal’'occhio. Colierele de scoici, bratarile, amuletele

+.Grand Medicine Society*) fiind dupa Mircea Eliade eronata
(cf. Le Chamanisme et les techniques archaiques de lUextase,
1951, pp. 285-289 [n.t.]). '

* V. nota de mai sus — n.ed.

28 A se vedea lucrarea noastra Le Chamanisme, pp. 286 sq.

29 Jackson, Shell-Trumpets, pp. 8, 11, 90; W. H. R. Rivers,
The History of Melanesian Society (Cambridge, 1914), vol. I,
pp- 69, 98, 186: vol. I, pp. 459, 535.
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impodobite cu cochilii marine sau chiar numai
imaginea acestora apara femei, copii si vite de piaza
rea, de boli, de sterilitate30. Acelasi simbolism — al
asimilarii cu izvorul insusi al Vietii Universale —
intretine eficienta variata a cochiliei, fie ca e vorba
de a perpetua norme ale vietii cosmice sau socialei
fie ca e vorba de a promova o stare prospera si
fecunditatea, de a asigura femeii insarcinate nastere
usoara sau neofitului, in cursul unei ceremonii de
initiere, ,renasterea” lui spirituala.

Rolul scoicilor in credintele funerare

-Simbolismul sexual si ginecologic al cochiliilor
marine si al stridiilor implica, ne amintim, o
semnificatie spirituala; cea de ,a doua nastere®,
realizata prin initiere, a devenit posibila datorita
aceluiasi izvor nesecat care sustine viata cosmica.
De aici, si functia scoicilor si a perlelor in
practicile funerare; defunctul nu se desparte de
forta cosmica, de forta care i-a intretinut si i-a
condus viata. De aceea, in mormintele chineze sé
descopera jad; impregnat de yang — principiul
masculin, solar, ,uscat* —, jadul, prin insasi na-
tura lui, se impotriveste descompunerii. ,Daca i
se astupa cu aur si ¢u jad cele noua orificii,
corpul neinsufletit va fi ferit de putrezire®, scrie
alchimistul Ge Hong3!l. Iar in tratatul Tao Hong
Jing (secolul al V-lea) se gasesc urmatoarele
precizari: ,Daca la deschiderea unui mormint

30 Cf. numeroase exemple la S. Seligmann, Der bése Blick
(Berlin, 1910), vol. II, pp. 126 sq., 204 sq. *

31 B. Laufer, Jade,” a Study in Chinese Archaeology and
Religion (Field Museum, Chicago, 1912), p. 299, nota.



168 / MIRCEA ELIADE

vechi trupul neinsufletit pare viu in interior, sa
stiti ca inlauntrul si in afara corpului se afla o
mare cantitate de aur si de jad. Potrivit regulilor
dinastiei Han, printii si seniorii erau inmormin-
‘tati cu imbracamintea impodobitd cu perle si cu
cutii de jad menite sa apere corpul de descom-
punere“32, Sapaturile recente au confirmat afir-
matia lui Ge Hong despre jadul care ,astupa cele
noua orificii ale cadavrului®, ‘afirmatie care paruse
suspecta mai ‘multor autori33.

- Jadul si cochiliile concura la crearea unei
existente fericite in lumea cealalta; daca primul
fereste trupul de descompunere, perlele si scoicile
pregatesc celui mort o noua nastere. Dupa Li ji
{id), sicriul era impodobit cu ,cinci rinduri de scoici
pretioase* si cu ,tablite de jad“34. In afard de
stridia bei, cultul funerar chinez folosea si cea
mai mare si mai fina midie, shen. Midii si cochilii
bivalve erau asezate pe fundul mormintului (Karl-
gren, Some Fecundity Symbols, p. 41). Sheng Xuan
comenteazi. astfel acest obicei: .lnainte de a
cobori sicriul, fundul mormintului trebuie aco-
perit cu shen, spre a impiedica umiditatea® (ibid.).
Se puneau perle in gura celui mort, iar ritualul
funerar in uz pentru suveranii dinastiei Han

32 Laufer, op. cit.; p. 299. Cf. si Karlgren, Some Fecundity
Symbols, pp. 22 sq.; Giseler, .Les Symboles de jade dans
le taoisme", Revue d'Histoire des Religions, 1932, vol. 105,
pp. 158-181).

33 C. Hentze, Les Figurines de la céramique funéraire
(Dresda, 1928). p. V. Vezi si C. Hentze, ,les- Jades
archaiques en Chine" (Artibus Asiae, Ul 1928-1929,
Pp- 96-110); id., Les Jades Pi el les symboles solaires (ibid.,
pp. 199-216; vol. 1V, pp. 35-41).

31S. Couvreur, Li ki, vol. Ill (Hlo Kien Fou, cditia a doua.
1913). p. 252. Cf. tot Couvreur, Tso (chouan, trad., vol. I, p. 259.
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prevede ca ,gurile lor sint umplute cu orez, perle
si jad, asa cum cere obiceiul stabilit de mult timp
pentru aceste ceremonii“33.” Scoici cauri au fost
descoperite pina si in asezarile preistorice de la
Bu-Shao36. Asa cum vom vedea, ceramica chineza
protoistorica a fost si ea puternic marcata de
simbolismul cochiliei.

Scoicile joaca un rol nu mai putin important in
ceremoniile funerare din India. Se suna din co-
chilie si se presara cu scoici drumul care duce de
la casa celui mort la cimitir. In unele regiuni,
gura defunctului este umpluta cu perle (Andersson,
p- 299). Obiceiul se intilneste si'in Bormeo, unde
influenta hindusa s-a grefat, dupa cit se pare, pe
un rit autohton3?. In Africa, se intinde un strat de
scoici pe fundul mormintului38. Acest obicei era
frecvent la multe populatii americane vechi (vezi
mai jos). S-au descoperit scoici, cochilii marine si
alte specii, perle naturale si artificiale, in cantitati
considerabile, in asezarile preistorice, cel mai des
in morminte. In pestera Laugérie (valea riului
Vézére, in Dordogne), apartinind paleoliticului,
sapaturile au scos la lumina numeroase cochilii
ale unor specii mediteraneene, Cypraea pyrum si
C. lurida. Pe schelet, cochiliile erau dispuse si-
metric in perechi: patru pe frunte, cite una pe
fiecare mina, cite doua pe “fiecare picior, patru
spre genunchi si glezne. Pestera din Cavillon

35 De Groot, Religious System of China (1892), 1, p. 277.

36 Andersson, op. cil., p. 323. Monumentele de la sfirsitul
palcolitiéultli contineau, de pc atunci, scoici cauri; vezi

K. Singer, op. cit., p. 50.

37 Kunz si Stevenson, The Book of the Pearl, p. 310.

38 Cf. Robert Hertz, Mélanges de sociologie religicuse el dc
Jolklore (Paris, 1928), p. 10.



170 / MIRCEA ELIADE

continea aproape opt mii de scoici marine, cele
mai multe vopsite in rosu, dintre care o zecime
perforate39. La rindul ei, Cro-Magnon a furnizat
peste trei sute de cochilii Littorina littorea perforate
(Déchelette, op. cit., p. 208). In alti parte, un sche-
let de femeie acoperit de scoici a fost gasit alaturi
de un schelet de barbat cu podoabe si cu o coroana
lucrate din scoici perforate. lar omul din Combe-
Capelle era si el impodobit cu un sirag de scoici
perforate40. Ceea ce l-a determinat pe Mainage sa
se intrebe: ,De ce scheletul din Laugérie-Basse
(Dordogne) purta un colier de scoici mediteraneene,
iar scheletul din Cro-Magnon 6 podoaba confec-
tionatd din cochilii oceanice? De ce la Grimaldi
(Coasta de Azur) depozitele arheé)logice au furnizat
scoici pescuite pe coastele Atlanticului? Si cum se
face ca la Pont-a-Lesse, in Belgia, s-au descoperit
scoici din tertiar culese din imprejurimile orasului
Reims?“41 Apt, probabil, sa explice aceste fapte este
nomadismul din cuatemar; iar aceasta constituie o
dovada in plus pentru importanta magico-religioasa
a scoicilor la popoarele preistorice.

Scoici au fost gasite si in mormintele Egiptului
predinastic. Vreme indelungata, cochiliile de la
Marea Rosie au constituit un rezervor de amulete
pentru egipteni‘*2 Sapaturile din Creta au scos la
lumina de asemeni o imensa multime de cochilii
si de scoici. La Phaistos s-au descoperlt intr-un

39 Déchelette, Manuel d’archéologie préhistorique celtique
et gallo-romaine, editia a doua, (Paris, 1924), vol. I, p. 208.

40 Cf, Osborn, Men of the Old Stone Age, pp. 304. 305.

41 Th. Mainage, Les Religions de la préhistoire, 1. L'Age
paléolithique (Paris, 1921), pp. 96-97. .

42 Sir E. Wallis Budge, Amulets and Superstitions (Oxford;
1930), p. 73.
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depozit neolitic, alaturi de o figurina feminina din
argila, scoici pelunculus; asupra semnificatiei lor
religioase nu exista nici o indoiala43. Sapaturile lui
Sir Arthur Evans au permis sa se determine mai
clar valoarea magica si functia cultuala a scoicilor
(cf. Palace of Minos, I, pp. 517 sq.). Desenele cu
motive de. cochilii erau de altfel frecvente, iar
persistenta lor s-a datorat nu atit valorii decorative
a motivului, cit simbolismului lui (ibid., p. 519, fig.
377, 378). O descoperire remarcabila din acest
punct de vedere, care, dupa opinia autorizata a lui
Andersson, ar asigura tranzitia de la ciclul cultural
euro-african la Asia Orientala, a fost facuta de
Pumpelly la Anu (Andersson, p. 298). La rindul sau,
Andersson a gasit scoici la Yang Tao Tun, la Sha
Jing (in desertul Shen Fu), adica in asezari pre-
istorice unde urnele funerare atesta desenele atit de
caracteristice carora li s-a dat numele ,death-
pattern“ si ,cowrie-pattem” si al caror simbolism:
moarte-renastere nu lasa nici o umbra de indoiala
(Andersson, ibid., pp. 322 sq.). Un foarte vechi
obicei japonez se explica prin credinte asema-
natoare: ungindu-si trupul cu praf de cochilii, omul
isi asigura renasterea (Kurt Singer, op. cit., p. 51).
Rolul funerar al perlelor si al scoicilor pare sa
fi avut o importantd hotaritoare la populatiile
autohtone din cele doua Americi. Marturiile adu-
nate de Jackson sint, in aceasta privinta, sufi-
cient de elocvente44. Referitor la indienii din
Florida, Streeter scrie ca, ,la fel ca in Egiptul din

43 Sir Arthur Evans, The Palace of Minos, vol. 1 (Londra,
1921), p. 37.

44 Jackson, The Geographical Distribution of the Use of
Pearls and Pearl-Shell, republicat in Shells as Evidence of
the Migrations of Early Culture, pp. 72 sq. Cf. pp. 112 sq.
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timpul Cleopatrei, in Florida mormintele regilor
erau impodobite cu perle. Ostasii lui Soto au desco-
perit intr-unul din marile temple sicrie de lemn in
care zaceau imbalsamati mortii; linga ei, se aflau
cosulete pline cu perle. Templul din Tolomecco era
cel mai bogat in perle: zidurile inalte si acoperisul
erau de sidef, coliere de perle si de pene atirnau pe
pereti; pe sicriile regilor, stateau asezate scuturile
lor impodobite cu perle; iar in mijlocul templului se
gaseau vase pline de perle pretioase“45. Willoughby
facuse deja cunoscut rolul esential al perlelor in
ceremoniile funerare descriind solemnitatile mumi-
ficarii regilor indieni din Virginia46. Zelia Nuttall a
descoperit in virful unei piramide din Mexic un strat
gros de scoici, in mijlocul caruia se aflau mor-
minte47. Si acestea sint numai citeva dintre martu-
riile privitoare la amerindieni48. Prezenta in anumite
zone (Yucatan, de ex.) a unor bucati de fier4? alaturi
de perle si de scoici dovedeste ca se urmarea ca
defunctul sa ramina aproape de toate sursele de
energie magica de care se dispunea, fierul inde-
plinind aici, ca in Creta, rolul rezervat jadului si
aurului in China59.

45 Jackson, Shells, pp. 116-117. ’

46 C. C. Willoughby, .The Virginia Indians in the Seven-
teenth Century® (The American Anthropologist, vol. IX, nr. 1,
Ian. 1907, pp. 57-86), pp. 61, 62.

47 Cf. W. J. Perry, The Children of the Sun, p. 66. Indienii
care traiesc pe tarmurile Golfului Californiei si a caror cultura
broasca testoasa, ibid., p. 250. Broasca testoasa, ca animal
acvatic, se afla intr-adevar in relatie strinsa cu apele si cu luna.

48 Cf. Kunz si Stevenson, The Book of the Pearl, pp. 485 sq.

49 Stephens, Incidents of Travel in Yucatan, vol. II, p. 344,
citat de Andree, Die Metalle bei den Naturvdlkers (Leipzig, 1884),
p- 136. )

50 Cf. studiul nostru ,Metallurgy, Magic and Alchemy*,
P- 12 (Zalmoxis 1, p. 94).
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In pestera Mahaxay (Laos), Madeleine Colani a
descoperit topoare, cristale de roca si numeroase
cochilii Cypraea®!, reusind in acelasi timp sa
demonstreze caracterul funerar si functia magica
a topoarelor52. Toate aceste obiecte erau asezate
in mormint spre a asigura celui mort conditie
optima de existenta pe lumea cealalta.

Importante depozite de scoici, de stridii si de
cochilii marine au fost descoperite in extrem de
numeroase asezari preistorice, foarte departate
unele de altele. Scoici Cypraea moneta, de exem-
plu, au fost gasite in celebra necropola din Kuban,
la nord de Caucaz (secolul al XIV-lea a. Cr.); alte
cochilii — in mormintele scite din imprejurimile
Kievului, care apartin civilizatiei Ananino din
Uralul Occidental. Depozite asemanatoare au fost
scoase la iveala in Bosnia, Franta, Anglia, Germa-
nia, pe tarmul baltic mai ales, unde cei din ve-
chime cautau inca de pe atunci chihlimbarul53.

Rolul capital al perlelor in elaborarea diferite-
lor ritualuri mortuare poate fi apreciat si dupa
prezenta perlelor artificiale. Nieuwenhuis le-a cer-
cetat pe cele de care se folosesc frecvent locui-
torii din Borneo si care erau executate din piatra
sau portelan. Originea celor mai vechi ramine
nesigura; cele mai recente vin din Singapore, dar
de obicei sint fabricate in Europa, la Gablonz

51 Madeleine Colani, ,Haches et bijoux. République de
I'Equateur, Insulinde, Eurasie* (B.E.F.E.O. XXXV, 1935, fasc.
2, pp- 313-362), p. 347.

52 Cf. si Hanna Rydh, ,On Symbolism in Mortuary
Ceramics” (Bull. of the Museum of Far Eastern Antiquities,
nr. 1, Stockholm, 1929, pp. 71-121), pp. 114 sq.

53 Andersson, op. cit., pp. 299 sq.; Jackson, The Geo-
graphical Distribtition, passim.
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(Boemia), ‘Birmingham, Murano®*. Madeleine Co-
lani explica astfel rolul acestor perle in solemni-
tatile agricole, in sacrificile sau in ceremoniile
funerare din Laos: ,Cei morti au asupra lor perle
pentru viata cereasca; cu ele li se astupa orifi-
ciile naturale. In zilele noastre, mortii sint inmor-
mintati cu centuri, bonete si haine impodobite cu
perle. Dupa descompunerea corpului, perlele sint
desprinse..."55. Aceeasi autoare a descoperit in-
gropate linga megalitii din Tran Ninh gramezi de
‘asemenea mici podoabe de sticla, cu sutele uneori:
+Aceste perle vechi indeplineau, dupa toate proba-
bilitatile, un rol important in viata populatiei din
Cimpia cu Ume®. Cele pe care le-am descoperit noi
fusesera ingropate in pamint pentru a sluji de-
functilor si sint mult mai simple decit perlele
reproduse de dl Nieuwenhuis. Sa fi avut ele numai
o destinatie funerara? Nu stim.” (op. cit., p. 199).
Alaturi de aceste perle arhaice din Laosul Superior
se aflau clopotei de bronz. Asocierea metal-perle
(cochilii etc.) este de altfel frecventa; ea s-a menti-
nut in unele regiuni din Pacific. Madeleine Colani
aminteste ca, .in Borneo, in zilele noatre, femei
dayak poarta coliere cu numerosi clopotei® (ibid.,
p- 199, fig. 24).

Cazul perlelor artificiale este un exemplu cert de
degradare a sensului metafizic originar si de de-
posedare a lui de un altul, secundar, exclusiv
magic. Puterea sacra a perlelor venea din originea

54 Nieuwenhuis, .Kunsiperlen und ihre kulturelle Bedeu-
tung” (Intemat. Archiv f. Ethnographie, vol. 16, pp. 135-153).

55 Madeleine Colani, ,Essai dethnographie comparée”
(B.E.F.E.O., vol. XXXVI, 1936, pp. 197-280), pp. 198 sq.

* La Plaine des jarres, regiune in Laos, la sud de Tran
Ninh (n.t.).
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lor marind si dintr-un simbolism ginecologic. E
putin probabil ca toate populatiile care au folosit
perle si scoici in ceremoniile lor magice si fu-
nerare sa fi avut constiinta acestui simbolism;
presupunind totusi ca a existat, constiinta rapor-
turilor amintite trebuie sa se fi limitat la citiva
membri ai societatii: ‘ea nu s-a pastrat totdeauna
intacta. Fie ca au imprumutat notiunea magica a
perlei de la populatii cultural superioare cu care au
intrat in contact, fie ca propria lor notiune a suferit
cu timpul alterari datorate interventiei unor ele-
mente straine — fapt este ca unele populatii au
introdus in ceremoniile lor obiecte artificiale a
caror singura calitate era asemanarea cu ,mode-
lele sacre“. Cazul nu este unic. Se cunoaste va-
loarea cosmologica pe care o detine. lapis-lazuli in
Mesopotamia. Albastrul acestei pietre este albastrul
insusi al cerului instelat, la forta sacra a caruia
ea parnc1pa56 O conceptie asemanatoare se intil-
neste de altfel si in America precolumbiani. In
citeva vechi morminte dintr-0 insuld de la Ecuator,
s-au descoperit douazeci si opt de fragmente de
lapis-lazuli taiate in forma de cilindri foarte fru-
mos lustruiti. Ulterior, s-a dovedit insa ca aceste
fragmente de lapis-lazuli nu apartineau aborigenilor
insulei, ca, dupa toate aparentele, ele fusesera
lasate acolo de catre vizitatori de pe continent, veniti
In insula pentru savirsirea unor ritualuri sau cere-
monii sacre>7.

5 Emst Darmstaedter, .Der babylonisch-assyrische
Lasurstein® (in Studien fiir Geschichte der Chemie, Festgabe
Ed. von Lippmann, Berlin,. 1927, pp. 1-8). Cf. lucrarea
noastra Cosmologie si alchimie babiloniana, pp. 51 sq.
[republicata in Drumul spre centru, 1991, pp. 512 sq. — n.t.].

57 George F.Kunz, The Magic of Jewels. and Charms
(Philadelphia-Londra, 1915), p. 308..
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Este important si remarcam ca in Africa Occi-
dentala se atribuie, de asemenea, o valoare excep-
tionala pietrelor artificiale albastre. Despre acestea,
Wiener a adunat marturii foarte bogate58. Este
sigur ca simbolismul lor si valoarea lor religioasa
isi au explicatia In ideea fortei sacre la care ele
participa in virtutea culorii lor, ca a cerului. Idee
frecvent ignorata sau gresit inteleasa ori ,degra-
data“ de unii membri ai acestor populatii, care de
multe ori au imprumutat un obiect de cult sau
un simbol dintr-o cultura avansata fara sa le
preia si semnificatia normala — pentru ei, cel mai
adesea inaccesibila. Se poate presupune astfel ca
celebrele false geme colorate care au patruns pina
in Extremul Orient venind din Egipt, din Mesopo-
tamia, din Orientul roman au avut la un moment
dat o semnificatie magica, derivata fara nici o
indoiala din modelul lor natural sau din simbo-
lismul geometric pe care ele il implicas°.

Virtutea sacra a cochiliilor se transmite ima-
ginii lor, ca si motivelor decorative al caror ele-
ment esential e spirala. S-au descoperit in pro-
vincia Gansu (perioada Ma Shang) numeroase
umne funerare decorate cu ,cowrie-patterm“60, Pe

58 Leo Wiener, Africa and the Discovery of America
(Philadelphia, 1920-1922), vol. II, pp. 237-248; cf. lucrarea
noastra Cosmologie si alchimie babiloniana, pp. 56 sq.
[republicata in Drumul spre centru, 1991, p. 513 sq. — n.t.]

% C. G. Seligman si H. C. Beck, ,Far Eastern Glass: Some
Western Origins* (Bulletin of the Museum of Far Eastern
Antiquities, nr. 10, Stockholm, 1938, pp. 1-64).

60 Andersson, Children of the Yellow Earth, p. 323; .On
Symbolism in the Prehistoric Painted Ceramics of China*“
(Bulletin of the Museum of Far Eastern Antiquities, vol. I,
1929, pp. 66 sq.).
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de alta parte, Andersson interpreteaza figura care
predomina pe urnele din Pan Shan ca un joc de
patru magnifice spiraleél. Demn de subliniat.este
faptul ca acest motiv apare exclusiv pe urnele
funerare; el nu figureaza niciodata pe olaria de uz
profanf2. Ceea ce probeaza limpede valoarea
metafizica si rituala a ,cowrie-pattern“ (,death-
pattern®). Motivul acesta decorativ, specific olariei
chineze, are un rol activ in cultul mortilor. Ima-
ginea cochiliei sau elementele geometrice derivate
din reprezentarea schematica a cochiliei il pun pe
defunct in contact cu fortele cosmice care gu-
verneaza fertilitatea, nasterea si viata. Caci ceea ce
are valoare religioasa este simbolismul cochiliei:
imaginea este eficienta prin ea insasi in cultul
mortilor, fie ca e prezenta prin cochilie, fie ca
actioneaza pur si simplu prin motivul ornamental
al spiralei sau al ,cowrie-pattern“-ului. Asa se
explica prezenta in asezarile preistorice chinezesti
atit a scoicilor, cit si a umelor funerare impodobite
cu ,cowrie-pattern“63.

Functia magica a acestui motiv decorativ fune-
rar se confirma insa nu numai in China. Hanna
Rydh a semnalat asemanarile dintre ,death-
pattern“-ul ceramicii preistorice chinezesti si de-
senele incizate pe urnele apartinind culturii me-
galitice scandinave®4. Andersson pe de alta parte

6l Children of the Yellow Earth, p. 324.

GZ‘Andersson On Symbolism in the Prehistoric Painted
Ceramics, passim; Hanna Rydh, Symbolism in’ Mortuary
Ceramics, pp. 81 sq. Cf. Carl Hentze, Mythes et symboles
lunaires (Anvers, 1932), pp. 118 sq.

63 Anderssori, Children of the Yellow Earth, pp. 323 sq.

64 Symbolism in Mortuary Ceramics, indeosebi pp. 72 sq.
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remarca anumite analogii intre urmele din Gansu
si olaria pictata din Rusia de sud (Tripolie), analogii
pe care le-a studiat si profesorul Bogajevsky.
Motivul spiralei se mai intilneste de altfel si in
numeroase locuri din Europa, America, Asia®5.
Trebuie sa adaugam totusi ca simbolismul spiralei
este destul de complex, iar ,originea" lui inca nesi-
gurabé, Cel putin, putem sa retinem, provizoriu,
polivalenta simbolica a spiralei, raporturile ei
strinse cu Luna, trasnetul, apele, cu fecunditatea,
nasterea, viata de dincolo. De altfel, ne amintim,
nici cochilia nu e legata exclusiv de cultul mortilor.
Ea apare in toate actele esentiale ale vietii omului si
a colectivitatii: nastere, initiere, casatorie, moarte,
ceremonii agricole, ceremonii religioase etc.

L3

Perla in magie si medicina

Istoricul perlei este o marturie in plus a felului
in care se degradeaza un sens initial, metafizic.
Ceea ce la un moment dat era simbol cosmologic,
obiect bogat in puteri sacre binefacatoare, devine,
prin opera timpului, un element de podoaba
caruia i se pretuiesc calitatile estetice si valoarea
economica. Transformarea perlei-emblema a reali-.
tatii absolute in perla-,obiect de pret® din zilele

65 Madeleine Colani, Haches el bjjoux, pp. 351 sq.

66 Cf. lucrarile lui Andersson si ale lui Hentze. Vezi si
L. Siret, .Origine et signification du décor "spiralé‘s (XV*®
Congres Intern. d’Anthropologie, Portugal, 1930, pp. 465-482:
explicatie rationalistda). Despre simbolismul cochiliei marine
in teologia si arta hinduse, cf. A. Coomaraswamy, Elements
of Buddhist Iconography (Cambridge, 1935), pp. 77-78; A
New Approach to the Vedas (Londra, 1933), p. 9T, n. 67.
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noastre s-a produs insa in mai multe etape. In
medicina orientala, ca si in cea occidentala, de
exemplu, perla a jucat un rol important. Takkur
analizeaza amanuntit proprietatile medicinale ale
perlei, care e intrebuintata impotriva hemoragiei
si a icterului, care-i vindeca pe cei posedati de
diavol si dementab7. Autorul hindus nu face insa
decit sa continue o indelunga traditie medicala:
medici ilustri, precumm Caraka si Susruta, reco-
mandau de mult folosirea perleif8. Narahari, me-
dic din Kasmir (aproximativ in 1240), .scrie in
tratatul sau Rajanighantu (varga XIII) ca perla
vindeca bolile de ochi, ca este un antidot eficace
in cazurile de otravire, ca lecuieste ftizia, in
sfirsit, ca asigura omului fortd si sanatate9. Se
mentioneaza in Kathasaritsagara ca perla — ca
si elixirele alchimiei — ,alunga otrava, demonii,
batrinetea si boala“. Harshacarita aminteste ca
perla s-a nascut din lacrimile Zeului Lunii si ca
originea ei lunara — luna fiind ,izvorul de am-
brozie vesnic vindecatoare* — face din ea anti-
dotul oricarui fel de otravire’0. In China, me-
dicina folosea numai ,perla virgina“, neperforata,
despre care se credea ca lecuieste orice boala de
ochi. Medicina araba recunoaste perlei virtuti
identice”! .

67 Kunz si Stevenson, op. cit., p. 209; Jackson, Shells as
Evidence of the Migrations of Early Culture, p. 92.

68 Kunz, ibid., p. 308.

69 R. Garbe, Die indische Mineralien (Leipzig, 1882),
p.- 74. '

70 Harshacarita, trad. Cowell si Thomas, pp. 251 sq.

71 Leclerc, Traité des simples, vol. 1II, p. 248 (Ibn el-
Beithar ii citeaza pe Ibn Massa si pe Ishaq Ibn Amran, dar se
limiteaza la " folosinta medicinala); Julius Ruska, Das
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Incepind din secolul al VIlI-lea, intrebuintarea
medicinala a perlei se raspindeste si in medicina
europeand, unde curind se inregistreaza o cerere
masiva de aceasta piatra pretioasa (Kunz si Ste-
venson, op. cit.,, p. 18). Albertus Magnus ii reco-
manda folosirea (ibid., p. 311). Malachias Geiger
in Margaritologia sa (1637) se ocupa exclusiv de
uzul medicinal al perlei, afirmind ca a recurs la
ea cu succes In tratamentul epilepsiei, al ne-
buniei si al melancoliei (ibid., p. 312). Alt autor
subliniaza eficacitatea perlei in fortificarea inimii
si in tratarea melancoliei (ibid. p. 312). Francis
Bacon situeaza perla in rindul leacurilor pentru
longevitate (ibid., p. 313).

E de la sine inteles ca rolul perlei in medicina
atitor civilizatii diferite nu e decit consecinta
importantei-pe care ea a avut-o mai intii in religie
si in magie. La inceput simbol al fortei acvatice si
generatoare, perla devine intr-o epoca ulterioara
tonic general, afrodisiac si, totodata, remediu al
nebuniei si al melancoliei, doua maladii de influ-
enta lunara’2, deci sensibile la actiunea oricarui
simbol al Femeii, Apei, Erotismului. Rolul ei in
vindecarea bolilor de ochi si ca antidot al otra--
vurilor este o mostenire a raporturilor mitice din-
tre perla si serpi. In multe regiuni, se credea ca
pietrele pretioase cad din capul serpilor sau ca le
poarta in git dragonii’3. In China, capul.drago-

Steinbuch des Aristoteles (Heidelberg, 1912), p. 133; in
credintele populare din India si din Arabia: cf. Penzer, Ocean
of Story (Londra, 1924 sq.), vol. I, pp. 212, 213 (praful de
perla, remediu al bolilor de ochi etc.).

72 P. Saintyves, L'Astrologie populaire, pp. 181 sq.

73 Cf. lucrarea noastra Traité d’Histoire des Religions, pp.
377, 389 (bibliografie) [trad. rom. cit. Mariana Noica, 1992,
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nului se socoteste ca ascunde totdeauna o perla
sau o alta piatra pretioasa?4, iar alte opere de
arta reprezinta un dragon cu o perla in gura?s.
Acest motiv iconografic deriva dintr-un simbolism
foarte vechi si destul de complex, care ne-ar in-
departa prea mult de subiect76.

Semnificativa, in sfirsit, este valoarea pe care
Francis Bacon o atribuie perlei — de a asigura
longevitatea. Este tocmai una dintre virtutile
primordiale ale acestei pietre pretioase. Prezenta
ei pe corpul uman, ca si a cochiliei de altfel, il co-
necteaza pe om la insesi iZvoarele energiei, ale
fecunditatii si fertilitatii universale. Cind aceasta
imagine interioara n-a mai corespuns noului
Cosmos descoperit de om sau cind amintirea ei,
din alte motive, s-a alterat, obiectul odinioara sa-
cru si-a pastrat valoarea, care insa s-a constituit
pe alt nivel.

pp. 402, 415 — n.t]. Esentialul se gaseste in studiul lui
W. R. Halliday, .Of Snakestones" (republicat in Folklore
Studies, Londra, 1924, pp. 132-155). Vezi si M.O.W. Jeffreys,
-Snake Stones“ (Journal of the Royal African Society, LXI,
1942, nr. 165).

74 Cf., de exemplu, De Groot, Les Fétes annuellement
célébrées a Emoui, vol. 11, pp. 369, 385; Giseler, ,Le Mythe du
Dragon en Chine* (Revue Archéologique, 'seria a cincea, vol.
VI, 1917, pp. 104-170), passim.

75 Cf. Josef Zykan, ,Drache und Perle* (Arttbus Asiae, VI,
1-2, 1936, pp. 5-16), p. 9, fig. 1 etc.

76 Cf. Alfred Salmony, The Magic Ball and the Golden Fruit
in Ancient Chinese Art (Art and Thought, Hommage a
Coomaraswamy, Londra, 1947, pp. 105-109); a se vedea si
lucrarea noastrd Traité d’Histoire des Religions, pp. 250 sq.
[trad. rom. cit. Mariana Noica, 1992, pp. 270 si urm. - n.t].
Studiul lui Marc R. Sauter, .Essai sur 'histoire de la perle-a
ailette* (Jahrbuch der Schweitzerischen Gesellschaft fiir
Urgeschichte, XXXV, Frauenfeld, 1945) nu ne-a fost accesibil.
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La hotarul dintre magie si medicina, perla
indeplineste rolul ambiguu de talisman??; ceea ce
mai inainte garanta fertilitatea si asigura o
existenta ideala post-mortemn, devine incetul cu
incetul sursi constanti de prosperitate’. In
India, aceasta conceptie s-a pastrat pina destul
de tirziu. ,Perla trebuie purtata totdeauna ca
talisman de catre cei ce doresc prosperitate®,
spune Buddhabatta?. Dovada ca perla a patruns
in medicina, desi avusese mai intii un rol in
magie si in simbolismul erotico-funerar, este ca in
unele regiuni cochiliile au o functie medicinala. In
China, ele sint tot atit de familiare medicului, .pe
cit sint de pretioase magicianului80. La fel se
intimpla in unele triburi din America8!.

In afara valorii pe care le-o recunosteau magia
si medicina, scoicile si cochiliile marine au fost
frecvent folosite ca moneda. Informatiile pe care le
ofera in acest sens Jackson si alti citiva autori o
probeaza indestul82. Karlgren, care a demonstrat

77 S. Seligmann, Der bése Blick 11, pp. 126, 209; id., Die
magische Heil- und Schutzmittel, p. 199.

78'Perla fereste de epidemii, insufla curaj celui ce o poarta
etc. cf. M. Gaster, ,The Hebrew Version of the Secretum
Secretorum“ (republicat in Studies and Textes, vol. II,
Londra, 1925-1928), p. 812:

79 Louis Finot, Les Lapidaires indiens, p. 16; Kunz, op.
cit., p. 316.

80 Karlgren, op. cit., p. 36.

81 Jackson, The Money Cowry (Cypraea moneta, L.) as a
sacred Object among American Indians, pp. 3 sq

82 Cf. ,The Use of Cowry-shells for the Purposes
of Currency, Amulets and Charms* (Manch. Mem., 1916,
nr. 13); Shells, pp. 123-194); Leo Wiener, Africa and the
Discovery of America, -pp. 203 sq.;: Helmut Petri, ,Die
Geldformen der Sudsee* (Anthropos, 31, 1936, pp. 187-212;
509-554), pp. 193 sq., 509 sq. (cauri ca moneda), 208
sq. (perla ca monedd). N-am putut folosi studiul lui
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intrebuintarea monetara a scoicilor in China,
crede ca obiceiul de a pune un ban pe frunte este
o reminiscentd din timpurile in care scoica era
inca purtata curent ca amuletd83. Valoarea sacra
simbolica a cochiliei marine si a perlei ajunge sa
fie treptat una profana. Natura pretioasa a obiec-
tului nu este insad cu nimic afectata de aceasta
mutatie valorica. In el se afla concentrata in fie-
care moment puterea, el este forta si substanta;
in sfirsit, el ramine constant solidar cu ,rea-
litatea®, cu viata si cu fertilitatea.

Mitul perlei

Imaginile arhetipale isi pastreaza intacte va-
lentele metafizice, in ciuda eventualelor valorizarni
.concrete*: valoarea economica a perlei nu suprima
in nici un fel simbolismul ei religios; acesta e con-
tinuu redescoperit, reintegrat, imbogatit. Sa amin-
tim astfel rolul considerabil pe care-l joaca perla in
gindirea iraniana, in crestinism si in gnoza. O
traditie de origine orientala explica nasterea perlei
ca fruct al fulgerului care patrunde midia84: perla
ar fi rodul imperecherii Focului cu Apa. Sfintul
Efrem foloseste mitul acesta vechi ca sa ilustreze
atit Neprihanita Zamislire a lui Cristos, cit si
nasterea lui spirituala in botezul focului85.

M. J. M. Faddegon, .Notice sur les cauri* (Tijdschrift van het
Kon. Ned. Genootschap voor Munt-en Penningkunde, 1905; cf.
Isis, vol. 19, 1933, p. 603.

83 Karlgren, op. cit., p. 34.

84 Cf. Pauly-Wissowa, s.v. Margaritai, col. 1692.

85 H. Usener, ,Die Perle. Aus der Geschichte eines Bildes"
(in Theologische Abhandlungen C. von Weizsdcker... gewid-
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Pe de alta parte, Stig Wikander a aratat ca
perla a fost simbolul iranian prin excelenta al
Salvatorului8. Identificarea perlei cu ,Mintuitorul
mintuit* facea posibil un -dublu simbolism: Perla
putea sa reprezinte atit pe Cristos, cit si sufletul
omenesc. Identificarea lui Cristos cu perla este
reluati de Origene, care e urmat de numerosi alti
autori (Edsman, Le Baptéme de feu, pp. 192 sq)
Intr-un text de Pseudo- Macarie, perla sim-
bolizeaza pe de o parte pe Cristos-Imparatul, pe
de alta parte pe urmasul Imparatului, pe crestin:
,Perla, mare, scumpa si imparateasca, este a
coroanei impdaratului si i se cuvine numai im-
paratului. Imparatul singur poate purta aceasta
perla. Nimanui altcuiva nu-i este.ingaduit sa
poarte o asemenea perla. Astfel, un om care nu
s-a zamislit din duhul imparatesc si divin, care
n-a intrat in semintia cereasca si imparateasca
si care nu este fiu al lui Dumnezeu — cum sta
scris: «ar citi l-au primit, le-a dat putere ca sa
fie fiii lui Dumnezeu» (Joan I, 12 [trad. rom. Vasile
Radu si Gala Galaction, 1939, p. 1192 — n.t)]) —
nu poate purta nepretuita perla cereasca, chip
al negraitei Lumini care este Domnul. Pentru ca
nu s-a facut fiu de' imparat. Cei ce poarta si
au perla traiesc si domnesc intru Cristos in
vecii vecilor® (Omilia XXIII, 1: text citat si tra-

mel, Freiburg i. Breisgau, 1892, pp. 201-213); Carl-Martin
Edsman, Le Baptéme de feu (Leipzig-Uppsala, 1940), pp. 190
sq. _

86 Referat asupra carlii lui Edsman, Svensk Teologisk
Kuartalskrift, vol. 17, 1945, pp. 228-233; cof. Geo Widengren.
Mesopotaimian Elemenis in Manicheism (Uppsala, 1946},
p- 119; id., .Der iranische .Hintergrund der Gnosis”
(Zeitschrift fiir Religions- und Geistesgeschichte TV, 1952,
pp. 97-114), p. 113.
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-

dus' in limba franceza de Edsman, op. cit.,
pp. 192-193).

In celebra scriere gnostlca Faptele [apocrlfe ale
apostolilor] dupa Sf. Toma, cautarea perlei simbo-
lizeaza drama spirituala a caderii omului si a
mintuirii lui: un Print din Orient pleaca in Egipt
sa caute Perla aparata de serpi monstruosi. Ca
s-0 obtina, el trebuie sa depaseasca mai multe
incercari initiatice, si nu reuseste decit cu aju-
torul tatalui sau, Regele Regilor, imagine gnostica
a Tatalui Ceresc87:. Simbolismul acestui text
este destul de complex: Perla reprezinta, pe de o
parte, sufletul omenesc. cazut in lumea intune-
ricului, iar pe de alta parte — pe insusi ,Mintuito-
rul mintuit*. Identificarea omului cu perla se
intilneste in multe texte maniheene si mandeene.
Spiritul Viu il ,scoate pe Primul Om in afara
luptei, ca pe o perld din mare* (Kephalaia, p. 85,
citat de Edsman, p. 195). Sfintul Efrem compara
taina botezului cu o perla care nu poate fi ob-
tinuta niciodata a doua oara: ,scufundatorul
scoate si el perla din mare. Cufundati-va (bote-
zati-va), scoateti din apa puritatea desavirsita
ascunsa in ea, perla din care s-a facut cununa
dumnezeirii“ (citat de Edsman, p: 197).

Cu alt prilej, vorbind despre pustnici si
calugari, Sfintul Efrem compara asceza cu un ,al
doilea botez“: asa cum pescuitorul de perle
trebuie .sa se scufunde gol in ocean si sa-si

87 A. Hilgenfeld, .Der Koénigssohn und die Perle"
(Zeitschrift fir wissenschaftlichen Theologie vol. 47, 1904,
pp.- 219-249):; R Reitzenstein, Das iranische Erlésungs-
mysterium (Bonn, 1921), pp. 72 sq. (lucrare fundamentala);
Edsman. op. cil., p. 193, nota 4; Widengren, Der iranische
Hintergrund der Gnosis. pp. 105 sq.
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croiasca drum printre monstrii marini, tot astfel
schimnicii trec goi printre ,oamenii acestei lumi®
(Edsman, p. 198). Dincolo de simbolismul nudi-
tatii, se poate descifra in acest text o aluzie la
monstru marini care-l1 pindesc pe catehumen in
t1mpu1 cufundarii in apa botezului (v. cap1tolu1
urmator, pp. 190 sq.). Gnoza e ,ascunsa“ si greu
de atins; calea mintuirii e presarata cu piedici.
Perla simbolizeaza toate acestea si alte lucruri
incd; aparitia ei in lumea noastra fenomenala este
miraculoasa, prezenta ei printre fiintele decazute
este paradoxala. Perla semnifica misterul trans-
cendentului facut sensibil, manifestarea lui Dum-
nezeu in Cosmos. Datorita gnosticismului si teo-
logiei crestine, acest vechi simbol al Realitatii si al
Vietii-fara-de-Moarte capata noi valente: sufletul
nemuritor, ,Mintuitorul mintuit*, Cristos-Impa-
ratul. Subliniem inca o data continuitatea diver-
selor semnificatii ale perlei, de la cele mai arhaice
si mai elementare, la cele mai complexe sim-
bolisme,- elaborate de speculatia gnostica si or-
todoxa.



CAPITOLUL AL V-LEA

SIMBOLISM SI ISTORIE

Botez, potop si simbolisme acvatice

Intre cele citeva grupuri de simboluri solidare
cu simbolismul acvatic pe care l-am prezentat
mai sus, acesta din urma este categoric cel mai
vast si cel mai complex. Am incercat sa-i
desprindem structura intr-o lucrare anterioara, la
care ne ingaduim sa-l1 trimitem pe cititor (cf.
Traité d’Histoire des Religions, pp. 168 sq. [trad.
rom. cit. Mariana Noica, 1992, pp. 183 sq. —
n.t.]); in ea, cititorul va gasi piesele fundamentale
ale unui dosar asupra hierofaniilor acvatice,
precum si o analiza a simbolismului care le va-
lorizeaza. Aici ne vom limita la citeva dintre
trasaturile lui cele mai importante.

Apele simbolizeaza suma universald a vir-
tualitatilor; ele sint fons et origo, rezervorul tu-
turor posibilitatilor de existenta; ele preceda orice
forma si sustin orice creatie. Imaginea exemplara
a oricarei creatii este Insula, care ,se manifesta®
pe neasteptate in mijlocul valurilor. Cufundarea
in apa simbolizeaza in schimb regresiunea in
preformal, reintegrarea in modul nediferentiat
al preexistentei. lesirea din apa repeta actul
cosmogonic al manifestarii formale; imersiunea
echivaleaza cu o disolutie a formelor. De aceea,
simbolismul Apelor implica atit Moartea, cit si
Renasterea. Contactul cu apa comporta tot-
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deauna o regenerare: pe de o parte, pentru ca
disolutia este urmata de o ,noua nastere”, pe de
alta parte, pentru ca imersiunea fertilizeaza si
amplifica potentialul vietii. - Cosmogoniei- acva-
tice 1i corespund — la nivel* antropologic — hilo-
geniile, credinte potrivit carora specia umana
s-a nascut din Ape. Potopul sau scufunda-
rea periodica a continentelor (mituri de tipul
+Atlantida®) au drept corespondent, la nivel uman,
-2 doua moarte” a sufletului (,umiditatea” si
leimon-ul Infemului etc.) sau moartea initiatica
prin botez. Dar, atit in plan cosmologic, cit si in
plan antropologic, cufundarea in Ape echivaleaza
nu cu o extinctie definitiva, ci cu o reintegrare
trecatoare in nediferentiat, urmata de o noua cre-
atie, de o noua viata sau de un om nou, dupa
cum e vorba de un moment cosmic, biologic ori
soteriologic. Din punctul de vedere al structurii,
~potopul” este comparabil cu ,botezul”, iar libatia
funerara — cu lustratiile nou-nascutilor sau cu
baile rituale de primavara, datatoare de sanatate
si fertilitate.

In orice ansamblu religios le intilnim, Apele isi
pastreaza neabatut functia: ele dezmtegreaza
desfiinteaza formele, ,,spala pacatele* — purifica-
toare si regeneratoare totodata. Destinul lor este
sa preceada Creatia si sa o resoarba, incapabile
sa-si depaseasca propria modalitate, sa se mani-
feste in forme, adica. Apele nu pot transcende
conditia virtualului, a germenilor si a latentelor.
Tot ce e forma se manifestd dincolo de Ape,
despartindu-se de ele. In schimb, de cum s-a
desprins de Ape, de cum a incetat sa mai fie
virtuala, orice ,.forma“ cade sub legea Timpului si
a Vietii; ea capata limite, participa la devenirea
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universala, se supune istoriei, se deterioreaza si
sfirseste prin a se goli de substanta — afara numai
daca nu se regenereaza prin cufundari periodice in
Ape sau nu repeta ,potopul* cu corolarul lui
~cosmogonic“. Lustratiile si purificarile rituale cu
apa au drept scop actualizarea fulguranta a mo-
mentului intemporal (in illo tempore) in care s-a pe-
trecut creatia; ele sint repetarea simbolica a nasterii
lumilor sau a nasterii ,omului nou*®.

In toate acestea, un fapt ramine esential:
sacralitatea Apelor si structura cosmologiilor si a
apocalipselor acvatice n-ar putea fi revelate in-
tegral decit prin simbolismul acvatic, singurul
~Sistem" capabil sa integreze toate revelatiile par-
ticulare ale nenumaratelor hierofanii (a se vedea
lucrarea noastra Traité, p. 383 [trad. rom. Ma-
riana Noica, 1992, p. 409 — n.t.]). Aceasta este,
de altfel, legea oricarui simbolism: ceea ce valori-
zeaza (si corecteaza!) diversele semnificatii ale
hierofaniilor este ansamblul simbolic. ,Apele Mor-
tii*, de exemplu, nu-si dezvaluie sensul profund
decit in masura in care cunoastem structura
simbolismului acvatic. Particularitatea aceasta a
simbolismului nu ramine fara consecinte pentru
.experienta® sau pentru ,istoria® unui simbol
oarecare.

Reamintind trasaturile fundamentale ale sim-
bolismului acvatic, am avut in vedere un anume
obiectiv precis: noua valorizare religioasa a Apelor
instaurata de crestinism. Parintii Bisericii n-au
pierdut din vedere sa exploateze anumite valori
precrestine si universale ale simbolismului ac-
vatic, cu riscul de a le imbogati cu semnificatii
inedite prin raportare la drama istorica a lui
Cristos. In alta lucrare (Traité, p. 175 [trad. rom.
cit. Mariana Noica, 1992, p. 190 — n.t]), am su-
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pus atentiei doua texte patristice referitoare —
unul, la valorile soteriologice ale apei, celalalt, la
simbolismul moarte-renastere al botezului.
Pentru Tertullian (De baptismo, IH-V), apa a fost,
prima, ,lacasul Sfintului Duh, care o prefera
atunci tuturor celorlalte elemente... Apei i s-a
poruncit mai intii sa creeze fiinte vii~. Apa mai
intlii a zamislit ceea ce are viata, ca sa nu
raminem uimiti atunci cind, intr-o zi, ea va face
sa nasca v1ata in botez. In plasmuirea omului
insusi, Dumnezeu a folosit apa spre a-si implini
infaptuirea... Orice apa obisnuita capata deci, da-
torita stravechiuluf pr1v11eg1u cu care a fost da-
ruita la originile ei, virtutea de a fi sanctificata in
chip de taina, cu conditia ca, pentru aceasta, sa
fie invocat harul Domnului. De indata ce ruga se
incheie, Sfintul Duh coboara din ceruri si po-
poseste pe ape, sfintindu-le prin puterea sa pro-
creatoare; sfintite astfel, apele primesc la rindul
lor virtuti sanctificatoare... Ceea ce altadata le-
cuia trupul, vindeca acum sufletul; ceea. ce adu-
cea sanatate pentru un timp, aduce mintuirea
pentru vesnicie..

,Omul vechi® moare prln cufundare in apa si
da nastere unei fiinte noi, regenerate. Acest
simbolism este admirabil exprimat de Ioan Gura-
de-Aur (Homil. in Ioh., XXV, 2), care, vorbind
despre plurivalenta simbolicad a botezului, scrie:
-El reprezinta moartea si inmormintarea, viata si
invierea... Cind ne cufundam capul in apa, ca in-
tr-un mormint, omul vechi e inecat, in intregime
inmormintat; cind iesim din apa, apare dintr-o
data omul nou.*

Cum se observa, interpretarea lui Tertullian si
.a lui Ioan Gura-de-Aur se armonizeaza perfect cu
structura simbolismului acvatic. Intervin totusi in
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aceasta valorizare crestina a Apelor anumite ele-
mente noi, legate de o ,istorie”, in cazul nostru —
Istoria Sfinta. Studiile recente ale lui P. Lundberg,
Jean Daniélou si Louis Beimaert au aratat pe
larg cit e de saturat. simbolismul botezului de
aluzii biblice!. In primul rind, este vorba de valo-
rizarea botezului ca o coborire in adincul Apelor
pentru infruntarea monstrului marin. Aceasta
coborire are un model: intrarea lui Cristos in
Iordan, care a fost totodata o coborire in Apele
Mortii. ,Chiril din Ierusalim vorbeste intr-adevar
despre cufundarea in- scaldatoarea botezului ca
despré o coborire in apele mortu care sint laca-
sul balaurului marii, raportmd o la imaginea lui
Cristos intrind in Iordan in timpul botezului pen-
tru a zdrobi puterea balaurului ascuns in riu:
«Balaurul Behemoth, scrie Chiril, se afla, potrivit
lui Iov, in ape si lasa lordanul sa-i patrunda in
gura. Dar, pentru ca trebuiau zdrobite cape-
tele balaurului, Isus, coborit in ape, l-a tintuit
pe cel temut, pentru ca noi sa capatam pute-
rea de a calca peste scorpioni si serpi. Etc.“2.
Tot Chiril il avertizeaza pe catehumen: ,Balaurul
sta la marginea drumului pindindu-i pe cei ce
trec, fereste-te sa mu te muste! Tu te indrepti

_ 1P. Lundberg, La Typologie baptismale dans l'arnicienne
Eglise (Uppsala-Leipzig, 1942); Jean Daniélou, S. J., Sacra-
mentum futuri. Etudes sur les origines de la typologie biblique
(Paris, 1950), pp. 13-20, 55-85 si passtm; id., Bible et
Liturgie (Paris, 1951), pp. 29-173; Louis Beimaert, S. J., ,La
Dimension mythique dans le sacramentalisme chrétien”
(Eranos-Jahrbuch, 1949, vol. XVII, Zurich, 1950, pp. 255-
286). Frumoasele cirti ale lui P. Lundberg si J. Daniélou
contin in plus bogate indicatii bibliografice.

2 J. Daniélou, Bible et Liturgie, pp. 58-59; vezi si Sacra-
mentum futuri, pp. 58 sq.; Lundberg, op. cit., pp. 148 sq.
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catre Tatal duhurilor, dar trebuie sa treci peste
acest balaur* (cit. Beimaert, p. 272). Asa cum se
va vedea curind. cufundarea si lupta cu monstrul
marin sint o proba initiatica atestata si in alte
religii. . '

Urmeaza valorizarea botezului ca antitypos al
potopului. Cristos, noul Noe, iesit biruitor din
Ape, a devenit conducatorul unei ‘alte semintii
(Tustin, citat de Daniélou, Sacramentum futuri,
p. 74). Potopul simbolizeaza astfel atit coborirea
in adincurile marii, cit si botezul. Dupa Irineu, el
este imaginea mintuirii prin Cristos si a judecarii
pacatosilor (Daniélou, Sacramentum futuri, p.72).
~Potopul a fost deci o imagine pe care botezul a
implinit-o..." Asa cum Noe a infruntat marea
mortii, in care fusese nimicita omenirea incarcata
de pacate, si a iesit din ea, tot astfel noul botezat
coboara in scaldatoarea botezului ca sa infrunte
balaurul marit intr-o lupta suprema si sa fasa din
ea invingator...” (ibid., p. 65). '

Dar, tot in legatura cu ritul botezului, Cristos a
fost comparat cu Adam. Paralela Adam-Cristos
capata deja un loc foarte important in teologia
Sfintului Pavel. ,Prin botez, afirma Tertullian,
omul recistiga asemanarea c¢u Dumnezeu® (De
bapt: V). Pentru Sfintul Chiril, ,botezul este nu
numai curatirea de pacate si dobindirea harului
de fiu al lui Dumnezeu, ci si antityposul Patimilor
lui Cristos* (citat de Daniélou, Bible et Liturgie,
p- 61). Nuditatea in botez comporta si ea o
semnificatie in acelasi timp rituala si metafizica:
este lepadarea ,vechilor vesminte ale stricaciunii
si ale pacatului, pe care cel botezat le scoate dupa
pilda lui Cristos — vesminte cu care fusese
imbragat Adam dupa pacat” (Dani€lou, p. 55), dar
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si intoarcerea la neprihanirea dintru inceput, la
conditia lui Adam de dinainte de cadere. ,,O, lucru
de minune! scrie Chiril. Ati fost goi sub ochii
tuturor si nu v-ati rusinat. Pentru ca purtati in
voi, cu adevarat,- imaginea lui Adam cel dintii,
care statea gol in Rai fari sa se simtd rusinat®
(citat de Daniélou, op. cit., p. 56).

Simbolismul botezului nu-si rezuma la atit
bogitia referintelor biblice si mai ales reminis-
centele paradlslace, dar aceste citeva texte spun
suficient pentru scopul nostru. Deoarece urma-
rim sa dam nu atit -o descriere a simbolismu-
lui botezului, cit o situatie a inovatiilor aduse
acestuia de crestinism. Parintii Bisericii primitive
gindeau simbolismul botezului aproape numai ca
pe o tipologie: ei erau preocupati sa descopere co-
respondente intre cele doud Testamente3. Autorii

3 Amintim sensul si caracterele de bazi ale tipologiei.
+Punctul ei de plecare se afla chiar in Vechiul Testament.
Profetii au prorocit intr-adevar poporului lui Israel, in timpul
captivitatii lui, cd& Dumnezeu avea sa savirseasca in viitor
fapte asemanatoare cu cele pe care le-a implinit in trecut, si
chiar mai mari inca. Va veni, astfel, un nou Potop, care va
nimici lumea cidzutd in pacat, dar din care o parte va fi
crutata spre a da nastere unei noi umanititi; va incepe un
nou Exod, prin care Dumnezeu, cu puterea lui, va elibera
omenirea prinsa in robia idolilor; si va fi un nou Paradis, in
care ‘Dumnezeu isi va aduce poporul mintuit. Aceasta
constituie o prima tipologie, pe care o putem numi
escatologica, deoarece, pentru profeti, asemenea evenimente
viitoare sint ale sfirsitului lumii. Noul Testament n-a inventat
deci tipologia, ci a aratat numai ca ea se realizase in
persoana lui Isus din Nazaret. Intr-adevar, cu Isus,
evenimentele de la sfirsitul, de la desavirsirea timpurilor
si-au gasit implinirea. El este Noul Adam, cu care au sosit
timpurile Paradisului viitor. In el a fost implinita distrugerea
lumii pacatului, distrugere pe care o simbolizase potopul. in
el s-a savirsit adevaratul Exod, care a eliberat poporul lui
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modemni sint inclinati sa le urmeze exemplul: in
loc sa reaseze simbolismul crestin in cadrul
simbolismului ,general®, universal atestat de
religiile lumii necrestine, ei persista sa-1 raporteze
exclusiv la Vech1u1 Testament. Dupa acesti au-
tori, ceea ce s-ar manifesta in simbolismul crestln
ar fi nu sensul general si imediat al simbolului, ci
valorizarea lui biblica.

Atitudinea se explica usor. Avintul studiilor
biblice si tipologice din ultimul sfert de veac
denota o reactie impotriva tendintei de a explica
crestinismul prin misterele si gnozele sincretiste,
o reactie si impotriva ,confuzionismului* anumitor
scoli comparatiste. Liturghia si simbolica crestina
sint legate direct de iudaism. Crestinismul este o
religie istorica, avindu-si radacinile implintate
adinc in cealalta religie istorici, a evreilor. Ca
atare, pentru a explica sau pentru a intelege mai
bine anumite taine sau anumite simbolisme, nu
avem decit sa le cautam ,prefigurarile” in Vechiul
Testament. In perspectiva istoricistda a cresti-
nismului, totul apare natural: revelatia a avut o
istorie; revelatia dintii, care s-a petrecut in zorii
timpurilor, supravietuieste inca printre popoare,
dar pe jumatate uitata, mutilata, corupta; sin-
gura cale care ne readuce la ea trece prin istoria
lui Israel: revelatia s-a pastrat deplina numai in

Dumnezeu de asuprirea diavolului’ Predica apostolica a
folosit tipologia ca argument pentru a stabili adevarul
mesajului ei, aratind ca Cristos continua si depaseste
Vechiul Testament: ,Toate acestea li se intimplau acelora ca
semne cu tilc [typikos] si au fost scrise ca sa luam invatatura
noi“ (I Cor. X, 11 [trad. rom. cit. Vasile Radu si Gala
Galaction, 1939, p. 1279 — n.t.]). Este ceea ce Sfintul Pavel
numeste consolatio Scripturarum* (J. Daniélou, Bible et
Liturgie, pp. 9-10).
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cartile sfinte ale Vechiului Testament. Dupa cum
vom vedea mai bine in continuare, iudeo-cres-
tinismul cauta sa nu piarda contactul cu istoria
sfinta, care, spre deosebire de ,istoria“ tuturor
celorlalte popoare, este singura reala si singura
care are o semnificatie: caci cel ce o face este
insusi Dumnezeu.

Preocupati inainte de orice de a se integra
intr-o istorie care era in acelasi timp o revelatie,
prevazatori sa nu fie confundati cu ,initiatii*
diverselor religii de mistere si ai numeroaselor
gnoze care abundau la sfirsitul Antichitatii,
Parintii Bisericii erau constrinsi sa se cantoneze
intr-o atitudine polemica: respingerea oricarei
forme de ,paginism“ era absolut necesara pentru
triumful mesajului lui Cristos. Ne putem intreba
daca aceasta atitudine polemica continua sa se
impuna tot atit de riguros in zilele noastre. Nu
vorbim ca teolog; nu avem nici responsabilitatea,
nici competenta acestuia. Dar, pentru cine nu se
simte raspunzator de credinta semenilor sai, este
evident ca simbolismul iudeo-crestin al botezului
nu contrazice cu nimic -simbolismul acvatic
universal raspindit. Totul poate fi regasit in el: lui
Noe si potopului le corespunde, in nenumarate
traditii, cataclismul care a pus capat unei
~umanitati* (,societati“), exceptat fiind un singur
om, care va deveni Stramosul mitic al unei noi
omeniri. ,Apele Mortii* sint un laitmotiv al
mitologiilor paleoorientale, asiatice si -oceaniene.
Apa ,ucide* prin excelenta: dizolva, nimiceste
orice forma. Tocmai de aceea este bogata In
+germeni®, este creativa. Simbolismul nuditatii in
botez nu este nici el privilegiul traditiei iudeo-
crestine. Goliciunea rituala inseamna integritate si
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plenitudine; ,Paradisul” implica lipsa ,vesmintelor*,
adica absenta ,uzurii® (imagine arhetipala a
Timpului). Iar nostalgia Paradisului este univer-
sald, chiar daca formele ei de manifestare variaza
aproape la nesfirsit (cf. si Traité, pp. 327 sq. [trad.
rom. cit. Mariana Noica, 1992, pp. 350 sq. — n.t)).
Orice nuditate rituala presupune un model intem-
poral, o imagine paradisiaca. Monstrii adincu-
rilor pot fi intilniti in multe traditii: Eroii, Initiatii
coboara in strafunduri spre a infrunta monstrii
marini — iar aceasta este o incercare tipic initiatica.
Desigur, variantele abunda: uneori, dragonii stau
de paza la o ,comoara®“, imagine sensibila a
sacrului, a realitatii absolute; biruinta rituala
(= initiaticd) impotriva monstrului-strajer echiva-
leaza cu cucerirea nemuririi (cf. Traité, pp. 182 sq.,
252 sq. [trad. rom. cit. Mariana Noica, 1992, pp.
198 sq., 272 sq. — n.t.]). Botezul este pentru crestin
o taina, pentru ca a fost instituit de Cristos. Chiar
daca el reia ritualul initiatic al incercarii (= lupta
impotriva monstrului), al mortii si al invierii sim-
bolice (= nasterea omului nou). Nu spunem ca iuda-
ismul sau crestinismul ,au imprumutat® aseme-
nea mituri si simboluri din religiile popoarelor
vecine; nu era nevoie; iudaismul a mostenit o
preistorie si o lunga istorie religioasa, in care toate
acestea existau deja. Nu era necesar nici chiar ca
un simbol sau altul sa se fi pastrat in iudaism
.treaz“, in integritatea  lui; era destul sa supra-
vietuiasca un grup de imagini, chiar obscure, din
timpurile premozaice: astfel de imagini erau apte sa
recistige in orice moment o puternica actualitate
religioasa.

Unii Parinti ai Bisericii primitive au apreciat
avantajul corespondentei dintre imaginile arhe-
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tipale propuse de cfestinism si Imaginile care
sint un bun comun al umanitatii. ,Una dintre
grijile lor cele mai statornice este tocmai sa de-
monstreze necredinciosilor corespondenta dintre
marile simboluri care se adreseaza psihicului in
mod nemijlocit expresiv si convingator, si dog-
mele religiei noi. Pentru cei ce tagaduiesc invierea
din morti, Teofil din Antiohia invoca semnele
(texpfpra) pe care Dumnezeu le pune pentru
noi in marile fenomene ale naturii: inceputul si
sfirsitul anotimpurilor, zilelor si noptilor. El
spune chiar: «Semintele si fructele nu inviaza si
ele?». Pentru Clement din Roma, «iua si noaptea
indica invierea: noaptea se duce, ziua se iveste;
ziua trece, noaptea soseste»” (Beimaert, op. cit., p.
275). Pentru apologetii crestini, Imaginile erau
‘incarcate de semne si mesaje; ele aratau sacrul
prin intermediul ritmurilor cosmice. Revelatia pe
care o aducea credinta nu anula semnlflcatule
~-primare* ale Imaglmlor ea numai le adauga o
noua valoare. Desigur, .pentru credincios aceasta
noua semnificatie le eclipsa pe celelalte: ea sin-
gura valoriza Imaginea, o transfigura in revelatie.
Invierea lui Cristos conta, iar nu ,semnele* care
puteau fi citite in natura; in cea mai mare parte a
cazurilor, ,semnele* nu erau intelese decit dupa
ce, in strafundul sufletului, aparea credinta. Insa
misterul credintei intereseaza experienta crestina,
teologia si psihologia religioasa, si depaseste cer-
cetarea noastra; din perspectiva pe care ne-am
propus-o, un singur lucru are importanta: ca
orice noua valorizare a fost totdeauna conditionata
de structura insasi a Imaginii, asa incit se poate
spune despre o Imagine ca-si asteapta implinirea
sensului.
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Efectuind o analiza a Imaginilor baptismale,
Parintele-reverend Beirnaert recunoaste existenta
~-unei relatii intre reprezentarile dogmatice, sim-
bolizarile rehglel crestine si arhetipurile activate
de simbolurile naturale. Cum altfel ar putea cei
ce se pregatesc de botez sa inteleaga imaginile
simbolice care li se ofera, daca ele n-ar raspunde
asteptarii lor obscure?* (op. cit., p. 276). Autorul
nu se mird ca ,multi catolici au revenit pe calea
credintei prin astfel de experiente* (ibid.). Bine-
inteles, adauga Parintele-reverend Beimaert,
experienta arhetipurilor nu afecteaza experienta
credintei: ,Poate exista acord- in a recunoaste
legatura dintre simbolurile religioase si psihic —
si totusi cei In cauza sa fie, unii, credinciosi,
iar, - altii, necredinciosi. Credinta inseamna deci
altceva decit aceasta recunoastere [...] Actul
credintei opereaza asadar o despartire in lumea
reprezentarilor arhetipale. O data cu el, sarpele,
balaurul, tenebrele, Diavolul desemneaza ceea ce
trebuie abandonat; iar singurele reprezentari
recunoscute a fi apte sa intermedieze mintuirea
sint cele stabilite ca atare de comunitatea isto-
ricd“ (ibid., p. 277).

Imagini arhetipale si simbolism crestin

Si totusi — Parintele-reverend' Beirnaert o re-
cunoaste — chiar daca imaginile si simbolismul
tainelor crestine nu trimit pe credincios ,dintru
inceput la mituri si la arhetipuri imanente, ci la
interventia Puterii Divine in istorie, sensul acesta
nou nu poate nesocoti permanenta sensului
vechi. Reluind marile reprezentari si simbolizari
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proprii omului religios prin natura lui, cresti-
nismul le-a preluat si virtualitatile, si puternica
influenta asupra psihicului abisal. Dimensiunea
mitica si arhetipala, chiar daca de aici inainte
apare subordonata alteia, nu ramine mai putin
reala. Crestinul poate fi un om care a renuntat
sa-si mai caute mintuirea spirituala in mituri si
in experienta arhetipurilor imanente — prin
aceasta, el n-a renuntat insa la tot ce semnifica si
indeplinesc miturile si simbolizarile pentru. omul
psihic, pentru microcosmos |[...] Faptul ca Cristos
si Biserica au reluat marile imagini care -sint
soarele, luna, lemnul, apa, marea etc. inseamna o
evanghelizare a fortelor afective pe care toate
acestea le desemneaza. Intruparea nu trebuie re-
.dusa la o simpla in-camare. Dumnezeu a patruns
pina in inconstientul colectiv, spre a-1 mintui si
implini. Cristos a coborit in infern. Cum sa ajunga
mintuirea in inconstientul nostru daca nu-i
vorbeste in limba lui, daca nu-i preia categoriile?”
(L. Beimaert, pp. 284-285).

Textul de mai sus aduce precizari importante
cu privire la raporturile dintre simbolismele ,ima-
nente“ si credinta. Dupa cum am spus, problema
credintei ramine in afara consideratiilor de fata.
Un aspect al ei ne intereseaza totusi: credinta
crestina e legata de o revelatie istorica: numai
manifestarea lui Dumnezeu in Timp asigura in
ochii crestinului validitatea Imaginilor si a sim-
bolurilor. Am -aratat ca simbolismul acvatic
simanent“ si universal n-a fost nici abolit, nici
dezarticulat in urma interpretarilor locale si
istorice iudeo-crestine ale simbolismului bote-
zului. Exprimindu-ne oarecum simplist: istoria
nu reuseste sa modifice radical structura unui
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simbolism ,imanent®. Istoria adauga mereu sem-
nificatii noi, care insa nu distrug structura
simbolului. Vom vedea mai departe consecintele
care decurg din acest fapt pentru filozofia istoriei
si pentru morfologia culturii. Deocamdata, sa ne
oprim inca la citeva exemple.

Am vorbit (pp. 53 sq.) despre simbolismul Ar-
borelui Lumii. Crestinismul l-a folosit, 1-a inter-
pretat si l-a extins. Crucea, lucrata din lemnul
Arborelui Binelui si Raului, se substituie Arbo-
relui Cosmic; Cristos insusi e infatisat ca un Arbore
(Origene). O omilie a lui Pseudo-Chrysostomos
evoca Crucea ca pe un arbore ce ,se ridica de la
pamint la ceruri. Planta nemuritoare, el se inalta
in centrul cerului si al pamintului: reazem neclintit
al universului, legatura intre toate lucrurile,
sustinator al intregului pamint locuit, impletitura
cosmica, cuprinzind in sine tot ciudatul amestec
al firii omenesti...“ Jar liturghia bizantina, in ziua
Inaltarii Sfintei Cruci, pomeneste si astazi
«arborele vietii crescut pe Calvar, arborele pe care
Imparatul veacurilor a rascumparat mintuirea
noastra», arborele care, «rasarind din adincurile
pamintului», «s-a inaltat in mijlocul pamintului si
sfinteste totul pina la marginile lumii»“4. Imaginea
Arborelui Cosmic se pastreaza uimitor de pura.
Foarte probabil, prototipul ar trebui cautat in
Intelepciunea care, dupa Proverbe IlI, 18, ,Pom al
vietii este ea pentru cei ce o stapinesc” [trad. rom.
Vasile Radu si Gala Galaction, 1939, p. 630 —

4 Henri de Lubac, Aspects du Bouddhisme (Paris, 1951),
Pp- 57, 66-67. Despre aceeasi problema, vezi R. Bauerreiss,
.Arbor Vitae. {Lebensbaum» und seine Verwendung in Liturgie,
Kunst und Brauchtum des Abendlandes“ (Mtinchen, 1938,
Abhandlungen der Bayerischen Benediktiner-Akademie, 1II).
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n.t.]. Aceasta intelepciune, comenteaza Parintele
de Lubac (op. cit., p. 71), ,pentru evrei, va fi legea;
pentru crestini, va fi Fiul lui Dumnezeu®. Alt
prototip probabil este arborele aparut in vis lui
Nabucodonosor: ,Priveam si iata ca am vazut un
copac foarte inalt in mijlocul pamintului etc.”
(Cartea lui Daniil IV, 7-15 [trad. rom. Vasile Radu
si Gala Galaction, 1939, p. 847 — n.t.]).

Parintele-reverend de Lubac admite ca, la fel ca
simbolul Arborelui Cosmic din traditiile indiene,
Imaginea Crucii = Arborele Lumii continua in
crestinism un ,vechi mit universal* (op. cit.,
p.- 75). Dar el se grabeste sa scoata in evidenta
inovatiile “aduse de crestinism. De exemplu, in
continuarea omiliei lui Pseudo-Chrysostomos
vedem ca Universul este Biserica: ,ea este noul
macrocosmos, cu care sufletul crestin este ase-
menea in mic” (ibid., p. 77). Si cite alte deosebiri
intre Buddha si Cristos, intre stilpul din Sanci si
Cruce nu sar in ochi (ibid., pp. 77 sq.)! Desi
convins ca folosirea in budism si crestinism a
unei astfel de Imagini ,nu e la urma urmelor decit
o chestiune de limbagj* (p. 76), eminentul teolog
pare a exagera importanta particularitatilor
istorice: ,Dar toata problema e sa stim care sint,
in fiecare caz, natura si gradul de originalitate a
«versiunii particulare»” (ibid., p. 169, n. 101). .

La atit sa se rezume oare intreaga problema?
Sintem oare efectiv condamnati sa ne multumim
numai cu analiza exhaustiva a ,versiunilor par-
ticulare“, care reprezinta, pina la urma, o istorie
locala? Sa nu detinem nici un mijloc de a aborda
Imaginea, simbolul, arhetipul in insasi structura
lor, in acea totalitate care imbratiseaza toate
Jstoriile®,” pastrindu-le totusi individualitatea?
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Numeroase texte patristice si liturgice compara
Crucea cu o scara, cu o coloana sau cu un munte
(Lubac, pp. 64-68). Aceste imagini sint, ne amin-
tim, expresii universal atestate ale ,Centrului
Lumii“. Crucea a fost asimilata cu Arborele
Cosmic tocmai ca simbol al Centrului Lumii. Iar
aceasta dovedeste ca Imaginea Centrului se im-
punea in mod natural spiritului crestin. Prin
Cruce (= Centru), se savirseste comunicarea cu
Cerul si, totodata, prin ea Universul intreg este
~mintuit* (vezi mai. sus, p. 53). Dar notiunea de
.mintuire“ reia de fapt si completeaza notiunile
de reinnoire continua si regenerare cosrmica, de
fecunditate universala si sacralitate, de realitate
absoluta si, pina la urma, de nemurire — toate,
notiuni care coexista in simbolismul Arborelui
Lumii (cf. lucrarea noastra Traité, pp. 234 sq.
[trad. rom. Mariana Noica, 1992, pp. 253
sq. — n.t.)). e )

Dorim sa fim bine intelesi: nu contestam im-
portanta istoriei si, in cazul iudeo-crestinismului,
a credintei pentru a aprecia la justa lui valoare
un simbol sau altul, asa cum a fost el inteles si
trait intr-o cultura determinata; chiar vom insista
asupra acestui lucru ceva mai departe. Totusi, nu
prin ,situarea“ unui simbol in istoria lui va fi
rezolvata problema esentiala, adica: ceea ce ne
reveleaza totalitatea unui simbolism, iar nu o
~-versiune particulara® a unui simbol. Observam
de pe acum ca diversele semnificatii ale unui
simbol se leaga intre ele, se solidarizeaza in chip
de sistem; contradictiile care pot fi descoperite
intre diversele versiuni particulare sint cel mai
frecvent numai aparente: ele se rezolva indata ce
simbolismul este considerat in ansamblul sau,
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indata ce i se descopera structura. .Orice noua
valorizare a unei Imagini arhetipale incununeaza
si desavirseste pe cele vechi: ,mintuirea“ revelata
prin Cruce nu anuleaza valorile precrestine ale
Arborelui Lumii, simbol prin excelenta al unei
renovatio integrale; dimpotriva, Crucea vine sa
incoroneze toate celelalte valente si semnificatiiS.
Sa subliniem incda o data ca aceasta noua
valorizare adusa de echivalenta Arbore Cosmic =
Cruce s-a produs in istorie si printr-un eveniment
istoric: Patimile lui Cristos. Vom vedea numai-
decit: marea originalitate a iudeo-crestinismului a
constituit-o Transfigurarea Istoriei in teofanie.
Iatd un alt exemplu. Stim ca samanul coboara
in Inferm sa caute si sa recupereze sufletul

5 Simbolismul este intarit de faptul ca Arborele Vietii sta
alaturi, in omamentarea baptisteriilor, cu Cerbul, inca o
imagine arhaica a reinnoirii ciclice (cf. Henri-Charles Puech,
.Le Cerf et le Serpent”, Cahiers archéologiques, IV, 1949, pp.
17-60, mai ales pp. 29 sq.L. Or, in China protoistorica, in
Altai, in unele culturi din America Centralda si de Nord
(indeosebi, la populatiile maya si pueblo), cerbul este unul
dintre simbolurile creatiei continue si ale renovatio, tocmai
din cauza reinnoirii periodice a coarmelor lui; cf. C. Hentze,
+-Comment il faut lire l'iconographie d'un vase en bronze
chinois de la période Chang“ (Conferenze I.S.M.E.O., vol. I,
Roma, 1951, pp. 1-60), pp. 24 sq.; Bronzegerdt, Kultbauten,
Religion im dltesten China der Schang-Zeit (Antwerpen, 1951),
pp- 210 sq. In traditiile grecesti, cerbul isi innoieste coarnele
mincind serpi si adapindu-se imediat din apele unui izvor:
coarnele ii cad, iar cerbul este intinerit pentru cincizeci sau
cinci sute de ani (vezi referintele la Puech, p. 29). Dusmania
dintre cerb si sarpe este de ordin cosmologic: cerbul se afla
in legatura cu focul si cu zorile (China. éltaj. America etc.),
sarpele este una dintre Imaginile Noptii si ale vietii larvare,
subpamintene. Dar sarpele este si el un simbol al reinnoirii
periodice, cu toate ca pe un alt nivel. In fapt, opozitia cerb
(sau vultur) — sarpe este mai curind imaginea dinamica a
unei ,perechi de contrarii* care trebuie reintegrata.
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bolnavului, rapit de demonif. Orfeu coboara si el
in Infern, sa-si aduca sotia, Euridice, moarta de
curind. Mituri asemanatoare exista si in alte
parti; in Polinezia, America de Nord, Asia Cen-
trala (aici, mitul facind parte constitutiva dintr-o
literatura orala de structura samanica), se po-
vesteste despre un erou care coboara-in Infern
spre a salva sufletul sotiei sale, moarte; el reuseste
in miturile polineziene si central-asiatice, dar in-
registreaza acelasi esec ca Orfeu in miturile nord- -
americane. Sa nu ne grabim sa tragem de aici o
concluzie oarecare. Sa consemnam numai un
amanunt: Orfeu este cintaretul imblinzitor de
fiare salbatice, medicul, poetul si civilizatorul;
asadar, el intruneste exact functiile cu care e in-
zestrat samanul ,societatilor primitive*. Acesta
din urma este mai mult decit un tamaduitor si un
specialist in tehnicile extatice: el este si priete-
nul si stapinul animalelor salbatice, le imita gla-
surile, se preface in animal; el este, in plus,
cintaret, poet, civilizator. Sa mentionam in sfirsit
ca si Isus coboara in Iad, sa-l1 mintuiasca pe
Adam, sa restituie omului cazut in pacat inte-
gritatea (iar una dintre consecintele decaderii
omului a fost tocmai pierderea puterii asupra
animalelor).

Avem dreptul sa-1 consideram pe Orfeu ,sa-
man® si sa comparam coborirea lui Cristos in
Iad cu coboririle similare ale samanilor in tim-
pul extazului? Totul sta impotriva: in diversele
culturi si religii — siberiana sau nord-americana,

6 Pentru toate acestea, a se vedea lucrarea noastra Le
Chamanisme et les techniques archaiques de lextase (Paris,
1951).
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greaca, iudeo-crestina — aceste coboriri sint valo-
rizate foarte diferit. E inutil sa insistam asupra
acestor deosebiri, care sar in ochi. Un element
totusi le ramine comun si nu trebuie pierdut din
vedere: persistenta motivului coboririi. in Inferm
intreprinse pentru salvarea unui suflet; ca este
vorba despre sufletul unui bolnav oarecare
(samanism stricto sensu), al sotiei (mituri grecesti,
nord-americane, polineziene, central-asiatice) sau
al omenirii intregi (Cristos), deocamdatda nu
conteazi prea mult. In toate situatiile acestea,
coborirea nu mai are insa doar caracter initiatic,
nu mai este intreprinsa doar pentru un avantaj
personal, ea urmareste un scop .mintuitor”: ,se
moare” si ,se inviaza® nu pentru a desavirsi o
initiere — deja cistigata —, ci pentru a salva un
suflet. O nota noua caracterizeaza arhetipul ini-
tierii: moartea simbolica nu mai slujeste exclu-
siv propriei perfectionari spirituale (in fapt — cu-
cerirea nemuririi), ci se savirseste pentru salvarea
celorlalti. Nu pretindem in nici un fel ca am ve-
dea in samanul primitiv sau in Orfeul nord-ame-
rican ori polinezian *prefigurarea lui Cristos.
Constatam numai ca arhetipul initierii contine si
aceasta valenta a ,mortii* (= coborire in Infern) in
folosul altcuiva. (S& mai remarcam ca sedinta
samanica in timpul careia se produce ,coborirea
in Infern® echivaleaza cu o experienta mistica;
samanul este ,in afara lui“, sufletul sau i-a pa-
rasit trupul.)

Alta experienta samanica fundamentala este
ascensiunea celesta: cu ajutorul Arborelui Cosmic
crescut in ,Centrul Lumii®, samanul patrunde in
Ceruri, unde-l intilneste pe zeul suprem. Toate
misticile, se stie, folosesc simbolismul ascensiunii
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pentru a reprezenta insasi inaltarea sufletului ome-
nesc si unirea cu Dumnezeu. Nimic nu permite sa
identificam urcarea la cer a samanului cu inalta-
rea lui Buddha, a lui Mahomed sau a lui Cristos:
chiar continutul experientelor extatice respective
este diferit. Ceea ce rniu impiedica totusi ca no-
tiunea de transcendenta sa fie exprimata univer-
sal printr-o Imagine a inaltarii si ca experienta
mistica, oricare i-ar fi leaganul religios, sa implice
totdeauna o ascensiune celesta. Mai mult: anu-
mite extaze samanice determina declansarea unor
experiente fotice, care seamana pina la confun-
dare cu experientele similare ale marilor mistici
istorice (India, Extremul Or‘ient, lumea medite-
raneana, crestinismul).

Dupa Parintii Bisericii, viata mistica consista
intr-o intoarcere in Rai’. Una dintre caracteris-
ticile reinstaurarii conditiei paradisiace va fi
tocmai puterea asupra animalelor, care constituie -
de mult un privilegiu al samanilor si al lui Orfeu.
Or, reintegrarea Paradisului se regaseste in
misticile arhaice si primitive inglobate in mod
obisnuit sub numele de samanism. Am aratat in
alta parte ca transa samanica restabileste situa-
tia omului primordial: in timpul transei, samanul..
redobindeste existenta paradisiaca a Primilor Oa-
meni, care nu erau rupti de Dumnezeu. Traditiile
ne vorbesc, intr-adevar, despre un timp mitic in
care omul comunica direct cu zeii ceresti; urcind
pe un munte, pe un arbore, pe o liana etc., Primii
Oameni se puteau ridica la Ceruri cu adevarat si

7 Vezi Dom Stolz, Théologie de la mystique; J. Daniélou,
Sacramentum futuri. Este vorba mai curind de o anticipare,
caci plenitudinea reintegrarii Paradisului nu se va realiza
decit dupa moarte.
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fara efort. La rindul lor, Zeii coborau regulat pe
pamint, amestecindu-se cu Oamenii. In urma unui
eveniment mitic oarecare (in general, o eroare de
ritual), comunicatiile dintre Cer si Pamint au fost
rupte (Arborele, liana au fost taiate etc.),
Dumnezeu s-a retras in Inaltul cerului. (In multe
traditii, aceasta izolare a zeului ceresc s-a expri-
mat prin transformarea lui ulterioara in deus
otiosus.) Samanul insa, printr-o tehnica al carei
secret il detme reuseste sa restabileasca — provi-
zoriu si numai in folos personal — comunicatiile
cu Cerul si sa reia dialogul cu Dumnezeu. Cu alte
cuvinte, el izbuteste sa suprime istoria (intregul
timp scurs de la .cadere*, de la intreruprerea
legaturilor directe dintre Cer si Pamint); el se re-
intoarce in urma, reintegreaza conditia paradi-
siaca primordiala. Aceasta reintegrare a unui illud
tempus mitic se produce in extaz: extazul sa-
manic poate fi considerat fie conditia, fie con-
secinta recapatarii conditiei paradisiace. In orice
caz, este clar ca experienta mistica a ,primitivi-
lor* e si ea legata de reintegrarea extatica a ,Pa-
radisului“8.

Nu incercam sa explicam mistica iudeo-cres-
tind prin samanism, nici sa identificam .clemente
samanice” in crestinism. Exista totusi un aspect
a carui importantd nu poate scapa nimanui:
experienta mistica a ,primitivilor®, ca si viata

8 Bineinteles, experienta extatici a samanului nu poate fi
redusa la aceasta ,intoarcere in Paradis*: se regasesc in ea
multe alte elemente. Deoarece am consacrat acestei
probleme extrem de complexe o carte intreagd, nu credem
necesar sa reluam inca o data discutia. S notam totusi ca
initierea samanicd consta intr-o experienta extatica de
moarte -si de inviere, experienta hotaritoare, pe care o
regasim in toate misticile istorice, inclusiv cea crestina.
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mistica a crestinilor, implica recuperarea conditiei
paradisiace primordiale. Echivalenta viata mistica
= intoarcere in Paradis nu este deci un hapax
iudeo-crestin creat prin interventia lui Dumnezeu in
istorie, ci un ,dat”“ uman universal de o incontes-
tabila vechime.

Sa remarcam si aici ca ,interventia lui Dum-
nezeu in istorie®, adica revelatia divina realizata in
Timp, reia si intareste o ,situatie atemporala“. Reve-
latia primitd de iudeo-crestinism numai intr-un
timp istoric care nu se mai repeta si care face din
ea, pina la urma, o istorie cu sens unic — umani-
tatea arhaica o pastreaza in mituri; totusi, atit ex-
perienta mistica a ,primitivilor”, cit si viata mistica
a crestinilor se traduc prin acelasi arhetip: rein-
tegrarea Paradisului originar. Se observa astfel ca
istoria — in cazul nostru, Istoria Sfinta — n-a ino-
vat nimic: la primitivi, ca si la crestini, reintegrarea
mistica a Paradisului constituie totdeauna o intoar-
cere paradoxala in illud tempus, un ,salt in urma“
desfiintind timpul si istoria.

In consecinta, simbolismul biblic crestin, desi
incarcat cu un continut istoric pina la urma
~provincial* — caci orice istorie locala este provin-
ciala in raport cu istoria universala considerata in
ansamblul ei —, ramine totusi universal, ca orice
simbolism coerent. Ne putem intreba chiar daca
~accesibilitatea® crestinismului nu se datoreaza in
mare masura simbolismului sau; daca imaginile
universale pe care le reia, la rindu-i, nu i-au
usurat considerabil difuzarea propriului mesaj.
Caci o intrebare il intriga din capul locului pe
necrestin: cum poate o istorie locala — istoria
poporului evreu si a primelor comunitati iudeo-
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crestine — sa pretinda a deveni modelul oricarei
manifestari divine in Timpul concret, istoric?
Credem ca am prefigurat raspunsul: istoria
sfinta, chiar daca apare in ochii ynui privitor din
afara ca o istorie locala, este in aceeasi masura o
istorie exemplara, pentru ca reia si desavirseste
Imagini transtemporale.

De unde vine atunci impresia aceea irezistibila,
incercata indeosebi de necrestini, dupa care
crestinismul a inovat in raport cu religiozitatea
anterioara? Pentru un hindus care priveste cres-
tinismul cu simpatie, inovatia cea mai frapanta
(daca se excepteaza mesajul sau dumnezeirea lui
Cristos) consta in valorizarea Timpului, in ultima
instanta — in salvarea Timpului si a Istoriei®. Se
renunta la reversibilitatea Timpului ciclic, se
impune un Timp ireversibil, pentru ca, de data
aceasta, hierofaniile manifestate de Timp nu mai
sint repetabile: Cristos a trait o singura data, o
singura data a fost rastignit si a inviat. De aici —
plenitudinea clipei, ontologizarea Timpului: Tim-
pul izbuteste sa fie, ceea ce vrea sa spuna ca
inceteaza sa devina, ca se transforma in eter-
nitate. Sa precizam imediat ca nu orice moment
temporal prinde eternitatea, ci numai .momentul
favorabil“, clipa transfigurata de o revelatie (in-
diferent daca acest ,moment favorabil® se nu-
meste sau nu kairos). Timpul devine o valoare in

9Vezi conferinta lui Henri-Charles Puech, ,Temps,
_Histoire et Mythe dans le christianisme des premiers siécles*
(in Proceedings of the VII'"* Congress for the History of
Religions, Amsterdam, 1951, pp. 33-52); cf. si lucrarea
noastra Le Mythe de U'Eternel Retour, pp. 152 sq. si Karl
Lowith, Meaning in History (Chicago, 1949).
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‘masura in care Dumnezeu se manifesta prin el, ii
confera o semnificatie transistorica si un tel so-
teriologic: caci n-a fost oare vorba totdeauna, in
fiecare noua interventie a lui Dumnezeu in isto-
rie, de mintuirea omului, deci de ceva care nu are
nimic a face cu istoria? Timpul devine plenitudine
prin insusi faptul intruparii Cuvintului lui Dum-
nezeu; dar acest fapt transfigureaza el insusi
istoria. Cum ar putea sa fie zadamic si gol Timpul
care l-a vazut pe Isus nascindu-se, suferind, mu-
rind si inviind? Cum ar mai putea el sa fie reversibil
si repetabil ad infinitun?

Din punctul de vedere al istoriei religiilor,
iudeo-crestinismul prezinta hierofania suprema:
transfigurarea evenimentului istoric in hierofanie.
Ceea ce inseamna ceva mai mult decit hierofani-
zarea Timpului, caci Timpul sacru apare curent
in toate religiile. De data aceasta, evenimentul
istoric ca atare este cel care reveleaza maximum
de transistoricitate: Dumnezeu nu doar intervine
in istorie, ca in iudaism; el se intrupeaza intr-o
fiinta istorica spre a suferi o existenta istoriceste
conditionata; aparent, Isus din Nazaret nu se
deosebeste prin nimic de contemporanii sai din
Palestina. In aparenta, divinul a fost in intregime
absorbit de istorie: in fiziologia, in psihologia, in
~cultura® lui Isus, nimic nu lasa sa se intrevada
Dumnezeu-Tatal insusi. Isus maninca, digera,
sufera de sete si de caldura ca orice evreu din
Palestina. In realitate insi, ,evenimentul istoric*
pe care-l constituie existenta lui Isus este o
teofanie totala: exista in toate acestea un fel
de efort cutezator de a salva evenimentul istoric
in sine, acordindu-i maxima indreptatire de a fi.
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In ciuda valorii atribuite Timpului si Istoriei,
iudeo-crestinismul n-a dus la istoricism, ci la o
teologie a Istoriei. Evenimentul nu este valorizat
pentru el insusi, ci numai datorita revelatiei pe care
o comporta, revelatie care-1 preceda si il transcende.
Istoricismul propriu-zis este un produs al des-
compunerii crestinismului; el nu s-a putut constityi
decit in masura in care credinta intr-o transisto-
ricitate a evenimentului se pierduse. )

Un fapt ramine totusi: crestinismul se  stra-
duieste sa salveze istoria; mai intii, pentru ca atri-
buie o valoare timpului istoric, apoi deoarece pentru
crestin evenimentul istoric, desi se mentine ce este,
devine apt sa transmita un mesaj transistoric: toata
problema rezida in descifrarea acestui mesaj. Caci,
dupa intruparea lui Cristos, crestinul e inclinat sa
caute interventiile lui Dumnezeu nu numai in
Cosmos (ajutindu-se de hierofanii cosmice, de
Imagini si simboluri), ci si in evenimentele istorice.
Intreprinderea nu este totdeauna usoara; se pot
descifra fara multa greutate ,semnele” prezentei
dumnezeiesti in Cosmos, dar ,semne“ similare stau
ascunse si in Istorie.

Intr-adevar, crestinul admite ca, dupa Intru-
pare, minunile nu mai sint usor de recunoscut;
cea mai mare ,minune’ fiind tocmai Intruparea,
tot ce s-a manifestat clar ca miracol inainte de
Isus Cristos nu mai are nici sens, nici utilitate
dupa venirea lui. Exista, bineinteles, un sir
neintrerupt de minuni acceptate de Biserica, dar
toate au fost validate in functie"de dependenta lor
fata de Cristos, si nu din cauza calitatii lor
intrinseci .d¢ ,minuni“. (Se stie ca Biserica
deosebeste cu grija miracolele datorate ,magiei* si
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~diavolului“, de minunile produse prin harul dum-
nezeiesc.) Existenta si validitatea minunilor ac-
ceptate de Biserica lasa totusi deschisa marea
problema a irecognoscibilitatii miracolului in lumea
crestina; caci e cit se poate de posibil sa fim foarte
aproape de Cristos, sa-l wmamn, si totusi sa nu
lasam sa se intrevada din aceasta nimic: il putem
wmna pe Cristos traind viata lui istorica, aceea care,
aparent, seamana cu existenta fiecaruia. Crestinul
este deci indrumat sa se apropie de orice eveniment
istoric cu ,teama si cutremurare®; pentru ca in
ochii lui, cel mai banal eveniment istoric, desi
continua sa ramina real (adica: istoriceste condi-
tionat), poate sa ascunda o noua interventie a lui
Dumnezeu in istorie; in orice caz, un astfel de
eveniment poate avea o semnificatie transistorica,
poate fi incircat de un mesaj. In consecinta, pentru
crestin viata istorica in sine este apta sa se umple
de slava: dovada — viata lui Cristos si a sfintilor. Cu
crestinismul, Cosmosul si Imaginile nu mai sint
singurele inzestrate cu puterea de a simboliza si a
revela — exista alaturi de ele Istoria, mai ales ,mica
istorie*, cea alcatuitd din evenimente in aparenta
lipsite de semnificatiil®.

10 Termenii ,istorie* si ,istoric* pot da nastere la multe
confuzii; ei desemneazi, pe de o parte, tot ce este concret si
autentic intr-o existentd umana, In opozitie cu existenta
neautentica, constituita din evaziuni si automatisme de tot felul.
Pe de alta parte, in diversele curente istoriciste si existentialiste,
termenii .istorie* si ,istoric* par sa spuna si ca existenta umana
nu este autenticd decit in masura in care este redusa la
constientizarea' momentului sau istoric. La aceasta semnificatie
din urma4, totalitar3, a istoriei ne referim atunci cind ne opunem
Jstoricismelor”. Ni se pare, cu adevarat, ca autenticitatea unei
existente nu se poate limita la constiinta propriei istoricitati: nu
putem califica drept .evaziune* si .neautenticitate” experientele
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Insa, fara indoiald, nu trebuie si pierdem din
vedere ca crestinismul a intervenit in istorie pentru
a o aboli; speranta cea mai mare a crestinului este a
doua venire a lui Cristos, care va pune capat
oricarei Istorii. Dintr-un anumit punct de vedere,
pentru fiecare crestin in parte acest sfirsit si
eternitatea care-i va urma — paradisul regasit —
pot avea loc de pe acum. Timpul acela prevestit de
Cristos este accesibil din clipa de fata, iar pentru cel
ce l-a dobindit istoria inceteaza sa mai existe.
Transformarea Timpului in Eternitate a inceput cu
primii credinciosi. Aceasta prefacere paradoxala a
timpului in vesnicie nu este insa o proprietate
exclusiva a crestinismului. Am intilnit aceeasi
conceptie si acelasi simbolism in India (a se vedea
mai sus, pp. 101-102). Lui ksana ii corespunde
kGiros: si unul, si celalalt pot deveni ,momentul
favorabil® prin care ,se iese din timp“ pentru a
regasi eternitatea... In ultimi instanti, crestinului i
se cere sa devina contemporan cu Cristos: ceea ce
implica atit o existenta concreta, in istorie, cit si
contemporaneitatea cu propovaduirea, cu patimile
si cu invierea lui Cristos.

Simboluri si culturi

Istoria unui simbolism este un studiu pa-
sionant si, de altfel, perfect indreptatit, deoarece
reprezinta cea mai indicata introducere la ceea

fundamentale ale dragostei, angoasei, sacrului, emotiei estetice,
ale contemplatiei, bucuriei, melancoliei etc., fiecare dintre- ele
folosind un ritm temporal propriu si toate concurind la
modelarea a ceea ce am putea numi omul integral, care nici
nu se refuzd -momentului siu istoric, nici nu se lasa
identificat cu el.
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ce numim filozofia culturii. Imaginile, arhe-
tipurile, simbolurile sint traite si valorizate in
diferite feluri: produsul acestor actualizari mul-
tiple constituie in mare masura ,stilurile cultu--
rale. La Seram, in insulele Maluku, si la Eleusis
intilnim intimplarile mitice ale unor tinere fete
primordiale: Hainuwele si Kore Persephonell. Ca
structura, miturile lor sint asemanatoare: si
totusi, cita deosebire intre cultura greaca 'si cea
seramiana! Morfologia culturii, filozofia stilurilor
vor fi interesate mai ales de formele particulare pe
care le-a luat Imaginea Tinerei Fete in Grecia si in
insulele Maluku. Dar, daca aceste culturi, in
calitatea lor de formatii istorice, nu mai sint
intersanjabile, fiind fixate deja in stilul propriu al
fiecareia, ele ramin comparabile la nivelul Ima-
ginilor si al simbolurilor. Tocmai perenitatea si
universalitatea aceasta a arhetipurilor ,salveaza*
in ultima instanta culturile, facind posibila o
filozofie a culturii care sa fie mai mult decit o
morfologie sau o istorie a stilurilor. Orice cultura
este o ,cadere in istorie”; ea e totodata limitata.
Sa nu ne lasam amagiti de incomparabila fru-
musete, de nobletea si perfectiunea culturii gre-
cesti; ca fenomen istoric, nici ea nu este universal
valabila; incercati, de pilda, sa faceti cunoscuta
cultura greaca unui african sau unui indonezian:
mesajul ei va fi comunicat nu de admirabilul ,stil*
grecesc, ci de Imaginile pe care‘ africanul sau

11 Vezi Ad. E. Jensen, Hainuwele. Volkserzdlungen von
der Molukken-Insel Ceram (Frankfurt am Mein, 1939); id.
Die Drei Strome (Leipzig, 1948), pp. 277 sq.; C. G. Jung si
Karl Kerényi, .Das gotlichen Madchen* (Albae Vigilae, fasc.
8-9, Amsterdam, 1941).
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indonezianul le vor descoperi in statuile ori
in capodoperele literaturii clasice elene. Ceea
ce pentru un occidental este frumos si adeva-
rat in manifestarile istorice ale culturii antice,
pentru un oceanian nu are valoare; caci, mani-
festindu-se in structuri si in stiluri conditio-
nate de istorie, culturile s-au ingradit singure. Pe
cind imaginile care le preceda si care le dau
fornma ramin vesnic vii si universal accesibile.
Un european va consimti cu greu ca valoa-
rea spirituala general umana si mesajul profund
al .unei capodopere grecesti ca Venus din Milo
rezida, pentru trei sferturi din omenire, nu in
perfectiunea formala a statuii, ci in Imagi-
nea Femeii pe care statuia o reveleaza. Iar daca
totusi nu reusim sa ne dam seama de aceasta
simpla realitate de fapt, nu ne ramine nici o
speranta de a initia un dialog util cu un ne-
european.

Ceea ce mentine ,deschise* culturile este
asadar prezenta Imaginilor si a simbolurilor; in
orice culturi, australiana sau ateniana, situatiile-
limita ale omului sint perfect revelate datorita
simbolurilor pe care le sustin culturile respective.
Daca se neglijeaza acest fundament spiritual unic
al diverselor stiluri culturale, filozofia culturii va
fi condamnata sa ramina un studiu morfologic
si istoric, fara nici o validitate pentru conditia
umana ca atare. Daca Imaginile n-ar fi in acelasi
timp o ,deschidere” catre transcendent, am sfirsi
prin a ne inabusi in orice cultura, oricit de mare
si minunata am socoti-o. In orice creatie
spirituala stilistic si istoric conditionata putem
intilni arhetipul: atit Kore Persephone, cit si
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Hainuwele ne impartasesc acelasi patetic, dar
fecund destin al Fetei Tinere.

Imaginile constituie ,deschideri* catre o lume
transistorica. Nu este meritul lor cel mai modest:
datorita lor, diversele ,istorii® pot sa comunice.
S-a vorbit mult despre unificarea Europei me-
dievale prin crestinism. Ceea ce este adevarat mai
ales daca ne gindim la omologarea traditiilor re-
ligioase populare. Cultele locale — din Tracia pina
in Scandinavia si de la Tage pina la Nipru — au
fost reduse la acelasi ,numitor comun“ tocmai
prin intermediul hagiografiei crestine. In urma
crestinarii lor, zeii si locurile de cult din intreaga
Europa nu numai ca au primit nume comune,
dar si-au regasit oarecum propriile arhetipuri si,
in consecinta, propriile valente universale: o
fintina din Galia, considerata sacra din preistorie,
dar sacra prin prezenta unei divinitati locale sau
regionale, devine sfinta pentru intreaga crestina-
tate dupa ce a fost inchinata Fecioarei Maria. Toti
omoritorii de balauri au fost asimilati cu Sfintul
Gheorghe sau cu un alt erou crestin, iar toti zeii
furtunii — cu Sfintul Ilie. Din regionala si provin-
ciala, mitologia populard devine ecumenica.
Tocmai datorita faptului ca a creat un nou limbaj
mitologic, comun pentru populatiile care rama-
sesera legate de paminturile lor si care, altfel, ar fi
riscat cel mai mult sa se izoleze in propriile lor
traditii ancestrale, rolul civilizator al cresti-
nismului este considerabil; caci, crestinind ve-
chea mostenire religioasa europeana, el nu numai
ca a purificat-o, dar a si determinat patrunderea
in noua etapa spirituala a umanitatii a tot ce
merita sa fie ,salvat® din vechile practici, credinte
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si sperante ale omului precrestin. Supravietuiesc
astazi in crestinismul popular rituri si credinte
din neolitic: fiertura de grine pentru pomenirea
celor morti, de exemplu (coliva Europei Orientale
si Egeene). Paturile populare din Europa au fost
crestinate mai ales gratie Imaginilor: existau
peste tot, trebuiau doar revalorizate, reintegrate
si redenumite. ) .

Sa nu ne asteptam ca ziua de miine sa aduca
un fenomen asemanator, repetabil la scara plane-
tara. Dimpotriva, patrunderea popoarelor exotice
in istorie va avea pretutindeni, drept reper-
cusiune, o crestere a prestigiului religiilor autoh-
tone. Dupa cum am spus, in momentul de fata
Occidentul este impins catre un dialog cu cultu-
rile ,exotice si ,primitive*. Ar fi regretabil sa-1
declanseze inainte de a fi tras vreo invatatura din
tot, ce au putut dezvalui cercetarile asupra
simbolurilor.

Observatii asupra metodei

Dupa cele spuse mai sus, se poate vedea in ce
sens a fost depasita pozitia ,confuzionista“ a unui
Tylor sau Frazer, care, in cercetarile lor antro-
pologice si etnografice, au pus in discutie cazuri
lipsite de orice contiguitate geografica sau isto-
rica, citind un mit australian alaturi de altul
siberian, african sau nord-american, convinsi ca
totdeauna si peste tot era vorba de aceeasi .re-
actie uniforma a spiritului uman in fata feno-
menelor Naturii“. In raport cu aceasta pozitie, atit

de asemanatoare cu cea a unui naturalist din
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vremea lui.Darwin, scoala istorico-culturala a lui
Graebner-Schmidt si celelalte scoli istoriciste au
marcat un incontestabil progres. Se impunea
totusi sa nu raminem imobilizati in perspectiva
istorico-culturala si sa ne intrebam daca un sim-
bol, un mit, un ritual nu pot cumva sa releveze,
dincolo de istoria lor, conditia umana insasi ca
mod distinct de existenta in Univers. Este ceea ce
am incereat sa realizam aici si in multe alte studii
recente ale noastrel2.

Pozitivisti consecventi, Tylor sau Frazer con-
siderau viata magico-religioasa a omenirii o ingra-
madire de ,superstitii“ puerile: rod al spaimelor
ancestrale sau- al stupiditatii ,primitive“. Aceasta
judecata de valoare contrazice insa faptele. Com-
portamentul magico-religios al umanitatii arhaice
demonstreaza ca omul a posedat o constiinta
existentiala fata de Cosmos si de sine insusi.
Acolo unde Frazer vedea doar o ,superstitie®,
exista de fapt, implicita, o metafizica, chiar daca
ea se exprima mai curind prin mijlocirea sim-
bolurilor decit prin utilizarea conceptelor: o meta-
fizica — adica o conceptie globala si coerenta
despre Realitate, iar nu un sir de acte instinctive
guvernate de o aceeasi si fundamentala ,reactie a
animalului uman in fata Naturii“. Astfel, in mo-
mentul in care, facind abstractie de ,istoria“ care
le deosebeste, comparam un simbol oceanian cu
unul din Asia Septentrionala, consideram ca
sintem indreptatiti sa o facem nu pentru ca atit
unul, cit si celalalt ar. fi produsul aceleiasi
~-mentalitati infantile®, ci pentru ca simbolul ex-

12 Problema aceasta va fi discutati pe larg in valumul al
doilea al lucrérii noastre Traité d’Histoire des Religions.
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prima prin el insusi constientizarea unei situatii-
limita. ‘

" S-a incercat explicarea ,originii“ simbolurilor
prin urmele sensibile lasate direct pe scoarta ce-
rebrald de marile ritmuri cosmice (mersul soa-
relui, de exemplu). Nu intra in obiectivul nostru
discutarea acestei ipoteze. Dar problema ,originii®
ni se pare in ea insasi gresit pusa (a se vedea
mai sus, p. 149). Simbolul nu poate fi reflexul
ritmurilor cosmice ca fenomene naturale, deoa-
rece un simbol reveleaza totdeauna ceva mai mult
decit aspectul de viata cosmica despre care se
crede ca-l reprezinta. Simbolismele si miturile
solare, de pilda, dezvaluie si o latura ,nocturna®,
~-malefica“ si ,funerara® a Soarelui, ceea ce din
prima clipdA nu apare evident in fenomenul so-
lar ca atare. Acest aspect intru citva negativ,
neperceput la Soarele-fenomen cosmic, este un
element constitutiv al simbolismului solar, fapt ce
probeaza ca simbolul se infatiseaza dintru in-
ceput ca o creatie a psihicului. Ideea se impune
cu si mai multa evidenta daca ne amintim ca
functia -simbolului este tocmai sa reveleze o
realitate totala, inaccesibila celorlalte mijloace de
cunoastere: coincidenta contrariilor, de exemplu,
atit de bogat si de simplu exprimata de simboluri,
nu este data nicaieri in Cosmos si nu este
accesibila experientei nemijlocite a omului, nici
gindirii logice.

Sa ne ferim totusi sa credem ca simbolismul se
refera numai la realitatile ,spirituale“. Pentru
gindirea arhaica, o asemenea separare a ,Spiri-
tualului* de ,material” nici nu are sens: cele doua
planuri sint complementare. Chiar daca se con-
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sidera ca se afla in ,Centrul Lumii®, o locuinta
ramine totusi un bun care raspunde unor
trebuinte precise si care e conditionat de clima,
de structura economica a societatii si de traditia
arhitecturala. Vechea disputa dintre ,simbolisti*
si ,realisti“ a reizbucnit recent in legatura cu
arhitectura religioasa a Egiptului antic. Cele doua
pozitii nu sint ireconciliabile decit in aparenta:
in orizontul mentalitatii arhaice, a tine seama
de ,realitatile imediate® nu inseamna deloc a
ignora sau a dispretui implicatiile lor simbolice —
si invers. Nu trebuie sa credem ca implicatia
simbolica anuleaza valoarea concreta si specifica
a unui obiect sau a unei actiuni: daca sapa e
denumita falus (cum se intimpla in unele limbi
australo-asiatice) si daca insamintatul pamin-
tului este asimilat cu actul sexual (asa cum s-a
petrecut aproape peste tot in lume), nu inseamna
ca agricultorul ,primitiv® ignora functia speci-
ficdA a muncii sale si valoarea concreta, ne-
mijlocita a uneltei lui. Simbolismul adauga o
noua valoare unui obiect sau unei actiuni, fara ca
prin aceasta sa le prejudicieze valorile proprii si
nemijlocite. Aplicindu-se la un obiect sau la o
actiune, simbolismul le determina sa devina
.deschise”. Gindirea simbolica ,sparge” realitatea
imediata, fara s-o imputineze ori sa o deprecieze;
in perspectiva ei, Universul nu este inchis, nici
un obiect nu ramine izolat in propria-i exis-
tentialitate: toate se leaga intre ele, printr-un
sistem strins de corespondente si asimilatiil3.

13 Pentru mai buna intelegere a transformarii lumii prin
simbol e destul sia ne amintim dialectica hierofaniei: un
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Omul societatilor arhaice a capatat constiinta
de sine intr-o ,lume deschisa“ si bogata in
semnificatii: ramine de vazut daca aceste
~deschideri” sint tot atitea mijloace de evaziune
sau daca, dimpotriva, ele -constituie unica
modalitate de  acces la adevarata realitate a
lumii.

obiect devine sacru, raminind totusi el insusi (a se vedea mai
sus, p. 105).
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