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Simbolika koju istraiuje Eliade prvenstveno je magij- 
skog, mitskog i religijskog porekla. PristupajuCi ovim 
pojavama kao univerzalnim, Eliade je istraiivao njihovu 
prirodu, strukturu, opSti duhovni smisao i kulturni uti- 
caj kako svake od ovih pojava u celini tako i njihovih 
elemenata. Nijedna od ovih pojava nije samostalna u 
strogom smislu. Sve su medusobno povezane kako po- 
jedinim ritualnim postupcima tako i pojedinim elemen- 
tima i motivima. To  se, izmedu ostalog, vidi i na primeru 
Samanizma koji je Eliade istraiivao sa stanoviSta istorije 
religije, ali mu je pristupao kao jednom od "arhajskih 
tehnika ekstaze", smatrajuCi ga istovremeno i mitom, 
i magijom i "religijom" u Sirem smislu znatenja tog poj- 
ma. Nijedna od ovih pojava ni njihovi elementi nisu 
mogli biti istraieni a da se ne uzme u obzir i njihova 
simbolika. Stvaranje simbola i simboliEko istraiivanje i 
komuniciranje uslov je nastanka svih navedenih pojava 

i njihovih izvedenih struktura. 

ProubvajuCi Samanizam i arhajske tehnike ekstaze, 
Eliade je doSao do zakljutka da su se razlitite Sa- 
manske ideologije obilato sluiile magijsko-religijskim 
simbolima. Da bi postigli odgovarajuCu mot  Samani 
se u svojim obredima i ritualima sluie raznovrsnom 
simbolikom. Veoma je bitno postiCi adekvatan spo- 
ljaSnji izgled, Sto se najefikasnije moie uEiniti simbo- 
IiEkom odetom. OblaEenjem u odetu u vidu ptice 
(ornitomorfni simbolizam) postizana je njena mot, da- 
kle, simbolitka mot  letenja. SliEno je i s odetom u 
vidu konja i medveda, samo Sto se to Einilo neSto 
rede. To  dolazi otuda jer su, "prema mnogim pre- 
danjima, u mitsko doba svi ljudi mogli da lete; svi su 



mogli stidi na neb0 bilo na krilima neke Eudesne ptice, 
bilo na oblacima". Da bi se to postiglo, trebalo je 
preduzeti niz postupaka pomodu kojih bi se stvorio 
osedaj da se neSto tako dedava. T o  se oEiglcdno nije 
moglo postidi na naEin kako se ostvaruju svakodnevni 
iivotni poslovi. Bilo je potrebno nadi se u neobiEnom 
stanju, kako bi se u hvckovoj psihi stvorila predstava 
da se odredene radnje izvrSavaju na naEin koji nije 
dostupan i razumljiv svima. Bilo je potrebno da se 
odigra odredena predstava uz primenu odgovarajudih 
postupaka i tehnika, kako bi doSlo do adekvatnc ko- 
munikacije izmedu izvodaEa te predstave i ljudi koji 
je prate, i na taj naEin aktivno uEestvuju u njoj. Ta 
komunikacija, medutim, nije se mogla ostvariti bcz 
preobradanja, bez promene prethodnog stanja u skla- 
du sa zahtevima magijskog, mitskog ili religijskog ri- 
tuala. T o  je preobradanje, prelaienje iz profanog u 
sveto stanje. D a  bi se ovaj postupak odigrao, potrebno 
je izvesti obred koji se nuino zasniva na procesu sim- 
bolizovanja, kao Sto je i svaka pozoriSna igra izlaicnje 
iz jednog stanja i prelaienje u drugo, sasvim izmcnjeno 
intervencijom mnogobrojnih simboliEkih postupaka - 
od odede, maske, gestova, mimike do sloienih i suptil- 
nih psihitkih procesa. Sto su ti simboliEki postupci 
brojniji i sloieniji i preobraiaji su intcnzivniji i uverljiviji. 

Ovu vrstu transgresije Eliade istraiuje u tri podrutja 
- Samanizmu, istoriji religije i jogi. Kad je reE o Sa- 
manizmu, valja voditi raEuna o njegovoj posebnosti u 
odnosu na magiju kao celinu, ili u odnosu na religiju. 
Samanizam nije zamena ni za jcdno ni za drugo, nego 
autentiEna pojava koja se odigrava zahvaljujudi pri- 
meni posebnih metoda i tehnika za postizanje ekstaze 
i stanja koja su u svojoj suStini religijska, ali ostvarena 
na specifitan i samo Samanizmu svojstvcn naEin. Za 
arhajskog Eoveka, pa i za onog koji i danas iivi takvim 
iivotom, put do svetog vodio je kroz sloiene postupke 
preobraiaja. "Samanizam sen, veli u predgovoru Elija- 
deovoj knjizi Zoran Stojanovid, "temelji na psihofi- 
ziCkom dualizmu, na shvatanju da duSa mofe za iz- 
vesno, duie  ili krate vreme, da napusti telo i da se 
to ne odrazi fatalno na dotienu ljudsku jedinku. S 
druge strane, Samanizam podrazumeva rascep u krilu 
svetoga, Sto znaEi, uz dobro, pojavu i zlih duhova a 
time i potrebu da se zajednica zaStiti od njih." Svaki 
dualizam, pa i magijski, opterekn je mnogim pro- 
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tivretnostima. Na njihovom pomirenju radi se dugo i 
strpljivo, po pravilu, uz uEeSde Citave zajednice. Ta 
energija dospeva i iz socijalnog, i iz psihifkog, i iz 
racionalnog i iz iracionalnog segmenta Eovekovog biQ. 
Nisu, medutim, svi ovi Einioci istovremeno podjednako 
aktivni i produktivni. S razvojem zajednice i ljudske 
jedinke i ovi Einioci menjaju svoje uloge i dinamiku 
uticaja. Savladavanje medusobno suprotstavljenih sila 
zahteva izuzetan napor ukupnih Eovekovih modi. Sto 
je pojedinac osvedeniji manje podnosi tu razdvojenost 
i sve vise svoju duhovnu energiju usmerava na njeno 
prevazilaienje. Najpodesniji postupak u tome jeste 
proces simbolizovanja. On daje najbolje rezultate jer 
se stvaranjem pomdu simbola nwe, alternativne, stva- 
rnosti utire put ka prevazilaienju i jedinstw suprot- 
nosti. Bez prisustva te stvarnosti do tog jedinstva bi 
dolazilo, a tako i biva, drugim, obitno nasilnim postup- 
cima. Simbol "omekSava" sukob izmedu protivretnosti 
i zato ga treba po svaku cenu stvarati i na najpodesniji 
naEin upotrebljavati. T o  na upebtljiv naEin pokazuje 
i Eliade, istraiujudi Samanizam i njegow ulogu u dru- 

Stvenom i duhovnom iivotu nekih zajednica. 

covek je stalno suoten s podelama koje vladaju sve- 
tom i njegovim unutarnjim bikm. Jedno je divinozni, 
numinozni, boianski svet, a drugo obiEni, realni, sva- 
kodnevni iivot koji Eovek iivi. Ali, on iivi i onaj prvi 
i tako stiEe iskustvo svetog. Sveto je za Eoveka neu- 
poredivo nadmotnije od svakodnevnog, profanog, jer 
se ono "uvek manifestuje kao realnost sasvim drugog 
reda no Sto su to 'prirodne' realnosti". I jezik je tu 
nemodan jer on "tek prividno moie da izrazi tremen- 
drrtn, i l i  majestas, ili mysterirrm fascinans, izrazima 
pozajmljenim iz podrutja prirodnog ili duhovnog Eove- 
kovog iivota". Jer, sveto je nelto, kako to Eliade ozna- 
Eava, ganz andere, neSto Sto je Eoveku nedokutivo ako 
primeni svakodnevni govor i ve6 postojeCu pojmovnu 
aparaturu. Jezik je ovde "sveden samo na nagovel- 
tavanje onoga Sto prevazilazi Eovekovo prirodno is- 
kustvo, izrazima pozajmljenim od samog tog iskust- 
v a ~ ' . ~  T o  sasvim drugo, Sto je izvan svakodnevnog is- 
kustva, to Sto neki nazivaju i religijskim iskustvom, 
jeste u sferi iracionalnog, dakle, u izrazitoj nepro- 
zirnosti u kojoj se jedva naziru i prepoznaju ideje i 
pojave koje na bitan naEin utiEu na ukupno sloieno 
Eovekovo iskustvo. Potrebno je baciti jaEe dodatno 
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svetlo na tu sferu kako bi se iz nje izvukle odgova- 
rajute ideje i ugradile u celovito Eovekovo iskustvo. 
NeSto drugo, medutim, ne znaEi da se gubi veza izmedu 
svetog i profanog, da se oni medusobno udaljuju i da 
gube svaku medusobnu prepoznatljivost. Eliade upo- 
zorava da svefo i profano predstavljaju dva naEina 
postojanja sveta Sto sasvim dovoljno osigurava samo- 
stalnost i jednog i drugog entiteta, ali i njihovu bliskost 

i povezanost. 

Od brojnih iskustava Eliade, u skladu sa svojim opStim 
opredeljenjima, izdvaja dva - iskustvo svetog i iskustvo 
profanog prostora. "Podsetimo da prvo iskustvo pod- 
razumeva da ispoljavanje svetog prostora omogutava 
zadobijanje 'taEke oslonca', orijentisanje u haotiEnoj 
homogenosti, 'zasnivanje Sveta', i stvarno iivljenje. Na- 
protiv, profano iskustvo podraiava homogenost i, dak- 
le, relativnost prostora. ISEezava svaka prava orijenta- 
cija, jer 'taEka oslonca' nema vise jedinstveni ontoloSki 
status: ona se javlja i nestaje prema potrebama svako- 
dnevnog iivota. Istinu govoreti, nema vise ni 'Sveta', 
vet samo fragmenata jednog skrhanog univerzuma, 
amorfne mase jedne beskonaEnosti 'mesta', viSe-manje 
neodredenih, gde se Eovek krete upravljen zahtevima 
egzistencije uklopljene u industrijsko dru~tvo."~ I jedno 
i drugo iskustvo proizvode odgovarajutu sliku sveta, 
zapravo Univerzuma. U prvom slu&iju napori se us- 
meravaju na organizaciju i dovodenje u red haotiEnog 
stanja, haotiEne homogenosti. To, opet, ne znaEi da 
se u profanom iskustvu gubi svaka mogutnost or- 
ganizovanja prostora i njegove homogenizacije. U sva- 
kom od tih iskustava dominira i odgovarajuh simbo- 
lika koja ih izgraduje. Ta je simbolika, razumljivo, 
izrazitija i razvijenija u religijskom iskustvu ili je, moi- 
da, tatnije reEeno, drugatija. Pitanje odnosa svetog i 
profanog jeste pitanje svojevrsne povezanosti, pitanje 
praga. PrekoraEivanje tog praga nije jednostavan po- 
stupak i on se moie obaviti bez najraznovrsnijih sim- 
bola. To prekoracivanje domateg praga uvek je pra- 
&no mnogim obredima; njemu se "klanja, metanise, 
poboino se dodiruje rukom, itd.". SimboliEko znaEenje 
ima i Euvanje tog praga koji ima svoje "Euvare": "bo- 
gove i duhove koji brane ulaz koliko ljudskoj zlo- 
namernosti, toliko tuinim i demonijatkim silama. Prag 
je mesto na kome se prinose irtve boianstvenim Euva- 
rima. On je, takode, i mesto na kojem se u izvesnim 
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poliorijentisanim kulturama (Vavilonu, Egiptu, Indiji) 
odriavalo sudenje. Prag i vrata pokazuju na nepo- 
sredan i konkretan naEin prekid kontinuiteta prostora: 
otuda njihova velika religiozna vrednost, zajedno oni 
predstavljaju simbole p re~aza ."~  Ta vrsta simbolike je 
karakteristitna jer obuhvata najmanje dve sfere, u 

ovom slutaju svetog i profanog. 

Pitanje prelaza je i pitanje granice. Granica je uvek 
izazov kako za entitete koji se dodiruju tako i za one 
medusobno udaljene. Na granici se neSto zavrSava a 
neSto i zapotinje. TeSko je odoleti saznanju da svaki 
tok, prototnost, kontinuitet teie granici, odnosno svo- 
jevrsnom prostoru na kojem se iscrpljuju odgovarajuee 
ideje, energije, nagoni, sistemi znanja, emocije. Gra- 
nica je i zavrSetak jednog toka ali to ne znati da se 
s njom sve iscrpljuje, da je tu najslabija aktivnost 
unutarnjih energija. t e s t  je s l u h j  da se na pogra- 
nitnosti kondenzuje velika snaga s izraienom teinjom 
da se izlije izvan granica. Granica nije i kraj jer ona 
moie biti i blizu srediSta pa i samo to sredidte. U 
religijkoj sferi to je "sveti prostor", koji uvek, kako 
istite Eliade, "podrazumeva neku hijerarhiju, izliv sve- 
toga, Eime se izvesna teritorija odvaja iz kosmitke 
sredine koja je okruiuje, tineti je kvalitativno raz- 
IiEitom". Medutim, takav prostor ne moie opstati bez 
povezanosti sa okolnim svetom. T o  moie biti i uzan 
prolaz a i Siroka vrata. Njih Eliade naziva "Vratima 
Nebeskim" i ona zahtevaju posebnu simboliku. T o  
mogu biti i "Vrata Bogova" kao mesta prelaza izmedu 
Neba i Zemlje. Na izvestan natin ta "Vrata" neutraliSu 
granicu izmedu ova dva prostora te i u jedan i u drugi 
unose vise sigurnosti i spokojstva. Kada bi granica 
znaEila i kraj u tim prostorima bi doSlo do iestoke 
pometnje jer bi nestalo tatke oslonca, zavladala bi 
klaustrofobija i gubitak osebnja perspektive. Traganje 
za osloncem je traganje za svetim mestom do kojeg 
se dolazi na najraznovrsnije natine, a najkSte putem 
otkrovenja. Sveto mesto je sigurnost; iz njega se lako 
moie otisnuti u nepoznato jer je osiguran povratak. 
Sveto mesto je udomljavanje, bivak ispunjen unutar- 
njom privlatnom silom i sigurnodtu. Jer, "sveto" je 
stvarno par excllence, istovremeno motno, efikasno, 
izvor iivota i "plodnosti". U svetom prostoru su tako 
rasporedeni ljudi i stvari da ne postoji mogutnost 
raspada i dezorganizacije, uticaja nepoznatih sila i ne- 



dolaska kataklizme. U njernu su odnosi uredeni i vlada 
hijerarhija koja sprehva haos i propast. 21 on0 Sto 
je izvan tog prostora ne postoje garantije autoriteta 
moCnih u svetom prostoru. IstituCi odnos izmedu ova 
dva prostora Eliade piSe: "Ono Sto je karakteristitno 
za tradicionalna druStva, to je opozicija koju ova drult- 
va podrazumevaju izmedu svoje nastanjene teritorije 
i nepoznatog i neodredenog prostora koji je okruiuje: 
ova prva, to je 'Svet' (tatnije: 'naS Svet'), Kosmos; 
ostala teritorija vise nije kosmos vet neka vrsta 'drugog 
sveta', strani haotitni prostor, nastanjen avetima, 
'strancima' (koji su, uostalom, izjednateni s demonima 
i fantomima). Na p ~ v i  pogled, ovaj prekid u prostoru 
izgleda da proizlazi izmedu nastanjene i organizovane 
- dakle: kosrnizirane - teritorije, i nepoznatog prostora 
koji se proteie s onu stranu granica: tako imamo, s 
jedne strane, 'Kosmos', a sa druge ' ~ a o s ' . " ~  Izgradnja 
tog svetog prostora je razlitita od naroda do naroda, 
od kulture do kulture, od religije do religije te se 
otuda koristi i razlitita simbolika. Simbolikom je pra- 
Ceno i osvajanje novih, nepoznatih teritorija jer se one 
samo tako mogu pretvoriti u "nag svet", buduCi da "u 
perspektivi arhaitkih druStava, sve ono Sto nije 'nag 
svet', joS nije 'svet'. Izvesna teritorija postak 'svojom' 
tek poSto se iznova 'stvori', to jest poSto se seku- 
larizuje. Taj religiozni stav u odnosu na nepoznate 
predele odriao se, tak i na Zapadu, sve do u zoru 
modernih ~ r e m e n a . " ~  I ovaj postupak je simbolizovan 
na razlitite natine, a najteSCe u vidu stuba - axis 
mundi kojim se uspostavljao odnos sa visinama, sa 
boianskim svetom ili sa dubinama, sa donjim pre- 
delima, sa svetom mrtvih. Ustanovljava se "sistem Sve- 
ta gde: a) sveto mesto predstavlja prekid u homo- 
genosti prostora; b) taj prekid simboliSe jedan 'otvor' 
pomo6u kojeg se dobija prelaz iz jednog kosmitkog 
predela u drugi (sa Neba na Zemlju i vice versa: sa 
Zemlje u donji svet); c) opStenje sa nebom izraiava 
se bez razlike kroz izvestan broj slika koje se sve bez 
izuzetka odnose na &s mundi: stub (up. universalis 
columns), lestve (up. Jakovljeve lestve), planinu, drvo, 
itd.; d) oko te kosmitke ose Siri se 'Svet' (='naS svet'), 
prema tome osa se nalazi u 'sredini', u 'pupku Zemlje', 
ona je u Centru S ~ e t a " . ~  R e t  je o otiglednoj simbo- 
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lizaciji Centra Sveta time se osigurava oslonac za otu- 
vanje i osvajanje novih, nepoznatih prostora. Obe- 
lefavanjem centra stvara se polazna tatka za prodor 
u druge nivoe: gore i dole, Nebo i Zemlju, kako bi 
se sve Sto je nepoznato kosmogenizovalo, utinilo poz- 
natim i "svojim". Biti "svoj" jeste jedino moguCe za 
opstanak religioznog Eoveka. On se ne sme naCi u tom 
prostoru, a da nije povezan sa "svojim" svetom Ari- 
jadninom niti, jer u njemu je onda bespomohn, gubi 
orienlnlio, postaje zatotenik nepoznatog, Lavirinta. 
"Ako se, kojom nesrebm, tu nade, on se oseh IiSen 
svoje 'ontitke' supstance, kao da se rastvorio u Haosu, 
i skonhva ugasiv se. Ta ontoloSka Zed manifestuje se 
na sve moguCe natine. Najfrapantnija, u posebnom 
sluEaju svetog prostora, jeste ielja religioznog Eoveka 
da se postavi u srce stvarnog, u Centar sveta: tam0 
odakle je Kosmos otpoteo svoje bivanje i Sirenje ka 
tetiri horizonta; tamo gde postoji moguCnost opStenja 
sa bogovima; jednom reti, tamo gde je najbliii bo- 
govitnn. Videli smo da simbolizam Centra Sveta ne 
'daje oblik' samo zernljama, gradovima, hramovima i 
palatama, veC i najskromnijem ljudskom prebivalistu, 
Satoru nomadskog lovca, jutri pastira, kuCi zemljo- 
radnika. Ukratko, svaki religiozni bvek postavlja se 
istovremeno u Centar Sveta i na sam inor apsolutne 
stvarnosti, sasvim pored 'otvora' koji mu obezbeduje 
vezu sa bogovima."* Sve se ovo ostvaruje pomodu 
odgovarajuCih rituala koji ne mogu funkcionisati bez 
odgovarajuCe simbolike koju Eovek stvara da bi svoje 
ovosvetsko stanje transcendirao u onosvetsko, a to je, 

upravo, kosmogonizacija. 

Covekovo situiranje u prostoru tesno je povezano s 
vremenskom dimenzijom jer kao Sto postoji sveti Pro- 
stor, postoji i sveto Vreme koje nije jednoobrazno i 
bez prekida, na Sta nas podseta Eliade. Covek iivi u 
profanom vremenu. Ali ono Sto ga odriava, Sto mu 
daje snagu jeste praznitno, sveto Vreme. On se za to 
vreme priprema, on prikuplja energiju da bi spreman 
doEekao novo vreme koje je uvek reaktuelizacija ne- 
kog svetog dogadaja problosti. "To je", veli Eliade, 
"ontoloSko 'parmenidovsko' Vreme par excellence: 
uvek ravno sebi samom, ono se ne menja niti iscrpljuje. 
U svakom perioditkom prazniku nalazimo isto Sveto 
vreme, isto ono koje se ispoljilo u prazniku prethodne 
godine, ili u prazniku od pre jednog stoleh: to je 
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vreme koje su stvorili i posvetili bogovi tokom svojih 
gesra, a koje praznik samo reaktuelizuje. Drub' ' ~m  re- 
Eima, u prazniku nalazimo prvu pojavu svetog Vre- 
mena, pojavu koja se zbila ab origine, in ille tempore. "9 
Na taj natin se uspostavlja "neka vrsta vetite mitske 
sadagnjosti" u kojoj se na ritualan naEin i uz upotrebu 
odgovarajuCe simbolike ponavlja proSlost. Sveto vreme 
kao nepromenljivo utiEe na tok i samu prirodu pro- 
fanog vremena, nastoji da ga zaustavi, da ga primora 
na ponavljanje onog svakodnevnog, banalnog, neproiz- 
vodnog i nestvaralatkog; teii da to vreme utini rutin- 
skim i smanji aktivnosti produktivnih Einilaca, gotovih 
na radikalnu promenu u unoSenju novih elemenata. 
Profano vreme na taj naEin postaje konzervativno iako 
je formalno odvojeno i udaljeno od Svetog Vremena. 
U njega se unosi sakralna simbolika ali ne u izvornom 
nego u "primenjenom" obliku, Sto znaEi, prikladna 
iskljutivo za ponavljanje istoga. Unutar profanog vre- 
mena, u samoj njegovoj biti, nastaje drugaEija, tom 
vremenu primerena, simbolika koja moie biti i ru- 
SilaEka i kradilatka ali koja suStinski menja to vreme. 
U njemu se postojedi odnosi stalno dovode u pitanje 
i preispituju se ustaljene vrednosti. U njemu ima neu- 
poredivo manje "osveCenih", nedodirljivih elemenata 
nego u Svetom Vremenu i zato je ono rizitnije i 
nesigurnije, a za svetovnu i duhovnu vlast opasnije. 
Njega ne samo da treba stalno driati pod prismotrom 
nego ga valja stalno obnavljati elementima sakralnog 
porekla; ali ne toliko da se i ono samo pretvori u 
Sveto Vreme jer onda bi doSlo do  poklapanja ta dva 
vremena pa, dakle, i do sveopSte entropije. Tu opas- 
nost je osetila i religija i otuda nastojanje da se u 
istorijsko vreme sakralni momenti unose povremeno 
i kontrolisano, najCeSce putem religijskog obreda. "Kao 
Sto crkva predstavlja prekid nivoa u profanom pro- 
storu nekog modernog grada, tako i religiozna sluiba 
koja se odvija u njenoj unutraSnjosti obeleZava prekid 
u profanom vremenskom trajanju: vise nije prisutno 
sadaSnje istorijsko Vreme, Vreme koje se iivi na pri- 
mer na ulici ili u susedstvu, veC Vreme u kojem se 
odvijala istorijska egzistencija Isusa Hrista, Vreme po- 
sveCeno njegovim propovedanjem i ispagtanjem, nje- 
govom smrCu i ~skrsnuCem."'~ Kod religioznog Eoveka 
hram ne predstavlja samo sliku sveta nego i vremenski 
simbolizam. Eliade navodi primer plemena Algonkina 
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Sijuksa kod kojih sveta koliba predstavlja i Univerzum 
i simbol Godine, dakle, odredenog vremenskog seg- 
menta. Sa svakom gradnjom kolibe, kuCe, hrama - 
stvara se i novo vreme jer se tim objektima obnavlja, 
podmladuje vreme. U ovome posebnu ulogu igra 
hram kao Sto za vremensku dimenziju tu ulogu igra 
Godina koja je po pravilu znaEila zatvoren krug, sa 
potetkom i krajem ali i sa moguCnoSCu obnavljanja, 
"preporadanja" u vidu Nove godine. "Sa svakom No- 
vom godinom nastajalo je 'novo', 'Eisto' i 'sveto' - jer 
joS netroseno - Vreme". Nije slutajno Sto se ovaj 
proces odigrava uporedo sa Novom godinom jer je 
ona "reaktuelizacija kosmogonije, ona podrazumeva 
ponavZjanje Vremena od njegovog pocetka, to jest us- 
postavljanje primordijalnog, 'Eistog' Vremena, kakvo 
je bilo u trenutku Stvaranja. Otuda su se povodom 
Nove godine preduzimala 'EiSCenja' i isterivanja gre- 
hova, zlih duhova, itd. Jer, ne radi se samo o prekidu 
izvesnog vremenskog razdoblja i potetku novoga (ka- 
ko to sebi zamislja, na primer, moderni Eovek), vet o 
ukidanju protekle godine i proteklog Vremena. Takav 
je, uostalom, smisao obrednih EiSCenja: sagorevanja, 
poniStavanja grehova i gredaka, litnih kao i zajednice 
u celini, a ne tek jednostavno 'proEiSCenje'."ll To je 
proces koji veC na izvestan naEin nagoveStava pojavu 
praznika koji Ce tokom vremena doiiveti krupne preo- 

braiaje. 

covekovo simboliEko utestvovanje u uniStavanju i po- 
novnom stvaranju sveta, doprinosilo je i njegovom 
obnavljanju, ponovnom stvaranju. To obnavljanje je 
vrSeno kroz povratak u prvobitno Vreme koje nije 
doiivljavano kao povratak netem starom koje je Ire- 
balo oiiveti i utiniti ga prisutnim i aktivnim u sop- 
stvenom iivotu. Nije se to odigravalo na naEin kako 
se Eovek danas odnosi prema proSlosti i tradiciji u 
kojima traii ili oslonac svojoj egzistenciji i svojim na- 
merama ili podsticaj izmeni postojekeg kulturnog ob- 
rasca i identiteta. NekadaSnji Eovek je proSlo vreme 
doiivljavao kao mitsko Vreme Stvaranja, kao "jako", 
sveto Vreme. "Sveto, jer je bilo preobraieno prisus- 
tvom bogova, jako, jer je bilo svojstveno iskljuEivo 
najgrandioznijem stvaranju koje se ikada zbilo: stva- 
ranju Univerzuma." Otuda kosmogonijski mit sluii kao 
arhetipski model svakog stvaranja i povratka u izvorno 
Vreme, u novo simboliEko radanje. T o  je sloien pre- 



obraiaj i zato se ne moie odigravati svakodnevno. On 
je ravnomeran i obitno je vezan za odredeno vreme, 
najteSCe Novu godinu ili neki drugi ritualni postupak. 
Raniji tovek je uspostavljao odnos sa kosmitkim sve- 
tom u kome je video sve Sto mu je potrebno za 
ovozemaljsko delovanje. On se tom svetu o b r a h o  u 
svim prilikama i za sve svoje postupke: od onih svako- 
dnevnih koji su se odnosili na ustaljene poslove pa do 
retkih i neobitnih dogadaja i postupaka. T o  je simbo- 
litko obnavljanje kosmogonije jer je u njoj gledan uzor 
svakog stvaranja. T o  je traganje za izvornim vreme- 
nom u kome je ponavljan stvaralatki tin bogova. A 
to ponavljanje se ogleda u simbolitkom dolaienju d o  
svetog kalendara ili do praznika koji se uvek odigrava 

upravo u tom vremenu. 

Sa stanoviSta izvornog i svetog vremena praznik dobija 
posebno znatenje. coveku izgleda da tokom praznika 
izvodi tinove koje ne moie izvoditi u obitno vreme. 
Za vreme praznika oni ponavljaju postupke bogova i 
mitskih b i h  onako kako oni o tome imaju predstavu. 
Iako radnje obavljane za vreme praznika nalikuju na 
one obavljane u obitnom vremenu, "sve obredne aktiv- 
nosti razlikuju se od istih radnji izvrSenih u obitnom 
Vremenu time Sto se ne odnose samo na nekolikopred- 
meta koji satinjavaju u neku ruku arhetipove njihovih 
srodnih vrsta, a takode i atmosferom bremenitom sve- 
toStu".12 Ovim je nagoveStena jedna veoma krupna po- 
java kao Sto je praznik, pojava koja Ce od najranijih 
vremena pa sve do danas igrati izuzetno vainu ulogu 
u bvekovom iivotu. Praznik se tokom vremena me- 

njao, preoblihvao, dobijajuti nova svojstva. 

Praznik postoji u svim druStvima i kulturama, potev 
od najranije proSlosti kada su njihovom pomoCi zapa- 
ieni dogadaji kosmitkog ciklusa, pa sve do danaSnjih 
praznika koji su bitno izmenjeni i redukovani u odnosu 
na ranije. Praznik je jedan od najstarijih i najpro- 
duktivnijih elemenata kulture. On je u pojedinim epo- 
hama doiivljavao padove ali nikada nije iStezavao. Bio 
je najEeSCe povezan sa slobodnim vremenom, uticao 
je na socijalizaciju ljudske zajednice i bio, konatno, 
povezan sa umetnoSCu doprinoseti time stvaranju es- 
tetskih osehnja i estetske svesti. U svojim potecima 
praznik je omoguCavao toveku da se pribliii bogovima, 
da postane njihov savremenik, Sto se postiZe "reak- 
tivizacijom primordijalnog Vremena u kome su se 



zbivala boianska dela". Sve Sto se tini i u pramitno 
i u obitno vreme "ima trans-ljudski model, pa njegovi 
tinovi i van 'praznitnog' Vremena podrazumevaju mo- 
dele koje su fiksirali bogovi i mitski Preci. No, preti 
opasnost da ovo podraiavanje postane sve manje i 
manje pravilno, da model bude izoblikn ili Eak zabo- 
ravljen. PeriodiEna reaktuelizacija boianskih 6nova, 
religiozni praznici su tu da ponovo podute ljude sve- 
tosti modela." Razumljivo je da ovakva praznitna 
struktura sadrii u sebi i posebnu simboliku. Ovde je 
Elijadea manje zanimala mofrologija praznika, a vile 
struktura svetog Vremena aktualizovanog u prazni- 
cima. Odatle i sledeCa njegova konstatacija: "Ma kako 
bio sloien religiozni praznik, uvek je o svetom do- 
gadaju koji se odigrao ab origine, i koji se  obredno 
vraCa u sadalnjost. Utesnici postaju savremenici mit- 
skog dogadaja. Drugim retima, oni 'izlaze' iz svog 
istorijskog Vremena - to jest, iz Vremena koje sa8- 
njava skup profanih, litnih i medulitnih dogadaja - i 
prebacuju se u primordijalno Vreme, koje je uvek 
isto, koje pripada vetnosti. Religiozni b v e k  se povre- 
meno obre u mitskom i svetom vremenu, nade ponovo 
izvorno Vreme, ono koje ne 'tete' jer ne utestvuje u 
profanom vremenskom trajanju, a sa6njeno je od veE 
ne sadafnjosti koja se ne moie beskrajno ponavljati."13 
Praznike ovde ostvaruje na poseban natin i ima sasvim 
drugi utinak od kasnijeg praznika. Otuda bi bilo ko- 
risno ispitati ne samo strukturu svetog Vremena, na 
Eemu insistira Eliade, nego i morfologiju praznika, to 
znati njegove pojavne oblike i razvojnu liniju. Kad se 
sve to uzme u obzir moie se govoriti ne samo o 
prazniku, praznitnosti nego i o praznitnoj kulturi o 

kojoj se razmisljalo jos od antitkih vremena. 

Praznik kao c'ovekovo dobro 

IstraiujuCi forme slobodnog vremena Platon je po- 
sebnu painju obraCao prazniku iznoseCi o ovoj pojavi 
dosta zanimljivih sudova. On je praznik smatrao ne- 
razdvojnim delom obrazovanja i titavog narodnog ii- 
vota o temu driava treba posebno da vodi ratuna. 
Otuda i njegova sugestija da praznik treba zakonski 
regulisati kao i ostale vaine oblasti drustvenog i pri- 
vrednog iivota. ,,Aka se obrazovanje sastoji u pravom 
disciplinovanju zadovoljstava i bolova, ljudi ga u iivotu 
k s t o  zapuStaju i kvare. Ali, bogovi su se saialili na 



ljudski rod, koji je po prirodi isloien nevoljama, pa 
ljudima kao odmor od nevolja odrediSe svetkovine u 
h s t  bogova, dadoSe im muze, vodu muza Apolona, i 
Dionisa, da im budu drugovi u svetkovinama, ne bi li 
svoje vaspitanje uz pomoC bogova na ovim svetko- 
vinama popravljali."14 Dalje se istite da sva iiva stvo- 
renja ne mogu satuvati mir ni tela ni glasa; oni osehju 
potrebu da se kretu i da vitu, da skatu i da poskakuju, 
da igraju, da puStaju razne glasove, osehjuCi pri tom 
zadovoljstvo. Ali iivotinje ne oseCaju razliku izmedu 
pravilnosti i nepravilnosti u pokretu i u zvuku, ne 
oseC;ljuCi ritam i harmoniju. "Nama su isti oni bogovi, 
za koje sam rekao da su nam odredeni kao drugovi 
u igri, ubili o s e h j  ritma i harmonije, uz zadovoljstva, 
pa upravljaju naSim pokretima u dorskoj igri tako Sto 
nas pesmom i igrom povezuju u grupe."15 Praznik je, 
po Platonovom miSljenju, dobro koje ga potpuno os- 
Iobada od rada, kojim on slobodno vreme ispunjava 
ne toliko za obnovu psihitke i fizitke energije potrebne 
za taj fad, koliko za preobraiaj te energije u forme 
dostojne slobodnog gradanina i njegovog poloiaja. Za 
razliku od odmora ili predaha u radu, kada umoran 
b v e k  opuSta svoje telo, ne osehjudi pri tom nikakvu 
potrebu ni prema kulturi ni prema umetnosti, praznik 
je takvo koriSCenje slobodnog vremena u kojem sc 

nuino koriste muzika i sportske igre. 

Pogled na praznik kao na skup viSih vrednosti b v e -  
kove egzistencije prepliee se u antitkom miSljenju s 
drugim stanoviStem koje prazniku pridaje posebne teh- 
nitke funkcije koje odriavaju sistem u stanju ravno- 
te2e. Stari Grci su izvanredno poznavali kulturno-es- 
tetski smisao praznika ali nisu gubili iz vida ni njegovo 
socijalno znatenje koje se najotitije ogleda u sistemu 
obrazovanja. S tim u vezi Platon piSe: "Obrazovanje 
se sastoji u privlatenju i vodenju dece prema onom 
Sto je zakon proglasio valjanim i Sto su najprivlatniji 
i najstariji ljudi, na osnovu svoga litnog iskustva, pro- 
glasili takvim. DuSa deteta ne bi se navikavala na 
radost i ialost na natin suprotan zakonima i onima 
koji se pokoravaju zakonima, nego bi se u izraiavanju 
i osehnju radosti i tuge ponaSala isto kao starci. Zbog 
toga te pesme, kako ih mi zovemo, u stvari, nisu za 
duSu niSta drugo do irtvene pesme, odnosno, molitve, 
buduCi da one svom ozbiljnoSCu teie za tim da po- 
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stignu harmoniju o kojoj govorimo. Ali post0 duSa 
mladeii ne moie joS da podnese ozbiljnost, mi to 
zovemo igrom i pesmom, i izvodimo ozbiljne ciljeve 
u toj formi, slitno postupku koji lekari primenjuju 
prema bolesnicima i telesno slabim Ijudima, nastoje 
da im pruie korisnu hranu u vidu prijatnijih jela i 
napitaka, a Stetnu u neprijatnim, kako bi se navikli da 
prvu uzimaju rado, a od druge da zaziru. Tako Ce 
vrsni zakonodavac prave pesnike nagovaranjem, ili ako 
mu to ne bi poSlo za rukom, primoravanjem, dovesti 
do toga da stvaraju dela kojima Ce uz lepe i pohvalne 
reEi pomoCu ritma i melodije predstavljati telesne po- 
krete i pesme razboritih, hrabrih i u svakom pogledu 
izvanrednih ljudi."16 Jedno od takvih sredstava koje 
se predlaie jesu praznitne pesme - zakletve, o Eemu 
jasno govori Platonova ielja upukna  zakonodavcima: 
"Da svako - odrastao tovek i dete, slobodan i rob, 
iensko kao i muSko, i cela driava celoj driavi - moraju 
neprestano osveStanim pesmama da iznose one poruke 
o kojima smo vet raspravljali, na natin koji Ce se 
stalno i raznoliko menjati, tako da pevati osetaju neu- 
toljivu ielju i uiivanje u tim horovima."17 Za pesmu 
i praznitno raspoloienje nisu podjednako raspoloieni 
mladi i stari. Ovi prvi su gotovo stalno na to spremni, 
dok ovi drugi nisu, te su im zato potrebni podsticaji. 
Platon prvenstveno preporutuje Dionisov napitak. "Jer 
upravo nam je Dionis poklonio vino, takav lek koji 
nas ponovo Eini mladim, da zaboravimo na bol, da 
nam opora narav postane blaia kao Sto gvoide, kad 
se stavi u vatru, postaje mekSe i daje se IakSe ob- 
likovati. Zar, onda, nede svako u takvom raspoloienju 
biti prvenstveno spreman da se odobrovolji i sa manje 
stida da peva."18 Za vreme praznika, kojem je pre- 
thodilo i kojeg je pratilo ispijanje vina, svako se o s e b  
raspoloienije i veselije. "Svaki utesnik se u takvoj prilici 
o s e h  nekako IakSim, raduje se, ispunjava ga ielja da 
govori slobodno i da ne sluSa svoje drugove, oseQ se 
dovoljno sposobnim da upravlja sam sobom i ostalima. 
Nismo li rekli da duSe onih koji piju u takvim prilikama 
postanu kao gvoZde usijano vatrom, nekako mekSe i 
mlade, tako da Ce ih IakSe voditi onaj koji je sposoban 
i nauten da obrazuje i oblikuje, kao kad su bile mlade. 
A taj oblikovalac je onaj isti kao i onda, dobar zako- 

l6 b i d  str. 60. 
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nodavac. On mora da objavi zakone o pijankama, koji 
Ce imati za efekat da onaj koji postane nadobudan, 
drzak i preko mere bestidan, koji neCe da se povinuje 
redu i prikladnom naizmenitnom Cutanju i govoru, 
pijenju i muzici, bude voljan da Eini sve Sto je tome 
suprotno. Ti zakoni moraju biti kadri da u borbi protiv 
prodiranja nepristojne drskosti Salju najdivniju vrstu 
straha, prakenog osehnjem pravde. Taj boiansla strah 
nazvasmo stidom i sramotom ... Bez tih zakona je opas- 
nije ratovati protiv pijanstva, nego vojskovoda protiv 
neprijatelja ... Kada bi stvari Sto se tiEe pijanstva i 
zabave stajale tako, zar ne bi, onda, drugovi u pijan- 
kama iz toga izvukli korist i rastajali se kao veCi prija- 
telji nego ranije, a ne kao sada da postanu neprijatelji. 
Ne bi li svaki takav skup bio saglasan zakonima, ako 
bi trezni gospodarili pijanima?"19 U sve ovo je upleten 
i mit jer je sam Dionisij mitskog porekla. P o  predanju, 
njemu je "makeha Hera oduzela pamet i da je on iz 
osvete uveo bahijske svetkovine i sav ludi zanos hor- 
skih igara, i da je upravo iz tog razloga ljudima po- 
klonio vino". Delovanjem svih tih tinilam nastaje praz- 

niEna kultura koju je Platon celovito sagledavao. 

Dalja Platonova razmatranja odnose se na igru kao 
vainu komponentu praznika. Medutim, i igra, njen 
tok i naEin izvodenja treba da budu uskladeni sa ide- 
jom "odgovarajukg vaspitanja" koju je on zastupao, 
a koja je saglasna driavnim interesima. "Tvrdim da je 
u svim driavama nepoznato da su igre uopSte od 
velikog znafaja za zakonodavstvo i da upravo od njih 
zavisi da li k se zakoni odriati ili ne. Jer, ako su igre 
jednom zauvek tako uredene da iste osobe uvek izvode 
iste igre na isti naEin i u tim zabavama da nalaze 
uiivanje, onda je posledica toga da i zakonske odredbe 
koje se tiEu ozbiljnih stvari ostaju neometane. Ako se, 
medutim, u igre dira, ako se uvode novotarije u njih 
i ako su neprestano izloiene promenama, i ako om- 
ladina vise ne izjavljuje da joj je milo ono staro (isto), 
tako da medu njima ni u pogledu drianja tela ni u 
pogledu njegove opreme ne postoji nepokolebljivo sla- 
ganje o tome Sta dolikuje a Sta ne dolikuje, nego se 
narotito ceni onaj mladiC koji uvek donosi neke novo- 
tarije i uvodi neSto novo, Sto se razlikuje od uobiEa- 
jenog bilo po obliku, ili po boji ili u ma Eemu slitno 
- rekli bismo sasvim opravdano da driavu nije mogla 
snaCi veCa sramota od toga. Jer time se neprimetno 



menja narav mladih Ijudi, i posledica toga je da sve 
ono Sto je staro postaje u njihovim oEima nedoliEno, 
a ceni se sve Sto je n o v ~ . " ~ ~  Igra kao simbolitka forma 
u praznitnoj kulturi igra izuzetno vainu ulogu. Me- 
dutim, njen uticaj se Siri i na druge oblasti duhovnog 
iivota, na druge simbolitke forme. T o  je i razlog Sto 
se ona mora uzimati u obzir ne samo u sistemu vas- 
pitanja nego i u Eitavoj driavnoj organizaciji. Otuda 
je i razumljivo Platonovo insistiranje na normiranju 
ove Covekove aktivnosti i na njenoj rigoroznoj kontroli. 
Ako bi se ova aktivnost normirala, ako bi se zakonom 
detaljno odredilo sve Sto je vezano za to, Platon je 
gotovo uveren da bi bilo stabilno i driavno uredenje, 
pa time njegov kontinuitet i trajnost. Igra kao simbo- 
litki oblik bliska je samoj Eovekovoj prirodi; ona bitno 
utiEe na njegove nazore, na ukupno razumevanje sve- 
ta, na prodor u dubine sopstvene stvaralaEke energije. 

Veliku opasnost za igru predstavlja promena, uno- 
Senje, delovanje bilo Eega bi Eak i najmanje izmenilo 
utvrdenju strukturu igre. Svaki takav tin imao bi dale- 
koseine posledice za Eitavu zajednicu. Ovo zbog toga 
jer "kod svega, izuzev kod zla, niSta nije opasnije od 
promene, to se pokazuje svuda i kod svih godiSnjih 
doba, kod vetrova, naEina ishrane, duSevnih raspolo- 
ienja - ukratko: kod sveg osim kod jednog, kao Sto 
rekosmo, kod zla. Ako obratimo painju na tela, vide- 
Cemo da se tela privikavaju na svaku hranu, na svako 
piCe i na svaki napor."21 Promena u igri ima duboke 
socijalne i moralne posledice na mlade stvarajuti kod 
njih nezadovoljstvo prema postojeCem i EineCi ih 
spremnim da menjaju zakone teieCi za novim ured- 
bama. Otuda valja pronadi sredstvo da se ovo spreEi. 
Platon izlaz vidi u tome "da se svaka igra i svaka 
pesma proglase svetim". T o  je toliko vaino da driava 
treba da vrSi izbor igara i pesama. U svemu tome 
"treba Sto je moguCe vise isticati namere zakonodavaca 
i prema njima treba da se podese igre i pevanje i sve 
vrste horskih igara". Covek dobar deo iivota provodi 
u igri i slobodnom vremenu i od velike je vainosti 
kakav de njihov sadriaj izgledati. U pitanju je pojava 
izuzetnog unutarnjeg i spoljnog sklopa sa inherentnim 
simboliEkim osobinama. Simbolika, mpravo moC sim- 
bolizovanja sadriana je unutar igre, tako da ukupnu 
tu pojavu Platon naziva igranje, u krnu  su sadriani 



pokreti titavog tela. T e  pokrete Platon deli na "pokrete 
najlepSih tela, jer oni imitiraju neSto uzviSeno i na 
pokrete ruinijih tela, jer ti pokreti imitiraju neSto pro- 
sto". Rezultat toga su miroljubive i ratnitke igre koje 
se, u prvom redu, razlikuju po natinu izvodenja i svrsi. 
"Ozbiljna vrsta pokreta pikazuje lepa tela sa hrabrom 
duSom u ratnim poslovima i u savladivanju teSkih 
napora ili s umerenom duSom u sreCnim prilikama i 
umerenim uiivanjima. 2 3  ovu drugu vrstu igre, prema 
njenoj prirodi, najbolje hi odgovaralo ime miroljubivn, 
dok za onu prvu, ratobornu, koja se razlikuje od miro- 
ljubive igre, najbolje odgovara ime psihe ... U miro- 
ljubivoj igri treba kod svakog pojedinca paziti na to 
da li se tatno i u saglasnosti s prirodom trajno pri- 
driava lepog igranja u horskim igrama, onako kako 
to dolikuje Ijudima, kojima upravljaju dobri zakoni ili 
da to ne tine. Treba, dakle, odvojiti onu vrstu igre 
tija je vrednost sporna od one kojoj se vrednost priz- 
naje. A koja je to vrsta igre i kako treba odvojili jednu 
od druge? Ona igra koja pripada bahatkinjama i bi- 
Cima kao Sto su nimfe, pani, sileni i satiri, koja ljucie 
obitno imitira kao pijane, pri obavljanju nekih obreda 
EiSCenja i uputivanja na misterije - u svemu ova vrsta 
igre ne moie se oznatiti ni kao miroljubiva ni kao 
ratnitka, i uopSte nije lako odrediti koje je njeno pravo 
znatenje. Ali mislim da Ce ipak biti najtatnije ako je 
ovako odredimo: treba je odvojiti od ratnitke i mi- 
roljubive igre i r e6  da za takvu vrstu igre nema mesta 
u d r i a ~ i . " ~ ~  U celini posmatrano, pitanje igre i praznika 
treba dovesti pod driavnu ingerenciju i pod budnu 

prismotru ljudi zvanitno za to zaduienih. 

Za celinu igre bitno je Sta uraditi kad su u pitanju 
ruina tela i ruine Cudi, "kao i onih ljudi koji se bave 
ruganjem i usmeravanjem". Jer "bez poznavanja smeS- 
nog nemoguCe je dobro shvatiti Sta je ozbiljno, kao 
Sto se ne mofe shvatiti jedna suprotnost bez druge, 
ako se feli neSto dobro poznavati ... Treba da upo- 
znamo i ono Sto je smeSno, da ne bismo, zbog nepo- 
znavanja, radom ili govorom sebe tinili smebnim. Imi- 
tiranje toga treba, dakle, prepustiti robovima i pla- 
Cenim strancima. Ozbiljno bavljenje takvim stvarima 
mora biti zabranjeno, i niko od slobodnih gradana, ni 
iena ni mudkaraca, ne sme ih izutavati. Svako takvo 
oponaSanje gradanina uvek treba da izgleda kao no- 
votarija. Za Saljive igre kojima je svrha da izazovu 

22 Ibid str. 241. 
















