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ABSTRACT: The present paper addresses a frequently-asked question concerning
the problematic relation between personal belief and scholarship in such fields as the
History of Religions by focusing on Eliade’s early life and writings (1921-1936),
specifically on his work on Yoga. Eliade’s interest in Yoga, of course, showcases his
own personal spiritual quest. But it is also informed by his earlier readings and
reflections on two polar aspects of the religious experience: the magical and the
mystical. For Eliade these two categories provide not only a key to unlocking the
conceptual and pragmatic dimensions of Yoga, but also the impetus for charting a
systematic theory of religion. The last major expression of these early ideas can be seen
in Yoga: Essai sur les origines de la mystique indienne (1936). Subsequently, Eliade’s
thought on Yoga and religion develops along different lines, reaching its full expression
in works published in Paris after 1945. In his later books on Yoga — Techniques du
Yoga (1948), Le Yoga: Immortalité et liberté (1954) — the two-fold schema of the
magical and the mystical no longer play a key hermeneutical role. Nonetheless,
understanding this early phase of his work is crucial if we are to provide a
comprehensive account of the development of his thought on Yoga. This early phase of
his scholarly career and experiential transformation, marked by his trip to India, is also
very important in order to understand the further developments of his ideas on History
of Religions, as well as to evince the ground on which Eliade built his own — never
confessed — private religious belief.
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CARE A FOST CREDINTA LUI ELIADE?

In virtutea faptului ca fondul religios al unui savant umanist are o inraurire —
mai mare sau mai mica — asupra felului sdu de a privi lumea, este legitim ca
judecata asupra operei sale stiintifice sa ia in considerare Intemeierea lui religioasa
si credinta pe care o profesa. Cu atdt mai mult atunci cand este vorba de un
specialist In domeniul studiilor religioase.

Mircea Eliade (1907-1986) este considerat in mod obisnuit, inclusiv de catre
criticii sai, drept cea mai proeminenta personalitate a disciplinei istoriei religiilor in
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secolul al XX-lea. Felul in care intelegea religiosul si lumea in general i-a putut
crea imaginea unui om religios sau macar a unui ,mistic laic”'. In exegeza din
ultimele decenii s-a pus uneori si intrebarea: ,,Care a fost credinta lui Eliade?”. Dar
incercérile de a-i rdspunde nu au facut pana acum dreptate locului detinut in
aceasta chestiune de interesul sdu pentru yoga, obiect al studiilor lui de tinerete si
al primei sale opere stiintifice majore.

Religia — intregul spectru al fenomenului religios, nu o orientare confesionald — a
constituit o preocupare centrald a Iui Eliade inca de la varsta de 14 ani, cand Incepuse
cursul superior al liceului. Ea incepe sa fie vizibila abia in articolele publicate in 1925,
dar manuscrisele inedite pe care le-am cercetat o atestd inca din anul 1921.

In ceea ce priveste formatia religioasa, lucrurile sunt clare. Mircea Eliade s-a
nascut intr-o familie crestin-ortodoxa. Ca majoritatea romanilor de aceeasi
confesiune, a fost botezat la nastere, dar nu a primit o instructie religioasd formala,
catehetica, nici in sanul familiei, nici in cadrul bisericii. Aceasta a existat doar sub
forma orelor de religie din scoald, unde de altfel toate lectiile incepeau cu o
rugaciune. Sub numele ,religie” se invatau notiuni fundamentale despre crestinism,
precum si despre morala si comportament civic. In scoala primara (clasele 1-4),
lectiile de religie erau incluse in cartile de citire si erau predate de invitator. in
liceu (clasele 5-12), religia era o materie distincta, predata de un preot ortodox, dar
numai pani in clasa a 10-a. In primele trei clase liceale, mediile anuale ale lui
Eliade la materia ,,religie” au oscilat intre 6,15 si 8,50, ceea ce nu era grozav, dar
cam la fel — sau chiar mai rau — stiteau lucrurile si in cazul celorlalte materii. In
urmatoarele trei clase, In noua forma de notare, Eliade a avut o data ,,bine” si de
doua ori ,foarte bine”, religia fiind una dintre disciplinele la care excela?. Din
aceastd perioada (1920-1923) avem o marturie — consemnata de el Tnsusi — ca
profesorul de religie 1l considera cel mai bun din clasd la aceasta materie si il
pusese chiar chestor la orele de religie.

Lucrurile nu sunt la fel de simple atunci cand incercam sa aflam care au fost
convingerile sale religioase. Excelarea scolara in studiul religiei nu Tnseamna ca
adolescentul miop frecventa in mod regulat serviciul religios. Ca majoritatea
romanilor, mergea ocazional la biserica, implinind un ritual ce era in egald masura
social si cultural. Si mai greu este de stiut daca era un credincios.

Raportul lui Eliade cu crestinismul, ca religie in general si ca practica
religioasd a familiei si a poporului sau in special, a cunoscut variatii in diferite
perioade ale vietii sale. Cel mai adesea, atasamentul pentru el s-a manifestat nu atat
in calitatea acestuia de religie sau de cale soteriologicd, cat in cea de componenta
spirituald esentiald a culturii romanesti si europene. El insusi isi noteaza adesea in

! Bryan S. Rennie, ,,Mircea Eliade. A secular mystic in the History of Religions?”, Origini /
Origins (Zalau), 11, nr. 3-4, 2003, pp. 39-51; versiune revazuta, ,,Mircea Eliade. ‘Secular mysticism’
in the History of Religions”, Religion (Amsterdam), XXXVIII, nr. 4, 2008, pp. 328-337.

2 Matricola scolard de pe diploma de bacalaureat a fost reprodusa fotografic in M. Handoca,
Mircea Eliade. O biografie ilustratd, Cluj-Napoca, Dacia, 2004, p. 71 (ST'I, p. 648).



214 Studii de istorie a filosofiei roméanesti, XII

jurnale, din adolescentd pana aproape de sfarsitul vietii, imposibilitatea de a se ruga
sau de a crede in Dumnezeu, in ciuda eforturilor pe care le facea.

Nu putem intra, in aceastd introducere, in toate detaliile chestiunii. Merita
amintit un interesant episod transpus in romanul autobiografic Gaudeamus (1928).
Intr-o discutie religioasa pe care o poarti cu ocazia vizitei la un schit ortodox din
muntii Carpati, in timpul studentiei, Eliade face paradoxala afirmatie ca nu crede in
Dumnezeu, dar crede in Christos. Sensul acesteia se clarifica atunci cand aflam ca,
pentru el, Christos era un erou spiritual. Afirmatiei lui Eliade ca este crestin si cd a
avut o experienta religioasa crestina fara ajutorul credintei sau al harului, studentul
credincios cu care purta aceastd conversatie 1i raspunde ca nu este decat un ,,pagan

torturat de neputinta convertirii”>.

INTRE MAGIC SI MISTIC

Conceptia Iui Christos drept ,.erou spiritual” avea filiatii multiple, situate la
diferite nivele de adancime. Una dintre cele recente se afla in religiile misterice —
orfismul, 1n special — pe care Eliade le studia cu pasiune in anii 1926-1927. Cea mai
veche sursd pe care am putut-o identifica In manuscrisele si in publicatiile
adolescentului miop este imaginea de ,,mare initiat” confectionata lui Christos de catre
Edouard Schuré (1841-1929), unul dintre autorii timpurii ce exercitaserd o influenta
asupra lui, dar care a fost repudiat ulterior. El este, probabil, primul care 1l atrage pe
liceanul Eliade inspre studiul religiilor, sub latura lor ocultd si initiaticd — inclusiv spre
religiile de mistere —, iar ulterior il conduce citre Rudolf Steiner (1861-1925)*. Acest
lucru se intampla in ultimele clase de liceu, in care religia nu se mai preda.

Anii *20 si 30 au fost o epoca magmatica, traversatd de puternici fermenti
spirituali si de avanturi idealiste, creatoare. Atmosfera intelectuald a Romaéniei
interbelice, mai precis orientarea celor doud generatii mature active pe scena acelor
ani, era pozitivistd si rationalistd. Studiile religioase si orientale erau lipsite de o
traditie, in ciuda catorva merituoase incercari in primele decenii ale secolului si in a
doua jumitate a celui anterior. Opozitia lui Eliade fatd de curente precum
pozitivismul, empirismul, scientismul agnostic si rationalismul isi avea Intemeierea
nu atat in culturd — In ceea ce se intelegea oficial prin acest termen —, cét in
»Spiritualitate”. Aceastd notiune includea pentru el si acele aspecte ale umanului
dispretuite de cultura si stiinta oficiald, lasate in seama unor discipline ,,para-
religioase” precum teosofia, ocultismul, spiritismul, ezoterismul, care le
compromiteau, sau a unei stiinte neomologate precum ,metapsihica”, care nu
reusea sa le faca acceptate prin validare experimentala.

3 M. Eliade, Romanul adolescentului miop, ed. de M. Handoca, Bucuresti, Minerva, 1989, pp.
286-288.

4 Pentru a nu ne repeta, trimitem la studiile in care am tratat deja chestiunile doar enuntate aici.
De lecturile lui Eliade din Schuré si Steiner, ca si de interesul sdu pentru magic si mistic, ne-am

ocupat in Eliade secret. India si ,,metapsihica” in constructia filosofiei religiei lui Mircea Eliade, teza
de doctorat, Universitatea din Bucuresti, 2010, pp. 39-60, 128—135.
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Dupa primele inevitabile naivitati, Eliade incearca sa depaseasca diletantismul
ocultistilor si ezoteristilor si s dea o forma ,,stiintifica” preocupdrilor sale pentru
fenomenul religios. Desi nu o afirma explicit, religiosul este aproape echivalent cu
spiritualul — mai ales atunci cand il considera in raport cu sine Insusi — si e traversat de
doud dimensiuni: magicul si misticul. Cum acestea epuizau sfera interioard a
religiosului, sensul lor era, in mod evident, foarte extins. Religiosul fiind abordat cu
predilectie ca experienta spirituald, preocuparea lui Eliade pentru el nu putea sa fie una
de facturd pur livrescd, intelectuald, desi spre deosebire de Giovanni Papini (1881—
1956), marele sau erou din adolescenta, nu s-a angajat in mod dramatic nici pe calea
magiei, nici pe aceea a misticii’. S-a folosit insd de modalititile specifice de actiune
spirituald ale acestora, integrandu-le in procesul de construire a propriei personalitati.

Varsta adolescentei a fost tentatd aproape exclusiv de dimensiunea magicului.
Articolele culturale publicate in aceastd perioadd oferd un abundent material.
Tehnicile spirituale de care e atras se invecineaza si ele cu panoplia procedeelor
magice, caci acestea nu sunt orientate spre un plan transcendent, ci inspre
optimizarea performantelor proprii. Exersarea vointei era aproape un rit magic, iar
eul devenise obiectul unui cult nu mai putin magic si el, cici pe temelia lui trebuia
construitd personalitatea, adica eroul®.

Eliade foloseste termenii ,,magic” si ,mistic”’ ca notiuni cu valoare
universala, transculturald, aga cum 1i gasise in lecturile sale din autori ocultisti sau
in cele despre religiile Occidentului si Orientului. Atitudinea magicd desemna un
»personalism autocreator”, un demers de autodivinizare si de creare a Lumii, prin
eforturi proprii si insusiri personale. In ceea ce priveste raportul omului cu
divinitatea, atitudinea magica duce la comunicarea cu zeul, prin sacrificiu sau prin
rit, dar nu presupune si 0 comuniune, precum atitudinea mistica; aceasta din urma
implicd imitatio Dei si ofranda de sine, in perspectiva gratiei divine.

Interesul sdu initial pentru fenomenologia ocultd evolueaza spre ceea ce
Charles Richet (1850-1935) numise ,,metapsihica”: studiul stiintific al fenomenelor
paranormale. Eliade era incredintat cd experimentele metapsihicii confirma
presupozitiile magiei. Asa cum va scrie putin mai tarziu, in aceastd perspectiva
magia nu mai apare doar ca o fazd in evolutia spiritului omenesc, nu este creatia
unei constiinte primitive, ci ,legiferarea unor observatii ades repetate, un adevar

obiectiv, stiintific”’.

5> Mai pe larg in studiile noastre ,,Une «corespondance» spirituelle. Mircea Eliade — Giovanni
Papini. 1927-1954”, Origini / Origins (Zalau), 11, nr. 34, 2003, pp. 67—73; versiune italiana revazuta,
»Mircea Eliade e Giovanni Papini, una «corrispondenzay spirituale”, Antarés (Milano), nr. 7, maggio
2014, pp. 51-60; ,,Pilotul orb si tdnarul ce invata sa zboare. Despre intalnirile lui Eliade cu Papini”, in
Mihaela Gligor, Mac Linscott Ricketts (coord.), Intdlniri cu / Encounters with Mircea Eliade, Cluj-
Napoca, Casa Cartii de Stiinta, 2005, pp. 149-162.

% Mai pe larg in studiul nostru ,,Documentul unei autoinitieri reusite”, introducere la Mircea
Eliade, Romanul adolescentului miop; Gaudeamus, Bucuresti, Litera, 2009, pp. 19-31.

7 M. Eliade, ,,Magie si metapsihica”, Cuvdntul (Bucuresti), 111, nr. 786, 17 iunie 1927, pp. 1-2;
republicat in ST 111, pp. 206-207.
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Din toamna anului 1925, Eliade urmeaza cursurile Facultatii de Filosofie si
Litere, la Universitatea din Bucuresti. In perioada universitari — in special sub
influenta profesorului Nae lonescu (1890-1940) si a catorva discipoli mai mari ai
acestuia, care vor forma grupul ,,Duh si slovd”: Mircea Vulcanescu, Paul Sterian,
Sandu Tudor —, preocuparea lui se deplaseaza treptat, fara insa a balansa intru totul,
spre misticism, curent aflat In ascensiune pe scena europeand. Faimoasa serie de
doudsprezece articole, intitulata , Itinerariu spiritual” (1927), care evolueaza de la
magic spre mistic si de la teosofie la ortodoxie, era de fapt propriul sau itinerariu.
Numai cd ortodoxia era un liman la care 1si propunea sa razbeasca, nu unul la care
ajunsese deja. Nici nu il va atinge cu adevarat, caci pana la plecarea in India
continud sa se zbatd Intre atitudinea magicd si cea misticd, Intre dionisiac si
christic, intre virilitate si ascezd, cautand calea unei sinteze intre contrarii, fara a
reusi sa o gaseasca cu adevarat.

Tot In aceastd perioadd, in care isi repudiazd vechii maestri ocultisti,
descoperd ,,idealismul magic” al lui Julius Evola (1898-1974). Acesta aducea o
argumentatie filosofica in favoarea caii magice, care nu putea sd nu-l intereseze pe
Eliade, 1nsa, prin atitudinea lui superioara si chiar dispretuitoare fatd de misticism
si crestinism, el devine un preopinent fati de care isi incearci pana polemica®.

Daca ,,Itinerariu spiritual” proclamase, in mod programatic, ortodoxia drept
destinatia la care trebuia sa ajunga generatia tanara a Romaniei intregite, autorul lui
alege o alta destinatie pentru teza sa doctorald: tara hinduismului. lar in India,
Eliade se géseste cufundat intr-o lume foarte diferitd, care il livreazd altor
experiente ,.spirituale”. Acestea consolideazd atitudinea magicd de dinaintea
intalnirii cu ortodoxismul naeionescian. Perioada indiana reprezinta o etapa noua a
evolutiei sale spirituale, dar cu recunoscute continuitdti in trecut. El insusi va
observa, in Memorii, cd pragmatismul magic al lui Papini sau antropozofia lui
Steiner I-au dus, firi si stie, inspre yoga’.

Studiile academice ale lui Eliade si lucrarile sale stiintifice urmeaza
indeaproape propriul itinerariu spiritual. Faptul cd a luat hotararea de a pleca in
India si ca a ales acest loc pentru a studia yoga, nu pentru diversele motive care i
atrigeau acolo pe europeni in acei ani, e rezultatul unei istorii personale'. O istorie

8 Despre dezbaterea lui Eliade intre magic si mistic, modul in care definea cei doi termeni si
despre intalnirea cu opera lui Evola, mai pe larg in studiul nostru ,,Faptul magic si faptul mistic. Prima
intdlnire a lui Eliade cu opera lui Evola”, Revista de istorie si teorie literara (Bucuresti), XLVIIIL, nr.
1-4, 2012, pp. 355-400; versiune engleza, ,,The magic fact and the mystic fact. Eliade’s first
encounter with the works of Evola”, in Nicolae Babuts (coord.), Mircea Eliade. Myth, religion, and
history, New Brunswick & London, Transaction Publishers, 2014, pp. 113-160.

M. Eliade, Memorii, p. 115.

19 Interesul lui Eliade pentru cultura indiand se manifestd in publicistica sa cu cativa ani
inaintea plecarii in India. In aceasta perioadd (1925-1928), articolele sale se ocupa cu precadere de
mitologia indiand, asa cum e reflectatd in literaturd (Brahmana, Purana, Mahabharata, Bhamini-
Vilasa), iar spre sfarsit, de buddhism. Pentru ,,protoistoria” interesului sdu pentru India (1921-1925),
vezi articolele noastre ,,Adolescentul miop si nepotul lui Brahma”, Viafa romdneasca (Bucuresti),
CIV, nr. 5-6, 2010, pp. 39-48; ,,Calatoriile adolescentului miop prin tara brahmanilor si fachirilor” (I-
1), ibidem, CV, nr. 9-10, 2011, pp. 58-65, nr. 11-12, 2011, pp. 59-69.
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alcatuitd din cauzalitati complexe, dar care duc toate, in ultimd instantd, la
preocuparea pentru depdsirea conditiei umane. In ceea ce il priveste, aceastd
depasire nu ia forme ,.transcendente” — adica de iesire din ,realitate”, din lume —, ci
se opreste la construirea unei conditii eroice aici. Eroismul pe care il cultiva era,
desigur, unul al spiritului, dar libertatea pe care o cauta pentru acesta nu era una
»absolutd”. Spiritul nu e orientat inspre dincolo; el cautd si franga limitele
lucrurilor de aici, pe care urmareste sa le stapaneasca.

In decembrie 1928, pe vaporul care il ducea spre India, Eliade scrie articolul
»Faptul magic”, destinat revistei de orientare ortodoxa Duh si slova, pregatita de grupul
omonim. Acest studiu trebuia sa prezinte structura filosofiilor magice si sa arate in ce
masurd magia constituia una dintre cele mai mari ispite ale spiritului. Revista nu a mai
aparut, manuscrisul s-a ratacit printre hartiile redactorilor ei, iar Eliade nu a mai reusit
sa-l recupereze, ramanand doar cu o ciornd. Cum insa nimic din ceea ce gandea sau
scria nu era lasat nevalorificat, ideile acestui studiu — si dezvoltarile lor — trebuie sa se
regaseasca in celelalte texte din perioada indiand. Asa cum am aratat in alta parte, este
cazul volumului de eseuri filosofice Solilocvii (1932)'". Dar nu numai al lui.

Din nefericire, opera indologica a lui Eliade din epoca anterioara exilului —
adica ceea ce se poate numi ,,primul Eliade” — e aproape necunoscuta indianistilor
si foarte putin studiatd de istoricii religiilor. Si aceasta in ciuda importantei ei
capitale pentru intelegerea radacinilor si evolutiei scrierilor lui ulterioare: atat a
lucrarilor dedicate yogai si religiilor indiene, cét si a studiilor, generale sau
speciale, de istoria religiilor. De aceea, o indeaproape examinare a ei este mai mult
decat necesara. In prezentul studiu incercim si facem acest lucru pentru perioada
pana la 1936 (cand apare prima monografie despre yoga), urmarind modul in care
se configureaza ideile sale despre magic si mistic. Perioada succesiva, pana la 1945
(cand Incepe exilul la Paris), constituie subiectul unui alt studiu.

Ceea ce ne-am propus este o lecturd noud, bazatd exclusiv pe surse primare,
pe toate aceste surse, pe examinarea lor detaliatd, coroboratd si contextuald,
incercdnd sa evitdm 1n mod sistematic — pe cat permit limitele omenesti —
prejudecati care ar putea fi induse atat de reconstructiile ulterioare ale Iui Eliade (in
jurnal, memorii, interviuri si corespondentd), cat si de literatura secundard si
generald despre el. Am tinut cont de reconstructiile eliadiene, dar valoarea lor de
adevar a fost apreciatd in confruntare cu sursele primare, marturiile contemporane
si contextul epocii, carora le-am acordat prioritate documentara. Adesea ele se
dovedesc inexacte, iar uneori chiar reinventate, nu neaparat in mod intentionat sau
in virtutea vreunei agende. Literatura secundard si generala a fost pusda de la
inceput in paranteze fenomenologice si luatd in considerare, intr-o selectie valorica,
abia dupa completarea documentarii, finalizarea analizelor si formularea
concluziilor. Asa cum se poate banui, doar lucrarile intemeiate pe o cercetare la fel
de extinsd si aprofundatd a surselor prezintd un interes de altd naturd decat cea

11 The magic fact and the mystic fact”, ed. cit., pp. 136-139.
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meta-istoriografici'>. Majoritatea acestei literaturi apare inexactd, incomplets,
incorectd, insa critica ei nu face parte din obiectivele metodologiei pe care am
urmat-o. In consecinti, metoda aleasa se dovedeste a fi nu doar o posibild optiune
metodologicad, ci optiunea care se impune cu necesitate in urma succesivelor
deformari, alterari si chiar rastilmaciri — de date, de contexte, de interpretari —

datorate reconstructiilor maturului Eliade si ale majoritatii exegetilor sai.

TEZA DE DOCTORAT

In cei trei ani petrecuti in India — din decembrie 1928 pani in noiembrie 1931 —,
Eliade a lucrat la teza sa de doctorat, initial sub indrumarea profesorului
Surendranath Dasgupta (1887-1952), la Universitatea din Calcutta, apoi, din
septembrie 1930, de unul singur. Conform declaratiilor sale, manuscrisul era redactat
in limba engleza si se intitula The psychology of Yoga meditation and the metaphysic
of liberation"*. Accentul disciplinar din titlu se datoreaza faptului ci doctoratul siu la
Universitatea din Bucuresti era incadrat la specializarea ,,psihologie” (dupa ce initial
fusese la ,,logica”). Aceasta era si specialitatea profesorului care il conducea, C-tin
Rédulescu-Motru (1868-1957), seful catedrei de psihologie, logicd si teoria
cunostintei (,,teoria cunostintei” devenise de fapt ,,metafizica”, cu care era Insarcinat
asistentul Iui, Nae Ionescu, veritabilul mentor al lui Eliade).

Dupa intoarcerea la Bucuresti, va continua si lucreze la teza — de aceasta data
in limba romana — pana la 16 noiembrie 1932, cand o va depune la Facultatea de
Filosofie si Litere, cu titlul Psihologia meditatiei indiene. Studii despre yoga. Aici,
Eliade precizeazda ca teza este doar prima parte a ,monografiei asupra
contemplatiei indiene”, la care a lucrat in India. A sustinut-o 1n iunie 1933, iar titlul
de doctor i-a fost acordat cu mentiunea magna cum laude. (Descoperitd de un
istoric literar 1n arhiva Universitatii, teza a fost publicatd in anii 1983—1985 intr-o
revistd academica, iar in 1992 a fost reeditatdi in volum'®.) In anii urmatori a
continuat sa lucreze la textul tezei in vederea publicarii ei. Cartea va aparea in mai
1936, in limba franceza, nsa intr-o forma complet restructurata.

12 Din céte stim, singura incercare de a analiza in profunzime lucririle timpurii despre yoga ale
lui Eliade, inclusiv prin compararea tezei de doctorat din 1932 cu monografia publicatd in 1936, este
cea a lui Mac Linscott Ricketts, pe care il apreciem in mod deosebit drept cel mai bun si fin
cunoscitor al operei lui Eliade. in timp ce o bunid parte a materialului examinat in capitolul 13
(,,Yoga”) al cartii lui, Mircea Eliade. Romanian roots, vol. 1, Boulder, East European Monographs /
New York, Columbia University Press, 1988, pp. 487-521 (versiune romaneasca revazuta si adaugita,
Radacinile romdnesti ale lui Mircea Eliade, vol. 1, Bucuresti, Criterion, 2004, pp. 446—477), este — in
mod inevitabil — identic cu cel discutat aici, nu toate analizele coincid cu cele ale noastre, iar
interpretarile si concluziile noastre au o orientare diferita si chiar divergenta.

13 Scrisoare citre Vittorio Macchioro din 15 martie 1931, in Corespondentd 11, pp. 170-174 (173).

14 M. Eliade, Yoga 1932.
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Pentru a avea o ideea clard despre prima configurare a ideilor lui Eliade
asupra yogai, e important si intelegem geneza si structura tezei de doctorat. Ea
cuprinde sapte capitole si trei apendice:

I. ,,Preliminarii”: psihologia ritualului, originile yogai, ritualul vedic;

II. ,,Ascetism si yoga in literatura brahmand”: interiorizarea sacrificiului in
Brahmane, substituirea sacrificiului in Upanisade, elementele non-ariene in yoga;

III. ,,Contemplatie si ascezd 1n buddhism”: meditatia, puterile magice,
Htransa” (dhyana);,

IV. ,Samkhya si yoga 1n epica”: Mahdabharata, Bhagavad Gitd, hipnoza,
rugdciunea si asceza;

V. ,Samkhya si yoga”: cele doud darsana, fundamentele filosofice ale
meditatiei, principiile prime, sufletul, durerea existentei si mantuirea, logica si
teoria cunoasterii;

VL. ,,Psihologia yoga”: structura vietii sufletesti, scopul, tehnica si morfologia
meditatiei;

VIIL. ,,Concluzii generale”: deosebirea dintre contemplatie si meditatie,
structura magica a meditatiei, originile ei rituale.

Cele trei apendice ofera o privire bibliograficd si selectii de texte in trei
chestiuni: 1. ,,Autorii greco-latini despre ascetismul indian”; 2. ,,Autorii orientali
despre mistica si asceza indiana (Relatiile alchimiei cu yoga)”; 3. ,,Despre céteva
specii de yoga: Kanphata yogi, Aghori si Aghorapanthi”.

Deja in perioada in care se afla in India, Eliade publicase cinci articole
stiintifice legate de subiectul tezei. Trei dintre ele, In limba romana, erau destinate
Revistei de filosofie din Bucuresti, editata de profesorul sau Constantin Radulescu-
Motru. Alte doua i-au fost cerute pentru revista Ricerche religiose din Roma, de
catre editorul ei, profesorul Ernesto Buonaiuti (1881-1946), care a comandat si
traducerea italiana'’.

Dintre articolele publicate In limba romana — ,,Problematica filosofiei indiene”,
»Introducere 1n filosofia Samkhya”, ,,Contributii la psihologia Yoga”16 —, ultimele
doud vor deveni capitolele V si VI ale tezei. In continuarea lor, Eliade anuntase alte
cateva articole, care nu au mai fost publicate: urmatorul era dedicat buddhismului, un
altul fiziologiei yoga-tantra si inca unul psihologiei limbajului in yoga'’.

Primul articol italian — ,,Il male e la liberazione nella filosofia Samkhya-Yoga
— e o sintezd problematizatd a materialului ultimelor doud articole roméanesti (respectiv

9918

15 Eliade se plange insd de exactitatea traducerii. M. Eliade, Corespondenta 11, p. 173.

16 M. Eliade, ,,Problematica filosofiei indiene”, Revista de filosofie (Bucuresti), XV, nr. 1, ianuarie—
martie 1930, pp. 50-72; ,,Introducere in filosofia Samkhya”, ibidem, nr. 2, aprilie—iunie 1930, pp. 152-177;
,,Contributii la psihologia Yoga”, ibidem, XV1, nr. 1, ianuarie—martie 1931, pp. 52-76.

17 Ulterior, a decis ca urmitorul articol din Revista de filosofie sa fie cel dedicat Upanisadelor,
dar nici acesta nu a mai aparut. Vezi scrisoarea sa din 14 iunie 1931, dupa publicarea celui de-al
treilea articol. M. Eliade, Corespondenta 1, p. 319.

18 M. Eliade, ,,]l male e la liberazione nella filosofia Samkhya-Yoga”, Ricerche religiose
(Roma), VI, nr. 3, maggio 1930, pp. 200-221. Titlul initial al manuscrisului francez era ,,.Le probléme
du mal et de la libération dans la philosophie indienne”. Anuntat in noiembrie 1929 si trimis in aprilie
1930, a fost publicat cu promptitudine. Scrisori primite 1, pp. 138—139.
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capitolele V si VI din tezd). Cel de-al doilea — ,,Il rituale hindu e la vita interiore”"® —

pleacd de la chestiunea enuntatd in sectiunea finald a capitolului I (ritualul vedic),
pentru a se ocupa apoi, in mod sintetic, de Upanisade, yoga si Vedanta, subiecte tratate
in capitolele II si VI, si de bhakti si tantra, subiecte abordate 1n ceea ce Eliade numeste
in teza ,,partea a doua a monografiei”. Diversele trimiteri pe care le face de-a lungul
tezei la aceastd secunda parte ne permit sa reconstituim temele de care se ocupa. Ele
corespund intr-adevar partilor noi din volumul publicat in 1936.

Comparand intre ele cele sapte capitole ale tezei si confruntandu-le cu cele
cinci articole — impreund cu tot ceea ce stim despre redactarea lor — putem
reconstitui ordinea in care au fost redactate. Cele dintai au fost capitolele V si VI
(respectiv articolele din Revista de filosofie), care sunt si cele mai lungi. A urmat
capitolul III, apoi IV si 11, iar in final, capitolele I si VII, cel din urma foarte scurt si
concentrat’’. Existd si o diferentd de metodologie intre capitolele V-VI si restul
tezei: in primele Eliade abordeaza materialul dinspre filosofie si psihologie, in timp
ce in celelalte capitole perspectiva este aceea a istoriei si antropologiei religiilor?'.
In mod evident, intre ele a intervenit o reorientare a modului in care isi aborda si
intelegea subiectul. Aceasta poate fi situatd la Inceputul anului 1931, dupa ce s-a
intors din asramul himalaian.

Conceptele operative prin care Eliade Incearcd sd circumscrie ceea ce este
(sau nu este) yoga sunt categorii functionale: tehnicd/practica, asceza, gnoza si —
mai ales — binoamele meditatie-contemplatie si magie-misticd. Am extras toate
ocurentele lor si ale derivatilor lor, impreund cu contextul in care sunt folosite.
Analiza modului 1n care sunt utilizati acesti termeni, coroboratd cu ordinea
redactdrii capitolelor, ne permite sa intelegem precis cum s-au constituit, in aceasta
faza, ideile lui Eliade despre yoga. Inainte de a le discuta, e important s aruncdm o
privire asupra genealogiei imediate a categoriilor ,,magic” si ,,mistic”, asa cum sunt
folosite de el 1n aceasta perioada.

Termenul ,,magic” nu reflectd sensul notiunii de ,,magie” din studiile de
antropologie a ,primitivilor” si a culturii populare (,,magia etnologicd”), care
influentaserda si lucrdrile de istorie a religiilor, dependente pana atunci de
interpretarile teologice ale magiei. Eliade scrisese deja despre magia primitivilor si
cunostea operele unor antropologi clasici, precum Edward B. Tylor (1832-1917) si —
mai ales — James G. Frazer (1854-1941), dar nu impartasea ideile lor despre

19 M. Eliade, ,,1l rituale hindu e la vita interiore”, ibidem, VIIL, nr. 6, novembre 1932, pp. 486—
504. Titlul manuscrisului englez era ,,Some aspects of the interiorisation of the Hindu ritual”. Anuntat
deja 1n iulie 1930, fusese trimis in mai 1931, dar Buonaiuti 1-a publicat cu intarziere. Scrisori primite
I, pp. 143, 145, 146, 147.

20 Teza citeaza doar cele doud studii publicate in Ricerche religiose, lucru firesc din moment ce
ultimele doua articole din Revista de filosofie au devenit verbatim capitole ale tezei, iar primul, fiind o
introducere generala in filosofia indiand, nu era relevant in mod direct. Materialul articolelor din
Ricerche religiose se regaseste si el 1n teza din 1932 sau in volumul din 1936, dar nu verbatim.

21 Cat priveste articolele din Ricerche religiose, primul se inscrie in cea dintai categorie, iar al
doilea, in ultima.
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falsitatea magiei si inferioritatea ei in raport cu religia si stiinta. De asemenea, nu
accepta teoria lui Rudolf Otto (1869—1937) asupra ,sacrului”, ci largea aceasta
categorie, reducand extensiunea lui Heilige — definit prin creatural (Kreaturgefiihl),
sentimentul dependentei de Dumnezeu — si opunindu-i magicul, definit prin
sentimentul creatorului, cel de a fi un demiurg asemenea lui Dumnezeu®.

Desi in Das Heilige (1917) — citit de Eliade in traducerea italiand a lui
Buonaiuti®® —, Otto nu vorbeste decat putin si secundar despre magic, se referi la el fie
in ordine istoricd, drept una dintre formele primitive de manifestare a sacrului, fie in
ordine calitativa, ca o forma ,,suprimata si estompatd” a acestuia. In schimb, mistica, in
calitate de modalitate de experimentare a sacrului, e pomenita foarte des. Cu toate ca se
abtine sa speculeze asupra originilor istorice ale misticismului — inteles ca intensificare
a elementului non-rational al religiei —, Intr-un loc Otto afirmd cd, in magie si
samanism, ca forme de manifestare a sacrului, se pot recunoaste ridicinile misticii**.

In corectarea teoriei lui Otto, pe langa lecturile lui Eliade despre magie, o
foarte probabild influenta a avut-o Vittorio Macchioro, pe care 1l citea — si recenza
— din 1926. In Teoria generale della religione come esperienza (1922), acesta
opunea In mod radical magia religiei. Savantul italian considera ca prima opereaza
exclusiv cu mijloace proprii pentru a constrange divinitatea, in timp ce a doua e
lipsitd de mijloace proprii, recurgand la ajutorul lui Dumnezeu; magia violeaza
legea naturald in favoarea omului, privit ca centru al naturii, in timp ce religia o
acceptd, considerand-o expresia vointei divine; magia tinteste cucerirea, nu gratia,
precum religia; magia universalizatd duce la deificarea omului, in timp ce religia se
intemeiazd pe subordonarea fatd de Dumnezeu. Aceasta contrapunere absolutd 1i
serveste lui Macchioro pentru a respinge teza evolutionista ca magia si religia pot fi
faze succesive si progresive ale aceluiasi proces istoric. Dimpotriva, pentru el
magia este o deviere sau degradare a religiei; e ritualul despartit de continutul lui
de experienta religioasd, supraevaluat si investit cu eficacitate proprie, un fenomen
care survine mereu de-a lungul istoriei religioase®. In schimb, mistica este

22 Pe larg 1n studiul nostru ,,The magic fact and the mystic fact”, ed. cit., pp. 147-148.

23 R. Otto, Il sacro. L’irrazionale nella idea del divino e la sua relazione al razionale, a cura di
Ernesto Buonaiuti, Bologna, Zanichelli, 1926 (dupa cea de-a 14-a editie germana, 1926). Eliade
recenzeaza si studiul introductiv al lui Buonaiuti, care, refuzat de Otto, a fost publicat intr-o brosura, La
religione nella vita dello spirito, Roma, Ed. Ricerche Religiose, 1926, 32 pp. M. Eliade, ,,Religia in viata
spiritului”, Est-West (Bucuresti), I, nr. 1, [ianuarie] 1927, p. 28; republicat in ST 111, pp. 68—69.

24 R. Otto, The idea of the holy. An inquiry into the non-rational factor in the idea of the divine
and its relation to the rational, revised with additions, tr. by John W. Harvey, London, Oxford
University Press, 1936, pp. 22, 33, 69, 121-123, 126 (o definitie a misticismului la p. 88n).

25 V. Macchioro, Teoria generale della religione come esperienza. Saggio, Roma, La Speranza,
1922, pp. 146-152 (sectiunea 4 a capitolului IV, ,La attuazione della religione”). in recenzia cartii,
Eliade nu se referd la aceasta opozitie decat in mod implicit, printr-o aluzie. M. Eliade, ,,Experienta
religioasa”, Cuvdntul (Bucuresti), II, nr. 619, 24 noiembrie 1926, pp. 1-2; republicat in ST II, pp.
219-223. Insa, in ianuarie 1927, ii scrie: ,,Mais je comprends admirablement votre explications du fait
religieux. Je vous assure que j’assimilerai exactement votre théorie, d’apres la lecture de la Teoria
generale”; M. Eliade, Corespondenta 11, p. 141.
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inteleasd ca o expresie intensificatd a religiosului, dar Macchioro nu 1i acorda
atentie in incercarea de a defini religia.

Mult mai des vorbeste despre mistica in opera sa principald, Zagreus (1920),
care a exercitat o importantd influentd asupra studentului Eliade. El considera ca
religia orfica avea, inca de la origine, un continut magic, care contrasta cu continutul
etic al doctrinei sale si cu aspiratiile ei escatologice. In cateva locuri, se refera chiar la
colaborarea intre mistic si magic, nu ca forme opuse ale religiosului®®. Aceasta pentru
ca, in orfism, nu existau limite clare intre mister si sacrament, pe de o parte, si magie
pe de alta”’. Probabil si din acest motiv, Eliade i va scrie mai tarziu lui Macchioro ci
monografia despre yoga derivi spiritualmente din Zagreus™.

Chiar daca accepta ca sunt cazuri in care religia deriva spre magie, inteleasa
ca pur ritualism, Eliade nu subscrie perspectivei teologice (si cristocentrice) a lui
Macchioro si Otto. El nu opune magia religiei, ci o considerd pe prima o forma a
religiosului, care isi giseste contrapartea in misticism®. Felul in care intelege
magicul pare sa fie mai consistent cu traditia hermetico-teosofica europeana, asadar
cu ceea ce e considerat a fi mostenirea conceptuala pre-academica a termenului. in
principal, prin magic se referad la ascetismul magic, la idei si practici care urmaresc
de la ceea ce numim azi cu termenii ,,dezvoltare personald” si ,,empowerment”,
pani la autodivinizare si creativitate demiurgici’®®. Intr-un mod simplu si
reductionist, am putea spune ca sensul termenului este aici destul de indepartat de
magia ,,primitiva”, si mai degraba apropiat de ,,magia inalta”.

In schimb, misticul pare sa fie si la Eliade mai putin problematizat, iar modul
in care foloseste acest termen, neproblematic. El e inteles prin caracteristicile
irationale, emotionale pe care autorii spiritual orientati pe care ii frecventa, precum
Otto, Macchioro, Buonaiuti, le atribuie religiosului. Desi cunostea si alte opere

26'V. Macchioro, Zagreus. Studi intorno all’orfismo, Firenze, Vallecchi, 1930, pp. 48, 126, 194,
221, 222, 369 (citam editia revazuta, in care au fost topite toate studiile sale despre orfism).

27 Ibidem, pp. 447-448.

28 Macchioro se referd la aceastd afirmatie in scrisoarea sa din 4 ianuarie 1939 cétre Emesto de
Martino (1908-1965), citata mai intdi in Riccardo Di Donato, ,,Preistoria di Emesto de Martino”, Studi
storici (Roma), 30, nr. 1, gennaio—marzo 1989, pp. 225-246 (241); publicatd integral in Le intrecciate vie.
Carteggi di Ernesto de Martino con Vittorio Macchioro e Raffaele Pettazzoni, a cura di Riccardo Di Donato
¢ Mario Gandini, Pisa, ETS, 2015. Intrucat afirmatia nu se gaseste in scrisorile publicate (Corespondentd II,
pp. 109-183), e foarte probabil sa provina din dedicatia pe exemplarul cartii trimis lui Macchioro (la care
acesta se referd 1n scrisoarea sa din 24 iulie 1936; Scrisori primite 111, p. 108). Eliade 1l citeaza de doua ori
in carte, in chestiuni corelate, comparative. M. Eliade, Yoga 1936, pp. 103, 231.

29 Modul 1n care ,,corecta” teoria lui Otto e comunicat chiar lui Macchioro intr-o scrisoare din 26
decembrie 1928 (Corespondenta 11, p. 162), trimisa la scurt timp dupd redactarea articolului ,,Faptul
magic”. In virtutea aceleiasi influente (Macchioro), Ernesto de Martino va avea, cAtiva ani mai tarziu, o
reactie similard la lectura cértii lui Otto. Vezi Pietro Angelini, ,,Il concetto demartiniano di magia tra il 1932
e il 1936”, in Clara Gallini (coord.), Ernesto de Martino e la formazione del suo pensiero. Note di metodo,
Napoli, Liguori, 2005, pp. 43-56 (47-48). La fel ca in cazul lui Eliade, magia si fenomenele paranormale
vor deveni si pentru de Martino unul dintre punctele sale majore de interes stiintific.

30 Despre reflectiile lui Eliade asupra magicului in primele luni petrecute in India am scris pe
larg in ,,The magic fact and the mystic fact”, ed. cit., pp. 146-153.
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importante dedicate misticismului, precum cele ale lui William James (1842—1910)
si Henri Delacroix (1873-1937), Eliade are rezerve fati de abordarea psihologica®'.

Definitiile sale, implicite sau explicite, precum si clasificarea diferitelor tipuri
de experienta magica si misticd pot fi discutate atét la nivelul anilor ’30, cat si la
cel de acum. Ceea ce ne intereseaza aici in primul rand nu este stabilirea acuratetei
terminologiei tandrului Eliade si adecvarea la obiect a distinctiilor pe care le
propunea, ci proiectul hermeneutic in care reprezentdrile sale ale atitudinilor
magicd si misticd sunt incorporate, precum si rolul pe care aceste concepte
operative l-au avut 1n intelegerea fenomenului yoga.

ORIGINILE MAGICE ALE MISTICII INDIENE

Chiar din primul capitol al tezei doctorale, Eliade atrage atentia asupra
polisemiei termenului ,,yoga”. Sensul lui propriu e rezervat pentru doctrina spirituala
si tehnica psiho-fiziologica a scolii lui Patafijali, Yoga darsana. In inteles general, el
se referd la ,,orice specie de asceza sau practica mistica” indiand, la ,,orice tehnica
fizic-mistici prin care se obtine samddhi?. In acest sens general, yoga este o
disciplind populara universald in India. Pentru Eliade, structura intima a conceptiilor
yoga este insisi structura spiritului indian®®. El sustine ci yoga e un fenomen pre-
arian, pe care ortodoxia vedic-brahmanica l-a considerat initial ,eretic”, dar a sfarsit
prin a-1 adopta si domestici, ridicindu-1 de la magie la contemplatie.

Ipoteza pe care Eliade o emite asupra originii yogai este ca ea ar fi fost un
»proces de interiorizare a ritualului, un substitut personal si intim pieselor
sacrificiului vedic™**. Caracterul magic al cultului vedic fusese deja recunoscut —
alituri de cel religios — in studiile indianistilor occidentali®. Eliade considerd ci
forma primitiva a yogai ar fi fost si ea de factura pur magica, urmarind o posesiune
de sine similara celei obtinute prin asceza (tapas). Acest tip de magie aplicata
corpului ascetului ar fi fost reinterpretat ca substitut al magiei externe, specifica
ritualului sacrificial®®. Altfel spus, urmand categoriile folosite de Eliade — desi el nu
formuleaza astfel —, magicul sacrificial-ritualist, de tip extern si abstract, a fost
substituit prin magicul yoghin, de tip intern si concret.

Pe de alta parte, interiorizarea rituald este consideratd un fenomen si o practica
mistica. Piesele sacrificiale sunt identificate cu partile si functiile corpului, iar acestea

31 Acesti autori sunt citati foarte rar si in mod critic. M. Eliade, ST I, pp. 230-231, 243; ST 111,
p. 344.

32 M. Eliade, Yoga 1932, pp. 18, 25.

3 Ibidem, p. 23.

34 Ibidem, p. 28.

35 Eliade remarcase deja ,,mentalitatea magicd” a imnurilor vedice intr-un articol dedicat cartii
lui Carlo Formichi, /I pensiero religioso nell’India prima del Buddha (Bologna, Zanichelli, 1925). M.
Eliade, ,,Dinamismul religios in India. Note pe marginea unei carti recente”, Cuvdntul (Bucuresti), 111,
nr. 617, 21 noiembrie 1926, pp. 1-2; republicat in ST II, pp. 209-214 (211).

36 M. Eliade, Yoga 1932, p. 28.
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sunt puse in corespondenta cu zeii. Interiorizarea rituald apare ca reactie la ritualizare
(transformarea ritului in ritualism), adica la trecerea de la un act religios la unul magic.
Sacrificiul religios, spre deosebire de cel magic, este un ,,act de renuntare si oferta
mistica™’. Magia, In schimb, urmarind fie sd-i imblanzeasca, fie sa-i infricoseze pe zeli,
se foloseste de legi cosmice care sunt constrangatoare si pentru acestia. La fel ca
Macchioro, Eliade vorbeste despre ,,degenerarea religiei in magie’™*, considerand-o pe
cea din urma o schema goala si ineficientd, incapabila sa satisfacd nevoia religioasa.
Yoga a fost, asadar, alaturi de meditatie si asceza (tapas), una dintre caile de reabilitare
a sacrificiului ritual ca act de comuniune religioasa, mistica.

Sanscritistul american Edward Washburn Hopkins (1857—1932) sustinuse ca
prima emancipare a yogai de magie se petrece in Mahabharata, mai precis in una
dintre cartile ei didactice, Moksadharma®. De-a lungul tezei de doctorat, Eliade se
referd la yoga ca la un fenomen mistic*, dar cu ridicini magice. El o defineste
drept ,,0 practicd misticd de armonie sau unire intre sufletul individual (purusa; in
general, atman) si constiinta suprema (isvara; in general, Brahman)”.*' Totusi,
originile ei ,rituale” raman determinante, caci tehnicile sale ascetice si meditative
nu-si pierd functia magica.

Referindu-se la practicile si la schemele teoretice yoghine anterioare lui
Patafijali, Eliade le numeste ,,ascetism magic”*’. Mai mult chiar — pe urmele unor
cercetari recente din deceniile 1910 si 1920, care dovedeau origini pre-ariene si
pre-dravidiene pentru diverse elemente ale culturii indiene®, coroborate cu
proaspata descoperire a civilizatiei Vaii Indusului —, el e de parere cé si fenomenul
yoga fsi are ridicinile in mistica si magia pre-ariand sau in ascetismul atharvanic*.
Evolutia fenomenului, in perioadele imediat postvedica, upanisadica, epica, a lui
Patafijali sau a Bhagavad Gitei, arata ca teoria yoghina s-a consolidat metafizic, iar
practicile s-au reformat si purificat.

In primul sdu articol din Revista de filosofie, Eliade aritase ca teoria karmei
s-a dezvoltat si ea din conceptia magica aflata la baza sacrificiului vedic. De altfel,
adauga el, ,,mentalitatea magicad primitiva [...] se vadeste pretutindeni in originile
religiilor si tehnicilor*. Mai putin in cazul buddhismului, unde — dimpotriva — il

37 Ibidem, p. 33.

38 Ibidem, p. 30.

3 E.W. Hopkins, ,,Yoga-technique in the Great Epic”, Journal of the American Oriental
Society (New Haven), XXII, nr. 2, 1901, pp. 333-379. Cf. M. Eliade, Yoga 1932, pp. 79-80.

40 M. Eliade, Yoga 1932, pp. 18, 21, 23 (,,practicd mistica”), 23, 25 (,,unire misticd”), 25

59

(,,tehnica fizic-mistica”), 26 (,,practica de fiziologie mistica”), 43 (,,practica de mistica populara™), 76,
83 (,tehnicd mistica”), 195 (,,practica mistica”).

41 Ibidem, p. 23.

42 Ibidem, p. 26.

43 Datorate savantilor indieni — S.C. Mitra, R.P. Chanda, N.N. Vasu, B.K. Sarkar, H.P. Shastri,
P.C. Bagchi — si occidentali, Henry Whitehead, W.T. Elmore, James Hornell, J.Ph. Vogel si, cu
precadere, Sylvain Lévy si Jean Przyluski.

4 M. Eliade, Yoga 1932, p. 27.

4 M. Eliade, ,,Problematica filosofiei indiene”, ed. cit., p. 63.
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critica pe indianistul britanic Arthur Berriedale Keith (1879-1944), care sustinea ca
buddhismul fusese la origine o credinti si o magie*.

Originea magica a yogdi e indicatd in modul cel mai evident de asa-numitele
puteri, siddhi, care se obtin prin tehnicile ei fizico-psihice. Eliade le numeste ,,puteri
magice” si traduce prin ,,magicieni” numele ascetilor siddha. Existenta acestor puteri —
in privinta carora, spune el, previne atit Patafijali, cat si Buddha — reprezintd baza
conflictului dintre eticd si magie, inerent tuturor practicilor indiene ale deconditionarii.
El atrage atentia si asupra faptului ca textele medievale indiene pun constant in legatura
yoga, magia si alchimia. Datorita ,,aparentei de magicieni” pe care o au yoghinii,
fachirii si alchimistii, aceste trei categorii au fost confundate cu regularitate*’.

Finalitatea yogai, samadhi, este explicatd ca fiind o stare transcendenta, pura
autoconstiintd, depersonalizare si identificare a sufletului individual cu cel
universal. Eliade o numeste transa”® si se referd la ea ca la o ,,expresie mistica”.
(in capitolul VI precizeazi ci echivalarea lui samddhi prin transi e provizorie, cei
doi termeni avand in comun doar ,.exprimarea pierderii facultitilor normale™®.)
Svetasvatara Upanisad, unde — spune Eliade —samadhi apare pentru prima data ca
»~eXpresie misticd”, este un tratat de misticd experimentald, spre deosebire de
celelalte Upanisade, caracterizate printr-o mistici de tip metafizic, abstract™.
Aceastd stare poate fi atinsa prin colaborarea intre ,,gnoza” (sau contemplatie) si
»practica” (sau tehnica psiho-fizicd), dar si prin mijloace pe care Eliade le numeste
»mecanice”, precum hipnoza sau magia.

46 Ibidem, p. 68 n. 1. De asemenea, M. Eliade, ,,India si Occidentul”, Cuvdntul (Bucuresti), IV,
nr. 1393, 8 martie 1929, pp. 1, 2; republicat in SI, pp. 22-26 (22). La 22 aprilie 1929, asadar la scurt
timp dupa publicarea celui de-al doilea articol, in care critica ¢ ferm formulata, Eliade i scrie lui
Petru Comarnescu despre unul dintre studiile sale in lucru, dedicat buddhismului. in acesta, spune el,
pomeneste polemica in curs de desfasurare dintre Louis de la Vallée-Poussin si Theodore
Stcherbatsky, in legaturd cu conceptia centrald buddhista: ,,E buddhismul primitiv o magie, o practica,
o0 gnoza — sau o filosofie”. M. Eliade, Corespondenta 1, pp. 174-177 (175).

4T M. Eliade, Yoga 1932, pp. 178, 180.

4 Cu atributele ,,contemplativa”, ,,meditativa”, ,;mistica”, ,,ultima”, ,,supremd”, ,autentica”
(spre deosebire de transa hipnoticd). O data samdadhi e numit chiar ,,stare hipnotica” (ibidem, p. 156),
desi Eliade previne clar cd e altceva decat ,transa hipnotica” (ibidem, pp. 84-85, 158). Tot prin
termenul ,,transa” e tradusd dhyana buddhista.

49 Ibidem, p. 135. Afirmatia este cronologic anterioard, dat fiind cd, asa cum am aritat,
capitolele V si VI au fost redactate inaintea celorlalte si publicate ca articole in Revista de filosofie.

50 Jhidem, pp. 40—41. In capitolul III, Eliade precizeazi ca termenul samddhi nu se gaseste nici
in sanscritd, nici in pali inainte de Sutta Pitaka. Si totusi, adauga cd, anterior canonului buddhist, cele
mai vechi referinte la el se fac in Maitrayana Upanisad V1.14, 38 si in Bhagavad Gita 11.44, 53 (dar
si 54). Ibidem, p. 68. Asa cum am vazut, acest capitol fusese redactat inaintea capitolului II. Sursa
afirmatiei (la care Eliade trimite doar printr-un misterios ,.cf. infra”) este Th. W. Rhys Davids,
LHIntroduction”, in The Yogavacara's manual of Indian mysticism, as practised by Buddhists, edited by
Th. W. Rhys Davids, London, Pali Text Society, 1896, pp. v—xxxi (xxvi). De asemenea, ,,Introduction
to the Subha Sutta”, in Dialogues of the Buddha, [part 1], tr. from the Pali by Th. W. Rhys Davids,
London, Oxford University Press, 1899, pp. 265-266 (265). insia Rhys Davids nu spune ,,inainte de
Pitaka”, ci ,,in afard de Pitaka”, caci considera canonul buddhist mai vechi decat Maitrayana
Upanisad si Bhagavad Gita.
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In capitolul III, dedicat buddhismului, Eliade foloseste expresiile ,,extaz” si
»rapt extatic” in legdturd cu samadhi, probabil pe urmele buddhologului britanic
Thomas William Rhys Davids (1843-1922), pe care il citeaza cu traducerea unui
pasaj din Dhamma Sangani dupa care samma-samdadhi este ,facultatea de a
produce extazul, ... adeviratul rapt™'. Tot aici precizeazi ci termenul ,,misticism”
prin care yoga e desemnatd 1in literatura europeand este impropriu, caci
»misticismul pur” indian apartine practicilor devotionale, bhakti. Descrierea ei
adecvati ar fi ,,concentrare mentald si rapt extatic”>?. Atrisese deja atentia asupra
acestui lucru in unul dintre primele sale articole trimise din India®. De asemenea,
in cel dintai studiu publicat in Revista de filosofie si-a prevenit cititorii in privinta
celor doud mari confuzii raspandite in Europa: cé filosofia indiana e sistematica si
cd e mistica. De altfel, adauga el, citdnd cartea lui Dasgupta, Hindu mysticism
(1927), termenul ,,misticism” nici nu exista In limba sanscrita. Filosofia indiana —
intre care si scolile Samkhya si Yoga — e o metafizici si o asceza™.

Capitolul concluziv al tezei aduce o rasturnare de accent fatd de perspectiva
dezvoltatd pana atunci pe baza diverselor texte si fapte. Eliade afirmd acum ca scopul
sistemelor Samkhya si Yoga, autonomia spirituala — adica eliberarea prin sine, prin
spirit, prin cunoastere, fara ajutor divin —, este o dovada a structurii magice a gandirii
filosofice indiene. Cele doua curente ale spiritualitatii indiene — magic si mistic — se
gasesc amestecate, nedisociate in yoga, dar primul este cel dominant:

,»Yoga e magie intrucat accepta un univers magic — o relatie infinitd intre forte
concrete, orchestrate de o lege obiectiva, karma — si afirma, in acelasi timp,
posibilitatea de depasire a acestui univers, de transcendentd prin izolare si
dominare. [...] Fara indoiald, se descopera si tendinte mistice, pe care noi le-am
numit interiorizari rituale, dar ele sunt secundare si intru nimic indispensabile
succesului sadhanei. [...] De altfel, data fiind structura teismului acceptat de Yoga
— iSvara fiind un suflet perfect, niciodatd implicat real in creatie — mistica sa,
izbitor de simpld (este numai o «fixare a mintii» in ISvara, o «meditare» a
divinitatii, nu o «contemplatie» a divinului manifestat in ierarhii gravitdnd sub
puterea lui unica si implacabild) nu exclude magia. [...] Mistica, in intelesul
occidental al cuvantului, abunda 1n literatura si spiritualitatea indiand, dar ea joaca
un neinsemnat rol in yoga si in descendenta ei imediatd, tantra™>,

Meditatia si contemplatia sunt explicate si ele prin recurs la categoriile
»~magic” si ,,mistic”. Spre deosebire de contemplatie, care e un proces mistic, ,,0
privire de ansamblu a unei ierarhii deja existente, izolate si statice”, meditatia
yoghinad (samyama) realizeaza dominarea magicd a obiectului meditat. Ea 1l

SITh. W. Rhys Davids, ,,Introduction”, ed. cit., p. xxv. M. Eliade, Yoga 1932, p. 68. in original:
»the power of rapt, ... right rapture”.

32 M. Eliade, Yoga 1932, pp. 68-69.

33 M. Eliade, ,India si Occidentul”, ed. cit. (S, p. 24). Aici, yoga era deja consideratd un
,element mistic” comun tuturor filosofiilor indiene.

4 M. Eliade, ,,Problematica filosofiei indiene”, ed. cit., p. 53.

35 M. Eliade, Yoga 1932, p. 167.
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asimileazd nu pe cale senzoriald sau intelectivd, ci prin activare simpatetica,
homeopaticd, a universului magic descoperit sau creat de yoghin. Forta dezlantuita
prin meditatie e independentd de aceea impersonala a karmei si superioara ei, drept
care o poate invalida, inlocui si transcende®®. Asa cum se poate vedea, Eliade
recurge la ideea magiei simpatetice, propusa de Frazer in The golden bough (1889)
— dar anticipatd in 1878 de etnograful german Richard Andree —, si la una dintre
cele doua forme ale sale, magia homeopaticd (sau imitativa), bazata pe legea
similaritatii. Ele apar doar aici, in capitolul final, insa influenta lor transpare in alte
cateva locuri din teza’’.

PRIMELE CONCEPTE OPERATIVE

Trasatura caracteristici a tezei de doctorat este incercarea de a folosi
perechea categoriala magic-mistic ca instrument hermeneutic pentru a intelege
yoga, atat in dimensiunea ei istorica, cat si in cea fenomenologica. Si chiar mai
mult decat atat: pentru intelegerea intregului spectru religios indian. Incepand cu
cultul vedic: ritul este magic, dar sacrificiul e un act mistic (desi exista si sacrificii
magice)>®. Aceste doud ,tendinte ale spiritualititii indiene”, magicul si misticul, se
gasesc in multe cazuri — precum in yoga — impletite, sarcina hermeneuticii, asa cum
o practicd Eliade, fiind aceea de a preciza proportiile si raporturile dintre ele. Este o
prima metoda care, trecand dincolo de filologie si filosofie, intrand in teritoriul
istoriei religiilor, Incearca sa explice fenomenul religios ca fapt autonom. Structura
ei diadica, aproape dualista, anticipeaza un alt concept operativ ce va fi imbratisat
de mintea sa iubitoare de sintezi: coincidentia oppositorum™.

Eliade folosise deja schema interpretativi magic-mistic Tnainte de a pleca in
India, iar in primul articol publicat in Revista de filosofie remarca atat caracterul
magic al sacrificialismului vedic, cat si contrastul lui cu spiritul mistic al
Upanisadelor. Totusi, el nu o aplici in urmitoarele doud articole — viitoarele
capitole V si VI ale tezei —, consacrate sistemelor filosofice (darsana) Samkhya si

56 Ibidem, pp. 169-170.

57 Exemple in care e folosit termenul ,,simpatic”: zeul e ,legat simpatic de sacrificator”
(ibidem, p. 31 — cap. 1); dhyana este o ,,stare de concentrare lucida si totusi expectativa, simpatizand
cu experienta pe care o astepta sa se implineasca” (p. 62 — cap. III); prin gune se stabileste o ,,simpatie
organica intre om §i cosmos” (p. 123 — cap. V); prin ,,puterea simpaticd a sufletului [purusal,
iluminata, activand la distantd si totusi inactiv”, intelectul dobandeste ,,virtutea magica a activitatii
simpatice, a unei modificari fara contact, la distantd” (p. 169 — cap. VII). Eliade vorbeste chiar de o
»relatie de corespondenta simpaticd” a sistemelor spirituale indiene de tip magic cu cultura
matriarhala a Indiei (p. 169).

38 Ibidem, pp. 31-35.

% n articolele sale din anii 1927-1928, Eliade se referise, foarte sporadic, la ideea
coincidentei contrariilor in legatura cu taoismul, Heraclit, Cusanus si Hegel, pe care 1i cunostea prin
lecturi indirecte (Heraclit fusese citit prin Macchioro). Si Rudolf Otto vorbeste in Das Heilige (citit de
Eliade 1n 1927) despre coincidentia oppositorum in legatura cu teologia mistica a lui Meister Eckhart.
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Yoga, precum si tehnicii meditatiei yoghine. Termenul ,magic” lipseste cu
desavarsire din ele, iar ,,mistic” e folosit de cateva ori pentru a desemna atitudinea
devotionald (bhakti). Cei doi termeni incep sd fie utilizati — si vag contrapusi — abia
in capitolul III, dedicat buddhismului, care fusese anuntat drept urmatorul articol
din Revista de filosofie. Numai 1n capitolele IV (literatura epica) si Il (literatura
brahmanica) — care, asa cum am vazut, au fost redactate ulterior — schema
interpretativa magic-mistic prinde s se contureze, pentru a fi precizata cu claritate
in capitolele introductiv (I) si concluziv (VII).

Putem emite ipoteza ci diversitatea sub care apare yoga in Mahabharata® —
de la ascetism magic la devotiune misticd — a declangat in mintea lui Eliade
asocierile de idei care au dus la teoria unei dezvoltdri a ei dinspre magic spre
mistic®'. Identificarea acestui proces in contextul Brahmanelor si Upanisadelor a
condus la ideea originilor rituale ale yogii si ale misticii indiene in general®. E
dificil de spus daca mai vechile teorii evolutioniste asupra religiei, precum cea a lui
Frazer, au putut exercita o influenta, dat fiind ca Eliade nu accepta teza lor asupra
inferioritatii magiei. Probabil, o asemenea influenta s-a exercitat in mod indirect,
prin studiile asupra religiilor misterice, care considerau misticismul misteriilor
construit pe mai vechi rituri magice (de unde si ,,derivarea spirituald” a Yogai din
Zagreusul lui Macchioro).

Nu stim nici daca lectura — in 1929 — a recentei carti a lui Dasgupta, Hindu
mysticism (1927), a jucat vreun rol in cristalizarea acestei scheme hermeneutice si a
ideilor lui Eliade asupra evolutiei yogai. Profesorul indian impartea misticismul, in
functie de scopul pe care acesta il urmareste, in inferior si superior. El identifica
punctul de pornire al evolutiei misticismului indian 1n mistica sacrificiald a
Vedelor, pe care o considera de tip inferior. Din ea se dezvolta cele patru tipuri
principale de misticim superior: upanisadic, yoghin, buddhist si bhakti, carora le
este dedicat cite un capitol. in cel consacrat Vedelor, intitulat ,Sacrificial
mysticism”, Dasgupta explica in detaliu diferentele dintre sacrificialismul vedic si
misticism, asa cum e inteles In perioada post-vedicda (sau in lumea non-indiana),
dar tine sd-1 distingd si de magic: acesta nu este ,,ordinary magic of spells and
incantations, but a repository of the cosmic secrets and cosmic forces”®. Dand
misticismului un sens foarte larg — non-rationalitate — el prefera sa aplice

60 Probabil si prin lectura lui E.W. Hopkins — ,,Yoga-technique in the Great Epic”, ed. cit.; The
Great Epic of India. Its character and origin, New York, Scribner, 1901 —, care este frecvent citat in
capitolul TV. In acest capitol apare si prima referire a lui Eliade la samanism, in legiturd cu extazul si
misticismul. M. Eliade, Yoga 1932, p. 193.

' E interesant de addugat cd, in capitolul III, Eliade citeazd — o singurd datd — cartea
Alexandrei David-Neel, de-abia aparuta in traducere engleza, With mystics and magicians in Tibet
(London, John Lane, 1931). Ibidem, p. 189. Autoarea nu face teorii despre magic si mistic, dar ne
putem intreba daca titlul sau descrierile factuale din cuprinsul ei nu ar fi putut produce scanteia care a
legat ideile anterioare ale lui Eliade despre magie si mistica de caracterul magic si mistic al yogai.

%2 Ideea e inregistratd intr-un caiet-jurnal de idei, la 20 iunie 1930: ,,Magia, yoga; originile vedice;
sensul liturghiei interioare (meditatie cu imagini), exterioare (puja) etc.”. M. Eliade, SI, p. 170.

63 Surendranath Dasgupta, Hindu mysticism, Chicago & London, Open Court, 1927, p. 9.
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sacrificialismului vedic termenul ,ritualistic mysticism”®. Contextul in care il
discutd este, fara indoiald, unul dintre motivele pentru care Dasgupta considera
ritualismul sacrificial mai degraba o mistica inferioard decdt o magie superioara.
Dar si ideea — larg Tmpartasita, de altfel — cd magia e inferioard misticii si chiar
compromitatoare intelectual.

Eliade nu avea astfel de inhibitii®. Totusi, si el foloseste cu imprecizie termenii
»magic” si ,,mistic”. Aceasta se datoreaza atat faptului cd ordinea capitolelor nu este
aceea a redactarii lor, cat si dificultatii de a aplica la materialul indian notiuni strdine
terminologiei sanscrite, pali sau vernaculare. Odata cu ele se strecoara si un numér de
presupozitii eurocentrice. De pilda, Eliade distinge mistica experimentald de mistica
metafizica, are tendinta de a reprezenta religia prin misticism si de a privi magia drept
anterioara religiei, inteleasd ca devotiune si misticism (desi uneori spune ca religia
poate sa fie anterioard). Pe de altd parte, nu intdlnim la el distinctia — de sorginte
catolica — intre ,,mistica naturald” (cosmicd) sau dobandita si ,,mistica supranaturald”
sau infuzata. Primul termen putea oferi o platforma pentru intelegerea apropierii sau
intretaierii intre atitudinile magica si mistica, dar in mod evident nu e aplicabil nici la
Yoga darsana, nici la majoritatea celorlalte forme de yoga.

Termenii ,;meditatie” si ,contemplatie” sunt utilizati cu si mai multd
inconsecventa. Ei sunt echivalenti si interschimbabili atunci cand apar intr-un context
general, dar chiar si uneori cand sunt folositi in mod specific. Adesea — si nu numai
cand abordeaza tehnicile meditative buddhiste — ,,meditatie” e asociat unui context
mistic. Cand discuta despre Bhagavad Gita sau Visnu Smrti, Eliade foloseste expresia
»~meditatie mistica”. Alteori ,,meditativ”’ este un atribut pentru ,,asceza”. Acest lucru se
poate explica, in parte, prin eterogenitatea materialului pe care il discuta.

in mod de la sine inteles, formula ,,contemplatie mistica” apare foarte
frecvent. Samadhi e adesea redat de-a lungul tezei drept ,,contemplatie purd” sau
»contemplatie ultimd”. Dar la inceputul capitolului VI (,,Psihologia yoga”),
samadhi este definit drept ,transd meditativa”, iar apoi Eliade se referd la el ca
rezultat al practicii meditative. In fine, el precizeazi ci concentrarea (dhdrana) si
meditatia (dhyana) nu sunt decat aspecte ale contemplatiei (samadhi), cele trei

% Ibidem, pp. 10, 17.

65 Tn articolul ,,Misticismul” din seria ,,Itinerariu spiritual”, vorbise despre treapta inferioara a
misticismului, pe care o numea ,,irationalul cotidian” si care cuprinde fenomene ce se manifesta atat
in planul realitatii fizice si biologice, cat si in cel sufletesc: ,,anuldri de legi fizice sau enigme
mecanice (anularea impenetrabilitatii materiei); modificari inexplicabile in cauzalitatea biologica
(vindecdri miraculoase etc.); evadari din mecanismul cunoasterii (clairvoyance, preziceri, psihometrie
etc.)”. Asadar ,,miracole” sau ,,minuni”, cunoscute deopotriva de mistica si de magie. (Limba romana
nu face distinctia, existenta in celelalte limbi neolatine, intre fr. miracle si fr. prodige, in functie de
cauza fenomenului — religioasa sau magica, dupa altii teurgica sau taumaturgica —, cei doi termeni
aplicandu-se cu preferinta fenomenelor de sorginte religioasd.) M. Eliade, ,Itinerariu spiritual, IX.
Misticismul”, Cuvdntul, 111, nr. 911, 30 octombrie 1927, p. 2; republicat in ST III, pp. 342-346 (343).
Despre ,,insusirile suprasensibile” (sugestie, autosugestie, clairvoyance, previziune, minuni), pe care
le educa gnosticii, teosofii, ocultistii si pe care le dobandesc misticii, vorbise in articolul dedicat cartii

lui Macchioro. M. Eliade, ,,Experienta religioasd”, ed. cit.; republicat in ST II, pp. 219-223 (221).
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fiind intim sudate. Si atunci cand descrie diversele trepte ale lui samadhi, se refera
la cele sase etape ale lui samprajiiata samdadhi cu termenul ,meditatie”, cel de
»~contemplatie” fiind rezervat pentru stadiul ultim, desi la final si asamprajiiata
samddhi e numita ,,meditatia vacuitatii”.

Din cat ne putem da seama, motivul acestei oscilatii si inconsecvente este
intentia de a sublinia cd contemplatia e caracterizatd prin staticitate absoluta, in
timp ce In meditatie existd dinamica si intentionalitate. Dar e foarte probabil c4,
atunci cand a redactat capitolele V si VI, nu ajunsese inca la formula interpretativa
magic-mistic cu corespondentul meditatie-contemplatie.

La fel ca ,,magic” si ,,mistic”, si aceste notiuni sunt strdine terminologiei
indiene si, prin urmare, echivalarea lor cu termenii sanscriti creeaza probleme de
interpretare. Dhydna este In mod obisnuit tradus prin meditatie, dar samadhi, care e
tradus drept contemplatie, e discutat si el in termenii meditatiei. Cand Eliade
vorbeste despre meditatia yoghina ca proces magic, el se refera, in functie de caz si
de context, la trei lucruri: 1) dhyana, 2) treptele preliminare ale lui samadhi (ba
chiar si treapta ultima), 3) samyama (dharana, dhyana si samadhi, impreuna).

E foarte probabil cd au intervenit si aici anumite presupozitii eurocentrice,
precum diferenta de tip catolic dintre meditatie si contemplatie, opozitia contemplatie-
actiune, asocierea contemplatiei cu extazul (implicand o externalizare) etc.

CERCETARE SI CAUTARE DE SINE

Experienta Indiei este transpusa in opera lui Eliade pe sase niveluri diferite
ale scriiturii:

1. Fragmente de jurnal, publicate partial in periodice (1932—-1934), apoi 1n
volumul Santier (1935);

2. Impresii de calatorie, publicate Intai in periodice (1929—-1933), apoi stranse
in volumele Intr-o mandstire din Himalaya (1933) si India (1934, 1935%);

3. Articole despre cultura indiana in reviste (1929-1933), dintre care o parte
urmau a alcatui volume ce nu au mai fost publicate: de exemplu, Erotica mistica in
Bengal, anuntat a fi tiparit la Editura Vremea (1932);

4. Eseuri filosofice 1n reviste (1929-1933) si in volume (Solilocvii, 1932);

5. Articole academice (in Revista de filosofie si Ricerche religiose, 1930—1932) si
monografii stiintifice: teza de doctorat (1932), transformata in cartea Yoga (1936);

6. Romane care exploateaza autobiografia si preocuparile sale intelectuale: Isabel
si apele diavolului (1930), Lumina ce se stinge (1931 si 1934), Maitreyi (1933).

Putem adauga conferintele, publice sau la Radio (1932-1935), dar marea lor
majoritate au fost publicate 1n periodice si se incadreaza in categoriile 2, 3 si 4.

Asa cum am vazut, cautarea de sine, coincidenta cu cdutarea Sinelui (in vederea
,»realizarii” lui), era preocuparea fundamentala a lui Eliade si cea care 1-a adus 1n India.
Din acest motiv, cercetarea (research) sa asupra yogai si, in general, asupra culturii
spirituale indiene este o cercetare cu semnificatie personala (me-search).
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Atitudinea existentiald, obisnuitd in demersul filosofic sau teologic, nu este
strdind nici cercetarii istorico-religioase si antropologice, iar unii autori mai recenti
chiar au sustinut cd nu poate fi ocolitdi. Ea nu implicd, cu necesitate, lipsa
obiectivitatii sau a spiritului critic. Prin insasi natura lor, in aceste domenii,
aplecarea asupra unui obiect in care se oglindeste subiectul nu risca pericolul de a
deveni o scrutare a ombilicului (cum se poate intampla in auto-etnografie), ci,
dimpotriva, raméane de universala relevantd pentru om. Aici relationarea unor
continuturi autobiografice si personale la obiectul cercetat nu inlocuieste cercetarea
(research) prin me-search, ci plaseaza in inima cercetarii o cautare de sine. Acest
lucru, departe de a-i scddea valoarea stiintifica, 1i adauga plus-valoare. Pe de alta
parte, relationarea la sine a faptelor pe care Eliade le investigheazd si auto-
observarea sunt mereu aliniate cu reflectia teoretica. Avantajul unei inteligente
intra-personale (asa cum e definitd de Howard Gardner) iesite din comun, care i
conferea o extraordinarad capacitate de introspectie si auto-observare, precum i 0
rard intuitie, se transforma astfel intr-un puternic instrument in cercetare.

Fara sd dispretuiasca cercetarea empirica, contactul direct cu faptele, in caietele
sale de Insemnari Eliade chestioneaza validitatea abordarii pozitiviste, care urmareste
sa cunoasca sau sa dovedeasca ceva prin colectarea faptelor. Faptele sunt prea multe si
participa la un ,,continuu vital-istoric” pe care gandirea nu-l poate stapani. in locul
faptelor, el propune ,,faptul”. Adica: ,realitatea perfect actualizata, printr-un privilegiu
unic, realitatea global si esential revelatd printr-un joc de forte al caror magnetism ne
transcende”. In acest fel, cunoasterea s-ar dobandi prin ,,cautarea si asimilarea prin
priza directd, intelegerea organica a faptului”, printr-un ,,contact firesc si suprafiresc al
intelectului cu realitatea agsa cum e, contact care e o revelatie, care transcende
experienta pentru ca el creeazd — prin simpla lui actualizare — forme noi si noi
instrumente de asimilare a Realului”. Astfel de contacte sunt: experienta religioasa,
dragostea, sentimentul mortii, frica, dar si acte de comprehensiune abstractd
intelectuald, precum intelegerea aritmeticii®®. Cunoasterea prin acces direct la ,,fapt”
pare sa fie o intreprindere de tip magico-mistic, precum samyama din yoga.

Deja in primul eseu dedicat culturii indiene pe care 1l trimisese de la Calcutta,
Eliade critica metoda prin care filologia studiaza ,,faptul spiritual” — adica, explica
el, ,,cuvantul, istoria, opera” —, drept un corp ce poate fi segmentat in nenumarate
feluri si comparat cu segmente din alte corpuri. Pentru Eliade, un corp exista ca
atare numai prin ,,unitatea lui organicd”, iar aceasta are nevoie de perspectiva
pentru a putea fi studiati®’. In plus, documentele studiate de filologie sunt
rezultatul unui proces intdmplator de supravietuire a ceea ce a produs omul, al unei

66 Doud insemnari (f.d., 17 iunie 1930), publicate postum in M. Eliade, SI, pp. 164, 169-170. n alt
fragment pledeaza pentru ,,subiectivism”, ca ,,viziune directd a lumii si vietii”, bazata pe ,,primatul esentelor
calitative” (exemplu: fizica indiand). Prin aceasta nu intelege ca realitatea e subiectiva. El admite cd in
obiecte existda ,.grupari de relatii organice, independente de colaborarea categoriilor mintii, libere de
contributia subiectului care le cerceteaza”. Ibidem, pp. 163, 172 (f.d., 25 iunie 1930).

7 M. Eliade, ,,Filologie si culturd”, Gédndirea (Bucuresti), IX, nr. 3, martie 1929, pp. 103-105
(103); republicat in S7, pp. 27-32 (28).
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selectii care nu e intotdeauna sau in mod necesar intemeiatd pe criterii de
importanta si calitate. Lipsurile nu pot fi suplinite prin reguli istorico-filologice si
nici prin metoda comparativa. ,,Continutul unei absente”, afirma el, poate fi
reconstituit printr-un proces mental special, initial confuz, dar care se clarifica si
consolideazi prin exersare®®. Eliade nu precizeazi natura acestui proces. Se poate
intelege insa ca e vorba de o prima aproximare a procesului pe care il va descrie
mai apoi in termeni foarte apropiati de samyama.

Peste cativa ani, intr-un interviu 1n care a fost intrebat despre cartea Yoga, el
afirma ca, gratie unei ,,intuitii totalitare”, a ficut o descoperire opusa tuturor celorlalte
interpretari ale culturii indiene: constiinta indiana are tendinta de a se apropia de o
»realizare concreta a mantuirii”, accesibila poporului, si nu de o ,nirvand abstracta”,
accesibild doar initiatilor (descoperire, dupa cum se poate vedea, opusd ideilor
perenialistilor)®. Asadar, ,tendinta spre concret” a spiritului indian, despre care va
vorbi in toti succesivii avatari ai monografiei despre yoga, a fost descoperitd printr-o
astfel de metoda neortodoxa si neomologata de stiinta oficiala.

in scrierile indiene ale lui Eliade, me-search este exprimata in diverse feluri,
in functie de gradul de implicare auctoriala care putea fi manifestat:

— 1n mod direct, marturisit — in jurnal si in impresii de calétorie (1 si 2);

— indirect, dar marturisit — in eseurile despre cultura indiana si In meditatiile
filosofice (3 si 4);

— indirect si nemarturisit — in opera stiintifica si in cea literara (5 si 6).

La fel ca operele stiintifice din aceastd perioada, si cele literare sunt dominate de
temele magicului si misticului. Romanele Isabel si apele diavolului i Lumina ce se
stinge teoretizeaza cu mijloace literare ,,faptul magic”’’. In amandoua, magia erotica e
un instrument de deconditionare, o cale spre libertate. in schimb, Maitreyi, cel mai fidel
autobiografic — caci e bazat direct pe jurnalul lui Eliade —, este traversat de dragostea
,-misticd” pentru fiica profesorului Dasgupta. Protagonistul lui lua in considerare chiar
convertirea la visnuismul lui Caitanya. Acesta era unul din subiectele volumului
Erotica mistica in Bengal, materializat doar sub forma unei serii de articole.

De-a lungul tezei de doctorat, Eliade face adesea trimiteri comparative la
mistica crestind/occidentala, islamicd sau — mai rar — chineza, dar acestea raman
digresiuni marginale. In alte texte schema interpretativd magic-mistic va fi aplicata
si dincolo de marginile culturii indiene. De fapt, Eliade o extrapoleaza la intregul
fenomen uman (iar ulterior o va aplica culturii romane si, mai ales, la ceea ce
numea ,,fenomenul romanesc” contemporan).

68 Ibidem, p. 104; SI, p. 31.

% Dan Petrasincu, ,,Cu Mircea Eliade intre literatura si filosofie: despre Huliganii, despre Yoga
si eseul romanesc”, Rampa (Bucuresti), XIX, nr. 5519, 8 iunie 1936, pp. 1, 3; republicat in M. Eliade,
Interviuri, pp. 117-129 (124-125).

70 Vezi studiile noastre, ,,Demonismul magic al tandrului Eliade”, in M. Eliade, Isabel si apele
diavolului, Bucuresti, Litera, 2014, pp. 19-38; ,,Faptul magic si destinul supraomului”, in idem,
Lumina ce se stinge, Bucuresti, Litera, de viitoare aparitie.
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In mai 1932, cu mai multe luni inainte de a-si depune teza de doctorat, Eliade
a publicat un mic volumas, Solilocvii, alcatuit din meditatii si reflectii filosofice,
transcrise (si adesea prelucrate) din caietele de insemniri din India”'. Acesta
ilustreazd felul in care se raporta, intr-o manierd mai angajatd personal, la unele
dintre notiunile centrale tezei de doctorat — magic, mistic, ascezd — chiar in
perioada 1n care lucra la aceasta.

MAGICUL INTRE EROISM SI SFINTENIE

Volumul Solilocvii e structurat in patru sectiuni care abordeaza din unghiuri
multiple aceeasi tematica, cea a ,.itinerariului spiritual” sau, cu o formulad dintr-un
caiet manuscris, a ,,itinerariului ontic”’>.

Prima parte distinge intre filosofie (consideratd o mitologie abstractd) si
intelepciune — caracterizate prin faptul de a fi in adevar (auto-realizare prin
supunere fatd de un adevar ,ultim”) versus a fi tu insufi (auto-realizare prin
»~expansiunea” propriului sine), alterizare versus autonomie, izolare versus
cosmizare — si acordd preferintd celei din urmad 1n vederea realizarii
»personalitatii”. A doua sectiune, cea mai importanta teoretic, se ocupa de cdile de
»integrare a vietii omenesti in eternitate”: gloria (concretd si abstractd) si asceza
(magica si religioasd). Cea de-a treia discuta ,,instinctul de transcendere”, de iesire
din sine, al omului, manifestat in vis, arta, dans, magie, pe de o parte, si in dragoste
si misticd, pe de alta. Dar Eliade analizeaza numai doua forme diferite ale realizarii
de tip magic: arta, ca ,joc” prin care omul se elibereaza de ,lege” si creeaza un
cosmos nou, si dansul, prin care omul se reintegreaza in armonia universala, se
cosmizeaza. In ultima sectiune Eliade a adunat fragmente diverse, ale ciror teme”
se circumscriu, de aproape sau de departe, chestiunii ,.credrii personalitatii,
integririi ei intr-o veritabild lege spirituald, transcendentd”’*. Toate aceste

7' M. Eliade, Memorii, p. 227. A fost publicat, partial, doar manuscrisul unuia dintre caietele de
insemnari din India, inceput la 2 iunie 1930 si continuat pana catre sfarsitul anului (ultima insemnare
datata e din 5 septembrie). Mai multe fragmente din el au fost integrate in Solilocvii si e posibil ca alte
fragmente din partea nepublicatd sd fi avut aceeasi soartd. Exista doud editii selective, diferite,
datorate lui Mircea Handoca: ,,Fragmentarium [Notatii fugare din India]”, Manuscriptum (Bucuresti),
XVIII, nr. 3, 1987, pp. 95-102 (alte doud fragmente mici, citate in prefatd, la p. 75); ,,Fragmente.
Gandite, notate si transcrise in India”, in M. Eliade, SZ, pp. 162—180.

72 Monstrul nr. 17, in M. Eliade, SI, pp. 162-180 (162).

73 Trecognoscibilitatea lui Dumnezeu, unitatea (mistici) a religiilor; indumnezeirea misticd;
dragostea ca realitate absolutd; caracterul crestin al ispitirii; ireductibilitatea oricarei ortodoxii; valoarea
rituald a dogmei; caracterul iluzoriu al dragostei ,,normale”; functionarea iluzorie a adevarului si virtutii;
ideea progresului versus mantuire; adevar si paradox; practica in lume si in cele supramundane; diferenta
dintre gandire si intelegere; dintre sentimentalism si emotie contemplativa; dintre origini si radacini,
implicatie si cauza, acompaniament si implicatie (toate cu referire la religie); caracterul confortabil al
moralitatii; rolul noilor metode in inlocuirea sistemelor de gandire vechi; spiritul cronologic, istoric, linear si
cel ciclic; lipsa de Intemeiere a teoriei influentei.

74 Expresie folosita in ,,Monstrul nr. 1. M. Eliade, SI, p. 165.
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fragmente, ca de altfel intregul volum, lasa sa transpara preferinta autorului pentru
ceea ce el numeste un ,,itinerariu magic”””.

Principalele referinte culturale sunt aici religiozitatea crestind si cea indiana,
reduse la ample generalizari. Mai ales 1n partea a doua, in care asceza Antichitatii
clasice si cea indiana sunt confruntate cu asceza crestind. Discutand cele doua céi pe
care oamenii le-ar putea alege daca ar actiona conform naturii lor superioare biologiei
(de o parte eroul, de alta magul si sfantul), Eliade observa ca gloria este o supravietuire
strict umana, ,,prin carnea sau in constiinta urmasilor”, in timp ce asceza e indreptata
catre divin. Dar una dintre cele doud modalitéti ale ascezei, cea magica, este o forma
speciald, superioard, a gloriei. Spre deosebire de asceza religioasa (misticd), care ¢ un
act de mimetism al divinitatii, de renuntare la conditia umana si de supunere fatd de
Zeu, asceza magica are ca izvor vointa individuald, iar ca scop capriciul sau curajul
omului. In timp ce asceza religioasi se indreapti citre si il imitd pe Creator, cea magici
se bazeaza pe intelegerea si imitarea legilor Creatiei.

Acest tip de ascezi e ilustrat in Solilocvii chiar prin cazul Indiei. In planul
magic, eroicul si divinul coincid’®. Zeii nu mai sunt un subiect al imitirii sau al
obedientei; ei pot fi, dimpotrivda, chiar dusmanii celui care 1si adund si fsi
stapaneste forta prin fapas. Asceza magicd e o potentare, in timp ce aceea
religioasd e o sterilizare prin purificare. Dacd asceza religioasd, si in spetd cea
crestind, nu se poate Tmplini fara concursul Harului, mijloacele magiei se afla in
individ, care nu are nevoie de un ajutor transcendent pentru a-si depasi conditia.
Ascetul magic dobandeste conditia divina prin sine insusi; eroul spiritual devine un
zeu prin propriul sdu efort”’.

Si aici magicul este distins In mod net de religios si opus acestuia intr-un
binom cénd de contrarietate, cand de complementaritate. Referintele la mistica sunt
rare, insa termenul ,religios” e folosit adesea cu intelesul restrans de ,,mistic”:
asceza religioasa reprezintd religiozitatea interioarda, adica mistica, in timp ce
riturile si teologia sunt aspectul extern al religiosului (numit si sacru).

Constient de pericolul generalizarii, atunci cand identificd asceza magica cu tipul
indian, iar pe cea religioasa cu tipul crestin, Eliade 1si ia precautia sd adauge ca exista si
exceptii. El observa, in trecere, ca si in India se Intalnesc curente, precum mistica
visnuita, care se apropie de ,,asceza religioasa”, caracteristica crestinismului. Pe de alta
parte, Occidentul a cunoscut atitudini magice similare celor indiene, precum cea pe
care o numeste, cu referire la Plotin, ,mistica metafizica elens’”’®, (De retinut c4,
indreptat spre metafizic, misticul basculeaza in magic.)

Dar aceste precizari raman fara efect asupra constructiei sale terminologice si
teoretice. Putem banui cd ea era, inainte de toate, o incercare de clarificare a
propriei pozitii, care traversase pe rand atitudinea magicd a paganismului,

75 M. Eliade, Solilocvii, Bucuresti, Humanitas, 1991, p. 56.
7 Ibidem, pp. 28-29.
77 Ibidem, pp. 3440,
78 Ibidem, pp. 40-41.
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exercitiile spirituale ale misticii crestine si tehnicile indiene de deconditionare.
Asceza magica de tip indian i oferea lui Eliade o situare intermediara intre glorie si
uniune religioasa, Intre erou si sfant. O sinteza care Impéca punctele principale (si
aparent contradictorii) ale celor doud pozitii: pe de o parte, atitudinea magicé de
completd autonomie a sinelui, pe de alta, posibilitatea realizarii unei transcendente
»absolute” pentru acest sine. Dualitate semnalata deja de Schleiermacher, care insa
nu este — in aceastd fazd — una dintre sursele lui. Sinteza, pusd deja ca ideal in
Hltinerariu spiritual”, a fost una dintre obsesiile lui Eliade, care prin insisi natura
lui nu era dispus sd renunte la nici unul din posibilii vectori ai devenirii sale, la
nimic din ceea ce putea fi sau realiza.

De fapt, atunci cand Eliade vorbeste despre calea ascezei, se referd la cea a
indumnezeirii. Contrapartea ei, gloria (nemurirea in carnea sau iIn constiinta
urmagilor), este un rezultat obtinut prin anumite actiuni, In timp ce asceza este un
mijloc spre un rezultat: indumnezeirea omului (nemurirea ,,concretd” a spiritului
sau). Probabil, a preferat sd numeasca aceasta cale dupa mijlocul si nu dupa scopul
ei, caci accentul pus pe Indumnezeire, ca si folosirea repetata a acestui termen (mai
ales intr-o culturd ortodoxa ce avea un discurs diferit despre indumnezeire,
theosis), ar fi dat cartii aerul unor meditatii religioase heterodoxe. Or, dupd cum am
vazut, inclinarea lui Eliade era spre atitudinea magica.

Tendinta spre me-search si spre sinteze spirituale personale se poate vedea si
intr-o stranie propunere de ,,indianizare” a crestinismului, care este si prima aparitie
intr-un text publicat a ideii ,,crestinismului cosmic™”. Eliade afirma c, prin integrarea
in asceza crestina a ,,renuntdrii la fructele actiunilor noastre” (referintd transparenta la
conceptul indian karma-phala-tyaga, phalatrsna-vairagya), atitudine considerata
»adevarata asceza”, crestinismul ar inceta sa fie doar o viziune istorico-politica si ar
deveni una cosmici, un sens universal al vietii*’. Aceasti idee anticipeazi si una dintre
viitoarele sale opozitii binare: cosmos — istorie.

MONOGRAFIA DESPRE YOGA

Cartea dezvoltata din teza doctorala a fost scrisa tot in limba roméana, iar apoi
transpusd in franceza de un traducidtor de meserie, S. Rivain (Saim H. Rivensohn,
1896-1947), care — deja In 1933 — se propusese drept translator al romanului
Maitreyi®'. Datoriti grabei cu care a fost realizati, versiunea franceza nu e lipsita de

7 Despre care 1i scria la 15 martie 1931 lui Vittorio Macchioro, chiar cu aceastd formula,
referindu-se la religiozitatea taranului roman. M. Eliade, Corespondenta 11, pp. 170-174 (170, 171).
(Tot acolo se referd la ,experienta indiand a lui Christos”, adica la viata religioasda a crestinilor
indieni; ibidem, p. 173.) Una dintre originile indepartate ale ideii — de care, probabil, Eliade si uitase —
poate fi gasita in lecturile adolescentine din Schuré si Steiner.

80 M. Eliade, Solilocvii, ed. cit., pp. 41-42.

81 Scrisori primite IV, p. 268 (11 decembrie 1933). Cu exceptia capitolului despre tantrism,
tradus deja de Wendy Noica si Lydia Lax (care are si cele mai multe greseli). ,,Avant-propos”, in M.
Eliade, Yoga 1936, pp. vii-ix (ix). Detaliile difera in Memorii, p. 304.
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imprecizii si greseli. Lucrul a fost recunoscut de Eliade insusi si se poate verifica
prin confruntare cu acele parti din teza preluate in volum. Dupa ce a supravietuit o
jumatate de veac in arhiva familiei, in 1986 manuscrisul roméanesc a fost
achizitionat de Biblioteca Centrala Universitara din Bucuresti. Din nefericire, a ars
in incendiul din decembrie 1989, inainte de a putea fi studiat de cercetatori. Dat
fiind cé traducerea ramane singura referinta, e important sa tinem cont de faptul ca
nu este intotdeauna exacta si ca o parte din inconsistentele terminologice pe care le
vom discuta ar putea si i se datoreze®.

Monografia a intrat la tipar In decembrie 1935 si a aparut la inceputul Iui mai
1936. A fost publicatd de Fundatia pentru Literaturd si Artd ,,Regele Carol II”, in
colectia ,,Biblioteca de filosofie romaneasca”, care gizduise alte sase volume (in
limba roménd). Cu o singurd exceptie, autorii lor sunt profesori universitari din
generatiile anterioare, celebri deja si cu o opera influentd: D.D. Rosca, Tudor Vianu,
Petre Pandrea (exceptia), Lucian Blaga si C-tin Radulescu-Motru. Compania era
foarte bund, numai ca, spre deosebire de operele precedente, subiectul noului volum
era mai greu incadrabil in titulatura colectiei, in ciuda pledoariei ulterioare a lui C-tin
Noica ci ar fi o lucrare de filosofia culturii®. Eliade a asociat la publicarea lui pe una
dintre cele mai importante edituri pariziene in domeniul studiilor orientale, Librairie
Orientaliste Paul Geuthner (care s-a insércinat cu difuzarea in strdinatate), iar in felul
acesta i-a dat un patronaj mai legitim.

Vechile capitole din teza au fost aici revazute si augmentate, ceea ce a implicat o
mai buna expunere si argumentare. Li s-au adaugat trei noi capitole, cele anuntate ca
»partea a [I-a a monografiei”. Dar Intreaga organizare a cartii e restructurata. Eliade a
hotarat sd dispund materialul mai aproape de forma in care a fost redactat initial.
Capitolele care incheiau teza devin punctul de plecare al monografiei. Astfel, in prima
parte, dupa capitolul introductiv (I), urmeaza capitolele dedicate ,,doctrinelor” si
»tehnicilor”, adica scolilor (darsana) Samkhya si Yoga (II si III), primul dintre ele
considerabil amplificat. Cea de-a doua parte e alcatuitd dintr-un capitol despre
»origini”, cultul vedic, Brahmane si Upanisade (IV), unul despre literatura medievala,
Mahabharata si Bhagavad Gita (V) si unul dedicat buddhismului (VI), urmate de cele
trei capitole noi despre tantrism (VII), alchimie (VIII) si originile pre-ariene ale yogai

82 O parte dintre recenziile aparute in Occident semnaleaza diverse greseli de francezd. Unele
formulédri imprecise sau aparent contradictorii au fost speculate rauticios de Anton Dumitriu in
recenzia cartii (Revista de filosofie, XXII, nr. 2, aprilie—iunie 1937, pp. 229-236), publicata ca reactie
la recenzia lui Noica si urmatd de doud articole in revista Lumea romdneasca (23 iunie, 10 iulie
1937), iar apoi de alte doua (15 ianuarie, 24 februarie 1938), toate scrise cu multd rea-credintd, in
temeiul unor pasiuni politice si interese de carierd; republicate in Dosarul 111, pp. 122-145.

83 C-tin Noica, ,,Yoga si autorul ei”, Revista Fundatiilor Regale (Bucuresti), IV, nr. 1, ianuarie
1937, pp. 202-206 (203—204); republicat in Dosarul I, pp. 145-151 (146-148). in corespondenta
privata, Eliade insusi isi exprima speranta cd aceastd carte ar putea fi mai mult decat o lucrare de
orientalistica sau istoria religiilor, si anume una de filosofie a culturii (scrisoare catre Valeriu Bologa
din 31 octombrie 1934; Corespondenta 1, pp. 88—89). Nu e improbabil ca el sd-i fi comunicat aceasta
idee lui Noica. Totusi, in prefata cartii scria ca ea se adreseazad ,,mai putin indianistilor, cat acelora
care se intereseaza de istoria si filosofia religiilor”. M. Eliade, Yoga 1936, p. viii.
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(IX). Capitolul concluziv reia, cu diferente si adaugiri, concluziile si frazeologia
echivalentului sdu din teza. Structurarea in doud parti — diferite fatd de cum anticipa
teza doctorald — e menitd, dupa toate probabilitatile, s pund in evidentd contributia
personala a lui Eliade (partea a doua).

Capitolele s-au imbogatit, dar unele sectiuni noi — pur descriptive, analitice
sau bibliografice — dezechilibreazi intrucatva structura monografiei®. Aceasti
structurd va fi pastratd, mai mult sau mai putin, cu eliminari, respectiv cu adaugiri,
in avatarii din 1948 si 1954 ai cartii si poate fi recunoscutd, foarte concentrata, in
volumul Patanijali et le Yoga (1962).

Parti sau forme incipiente ale noilor capitole — al caror material era deja
partial expus 1n apendicele tezei doctorale — au fost publicate de Eliade in reviste
romanesti, Tncepand chiar din anul 1932. O buna parte a materialului capitolului
VII (tantrismul) se giseste in seria de articole ,,Erotica misticd in Bengal” (1932)*,
in timp ce alta reia apendicele III al tezei doctorale. O parte a capitolului VIII
(alchimia) se gaseste in seria de articole ,,Note si extrase despre alchimia asiatica”
(1933) — care reia si ea apendicele II al tezei —, rescrisd si amplificata in seria de
articole ,,Alchimia asiaticd” (1935), republicati in acelasi an in volumul omonim®®,
Materialul capitolului IX (originile pre-ariene) € expus, in bund masurda, intr-un
articol despre Mohenjo-Daro (1932), intr-o conferintd radiofonica pe aceeasi tema
(1934) si intr-un amplu articol dedicat elementelor pre-ariene in hinduism (1936)".

ORIGINILE MISTICE ALE MAGICULUI INDIAN?

Titlul monografiei, Yoga. Essai sur les origines de la mystique indienne, schimba
accentul de la meditatie, considerat un proces de tip magic, la mistica. Desi subtitlul
pare sa trimita spre ipoteza propusa in lucrarea doctorald — originile magice ale yogai
ca disciplind misticd —, perspectiva lui Eliade se va schimba si in aceasta privinta.

84 Cateva sectiuni vechi au fost transferate intre capitole (intre capitolele I, 11 si IV din teza,
corespunzand capitolelor I, IV si V din carte).

85 M. Eliade, ,,Erotica mistica in Bengal”, Viemea (Bucuresti), nr. 241, 12 iunie 1932, p. 6; ,,Rituale
erotice”, nr. 242, 19 iunie 1932, p. 6; ,,Femeia si dragostea”, nr. 243, 26 iunie 1932, p. 6; ,,.Limbajul secret al
misticei indiene”, nr. 244, 3 iulie 1932, p. 7; ,,Literatura mistic-erotica”, nr. 245, 10 iulie 1932, p. 6; ,,Magie
si erotica”, nr. 246, 17 iulie 1932, p. 7; republicate in M. Eliade, SZ, pp. 109-134.

86 M. Eliade, ,,Note si extrase despre alchimia asiaticd” (I-IIl), Cuvdntul (Bucuresti), X, nr.
2809, 18 februarie 1933, pp. 1-2; nr. 2816, 25 februarie 1933, pp. 1-2; nr. 2830, 11 martie 1933, pp.
1-2; ,,Alchimia asiatica” (I-1II), Vremea (Bucuresti), VIIL, nr. 376, 17 februarie 1935, p. 4; nr. 379, 10
martie 1935, p. 10; nr. 381, 24 martie 1935, p. 10. Ciclul din urma a fost republicat in M. Eliade,
Alchimia asiaticd, 1. Alchimie chineza si indiand, Bucuresti, Cultura Poporului, 1935.

87 M. Eliade, ,,Mohenjo-Daro”, Vremea (Bucuresti), V, nr. 258, 9 octombrie 1932, p. 5; ,,Un
mesaj de culturd de acum 6000 de ani”, conferintd la emisiunea Universitatea Radio din 7 decembrie
1934, publicata in M. Eliade, 50 de conferinte radiofonice. 1932-1938, ed. de A. Dumitriu, Bucuresti,
Humanitas & Casa Radio, 2001, pp. 102-107; ,Elemente pre-ariene in hinduism”, Revista
Fundatiilor Regale (Bucuresti), III, nr. 1, ianuarie 1936, pp. 149-173.
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Chiar de la inceputul primului capitol, el afirma cé practica yoga urmareste
,Luniunea mistica” intre sufletul uman si cel divin sau restaurarea autonomiei
constiintei ,,pe calea magica”, ambele avand o functie soteriologici. Insi, intr-o
nota de subsol, vorbeste despre un sens mistic (uniune) si unul ascetic (dezlegare)
al termenului ,,yoga”gg. Tot 1n introducere anuntd cd va discuta relatiile dintre
»contemplatia misticd” si ,,meditatia gnostica”. Dar afirma si faptul cd ,,gnoza”,
cunoasterea metafizica, nu are decat un rol initial in yoga, ,.eliberarea sufletului”
avand loc abia atunci cand aceasta e realizata experimental, concret, prin tehnica,
adica atunci cand ,,gnoza se transforma in asceza™.

Dincolo de aparenta inconsecventd fata de principiul binar magic-mistic se
afla o rafinare a categoriilor interpretative folosite de Eliade. Arcul magicului se
intinde intre asceza si gnozd. Asceza magica si gnoza magica sunt cele doua
extreme ale sale, conform unui alt principiu binar: concret-abstract; in timp ce
asceza este o expresie a concretului, gnoza e una a abstractului. Dar, asa cum se va
vedea in cuprinsul cartii, asceza (practica Intemeiatd pe ,,fiziologia mistica”) si
gnoza (contemplatia metafizicad) sunt forme — de concret si abstract — si ale
misticului, desi in cazul lui extrema concretului este rugaciunea.

Adesea termenul ,,mistic” e pus in ghilimele, mai ales in formulele ,,tehnica
mistica” si ,,contemplatie mistica” ori atunci cand e folosit cu referire la buddhism.
Aceasta rezerva este, in mod evident, menitd sa arate ca nu e vorba de sensul sau
comun, literal, sd-1 suspende temporar sau sd indice persistenta unui echivoc in
folosirea lui in acel context. latd un exemplu care ilustreaza dificultatile
terminologice in caracterizarea yogai prin schema conceptuala magic-mistic. Eliade
releva faptul ca yoga lui Patafijali oferd o ,solutie eroicd” a salvirii, cd este o
»tehnicd «mistica»” care se foloseste prea putin de interventia gratiei, salvarea fiind
in puterea omului®. Intruct atit eroicul, cit si salvarea prin sine caracterizeazi
atitudinea magica, se intelege de ce atributul ,,mistic” are nevoie de ghilimele.

Déandu-si seama de aria lui prea largd si deci neclara, Eliade precizeaza ca
foloseste termenul ,,mistic” in mai multe sensuri, cel mai constant fiind acela de
»experienta irationald, personala, concreta”. In acest sens, atrage el atentia, ,,raport
mistic” se distinge in mod net de orice ,raport abstract, juridic, sacrificial,
magic™®!. (Cand spune ,,personal” trebuie si fie vorba de natura raportului — intre
om si o fiintd transcendentd —, cici si ascetismul magic e o experientd irationala,
concretd si personald, dar nu presupune un raport personal Intre individ si o fiinta
supranaturald.) Asadar, sensul cel mai frecvent al termenului corespunde celui pe

care i-1 da Dasgupta in Hindu mysticism. Dar in timp ce profesorul sdu are o

8 M. Eliade, Yoga 1936, p. 3.

8 Ibidem, pp. 7, 13.

% Ibidem, pp. 8, 10. In diverse locuri (pp. 10, 89 etc.), Eliade precizeazi ci yoghinul incearci
ceea ce am putea numi o imitatio isvarae, act cu ,,valoare religioasd” (adicd mistica, nu magica), chiar
daca isvara nu este un Dumnezeu personal, concret, ci un suflet eliberat, perfect, static, transcendent.

o1 Ibidem, p. 13 n 2.
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perspectiva inclusivistd — sau ,,monistd” — asupra experientei spirituale religioase,
care-1 face sé considere magicul vedic drept un misticism de tip inferior, la Eliade
»~mistic” se defineste intotdeauna prin opozitie cu ,,magic”.

Termenii ,,concret” si ,,abstract”, asociati In mod obisnuit cu ,;magic” si ,,mistic”,
nu se suprapun peste acestia. Raporturile dintre ei nu sunt de echivalenta, cum ar putea
parea 1n lipsa unor deslusiri din partea lui Eliade, ci functionale. Desi adesea magicul e
considerat expresie a abstractului, el poate fi si concret (de exemplu, ritualismul magic
e abstract, dar asceza magici e concretd)’>. De asemenea, desi misticul este aproape
intotdeauna calificat ca fiind concret, el poate exprima si un raport abstract (de
exemplu, mistica experimentald versus mistica metafizica).

Tot din primele pagini ale cartii, Eliade se refera la samadhi ca ,.extaz”, cu
sensul de ,,autonomie perfectd a sufletului”, iar exercitiile menite sa conduca la
samadhi sunt considerate ,.,tehnici ale extazului”. fn‘;eles ca suspendare a oricarei
activitati psiho-mentale, extazul — calificat si ca ,,supranatural” — nu este totusi o
stare de vacuitate, de evanescentd, o aneantizare a fiintei umane, ci are un caracter
concret®. In diferite locuri, mai ales in notele de subsol, Eliade observa ca termenii
europeni pe care ii foloseste (precum ,,sistem filosofic” pentru darsana, ,,stare de
constiintd” pentru vrtti) trideaza sensul notiunilor indiene®. In timp ce in diferitele
yoga populare, samdadhi e un extaz mistic, el atrage atentia ca ceea ce Yoga Siitra
desemneaza prin acest termen este foarte diferit de stdrile extatice din mistica
occidentald; spre deosebire de ele, samdadhi are un ,,caracter «metafizicy™.

Faptul ca extazul (expresie a concretului) poate sa fie metafizic (in general,
expresie a abstractului), prin opozitie cu extazul mistic, nu este decat in mod
aparent o contradictie. Desi Eliade nu expliciteaza acest lucru, opozitiile binare cu
care hermeneutica sa operecazd nu se suprapun, ci se intretaie, slujind — prin
multiple permutéri — la rafinarea reciproca a sensurilor lor. Extazul metafizic nu
diminueaza concretitudinea starii de extaz, ci doar precizeaza un alt pol al acestuia,
opus celui mistic. In alt fel, s-ar fi putut vorbi despre caracterul magic al extazului
metafizic, dacd acesta nu ar fi necesitat ghilimele sau digresiuni terminologice
suplimentare menite s evite confuziile.

Asa cum am vazut, in teza de doctorat capitolele dedicate scolilor (darsana)
Samkhya si Yoga nu se foloseau de schema conceptuald magic-mistic. in carte, Eliade
face efortul de a integra si aceste capitole — devenite aici Il si IIl — in acelasi tipar
hermeneutic, prin adiugarea unor clarificiri in mai multe puncte cheie®®. Cele mai
consistente se gasesc chiar in sectiunea despre samadhi de la finalul capitolului III.

92 in capitolul concluziv, Eliade afirma clar ca ,tendinta spre concret” caracterizeaza atat
ascetismul de tip magic al yogdi, cat si tehnicile mistice. Ibidem, p. 310.

9 Ibidem, pp. 4, 7, 10.

%4 Ibidem, pp. 4, 65

% Ibidem, pp. 66, 311.

% Ibidem, pp. 17, 19, 74, 78, 96-98.
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Si in capitolul consacrat buddhismului (VI) Eliade aplicd schema
hermeneuticd magic-mistic, cu auxiliarele meditatie-contemplatie, concret-abstract,
prin addugarea unei noi sectiuni despre meditatie si devotiune in buddhismul
medieval. Itinerariul cétre nirvana nu este o gnoza, o cunoastere metafizica,
impersonald, ci o tehnicd si o experientd. Diferitele trepte ale jhdna nu tin de
contemplatie, ci de meditatie (prima fiind un fapt abstract, in timp ce a doua unul
concret), prin care ascetul buddhist penetreaza in si asimileaza o serie de ,realitati”.
Aceasta este componenta magicd a meditatiei, Impotriva careia va lupta ceea ce
Eliade numeste (cu ghilimele) ,,componenta «misticd» a meditatiei”, constand in
abandonarea in gratia si in puterea unui zeu.

,,Lorsque Bouddha deviendra dieu et que le bouddhisme se sera transformé en une
religion, une bhakti, la méditation deviendra «priére»; I’élément magique aura été
vaincu par I’élément mystique.””’

Spre deosebire de teza doctorald, Eliade admite aici cd, in primele sale etape
istorice, buddhismul a avut o structurd magica.

Noul capitol dedicat tantrismului (VII) vorbeste explicit despre ,.functia
magicd a yogai” si ,,functia «misticd»” a ei (si aici cu ghilimele), ca doua aspecte
complementare”. Un paragraf exprimi plastic aceasti complementaritate:

,,Le cosmos, tel qu’il se présente dans la conception tantrique, est une vaste tissu
traversé et soutenu par des forces magiques. Les mémes forces peuvent étre
éveillées et organisées dans le corps humain, par des techniques de la physiologie
mystique.””

Probabil si aici e vorba de ,,fiziologie «misticd»”, precum in alte locuri 1n carte (cu
sensul ,,fiziologie ocultd”), ghilimelele fiind omise din eroare. Folosirea lor in
cazul termenului mistic e menitd sd indice, pe de o parte, cd nu e vorba despre
misticd in sensul occidental al termenului, iar pe de alta, sa reitereze preponderenta
originara a factorului magic in yoga.

Ocazional, apar si alte inconsistente, ca atunci cand Eliade se refera la ,,meditatia
gnosticd” din Yoga Sitra (caracterizatd anterior drept magicd), experienta gnostica
fiind considerati una abstracti, opusi celei concrete, de tip mistic sau magic'®.

Asa cum am aratat mai sus, una dintre cele trei sectiuni ale capitolului despre
tantrism, intitulata ,,L.’érotique mystique”, era deja redactatd in momentul cand
Eliade predase teza de doctorat, in care trimite la studiul ,,Erotica mistica in Bengal”
(1932)"", Nota din tezd — omisi in carte — se referd la resemnificarea sexualititii, in

7 Ibidem, pp. 188-189.

8 Ibidem, pp. 227.

9 Ibidem, pp. 214.

190 1hidem, pp. 219.

01 M. Eliade, Yoga 1932, pp. 209, noti la capitolul VI, ,Psihologia yoga” (p. 149). in
monografie, aceeasi trimitere se face la sectiunea ,,L’erotique mystique” a capitolului despre tantrism.
M. Eliade, Yoga 1936, pp. 231-253 (trimiterea la p. 78n). In teza de doctorat studiul era anuntat ca va
aparea in volum la editura Vremea. Volumul n-a mai aparut, dar studiul fusese deja serializat in revista
Vremea. V. supra n. 85. Sectiunea ,,L’érotique mystique” reia acest studiu, reorganizand materialul si
uneori sintetizdndu-1, iar la final adauga o versiune amplificatd a Apendicelui III din teza.
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cheie magica (in tantrism) si in cheie mistica (in krisnaism). Dar studiul publicat in
limba romana se ocupa de tantrism, cu precadere de vaisnavismul sahajiyd, care este
considerat o practicd misticd, spre deosebire de cea magicd din textele tantrice
publicate de John Woodroffe. Totusi, Eliade observa ca, acolo unde textele sahajiya
vorbesc de o practici ,,misticd”, este de fapt una magica'®.

Capitolul despre alchimie (VIII) nu aduce contributii noi la ceea ce am spus
deja despre schema interpretativd magic-mistic. Doar o noua precizare
terminologica, si anume ca termenul ,,misticd” e folosit acolo cu sensul de ,,toute
technique soteriologique™'®.

Noul capitol consacrat originilor yogai (IX) cautd sa circumscrie caracterul
acesteia inainte de absorbirea ei In cAmpul religiozitatii indo-ariene, prin adoptarea
de citre brahmanism. Adica in patrimoniul religios pre-arian — dravidian sau pre-
dravidian —, si cu precadere in cadrul civilizatiei Véii Indusului. Aici Eliade prefera
sa nu caracterizeze yoga pre-ariana ca magica sau mistica, ci prin formula ,,tendinta

spre concret”; functia ei era de a permite experienta religioasa efectiva.

,,En effet, les techniques yoga satisfaisaient toujours un désir organique et fervent;
le désir d’expérience concréte, de béatitude religieuse, de rapt extatique.”'%

Desi de-a lungul capitolului Eliade vorbeste atit despre aspectele magice, cat si
despre cele mistice ale religiozitatii pre-ariene, yoga este asociatd in mod continuu
cu acele elemente mistice ale ei, precum puja sau bhakti, care au intrat si ele — mai
tarziu — in brahmanism sau hinduism. Desi nu e formulatd explicit, afirmatiile lui
pot duce la interpretarea cd abia adoptarea yogdi in brahmanism a introdus-o in
campul experientei magice.

,Entré dans le brahmanisme comme une substitution sacrificielle, le yoga est
longtemps resté lié a la magie.”!%

De fapt, asa cum am vazut, aplicarea grilei interpretative magic-mistic este
constant deranjatd de una dintre ideile directoare ale cartii: lupta si victoria
concretului asupra abstractului (echivalatd cu cea a non-arianului asupra arianului),
a misticismului experimental asupra celui metafizic si asupra sistemelor gnostice si
ritualist-dogmatice.

Aceastd sugestie apare si mai accentuat in capitolul concluziv. De fapt,
accentul lui este cu totul diferit, ba chiar opus celui din capitolul final al tezei
doctorale. In concluziile tezei, afirmand structura magica a gandirii filosofice
indiene, Eliade nu-si propunea si caute originile istorice ale acestui ,,magism”'%.
Lasa astfel deschisa posibilitatea, indicatd de-a lungul ei, ca ,,magismul” sa fie si o
caracteristica a populatiilor pre-ariene, nu numai a indo-arienilor, iar tehnicile yoga

102 M. Eliade, ST, pp. 112, 115 (in primele doud articole).
103 M. Eliade, Yoga 1936, p. 274.

104 Ibidem, p. 300.

195 Ibidem, p. 301 (de asemenea, p. 10 etc.).

196 Ibidem, pp. 165-166.
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sa fi avut o structurd magica in momentul in care au fost preluate in brahmanism
(ceea ce este, de fapt, chiar lucrul care ar fi permis asimilarea lor structurii magice
a sacrificialismului vedic).

Mai explicit ca nicdieri, In capitolul final al monografiei Eliade afirma ca
istoria practicilor yoga este ,istoria conflictului intre misticd si ascezd, intre
contemplatie si meditatie”. ,,Tendinta spre concret”, spre mistica personala, a
populatiilor aborigene se manifestd in paralel cu si adesea impotriva ,structurii
magice” a religiozititii indo-ariene. Opozitiile sunt aici misticd-asceza, concret-
magic. S-ar putea crede ca, dandu-si seama de toate dificultatile schemei
interpretative magic-mistic, cel putin asa cum o aplicase la materialul indian, Eliade
se fereste sa opuna direct cei doi termeni. Totusi, imediat dupa aceea el afirma:

,,Le conflit entre la «structure magique» et la «structure mystique», entre 1’ascése
et la priére, entre la méditation et la contemplation est un conflit éternel de la
spiritualité humaine.”

In India, adauga el, acest antagonism spiritual coincide cel mai adesea cu acela
dintre indo-arieni si aborigeni.

L ’hindouisme est un essai grandiose de synthétiser les formes de spiritualité
«magique» et de spiritualité «mystique».”!??

Alte doua afirmatii, pe care le face atunci cand vorbeste despre amestecul si
lupta dintre magic si mistic in istoria yogdi, se constituie in premizele unui
rationament a carui concluzie nu este formulata, dar care ramane nu mai putin
evidentd: 1) Atat in religiozitatea civilizatiei Vaii Indusului, cit si in cultele locale,
aborigene, ale Indiei contemporane se recunoaste o ,structurd misticd”; 2)
Practicile yoga 1si au originile in civilizatia Vaii Indusului, dar au fost influentate si
de conceptia magicid indo-ariand a sacrificiului'®. Consecinta, lisatd in seama
cititorului, este cd originile yogai au fost mistice. Asadar, yoga pre-ariand s-ar fi
situat exclusiv in campul spiritualitatii mistice, prin adoptarea ei in religiozitatea
indo-ariand a dobandit structuri magice, iar ulterior, treptat, a reusit sa-si impuna
tendintele mistice originare. In mod evident, cercetarea din capitolul IX, a cultelor
locale, aborigene, considerate de sorginte pre-ariana, l-a determinat pe Eliade sa
vada originile yogai nu doar in cultura pre-ariana, ci si intr-un spirit religios de
factura mistica atribuit acesteia.

Dar o astfel de posibild concluzie nu e consistenta cu alte premize importante,
puse in diverse capitole ale cartii. Cand yoga a devenit un substitut al riturilor
sacrificiale, ce anume a fost adoptat in brahmanism? Ascetismul si tehnicile
yoghine. Or, caracterul magic al acestora e recunoscut cu consecventd de catre
Eliade: ele urmiresc cucerirea unei conditii ontologice superioare, pe calea
stapanirii prin eforturi personale a propriei psiho-fiziologii, precum si a obiectelor

197 Ibidem, p. 307.
198 bidem, p. 310.
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si legilor lumii naturale. De asemenea, de ce yoga din buddhismul primitiv — daca a
fost preluata din formele ei populare, non-brahmanice, cele care continuau
mostenirea pre-ariand — are tot un caracter magic? Buddhismul nu exprima spiritul
ritualist brahmanic, ci dimpotrivi. In cel mai bun caz, pentru a concilia aceste
premize, s-ar putea sustine ca yoga pre-ariand a fost o practica spirituala cu
obiective mistice (unirea cu o fiinta transcendentd), in slujba carora folosea tehnici
de tip magic (dobandirea prin efort propriu a unor stari de constiintd superioare),
asa cum s-a intdmplat si in curentele tarzii, post-brahmanice. Dar Eliade se fereste,
in aceastd privinta, sd traga concluzii explicite si univoce din premizele pe care le
pune. lar motivul nu poate fi decét contradictiile dificil de unificat, care reflecta
dezvoltarea ideilor sale asupra yogai.

In virtutea acestei concluzii, sugerate dar neformulate, subtitlul cirtii ar suna
tautologic: originile mistice ale misticii indiene. Totusi, dat fiind ca in capitolul
concluziv, la fel ca in finalul tezei doctorale, Eliade insista asupra caracterului
magic al tehnicilor yoga, cartea poate lisa impresia ca se incheie pe un alt ton:
originile mistice ale unei practici magice.

YOGA CA PRINCIPIU SI REALITATE

Data fiind proeminenta dialecticii magic-mistic, revenind in toate capitolele
cartii'®, e intr-adevir straniu ci numai vreo doud recenzii au remarcat-o, si nici
chiar acestea nu au inteles rolul ei central ca instrument hermeneutic''’. Una dintre
principalele cauze ar putea fi faptul cd toti acesti termeni opusi sau corelati —
magic-mistic, concret-abstract, meditatie-contemplatie, asceza-gnoza, asceza-
rugdciune, experimental-metafizic etc. —, de care Eliade se foloseste pentru a
explica yoga in devenirea ei, nu sunt concepte tematice, ci operative. Ei nu sunt
definiti cu precizie, ci lasati sa-si clarifice singuri multiplele sensuri si raporturi in
context, pe masurd ce sunt folositi, de reguld in mod contrastiv. In virtutea
polisemiei lor, o definire precisa ar fi fost, de altfel, si foarte dificild. Dar astfel,
cititorul neprevenit rateaza metodologia hermeneutica urmata in carte.

De asemenea, perechile de termeni nu se suprapun decat partial, uneori mai
mult, alteori mai putin. Cateodatd Eliade observa acest lucru, dar, ocupat sa explice

109 Desi termenii ,,magie”/,,magic” si ,,misticd”/,,mistic” sunt folositi abundent in carte — cu o
preferinta pentru cel de-al doilea —, ei sunt listati in indicele final cu un numar de trimiteri mult mai
mic decat cel real: 6, respectiv 9 pagini, trimitdnd probabil la ocurentele conceptuale considerate mai
importante. Numarul total al paginilor la care apar — impreuna cu derivatii lor —, adesea de mai multe
ori pe pagind, este de peste 80, respectiv peste 110 (cartea are 346 de pagini).

110 Valentino Papesso, ,,M. Eliade, Yoga...”, Studi e materiali di storia delle religioni (Roma),
XII, nr. 2, luglio—dicembre 1936, pp. 218-221 (220); traducere in Dosarul V, pp. 15-18 (15, 17). C-
tin Noica, ,,Yoga si autorul ei”, ed. cit., p. 206; Dosarul 1: 147. Am discutat in detaliu receptarea
volumului in ,,Mircea Eliade as scholar of Yoga. A historical study of his reception. 1936-1954”
(partea I-a), New Europe College ,,Stefan Odobleja” Program Yearbook (Bucuresti), 2010-2011, pp.
19-74; (partea a II-a), Historical Yearbook (Bucuresti), IX, 2012, pp. 177-195.
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diacronia, are tendinta de a le echivala. Folosirea opozitiilor binare si a ideii de
structura e strict metodica, nu doctrinara, si fara legatura cu structuralismul lingvistic
sau cu formalistii rusi''". O minte diferitd, structuralistd sau doar mai formalizanti, ar
fi acordat mai multa importantad principiului sincronic. Cautand s& depaseasca schita
morfologica, ar fi incercat sa construiasca pe baza acestor dicotomii o combinatorica
exemple specifice din istoria yogai si a religiozitatii indiene. O astfel de minte a fost
cea a discipolului sau de mai tarziu, loan Petru Culianu (1950-1991), care a
continuat preocupdrile tanarului Eliade pentru magie. Dacé s-ar fi ocupat si de acest
subiect, am fi avut o reprezentare a ,,yogai ca sistem”. Adicd, a yogai in calitate de
»obiect ideal”, constituit din toate posibilele permutari ale seturilor de opozitii binare
ce definesc yoga si existand autonom in spatiul logic al mintii umane''2.

La Eliade avem yoga ca ,principiu de unitate spirituald”''? in istoria — sau
,romanul”''* — religiilor indiene. Spiritul era, pentru el, atunci, nu doar faptul prim
al culturii, ci resortul ultim al istoriei, inteleasd ca un proces spiritual, de ,.eterna
autocreatie” a spiritului''’®. Aceastd functie diacronici a yogii se datoreazi unei

=9

calitati esentiale a ei, de a fi o ,,categorie specificd” a spiritualitatii indiene. De
aceea, ea poate fi regisiti in oricare dintre creatiile ei''®.

Ideea unei yoga atotpervazive, si magica, si misticd, si concretd, si abstracta,
adaptabild oricarei noi creatii, exprima o gandire de tip esentialist (substantialist) si
holistic (totalizant), aceeasi care, mai tarziu, va reflecta asupra unui ,sacru”
atotprezent, inclusiv in opusul sau, ,,profanul”. (Insisi dialectica totalizanta magic-
mistic o anunti pe cea sacru-profan''’.)

Esentialismul lui Eliade este, la fel ca inclinarea sa spirituala, unul de factura

»concretd”. Modul in care vorbeste despre yoga si despre rezultatele ei este cel al

11 Prezenta lor, deja in anii *30, in metodologia lui Eliade aratd nu numai ci ,,structuralismul” pe
care unii autori l-au atribuit operei sale postbelice isi are — la fel ca atatea alte lucruri — originile in
perioada romaneasca, dar si ca ele nu au legaturd cu structuralismul, care pe atunci nu iesise inca din
cadrele lingvisticii.

112 Joan P. Couliano, ,,Introduction. Religion as a system”, in M. Eliade, I.P. Couliano, The
Eliade guide to world religions, San Francisco, Harper, 1991, pp. 1-7. Culianu ajunsese insa la ideea
Hreligiei ca sistem” cu mult dupa ce scrisese monografia despre maestrul sau (Mircea Eliade, Assisi,
Cittadella, 1978, urmata de o serie de studii), unde, in capitolul despre yoga, ignora rolul binomului
magic-mistic si al tuturor celorlalte perechi categoriale din hermeneutica primului Eliade.

113 M. Eliade, Yoga 1936, p. 302.

114 Termenul ii apartine lui IL.P. Culianu, ,,Introduction. La religion comme systéme”, in M.
Eliade, I.P. Couliano, Dictionnaire des religions, Paris, Plon, 1990, pp. 17-21 (21). Text diferit de cel
englez, citat mai sus.

115 M. Eliade, ,,Filologie si cultura”, ed. cit., p. 104; SI, p. 31.

116 M. Eliade, Yoga 1936, p. 305 etc.

17 A se vedea modul in care Eliade se referd la mistic in (si numai in) capitolele III si IV din
Sacrul si profanul (1957), in comparatie cu relativ mai putinele referinte la magic, dintre care
jumatate in formula ,,magico-religios”. M. Eliade, The sacred and the profane. The nature of religion,
tr. by W. R. Trask, New York, Harcourt, Brace & Co., 1959, pp. 140, 144, 153-154, 170-172, 175,
177, 181-182, 190-191, 196, 203, 207 (mistic), 49, 82-83, 128, 143, 145, 176, 204, 206 (magic).
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unui om convins de eficacitatea si realitatea acestora. In capitolul concluziv al tezei
de doctorat, referindu-se la puterea — de tip magic — a yogai de a invalida legile
fizice, Eliade 1si ia precautii, care nu fac decat sa trddeze convingerea personala:

Hnutil de adaugat, noi nu Incercam aici decét o intelegere a pozitiei si mijloacelor
yogai si judecam din acest punct de vedere. O apdrare dialectica in termeni
moderni nu intrd in cadrul subiectului propus.”!'?

Aceeasi pozitie e mentinuta si 1n carte. Unii autori ulteriori chiar i-au reprosat
credinta in realitatea ,faptului magic”, a ,miracolelor” si a fenomenelor
paranormale. Aceastd convingere, afirmata in articolele publicate inaintea plecarii
in India, a fost Intarita cu noi fapte culese de pe subcontinentul indian. Dar Eliade a
sustinut realitatea cauzalitatii magice chiar si acolo unde nu avea nicio posibilitate
de a o verifica personal. Intr-un articol redactat in 1930 (dar publicat in 1933), el
vorbeste despre puterea magica a sacrificiului vedic ca despre o ,,fortd obiectiva,
calculabila cu preciziune stiintifica”, ale carei efecte se realizau — fie in viata, fie
post-mortem — intrucat functionarea ei se inscrie in legea universala a karmei'"’.

Era aceastd convingere simpla expresie a unui confuzii intre dorintd si
realitate, a unei gandiri deziderative structurate la fel ca asa-numita ,,gandire
magicd”? Ar fi oare drept sd nu tinem seama de propriile-i experiente magico-
mistice — fie ,,abstracte” (metafizice, gnostice) sau ,,concrete” (psiho-fizice) —
incepute in Romania si continuate in India? Chiar daca practica yoghina si tantrica
din perioada himalaiand (octombrie-decembrie 1930) nu a avut nici amploarea si
nici adancimea sugerate de Eliade'?’, efectul pe care 1-a exercitat asupra credintelor
sale personale si asupra convingerilor sale stiintifice nu poate fi ignorat.

YOGA, TANTRA SI EXPERIENTA RELIGIOASA

Am viazut ca studiul filosofiilor si al religiilor Indiei nu era pentru Eliade un
exercitiu de eruditie goald, un spatiu exotic, segregat de ideile si problemele care il
preocupau ca ganditor si ca om. O afirmase, de altfel, chiar din primul studiu
academic pe care l-a dedicat filosofiei indiene:

118 M. Eliade, Yoga 1932, p. 168.

119 M. Eliade, ,,Motive religioase in Upanisade”, Vremea (Bucuresti), VI, nr. 284, 23 aprilie
1933, p. 7; republicat in M. Eliade, S7, pp. 86-93 (86-87). Articolul reprezintd ultima parte, a treia, a
studiului ,,Ce e viu si ce e mort in Upanisade” (primele doud parti au fost publicate in aprilie 1932 si
martie—aprilie 1933), al carui manuscris s-a pastrat in arhiva din Bucuresti a lui Eliade, unde 1-am
putut consulta. Acest manuscris e citat deja la inceputul anului 1930, in articolul ,,Problematica
filosofiei indiene”, ed. cit., p. 52.

120 pentru deconstruirea ,,mitului himalaian”, vezi studiul nostru ,,Secretul doctorului Eliade”,
Origini/Origins (Zalau), 1, nr. 1, 2002, pp. 72-87; versiune englezd revazuta, ,,The secret of Dr.
Eliade”, in Bryan S. Rennie (coord.), The international Eliade, Albany, State University of New York
Press, 2007, pp. 101-130.
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,Dialectica sufletului, ca si cea vedantind a lui Brahman, dezvéluie admirabile
calitati speculative, intuitii sigure si rationamente riguroase care isi pastreaza inca
valoarea pentru o minte contemporand. Temperamentele metafizice gasesc in
filosofia indiand mai mult decét o curiozitate istoricd; un aliment, un exercitiu si o
completa satisfactie.”!?!

O va repeta in 1936, dupd aparitia cartii Yoga, punand insa totul intr-o perspectiva
culturala. Intrebat daca, prin aplecarile sale exotice, nu ,,tradeaza” cultura roméana,
Eliade raspunde: ,,in acest studiu nu am facut numai orientalistica propriu-zisa, ci
mi-am cautat, Intr-un fel, si rezolvarea tuturor problemelor care m-au fraimantat ca
european”. Adica, problema mortii, a mantuirii, a revelatiei, a tehnicii religioase,
considerate a fi caracteristice momentului spiritual contemporan'?,

Dintre diversele pasaje din lucrarea despre yoga in care se referd, direct sau
doar aluziv, la propriile-i experiente, doud sunt relevante pentru chestiunea discutata
aici. Remarcand dificultatea de a valoriza samddhi in actuala conditie umana, adica
atat timp cat omul rimane in starea ordinara de constiinta, Eliade scrie:

,Dar cei care se hotarasc, chiar numai pentru un rastimp, sa practice renuntarea
valorilor lumesti (vairdgya) si cele dintdi preliminarii tehnice yogice, au
posibilitatea sa verifice realitatea si eficacitatea acestor practici si intrevederea
liberarii.”!?

Totusi, chiar si dupd ce s-a angajat cu succes in tehnicile preliminare, constiinta
ordinara continud sa-i pund piedici novicelui:

intre stirile mentale pure (aklistas) si cele impure (klistas) — adica intre viata
sufleteasca de toate zilele si intre spontanele, dar izolatele nostalgii pentru liberare
— conflictul e permanent, chiar in constiinta neofitului angajat cu izbanda in asceza

meditativa.”!2*

Ambele citate se afld deja Tn ultimul articol publicat in Revista de filosofie dupa
intoarcerea sa din Himalaya'?’. Asadar, e foarte probabil ca, dupi ce, intr-un
moment de avant si claritate spirituala, novicele a putut verifica realitatea si
eficacitatea tehnicilor yoghine, dupa ce a intrevazut posibilitatea eliberarii, vederea
sa-i fie intunecata si sd se intoarcd din drum.

Cat de pregatit era Eliade pentru a avansa in practica yogdi? Sa examinam
cateva chestiuni punctuale, alese dintr-o multime, inzestrate cu posibilitati
explicative ignorate pana acum. Una dintre primele trepte obligatorii in yoga este
brahmacarya, abstinenta sexuald. Ea inseamnd nu doar infrinarea sexualitatii, ci
arderea completd a tentatiei carnale, dupa cum scria si Eliade:

121 M. Eliade, ,,Problematica filosofiei indiene”, ed. cit., p. 66.

122 Dan Petrasincu, ,,Cu Mircea Eliade intre literaturd si filosofie...”, ed. cit.; M. Eliade,
Interviuri, p. 124.

123 M. Eliade, Yoga 1932, p. 137; Yoga 1936, p. 68.

124 M. Eliade, Yoga 1932, p. 143; Yoga 1936, p. 73.

125 M. Eliade, ,,Contributii la psihologia Yoga”, ed. cit., pp. 57, 61.
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Hnstinctul nu trebuie 1dsat in subteran, In subconstient, nici «sublimat» ca la
mistici, ci pur si simplu distrus, dezridacinat din constiinta, din simfuri.”'26

Dar, asa cum stim, el insusi nu era nici dispus, nici capabil sa renunte la sex. De
asemenea, abhinivesa — vointa de a trai, dragostea de viatd —, una dintre cele cinci
stari psiho-mentale dureroase (klista vrtti) pe care yoga urmareste sa le distrugd,
era determinantd pentru Eliade. Nu doar erotismul si vitalismul nu puteau fi
abandonate, dar nici imaginatia si activitatea sa creativd in plan intelectual.
Comentand Bhagavad Gita V1.2, Eliade scrie ca

Lhimeni nu poate ajunge yogi dacd nu se dezbard de sankalpa, adicd de
functionarea imaginativa si vesnic schimbatoare a mintii omenesti, prin care omul
e impins intotdeauna catre noi tentatii, e distras in fiecare clipa catre un alt scop si e
mentinut intr-o continud zbatere de fantezii si pasiuni.”'?’

Cu toate acestea, in kutira din Svarga Ashram, pe langa teza de doctorat, lucreaza
la reportaje pentru ziarul Cuvdntul si la romanul Lumina ce se stinge.

Yoga este, de fapt, insisi ,,anihilarea personalititii”'?*, in timp ce Eliade se
straduia dimpotriva sd-si construiasca o personalitate exceptionald. El intelege ca
scopul yogdi, ca si cel al altor tehnici ale deconditionarii, e superior propriului sdu
tel in viatad — acela de a se realiza in lume ca un erou spiritual, ca o personalitate
creatoare —, dar 1si dd seama ca nu este facut pentru o viatd de renuntare. India 1i
reveleaza totusi, In special prin tantrism, ca acelasi scop ultim poate fi atins nu prin
renuntare, ci prin posedare. Printr-o posesiune care poate fi numita ,,sublimata”. De
fapt, printr-un alt fel de renuntare, pur mentala: lepadarea dorintei pentru fructele
unui fapt, care continui sa fie performat in mod ritual. In cazul actului sexual,
maithuna ,,isi pierde semnificatia lui erotica si capatd o valoare rituald, magica sau
mistici (dupi cum e practicat tantric sau krignait)”'%.

Daca in perioada petrecutd in casa profesorului Dasgupta, a fost atras, prin
Maitreyi, spre calea krisnaita, dupa sfarsitul dramatic al acestui episod, Eliade se
intoarce la vechile sale cai magice. La Rishikesh, sub indrumarea lui Svami
Shivananda, aprofundeaza hatha yoga, in care fusese introdus de Dasgupta. Despre
noul sdu guru va afirma intr-un interviu ci nu avea deloc o gandire mistica'*.
Eliade considera hatha yoga o ramurd a tantrismului, deoarece aceasta gaseste
eliberarea prin fapta, prin vointa de putere, nu prin meditatie abstractd. Ea
realizeazi o ,,virili si ordonati stipanire a functiunilor fiziologice”"'. Desi fusese

126 M. Eliade, Yoga 1932, p. 149.

127 Ibidem, p. 87.

128 Ihidem, p. 209 n. 5.

129 [hidem, p. 209 n. 6.

130 De altfel, adaugd el, ,,cdlugdrii Indiei nu sunt, cum s-ar crede mistici, ci dimpotriva, si-au
construit o cugetare din cele mai lucide”. Al. Robot, ,,Cu Mircea Eliade despre el si despre altii”, Rampa
(Bucuresti), XVI, nr. 4615, 5 iunie 1933, pp. 1, 3; republicat in M. Eliade, Interviuri, pp. 3351 (45).

131 M. Eliade, Yoga 1932, p. 208 n. 3. E vorba de capitolul publicat anterior ca ,,Contributii la
psihologia Yoga”, ed. cit., p. 59.
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acceptat in Svarga Ashram 1in calitate de brahmacarin, el profita de absenta
maestrului pentru a incerca sa se ,,auto-initieze” 1n tehnica sexuald a tantrismului
de mana stanga. Mai precis, in ceea ce starile mentale klista l-au facut sa considere
drept tantra, punand astfel capit sederii sale la Rishikesh'*?.

Pentru a circumscrie toate experientele spirituale ale Iui Eliade din perioada
indian ar fi nevoie de un studiu mult mai amplu'*’>. Ne mérginim aici doar la o alti
marturie reprezentativa. Interesante confesiuni despre viata lui religioasa se gasesc
in corespondenta cu doi savanti italieni, care in aceastd perioada timpurie au fost
mai importanti pentru formatia sa intelectuald decat preferatul de mai tarziu,
Raffacle Pettazzoni. I-am intalnit deja: Ernesto Buonaiuti, un preot catolic
modernist pedepsit cu excomunicarea, care se apropiase de mediile protestante, si
Vittorio Macchioro, un evreu convertit la catolicism, dar trecut apoi la
protestantism'**. Pentru améandoi, experienta religioas personald a lui Dumnezeu
(una dintre caracteristicile principale ale misticismului, asa cum a fost conceput in
contextul culturii europene crestine) era centrald faptului religios, lucru vizibil si in
scrisori. Nu e intamplator ca unele dintre primele aparitii ale termenului ,,fapt
mistic” in scrisul lui Eliade au loc in articole dedicate acestora'*. Coresponda cu
ei, inclusiv asupra acestei teme, inca din anii 1926-1927 si chiar a avut prilejul sa-i
intdlneascd in vizitele pe care le face in Italia. In mod evident, comunicarea lor
avea loc in cadrul unei credinte si experiente comun impartasite: cea crestina.

Din pacate, interesantele epistole cétre Buonaiuti, scrise adesea in crize de
melancolie si deznidejde'*®, au fost distruse prin dispozitiile testamentare ale
savantului italian, impreund cu toatd corespondenta primitd de el. Ne putem da
seama de unele pozitii ale lui Eliade doar din rispunsurile acestuia'®’. Cand ii
comunicd vestea plecarii in India, Buonaiuti — care, cu putin timp inainte, isi
exprimase speranta ca Eliade va putea participa la retragerile estivale ale grupului
sdu de discipoli Intr-un ermitaj benedictin de langa Subiaco — se aratd ingrijorat ca
acest lucru il va indepérta pe tdndrul emul romén de idealul comunitatii crestine
pentru care il credea castigat:

132 Pentru detalii, vezi ,, The secret of Dr. Eliade”, ed. cit., pp. 112-117.

133 Ne-am ocupat de ele pe larg in Eliade secret, ed. cit., pp. 278-391.

134 Dar care, ulterior, va renunta la credinta crestind — reapropiindu-se de cea iudaica si apoi de
ocultism si yoga —, iar in cele din urma, in perioada legilor rasiale, se va intoarce la catolicism.

135 M. Eliade, ,Misticismul orfic al lui Heraclit”, Adevdrul literar si artistic (Bucuresti), VIIL, nr.
320, 23 ianuarie 1927, pp. 5-6; ,,Emesto Buonaiuti”’, Cuvantul (Bucuresti), IV, nr. 670, 28 ianuarie 1927,
pp. 1-2; republicate in ST 111, pp. 51-54, 59-62 (52, 60). Vezi si ,,La vision chrétiene d’Ernesto Buonaiuti”,
Logos (Bucuresti), I, nr. 2, [noiembrie] 1928, pp. 283-292; republicat in ST IV, pp. 363373 (363, 371).

136 fn memorii, afirma ca ii scria de céte ori trecea prin ,.crize de melancolie”. M. Eliade,
Memorii, p. 205. in jurnalul postbelic isi amintea despre momentele de ,teroare” si ,.«crizele» de
deznadejde” in care ii scria. Vezi insemnarile din 8 septembrie 1950 (M. Eliade, Jurnal, vol. 1. 1941—
1969, ed. de M. Handoca, Bucuresti, Humanitas, 1993, p. 174) si 5 octombrie 1970 (M. Eliade,
Jurnal, Special Collections Research Center, University of Chicago Library, Mircea Eliade Papers,
17.5, ff. 4015-4016).

137 Scrisori primite 1, pp. 129-152.
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»Nella rete di simpatie e di solidarieta spirituali che si va entusiasticamente
costituendo fra coloro che rifanno una esperienza cristiana in spirito di virtu e di
fraternita, Ella aveva un posto gia tutto nettamente definito. Questo subitaneo
allontanamento non spezzera i vincoli gia stretti?”!3?

Din urmatoarea lui scrisoare ne putem da seama cd Eliade s-a straduit sa-l
linisteasca, incredintandu-1 ca raméne aldturi de grupul crestin pe care acesta il
constituise In jum—i‘”. Ulterior il asigurd de ceea ce Buonaiuti numeste ,,ricordo
indistruttibile” si ,,fedelta chiaroveggente'*.

Din Himalaya, 1i va scrie impresionat de devotiunea pelerinilor hindusi, dar si
de crestinismul indian. Buonaiuti 1i raspunde: ,,Quanto mi dici sulla penetrazione
del nome di Cristo in India mi riempie di emozione e gioia”'*'. Desi nu cunoastem
scrisoarea, putem spune sigur, pe baza tuturor celorlalte referiri la crestinismul
indian pe care le cunoastem, cd Eliade nu sustinea cauza misionard si nu dorea
convertirea Indiei la crestinism, asa cum, cu sase decenii inainte, afirma celebrul
indianist Max Miiller (1823-1900) in scrisorile sale. Mai degraba anticipa ceea ce,
peste alte doua-trei decenii, prin teologi precum Henri le Saux (1910-1973) si
Raimon Panikkar (1918-2010), va fi numit ,,Christosul launtric” sau ,,Christosul
necunoscut” al hinduismului. Dar si in acest caz, pozitiile sunt rasturnate. Eliade
era interesat de crestinismul indienilor intrucat dovedea posibilitatea experientei
spirituale cosmice in interiorul religiei In care se niscuse si la scard populara, nu
doar in cazurile unor mistici. Asa cum am vazut in Solilocvii, nu convertirea
indienilor la crestinism, nici convertirea teologica a hinduismului intr-un crestinism
sui generis era ceea ce 1l preocupa, ci dimpotrivd convertirea crestinismului la
»indianitate”, adica transformarea lui intr-o religie cosmica.

Corespondenta cu Macchioro compenseaza intrucitva pierderea celei cu
Buonaiuti'*. Si acesta se aratd foarte surprins cand primeste vestea plecirii in India
si 1si exprima parerea ca Eliade ar face mai bine dacid ar continua pana la capat

138 Ibidem, p. 134 (20 noiembrie 1928).

139 Ihidem, p. 135 (17 ianuarie 1929).

140 Ibidem, p. 143 (5 august 1930).

141 Ibidem, p. 144 (17 decembrie 1930).

142 M. Eliade, Corespondentd 11, pp. 109—183; Scrisori primite 111, pp. 82—118. Din nefericire,
nu a fost publicatd integral. Conform evidentelor interne, lipsesc doud carti postale si cinci sau sase
scrisori ale Iui Eliade (una sau doud din perioada indiand), iar o scrisoare e publicatd doar partial. De
asemenea, in perioada 1935-1939, o parte dintre raspunsurile lui Macchioro vin nu in urma unor
scrisori, ci a patru expedieri de publicatii cu dedicatii, care nu se cunosc. Tot evidentele interne indica
lipsa a cinci sau sase dintre scrisorile lui Macchioro. in bibliografia publicati de editor (Mircea
Eliade. Biobibliografie, vol. 111, ed. de M. Handoca, Bucuresti, Jurnalul literar, 1999, pp. 249-282),
sunt mentionate patru scrisori care nu apar intre cele publicate, dar lipsesc alte patru dintre acestea.
Datele lor diferd prea mult pentru a putea fi vorba de greseli de transcriere. Doua corespund datelor a
doud dintre scrisorile lui Macchioro, a caror lipsa e indicatd de evidente interne, pe cand celelalte
doua ar putea ridica cifra totala la sapte sau opt scrisori absente.
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drumul pe care l-a Inceput, in loc s& se angajeze pe unul nou, atat de indepartat de
acela pe care mergeau impreuni'*. Adici, si continue studiul religiilor misterice si al
crestinismului in legatura cu acestea. Eliade 1i raspunde dupa ce ajunge in India, din
mijlocul unui congres al studentilor crestini, pentru a-l1 informa despre ,,pretioasa
experienta” pe care o face in acea ,,viatd de simpatie si comuniune”, precum si despre
lecturile sale din mistici crestini. ,,Vous voyez que mon voyage d’études en Orient ne
m’éloigne pas si brutalement de mes lectures religieuses.”'* Dar, peste cateva luni,
informandu-1 despre viata sa de munca si singuratate din Calcutta, adauga ca nu se
poate ruga'*®. Din Himalaya i scrie si lui despre ,,Christosul oriental” al indienilor'*.
lar la vreo doud luni dupd intoarcerea din asramul de la Rishikesh, fostul
brahmacarin sezonier 1i face aceasta emotionanta confesiune:

“What I still lack is a sincere and thoroughly religious life, a religious experience.
Sometimes I feel myself a ‘good Christian’, even an orthodox one, but almost all
my life is passing outside Christianity. 1 can confess to you that last year, when I
felt I could be happy (oh! not in a sentimental sense, and less in a carnal one!), I
was ready to renounce my faith and to marry a Hindu girl! Because one thing has
struck me: that girl, a Hindu (but not ‘a Pagan’), was more Christian than myself
(maybe because she has got a religious experience, and I have only a religious
predisposition)...”'4

Asadar, un hindus care isi traieste cu adevarat religia poate fi mai crestin
decat un crestin lipsit de experientd religioasd. Ceea ce implicd urmatoarea
judecata: Orice experienta religioasa sincera, autentica, duce in centrul religiozitatii
cosmice — considerata religia arhaicd, primordiald —, pastrat mai mult sau mai putin
in toate religiile, inclusiv in crestinism.

Eliade recunoaste ca simpla predispozitie religioasa nu era suficientd pentru
experiente autentice si, prin urmare, durabile. Fara indoiald, asa cum o confirma
reflectii ulterioare'*®, trebuie si-si fi dat seama de faptul ci nu era pregitit si
urmeze calea yogdi. Scrisoarea marturiseste ceea ce stim deja din perioada cand
scrisese ,,Itinerariu spiritual”: cd avea sau se strdduia sd aibd o credinta crestina,

193 Scrisori primite 111, pp. 98, 99-100 (28 septembrie, 28 octombrie 1928).

144 M. Eliade, Corespondenta 11, pp. 161-162 (162, 26 decembrie 1928).

145 Ibidem, pp. 165-166 (165, 17 iulie 1929).

146 Ibidem, pp. 167—168 (25 noiembrie 1930).

147 Ibidem, pp. 170-174 (171-172, 15 martie 1931). Sublinierea lui Eliade. Dar, in momentul
in care 1i trimite aceste ultime doud scrisori, Macchioro se indepartase deja de convingerile lui
crestine (Scrisori primite 111, pp. 101-102, 103-106), spre nedumerirea (Corespondenta 11, p. 173),
iar apoi deliciul lui Eliade (insemnare de jurnal din 8 iunie 1931, publicata in ,,Santier. intimpliri de
vard”, Azi, II, nr. 1, ianuarie 1933, pp. 486503, iar apoi reluata, fara data, in volumul Santier;
raspunsul sdu la aceastd din urma scrisoare a lui Macchioro nu e cunoscut).

148 De exemplu, in prefata la Techniques du Yoga va scrie: ,,Dans 1’élite méme qui fait retraite
dans les ashram himalayens, seule une minorité parvient a forcer les secrets du Yoga”. M. Eliade,
Yoga 1948, p. 9.
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insd aceasta nu se traducea intr-o viata religioasd crestind. Desi scufundat in
oceanul multiform al religiozitatii indiene, el doreste sa traiascd in cadrul unei
experiente crestine pentru a pastra comuniunea spirituald (koinonia) cu
compatriotii sdi si cu maestrii europeni. (In scrierile sale mai personale se gasesc si
randuri despre singuritatea care il Tnspaimanta.) Si totusi, nu poate experimenta
viata crestind asa cum era ea inteleasd si trditd in Europa, caci aceasta nu se
potrivea structurii lui religioase. Are nevoie sa o largeasca pentru a include in ea
experienta religiilor ,,pagane” si orientale. De aceea il fascineaza ,,experienta
indiand a lui Christos” sau ,.crestinismul cosmic” al romanilor. Amandoud sunt
atitudini situabile mai degrabad de partea misticului, dar filosofia pan-cosmista care
le subintinde se bazeaza pe presupozitii caracteristice metafizicii de tip magic.

VIITORUL PRIMELOR CONCEPTE OPERATIVE

Asemenea altor contemporani, in a doua jumétate a anilor 20 si in prima
jumatate a anilor ’30, Eliade preia termenii ,,magie” si ,,misticd”, construiti in cultura
europeana, intr-un context crestin, si 1i foloseste cu valoare universala, drept concepte
transculturale. Mai mult, el ii considera notiuni-cheie pentru a explica yoga ca fenomen
religios si, odati cu ea, intreaga religiozitate indiand in dinamica ei. In acest demers,
dupa cum am vazut, dificultdtile conceptuale sunt nenumarate. Dar Eliade nu e
descurajat de contradictiile inerente terminologiei sale, ci se foloseste de alte dicotomii
conceptuale construite in Occident, precum concret-abstract, asceza-gnoza, meditatie-
contemplatie, experimental-metafizic, pentru a rafina si preciza sensurile notiunilor
»magie” si ,,mistica” 1n fiecare context istoric si cultural-religios.

In cursul acestui proces, atat ,,magic”, cat si ,,mistic” 1si intaresc unele accente,
care in context european au fost secundare sau marginale ariei lor semantice. in
religiile Indiei, Eliade gaseste date pentru a largi si diversifica intensiunea semantica a
celor doud concepte investite cu valoare hermeneuticd. Dar, asa cum am arétat,
interesul lui pentru fenomenele magice si mistice, precum si modul in care se foloseste
de aceste notiuni sunt strans legate de reflectiile asupra propriului progres spiritual si de
experientele pe care le incearca cu yoga si tantra.

Desi multe dintre aprecierile lui Eliade legate de aspectele magice sau mistice
ale religiozitatii indiene subzistd in avatarii ulteriori (1948, 1954, 1962) ai
monografiei despre yoga, schema interpretativd magic-mistic a fost retrogradata,
iar concluziile initiale au fost mitigate in mod substantial. Putem identifica cel
putin doud principale motive. In primul rand, in evolutia dintre 1932 si 1935,
sensurile termenilor devenisera tot mai problematice prin aplicarea lor mai larga,
mai detaliatd, mai sistematici. In al doilea rind, dupa incheierea volumului publicat
in 1936, gandirea lui Eliade Incepe sa exploreze noi carari hermeneutice, definite
de alte concepte operative, iar pana in 1945 cunoaste citeva cotituri si crize. in
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consecinta, aceastd prima propunere hermeneuticd nu s-a bucurat de sansa amplei
receptii pe care au avut-o cirtile sale postbelice despre yoga'*’.

In Techniques du Yoga (1948), Eliade se intoarce la formula clasicid magie-
religie, iar magicul si misticul se regasesc contrapuse in virtutea faptului cé cel din
urma este o modalitate a religiei. Capitolul concluziv al cartii vorbeste despre
»sacru”, in interiorul cdruia se manifestd opozitia magie-religie, primul termen
fiind ilustrat prin ascezd si meditatie, cel de-al doilea prin contemplatie si
experientd misticd'”’. Dar insisti asupra ambivalentei experientei sacrului, a
coexistentei si contiguitatii magiei cu religia, peste tot in istoria religiilor, inclusiv
in yoga. Acum dicotomiile sunt si mai putin categorice decat in 1936 si intotdeauna
relativizate. Desi Eliade se mai referd o datd la ,,aspectul magic” al yogai si la
aspectul «mistic»” al ei'’!, aceastd polaritate e integrati si subordonati sistemului
noilor sale categorii interpretative, expuse in Le mythe de [’éternel retour (1949) si
Traité d’histoire des religions (1949): sacru-profan, rupturd de nivel, reintegrare,
arhetipuri si repetare, coincidenta contrariilor, mitul androginului etc.

Desi magicul si misticul sunt in continuare prezente in concluziile cartii Le
Yoga. Immortalité et liberté (1954), revazuta in editiile din 1968 si 1975, dar fara
modificari ale capitolului final, insistenta lui Eliade asupra altor categorii — sacru-
profan, arhaic, initiere, moarte-renastere — le face sa nu mai joace acelasi rol
hermeneutic. Chiar si cele doud ,tendinte spirituale” care s-au confruntat si au
produs marea sintezd indiana sunt acum definite 1n alti termeni: ,religia Tatalui”,
caracteristica societdtii patriarhale, economiei pastorale si divinitatilor ceresti ale
indo-arienilor, si ,religia Mamei”, caracteristicd In general societatii agricole si
sedentar-urbanizate a aborigenilor pre-arieni. Eliade precizeaza:

149 Rdmane totusi deschisa chestiunea unei posibile influente a cartii Yoga (1936) asupra operei
lui Ernesto de Martino, I/ mondo magico. Prolegomeni a una storia del magismo (Torino, Einaudi,
1948), a carei redactare incepe in 1938. O influentd pe cale reactiva si nemarturisitd, asemenea altor
influente similare, consemnate deja de exegetii sdi. Savantul italian o mentioneaza o singura data, intr-o
recenzie, pentru a retrodata ,,rezervele si perplexitatile” pe care le simtea in raport cu operele lui Eliade
inca de la lectura — in 1939 — a acestei prime carti. E. de Martino, ,,M. Eliade, Le mythe de I’éternel
retour...”, Studi e materiali di storia delle religioni (Roma), XXIII, 1951-1952, pp. 148—155 (148).

Pietro Angelini, cel care s-a ocupat cel mai atent de raporturile dintre cei doi, sustine ca
Eliade nu a exercitat nicio influentd asupra lui de Martino, pana la reactia polemica fata de Techniques
du Yoga (1948). P. Angelini, ,,Il rapporto tra Ernesto de Martino ¢ Mircea Eliade”, in Clara Gallini,
Marcello Massenzio (coord.), Ernesto de Martino nella cultura europea, Napoli, Liguori, 1997, pp.
211-223; Il rapporto con Ernesto de Martino”, in P. Angelini, L uomo sul tetto. Mircea Eliade e la
,,Storia delle religioni”, Torino, Bollati Boringhieri, 2001, pp. 76-101; ,,Fortunes and misfortunes of
Mircea Eliade in Italy”, Origini/Origins (Zalau), 11, nr. 3—4, 2003, pp. 52-55; ,,Eliade, de Martino ¢ il
problema dei poteri magici”, in Giovanni Casadio, Pietro Mander (coord.), Mircea Eliade. Le forme
della Tradizione e del Sacro, Roma, Ed. Mediterranee, 2012, pp. 11-38. Credem insa ca o comparatie
atenta intre Yoga (1936) si scrierile lui de Martino de dupa 1939 nu va fi lipsita de surprize.

150 M. Eliade, Yoga 1948, pp. 225-226.

151 Tbidem, pp. 237-238.
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,Bien que la conception magique du monde soit plus accusée chez les indo-
Européens, on hésitera a leur imputer la tendance magique attestée dans le
complexe Yoga et a faire de la tendance mystique le mérite exclusive des
aborigénes.”!5?

La fel ca inainte, contributia pre-arienilor la sinteza yoghind constd 1n
devotiune misticd si in tendinta spre concret, in timp ce aportul arienilor, in
ritualism si speculatie metafizicd, dar Eliade nu mai pune accentul asupra
caracterului magic al acestora din urma. Chiar si caracterul mistic al contributiei
pre-ariene e redefinit. Reafirmand ca ,,asceza yoghina” isi are originile in religia
proto-istorica a Viii Indusului, Eliade precizeaza ca aceasta e o ,,forma arhaica de
experientd mistica”, dispdrutd peste tot altundeva. Yoga e diferitd de ansamblul
formelor de ,,misticd primitivd” desemnate cu numele de samanism, céci nu e o
»tehnicd a extazului”, ci, dimpotriva, urmareste sa producd ,.enstaza” (termen
introdus 1n cartea din 1948). Dupéd cum se vede, in cele din urma, Eliade a gasit o
altd modalitate de a considera yoga mistica, distingand-o totodatd de misticism, si
de a-i explica caracterul magic, fird si o considere magie'>. Aceasti ,misticd
arhaica” pare sa fie Inteleasd ca un fenomen originar, un complex magico-mistic, in
care cele doua tendinte nu sunt incé diferentiate si ,,specializate”.

Dupa ce explicd yoga conform structurii initierilor, cartea revine si se incheie
cu o noud Incercare de a elucida dialectica magic-mistic. Conform acestui ,,ultim”
Eliade, explicatia ,,coexistentei «magiei» si «misticii» in yoga” trebuie cautatd in
insdsi structura starii paradoxale care se obtine prin yoga: nemurirea sau libertatea
absoluti. ,,Totul e in functie de intelesul care se acordi libertitii.”'** Despachetarea
acestei afirmatii finale de tip gnomic e lasatd in seama cititorului. Ultimul cuvant al
lui Eliade insinueaza ca magicul si misticul, ca practici si ideologii soteriologice,
sunt doud forme ale unei unice strategii, construite de minte conform functionarii ei
duale, bipolare, in vederea realizarii aceluiasi ultim obiectiv: eliberarea de minte.
Cercul hermeneutic se inchide cu aceasta voalata trimitere la inceputul Yoga Sutrei
(L.2): yogascittavrttinirodhah'>.

PORTRET AL TANARULUI SAVANT CA HOMO RELIGIOSUS
Reconstructia metamorfozelor si dificultatilor acestei prime incercari de

explicare a experientei religioase prin categoriile magicului si misticului arata cu mai
multd limpezime sursele unora dintre ideile si inclinarile teoretice de mai tarziu ale

152 M. Eliade, Yoga 1954, p. 356.

153 Ibidem, p. 357.

154 Ibidem, p. 359.

135 Aceastd siitra se poate traduce cel mai bine — dar nu perfect — ,,Yoga este oprirea
modificarilor (vrtti) mintii”. Patafijali, Yoga-Sitra, traducere din sanscritd de Constantin Fagetan,
Bucuresti, Informatia, 1993, p. 19.
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lui Eliade. Pe langa cele discutate deja la locul lor, si mai numim citeva a céror
genezd nu a fost pe de-a-ntregul inteleasa. Preferinta acordatd ,,documentelor
spirituale” asupra celor scrise sau, in general, materiale, accentul pe arhaic si
preistorie, premiza ca magicul, metafizicul si simbolicul stau la originea tuturor
creatiilor, ideea religiozitdtii cosmice si a ,.crestinismului cosmic”, precum si
inceputurile asa-numitului ,,anti-istoricism” al lui Eliade nu isi au originea in
influenta perenialistilor sau in presiunea istoriei Romaéniei si a sud-estului european.
Ele s-au adaugat ulterior, dupa intoarcerea din India. Resortul prim al acestor idei si
pozitii intelectuale se afld in vechi preocupari — personale si stiintifice — pentru céile
de ,realizare” si ,,auto-realizare” a omului ca realitate spirituald, pentru iesirea de sub
determinismul material al naturii si istoriei. Preocupari care au rodit in India si s-au
concretizat In primul rand in lucrarile despre yoga.

De asemenea, aceastd reconstructie ne oferd o mai bunid asezare pentru a
raspunde la intrebarea de la care am plecat. In ciuda persistentei si zgomotoasei
preocupari a lui Eliade pentru fenomenul religios, incd dinaintea plecarii in India,
multi dintre cei care il cunosteau i-au pus la indoiald religiozitatea. Doua dintre
cele mai importante opinii, exprimate la sfarsitul perioadei discutate aici, sunt
suficiente pentru a ilustra acest lucru. Cioran proclama ca ,dintre oamenii cu
preocupiri religioase, putini sunt atat de putin religiosi ca Eliade”'*®. Contestand
opinia unora cd Eliade ar fi mistic, Eugen lonescu scria cd marea sa nevoie de
spiritualitate se datoreaza tocmai lipsei de legaturi cu transcendentalul si ca falsa-i
spiritualitate ii acoper necredinta firi a i-o solutiona'’.

Chiar si in exilul parizian, cu toate cd Eliade participa regulat la slujba
religioasd de la biserica ortodoxa romana, destui contemporani suspectau cd nu era
un practicant al religiei poporului sai, ci implinea un act de adeziune — fie ea si
sincerd — la viata lui culturald si spirituala. Unii au mers chiar pana la a afirma ca
omul care cautase sa inteleagd toate religiile nu avea el insusi nici una sau ca omul
care i-a facut servicii incalculabile lui Dumnezeu nu credea in el.

Altfel stau lucrurile in privinta savantului cunoscut pe plan international dupa
cel de-al doilea riazboi mondial. In timp ce cititori mai putin informati il considerau
un adevarat catolic, multi cercetitori ai operei sale au observat cd Eliade era
religios, chiar radicalmente religios, dar nu credincios. Totusi, natura si originea
religiozitdtii sale nu au fost niciodatd determinate cu certitudine. Unii l-au
considerat un crestin ortodox, altii au sustinut ca era un cripto-perenialist, altii, in
fine, au banuit o religie a culturii si a creatiei sau o metafizica religioasa personala.

De regula, exegetii sai i-au cautat ,filiatia” spirituala sau religioasa 1n
crestinismul ortodox (ba chiar in ,.crestinitatea bizantind”), asumand ca mediul
spiritual in care a crescut si s-a format nu putea sé nu-i influenteze structurile psihice

156 E, Cioran, ,Mircea Eliade si dezamagirile sale”, Pagini literare (Turda), III, nr. 1, 15
ianuarie 1936, pp. 49-51 (50); republicat in Dosarul 1, pp. 102—106 (103).

157 E. Tonescu, ,Mircea Eliade si Santierul”, Ideea romdneascdi (Bucuresti), 1, nr. 2-4, iunie-
august 1935, pp. 148-154 (150, 151, 152); republicat in Dosarul 111, pp. 87-95 (89, 90-91, 92).
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profunde, chiar daca nu a facut din el un (drept)credincios sau un practicant, in sensul
pe care il da Biserica acestor termeni. E adevarat cd mentalitatea romaneasca (sau,
mai precis, bucuresteand), careia Eliade ii este in mod inevitabil indatorat, are la
temelia ei valori create sau dependente de crestinismul ortodox. Dar, asa cum va
arata el insusi, e vorba mai degrabd de un crestinism popular, folcloric, ,,cosmic”,
decat de formula ,,oficiald” — dogmatic-rituald, bisericeascd — a ortodoxiei romanesti
(ea insasi departe de o imaginati high-church bizantina)'>®,

Desi acest difuz context spiritual nu poate fi negat, o influentd mult mai
activd, mai concentratd, mai constientizatd, a exercitat-o asupra lui Eliade un alt
complex de ,,religiozitate populara”, de tip urban, burghez. Deja la varsta de 14 ani,
procesul sdu de formare devine unul de auto-formare, iar el insusi se instituie in
creator al propriei matrice formative. Acest proces — de tip magic — era intemeiat
pe un ansamblu plasmatic de discipline care constituiau un fel de contracultura
spirituala: teosofie, spiritism, ocultism, ezoterism, magie, ,,metapsihica”, religii
orientale, metafizica spiritualistd si ,,mistere” de tot soiul. Acelasi amestec eclectic
de credinte, idei si practici ,,pagine” va conduce, pe plan international, la nasterea
spiritualitatii New Age.

Alte interpretéri au exagerat tocmai aceasta filiatie, cunoscutd doar prin unele
afinitati ale tandrului si maturului Eliade cu promotorii asa-zisului ,,traditionalism”
sau perenialism: René Guénon (1886—1951), Julius Evola (1898-1974) si Ananda
K. Coomaraswamy (1877-1947). Scopul lor era fie de a-1 anexa unor ideologii
ezoterice, fie, dimpotriva, de a-1 condamna ca avand o agenda intelectuala ascunsa,
ba chiar si una politica anti-umanista. $i intr-un caz, si in celilalt, premizele acestor
autori sunt eronate. De la interes pana la influentd si aderare, drumul este lung, iar
Eliade nu l-a parcurs. Dupa ce si-a dat seama ca, in entuziasmul séu juvenil pentru
surogate moderne si false ,traditii”, buna-credinta i-a fost inselata, si-a stabilit o
riguroasa eticd metodologica in folosirea surselor, ncepand cu cele ale Renasterii
si continuand cu acelea ale Indiei antice. Si-a pastrat interesul pentru ocult, magic,
mistic, supranatural, dar 1-a hranit cu izvoare si cu lucrari stiintifice. A continuat
sd-1 citeascd pe unii reprezentanti moderni ai ocultismului si ezoterismului, Tnsa
doar ca obiect de studiu sau pentru a-si confrunta propriile descoperiri si concluzii
cu cele ale ,initiatilor”. A vorbi despre o paradigma ,,ezoterica” in gandirea si
opera sa inseamna a confunda obiectul cu subiectul, adica a identifica interesul de-
o viatd al lui Eliade pentru ceea ce e ,,ezoteric” in istoria religioasa a umanitatii cu

aderarea la o anumiti ideologie ezoteristd moderna'®’.

158 La relativ numeroasele locuri in care a scris acest lucru, meritd adiugati o marturie tirzie,

consemnata de un binecunoscut teolog si preot ortodox. The journals of Father Alexander Schmemann,
1973-1983, tr. by Juliana Schmemann, Crestwood, St. Vladimir’s Seminary Press, 2000, p. 268.

159 Pe larg, in studiile noastre ,,The magic fact and the mystic fact”, ed. cit.; ,,The difficult
encounter in Rome. Mircea Eliade’s post-war relation with Julius Evola — new letters and data”,
International journal on humanistic ideology (Cluj-Napoca), IV, nr. 2, Autumn—Winter 2011, pp.
125-158; versiune italiand, ,,Mircea Eliade e Julius Evola. Un rapporto dificile”, Nuova storia
contemporanea (Roma), XVI, nr. 2, marzo—avrile 2012, pp. 79-96.
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Impresia altor autori, cd Eliade ar fi avut o religie a culturii si a creatiei, se
intemeiazd pe numeroase instante din propriile sale texte. Acestea au fost insa
proiectate 1n afara contextului lor si tendentios interpretate. Des citata este
afirmatia sa din L’épreuve du labyrinthe (1978), dupd care modernii sunt
condamnati sd primeascd orice revelatie prin intermediul culturii. Cultura ar fi,
deci, singura formd de mediere ramasa omului modern, iar rolul cartii nu este
numai cultural, ci si religios si spiritual'®. Totusi, convorbirea din acea zi pornise
de la un alt citat binecunoscut din jurnalul siu, privitor la pestera din Himalaya
care il asteaptd'®’. Adicd de la recunoasterea unei alternative la culturd, a unei
medieri supraculturale. lata versiunea lui originala, neprescurtata:

,Dar India mi-a dat si un alt lucru, temeiul fortei mele atatia ani, consolarea mea
suprema n ultimul timp: siguranta ca oricand m-as afla la marginile disperarii,
mizeriei sau oboselii, m-as putea reintoarce, cu un mic efort financiar si m-as putea
retrage in chip definitiv Intr-o pesterd din Himalaya.!%?

Imediat dupa afirmatiile invocate de sustinatorii religiozitatii culturale a lui Eliade,
acesta e intrebat dacd se mai gandeste la pestera himalaiana. Raspunsul e lipsit de
orice ezitare si echivoc: ,,Ah oui! toujours! C’est le grand espoir”'®.

Mai aproape de adevar au fost autorii care au vorbit despre metafizica
religioasd personala a lui Eliade. Sursele primare pe care le-am cercetat pun in
evidentd faptul cd Eliade avea un fel de ,religie privatd”. Nu vrem totusi sa
depasim limitele temporale impuse aici in Incercarea de a da un rdspuns la
intrebarea asupra ,,adevaratei” lui credinte. Oricare ar fi ea, la Inceputurile
configurdrii ei std o intensd preocupare pentru ocultism, magie si ,,metapsihica” in
confruntare gi simbiozd cu mistica crestind. Adica, asa cum va spune mai tarziu
despre sine, viata spirituald a unui pagan care voia si se crestineze'**. Insa aceasta
crestinare nu-i reusea, in ciuda tuturor eforturilor, care l-au facut chiar sa adere, in
anii 1937-1938, la o miscare politicd intemeiata pe o ideologie mistic-ortodoxa. Nu
putea deveni crestin printr-o convertire care sd presupund lepadarea de
»paganismul” sau sui generis. Cei care au afirmat despre maturul Eliade ca, in
ciuda participarii lui la cultul crestin-ortodox, nu era crestin, aveau o intuitie
corecta, dar nu completa. Eliade nu era doar crestin.

Vechiul conflict religios, intre magie si mistica, intre ,,paganism” si
crestinism, s-a rezolvat nu prin convertire, ci prin integrare si sintezd. Aceastd

160 M. Eliade, L’ épreuve du labyrinthe. Entretiens avec Claude-Henri Rocquet, Paris, Rocher,
2006, pp. 77-78. Reluarea ei de catre Eliade insusi, decontextualizatd sau cu accente diferite, dar in
circumstante secundare, a incurajat aceasta interpretare. Vezi, de exemplu, scrisoarea sa din 9 ianuarie
1979, in M. Eliade, Corespondentda 1, pp. 111-112.

161 M. Eliade, L 'épreuve du labyrinthe, ed. cit., p. 45. M. Eliade, Jurnal, vol. 1, ed. cit., p. 145
(18 noiembrie 1948).

162 M. Eliade, Jurnal, M.E.P., 15.3, f. 525. Paginile jurnalului pe care inci nu le publicase aratd
ca imaginea retragerii in Himalaya era recurentd in acei ani. M. Eliade, Jurnalul portughez si alte
scrieri, vol. I, ed. de Sorin Alexandrescu, Bucuresti, Humanitas, 2006, p. 175 (25 ianuarie 1943); M.
Eliade, Jurnal, M.E.P., 15.1, f. 56 (21 ianuarie 1946), 15.3, ff. 464-465 (31 martic 1948).

163 M. Eliade, L épreuve du labyrinthe, ed. cit., p. 78.

164 M. Eliade, Jurnalul portughez si alte scrieri, ed. cit., p. 135 (5 septembrie 1942).
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integrare a dus la o religie personald de o viziune foarte ampla, care ingloba
crestinismul, fard a se reduce la el. O religie inclusivista, nu sincreticd, in centrul
careia se afla o gnoza metafizicd. Asa cum am vazut, metafizica si gnoza (termeni
cu care Eliade se referd in mod repetat la Samkhya) sunt considerate cel mai adesea
expresii ale atitudinii magice, dar si trasaturi ale misticii. Aceastd gnoza metafizica
sintetiza — asemenea ,,misticii arhaice” indiene si ,,misticii metafizice” eleniste —
atitudinea magica si cea mistica. Eliade o va compara cu metafizica ,,primordiala”,
,,arhaica”!, si o va identifica drept ,,crestinism cosmic”, expresia in aria sud-est
europeand a religiozitatii cosmice arhaice. Modul in care se petrece aceastda

tranzitie si sinteza va fi analizat in studiul urmitor, dedicat perioadei 1936-1945'%°,

165 Ihidem, pp. 138, 139, 161, 223. Dintre celelalte locuri in care Eliade se referd la propria-i
religiozitate ca metafizica, a se vedea in special pp. 160, 169—170, 180, 182, 198, 202 (19 decembrie 1942,
14 ianuarie, 7 februarie, 14 februarie, 28 mai, 15 iunie 1943). in jurnalul postbelic — cel integral — nu se mai
gasesc astfel de insemndri privitoare la el insusi, dar religia (sau teologia) si metafizica sunt adesea
mentionate Impreund si puse pe acelasi plan, ba chiar, uneori, experienta religioasd e echivalatd cu
cunoasterea metafizica (de exemplu, la 14 iulie 1954; M. Eliade, Jurnal, vol. 1, ed. cit., p. 265).

166 Acest text, care vede intr-un sfarsit tiparul, are o lunga istorie, marcatd la rAndu-i de lungi
pauze. O prima forma a fost redactatd candva in anii 2002-2004. Mi-am dat insa seama imediat ca,
pentru a intelege bine problemele abordate in el si pentru a ma intemeia pe date precise, nu pe
speculatii interesante (asa cum se obisnuieste), trebuie studiatd Indeaproape perioada formativa a lui
Eliade (1921-1931). Asa s-a nascut proiectul unei carti, care a devenit in anii 2007-2010 teza
doctoralda la Facultatea de Filosofie a Universitatii din Bucuresti, Eliade secret. India si
. metapsihica” in constructia filosofiei religiei lui Mircea Eliade. In ea am abordat pe larg dialectica
raportului intre magic si mistic in gandirea timpurie a lui Eliade, in temeiul unei cercetari exhaustive a
surselor primare, publicate sau nepublicate. intre timp, am redactat o noud versiune a articolului — cu
titlul ,,Magic and/or mystic. Mircea Eliade’s early view of Yoga” — pentru conferinta History of
Religions, to mark the centenary of Mircea Eliade (Jawaharlal Nehru University, New Delhi, 8-10
octombrie 2007). Prima ei parte, cea referitoare la anii 1929-1936, a fost prezentata, intr-o forma
revazuta, cu titlul ,,Between the magical and the mystical. Eliade’s early view of Yoga”, la conferinta
internationald Constructions of mysticism. Inventions and interactions across the borders, organizata
de Centrum fiir religidse Studien si de Seminar fiir Allgemeine Religionswissenschaft la Westfélische
Wilhelms-Universitiat (Miinster, 5-8 decembrie 2013). Versiunea engleza, putin prescurtata fata de
textul publicat aici, se afld sub tipar in actele conferintei Constructions of mysticism as a universal.
Roots and interactions across borders, edited by Annette Wilke, Wiesbaden, Harrassowitz Verlag,
2016 (colectia ,,Studies in Oriental Religions”, coord. W. Klein, K. Kollmar-Paulenz). Pentru a nu-i
amplifica si mai mult dimensiunile, mi-am permis ca, acolo unde e vorba de chestiuni pe care le-am
tratat deja in alta parte, sa trimit la respectivele studii, unele dintre ele extrase din sau bazate pe
aceeasi teza doctorald. Cand aceasta va fi publicata integral, multe dintre lucrurile pe care spatiul nu
mi-a permis sd le ating aici decat enuntiativ vor putea fi intelese mai bine.
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Corespondentd
Dosarul
Interviuri
Memorii
Scrisori primite
S

ST

Yoga 1932
Yoga 1936
Yoga 1948

Yoga 1954
Yoga 1962
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