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Logo na introducdo da obra o autor lembra a contribuicdo do tedlogo e
historiador das religibes Rudolf Otto, quando esse enfatiza o lado “irracional” das
experiéncias religiosas que apontam para um "Deus vivo", expresso como "poder
terrivel” (mysterium tremendum e outras caracteristicas como majestas, mysterium
fascinas...). Contudo, o sagrado se opde ao profano e por isso mesmo pode ser
estudado na sua totalidade (p. 17). O sagrado que se manifestava como "totalmente
outro”, diferente das realidades "naturais”, embora, para titulo de comunicacao deste
sagrado se use termos e linguagens tiradas de empréstimo da prépria natureza. Nao
sera muito antecipar que o texto apresenta o sagrado e o profano como "duas
modalidades de ser no mundo, duas situacdes existenciais assumidas pelo homem

ao longo de sua histéria" (p. 20).

O ESPACO SAGRADO E A SACRALIZACAO DO MUNDO

Numa existéncia religiosa quando o sagrado se manifesta por uma hierofania
da-se origem, e ordenamento, a um mundo com sentido. O caos é superado, vencido
por meio de uma "rotura” no espaco que antes se mostrava uno, homogéneo. Surge
um local "especial”, um "ponto fixo" absoluto, um "Centro" (p.26). Este lugar especial
de revelacdo torna-se uma "porta”, uma abertura para o transcendente. Interessante
notar que essa "porta" € muito mais que um umbral de passagem de um lado para

outro, de uma realidade para outra:

O limiar, a porta, mostra de uma maneira imediata e concreta a solugédo de
continuidade do espaco; dai a sua grande importancia religiosa, porque se
trata de um simbolo e, a0 mesmo tempo, de um veiculo de passagem
(ELIADE, 2013, p. 29).

E por essa "abertura" que os homens se comunicardo com as divindades. A
Igreja em uma cidade € citada como um exemplo deste espaco que se "abre para
cima", uma "porta para o alto" que possibilitara transito dos seres nos dois sentidos
de realidade (p. 28). Quando em qualquer cultura os homens consagram lugares aos
deuses, se instala imediatamente um ordenamento, uma repeticdo as vezes daquele

momento primordial de "rotura” do espaco comum, profano, e, se estabelece uma



ordem cosmica. Esse processo € chamado de "cosmizacdo do mundo”, "repeticdo da

cosmogonia" (p. 34). Nao se pode viver no caos, € preciso ter a "abertura para o alto".

Assim se resume a instalacéo deste espaco e de seus rituais de cosmizacgao:

Temos, pois, de considerar uma sequéncia de concepcdes religiosas e
imagens cosmoldgicas que séo solidarias e se articulam num "sistema do
Mundo" das sociedades tradicionais: (a) um lugar sagrado constitui uma
rotura na homogeneidade do espaco; (b) essa rotura é simbolizada por uma
"abertura”, pela qual se tornou possivel a passagem de uma regido cosmica
a outra (do Céu a Terra e vice-versa; da Terra para o mundo inferior); (¢c) a
comunicacdo com o Céu é expressa indiferentemente por certo nimero de
imagens referentes todas elas ao Axis Mundi: pilar (cf. a universalis columna),
escada (cf. a escada de Jacd), montanha, arvores, cipds etc.; (d) em torno
desse eixo césmico estende-se o "Mundo" ("nosso mundo") - logo, o eixo
encontra-se "ao meio", no "umbigo da Terra", &€ o Centro do Mundo (ELIADE,
2013, p. 38).

A instalacdo deste espaco é a fundagdo de “um mundo”, ndo um mundo
qualquer, mas, um "mundo com ordem", o "nosso mundo”, um mundo como
"expressao do sagrado”, com um "centro", com um centro referencial de "total
organizacao", um "cosmos" (belo, equilibrado, fonte de beleza). A questado néo ocorre
num espaco geografico, que alias pode se multiplicar grandemente, mas num espaco
existencial, sagrado. Eliade j& tinha dito anteriormente que mesmo para "o homem
mais francamente ndo-religioso", alguns locais (a paisagem natal, os sitios dos
primeiros amores, ou certa cidade visitada na juventude), guardam "uma qualidade
Gnica: sdo os lugares sagrados" do seu universo privado, como se neles um ser nao-
religioso tivesse tido a revelacdo de uma outra realidade, diferente daquela de que
participa em sua existéncia cotidiana (p. 28).

A construcdo de templos, de basilicas, de catedrais representam uma
manifestacao arquitetdnica, fisica, de algo ditado pelos deuses. Por isso € um espaco
privilegiado, sagrado, e, mais ainda, € um espaco que santifica 0 mundo como um

todo.

A profunda nostalgia do homem religioso € habitar um "mundo divino", ter
uma casa semelhante a "casa dos deuses", tal qual foi representada mais
tarde nos templos e santuarios. Em suma, essa nostalgia religiosa exprime o
desejo de viver num Cosmos puro e santo, tal como era no comec¢o, quando
saiu das maos do Criador (ELIADE, 2013, p. 61).

O TEMPO SAGRADO E OS MITOS



Assim como para o0 espaco, o Tempo também nédo é igual para 0 homem
religioso. O Tempo profano, da duragdo temporal ordinaria na qual se inscrevem 0s
atos privados e o Tempo sagrado das festas (na sua grande maioria festas periddicas).
Entre estes Tempos por meio de ritos o homem religioso d4 uma solucdo de
continuidade para "passar" sem perigo da duracdo de um Tempo a outro. O Tempo
sagrado é "reversivel", "reatualizado", "tempo mitico primordial tornado presente",
através de ritos. "A cada festa periddica reencontra-se 0 mesmo Tempo sagrado "
(p.64). O homem religioso vive em duas espécies de Tempo, e "recusa-se a viver
unicamente no que, em termos modernos, chamamos de "presente histérico"; esforca-
se por voltar a unir-se a um “Tempo sagrado (p.64) ...que pode ser equiparado a
eternidade”. O homem nao-religioso também experimenta uma descontinuidade e
heterogeneidade no Tempo quando ouve uma musica que lhe foi significativa ou se
encontra com alguém que Ihe é precioso (a)...

O servico religioso € uma rotura na duragcdo temporal profana.

Templum-tempus: "a correspondéncia césmico-temporal é de natureza
religiosa: o cosmos € identificavel ao Tempo césmico (0 "ano”), pois tanto um como o
outro sdo realidades sagradas, cria¢des divinas" (p. 67).

Templum exprime o espacial, a "cabana sagrada", um centro do qual o mundo
se serve para dar uma volta em torno, o ano. Tempus o temporal. "O conjunto desses
dois elementos constitui uma imagem circular espacgo-temporal”.

Assim explica Eliade:

[...] para o homem religioso das culturas arcaicas, toda criagdo, toda
existéncia comeca no Tempo: antes que uma coisa exista, seu tempo proprio
nao pode existir. Antes que o Cosmos viesse a existéncia, ndo havia tempo
césmico. Antes de uma determinada espécie vegetal ter sido criada, o tempo
que a faz crescer agora, dar fruto e perecer, ndo existia. E por esta razéo que
toda criagdo é imaginada como tendo ocorrido no comeco do Tempo, in
principio. [...] Eis por que o mito desempenha um papel tdo importante [...] é
0 mito que revela como uma realidade veio a existir (ELIADE, 2013, p. 69,70).

O Tempo sagrado € o Tempo forte, pois foi nele que tudo se criou e assim o
homem se esforca para se unir a esse tempo primordial, a reatualiza-lo. E o0 Tempo
sagrado que torna possivel o Tempo ordinario. Se o homem religioso sente
necessidade de reproduzir indefinidamente os mesmos gesto exemplares, é porque
deseja e se esforca por viver muito perto de seus deuses" (p. 81). A nostalgia das

"origens"” equivale pois a uma nostalgia religiosa.



O mito conta uma histdria sagrada, quer dizer, um acontecimento primordial
gue teve lugar no comeco do tempo, ab initio - desde o inicio - (p. 84).

O mito proclama a aparicdo de uma nova "situagdo" cdésmica ou de um
acontecimento primordial. Portanto € sempre a narragdo de uma "criagao":
conta-se como qualquer coisa foi efetuada, comecou a ser. E por isso que o
mito é solidario da ontologia: s6 fala das realidades, do que aconteceu
realmente, do que se manifestou plenamente.
E evidente que se trata de realidades sagradas, pois o sagrado € o real por
exceléncia. Tudo o que pertence a esfera do profano nao participa do Ser,

visto que o profano ndo foi fundado ontologicamente pelo mito, ndo tem
modelo exemplar (ELIADE, 2013, p. 85).

O mito é o "modelo exemplar", revela a "sacralidade absoluta”, "descreve as
diversas e as vezes dramaticas irrup¢des do sagrado no mundo" (p. 86). O homem
religioso quer imitar o que foi feito num tempo remoto - in illo tempore - e isto as vezes
ganha contornos graves. Caso do deus que havia espancado o monstro marinho e o
esquartejado para criar o Cosmos (p. 89). Existe aqui um sacrificio de sangue que
pode se repetir inclusive no ritual de canibalismo. Lembrar que o verdadeiro pecado é
0 esquecimento. E a imitatio dei.

A "histéria sagrada” é a historia dos mitos e ndo deve ser esquecida - deve ser
reatualizado -, 0os homens se aproximam de seus deuses; é a expressao do desejo de
santidade e de sua nostalgia ontoldgica. O calendério festivo € um retorno periddico.
A ideia do "tempo ciclico”, do retorno, é ultrapassado pelo judaismo: o Tempo tem um
comeco e tera um fim, cada gesto ou intervencgéo de Jeova na historia ndo é redutivel,
a uma manifestacdo anterior. Seus gestos séo intervencfes pessoais na histéria (p.
97). O cristianismo aprofundou esta questéo: valorizou mais ainda o tempo histoérico,
Deus encarnou, assumiu uma condi¢do humana historicamente condicionada. O illud
tempus - naquele tempo - evocado pelos evangelhos € um tempo histérico claramente
delimitado; Nos tempos de Pdncio Pilatos governava a Judéia...

O historicismo é uma decomposicdo do tempo histérico criado pelo cristianismo:
concede uma importancia decisiva para o acontecimento histérico, mas, nega-lhe

valor soterioldgico, trans-histérico.

A SACRALIDADE DA NATUREZA E A RELIGIAO COSMICA

Para o homem religioso o universo esté repleto de manifestagbes do sagrado.

E uma exploséo da sua criatividade. Sua estrutura néo é o Caos, mas um Cosmos. "A
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simples contemplacdo da abObada celeste € suficiente para desencadear uma
experiéncia religiosa" (p. 100). Diversos nomes para o Deus supremo sao elencados
(p. 102) com a observacao de que nao se trata de "naturismo", o Deus celeste néo é
identificado com o Céu... Ele € o criador do Céu e de todo o Cosmos. Deus longinquo:
o fenbmeno do afastamento de Deus se repete em diversas culturas (p.103, 104).
Eliade afirma que:

O mesmo acontece entre a maioria das populagdes africanas: o grande Deus
celeste, o Ser supremo, criador e onipotente, desempenha um papel
insignificante na vida religiosa da tribo. Encontra-se muito longe, ou € bom
demais para ter necessidade de um culto propriamente dito, e invocam-no
apenas em casos extremos (ELIADE, 2013, p. 104,105).

E o deus otiosus a quem os homens lembram-se apenas em casos extremos. 1Sso
acontecia ndo somente nos casos dos povos primitivos, mas também, no caso dos
antigos hebreus que invocavam o Deus supremo em casos "que a propria existéncia
da coletividade esta em jogo" (p. 107).

Perenidade dos simbolos celestes:

Retirado da vida religiosa propriamente dita, o sagrado celeste permanece
ativo por meio do simbolismo. Um simbolo religioso transmite sua mensagem
mesmo quando deixa de ser compreendido, conscientemente, em sua
totalidade, pois um simbolo dirige-se ao ser humano integral, e ndo apenas a
sua inteligéncia (ELIADE, 2013, p. 109).

A emersédo e o simbolismo das aguas: morte e ressurreicdo. A dissolucédo das
formas no mito cosmogonico. Terra mater: até hoje sobrevive um sentimento de uma
solidariedade mistica com a terra. (p. 118). A hierogamia Céu e Terra, "Deus -Céu" e
"Terra-Mae", € um mito ou unido em um mito exemplar para a unido humana
(p.121,122).

Diversos simbolismos séo tratados na obra como: o simbolismo da arvore césmica,
que simboliza, a vida, a juventude, a imortalidade, a sapiéncia (p.124, 125); o
simbolismo da montanha, simbolo do universo, do lago como simbolo dos mares; a
pedra como simbolo, uma hierofania, uma ontofania por natureza. Aquela que se
mantém sempre a mesma, ndo muda - impressiona pelo que tem de irredutivel e
absoluto. A lua e o sol (p. 130-132).

Assim como a habitacdo de um homem perdeu um pouco de sua dimensao cosmica,

seu corpo também foi privado de significado religioso (embora nas cartas de Paulo o



corpo seja apontado como casa do Espirito de Deus). No cristianismo "a salvacéo é
um problema que diz respeito ao homem e seu Deus" (p. 146).
Como afirma Eliade:

Toda forma de "Cosmos" - o Universo, o Templo, a casa, o corpo humano - é
provida de uma "abertura" superior. Agora se compreende melhor o
significado desse simbolismo: a abertura torna possivel a passagem de um
modo de ser a outro, de uma situacdo existencial a outra. Toda existéncia
cOsmica esta predestinada a "passagem": o homem passa da pré-vida a vida
e finalmente a morte, tal como o antepassado mitico passou da preexisténcia
a existéncia e o Sol das trevas a luz (ELIADE, 2013, p. 147).

EXISTENCIA HUMANA E VIDA SANTIFICADA

O objetivo do historiador da religido € compreender e tornar compreensivel aos
outros o comportamento do homo religiosus e seu universo mental.

Para o homem religioso o universo € "vivo" e "fala" suas mensagens se

espalham por todos os lugares em todos o0s objetos.

E por essa razdo que, a partir de um certo estagio de cultura, o homem se
concebe como um microcosmos. Ele faz parte da criag&o dos deuses, ou seja,
em outras palavras, ele reencontra em si mesmo a santidade que reconhece
no Cosmos. Segue-se dai que sua vida é assimilada & vida cosmica: como
obra divina, esta se torna a imagem exemplar da existéncia humana (ELIADE,
2013, p. 135).

O homem néo s6 vive no mundo, mas, faz parte dele e por isso nunca esta
sozinho, é uma existéncia "aberta para o mundo" (p. 136). Isto implica em aceitar o
fato de que esse homem esta aberto as experiéncias cosmicas. As principais funcdes
fisiolégicas sdo passiveis de se transformarem em sacramentos: alimentacao, vida
sexual, casamento... (p.139) Corpo-casa-cosmos.

Toda a vida do homem religioso esta recheada de "cifras", de passagens,
percepcdes e, "o caminho e a marcha sdo suscetiveis de ser transfigurados em
valores religiosos, pois todo o caminho pode simbolizar ‘o caminho da vida' e toda a
marcha uma 'peregrinacao’, uma peregrinacéo para o Centro do Mundo” (p. 149). Os
ritos de passagem perpassam toda a vida humana. Do nascimento (certiddo de
nascimento) até a morte.

Numa perspectiva a-religiosa tudo perdeu a sacralidade, as "passagens nao

tém mais carater ritual”, "nada mais significa aléem do que mostra o ato concreto de



um nascimento, de um o6bito ou de uma unido sexual oficialmente reconhecida” (p.
151).

De uma religido a outra, de uma gnose ou sabedoria a outra, o tema imemorial
do segundo nascimento enriqguece-se com novos valores que mudam as
vezes radicalmente o conteddo da experiéncia. Permanece, porém, um
elemento comum, um invariante, que se poderia definir da seguinte maneira:
0 acesso a vida espiritual implica sempre a morte para a condi¢do profana,
seguida de um novo nascimento (ELIADE, 2013, p. 135).

Numa comparagéao entre o "homem religioso" e o0 "néo religioso" Eliade observa
que o homem religioso "acredita sempre que existe uma realidade absoluta”, o
"sagrado" a propria origem humana é sagrada. Enquanto isso 0 homem moderno a-
religioso "assume uma nova situacdo existencial: reconhece-se como o Unico sujeito
e agente da Historia e rejeita todo apelo a transcendéncia” (p. 165). Este homem
moderno projeta-se como homem na Historia mas, vive de mitos camuflados: O
cinema, "fabrica de sonhos", retoma e utiliza iniUmeros motivos miticos - luta entre o
herdi e o monstro, a leitura como "saida do Tempo comparavel a efetuada pelos mitos"
(p. 167).

Interessante as observacdes de Eliade de que "a existéncia humana se
constitui por uma série de provas, pela experiéncia reiterada da "morte" e da
“ressurreicao”; bem como a religido pode se apresentar como "solucdo exemplar de

toda crise existencial" porque

(...) é indefinidamente repetivel [e] é considerada de origem transcendental e,
portanto valorizada como revelagcdo recebida de um outro mundo, trans-
humano. A solucéo religiosa ndo somente resolve a crise, mas, a0 mesmo
tempo, torna a existéncia "aberta" a valores que ja ndo sao contingentes nem
particulares, permitindo assim ao homem ultrapassar as situacdes pessoais
e, no fim das contas, alcancar o mundo do espirito (ELIADE, 2013, p. 171).
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