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FOREWORD 

The present volume is the first issue of the review published by thc "Sergiu Al-George" 
Institute of Oriental Studies in Bucharest. lr;augurated in June 1990, the Institute is, (or the 
time being, the only rescarch cel)ter of the kind in Romania. 

The creation of aur Institute, which was felt as an absolute neccssity, became possible only 
after the politica I changes that occurred in December 1989; It w1s one o( the first initiativcs 
that Professor Andrei Pleşu, in his capacity as new Minister of Cui ture, took after the events, 
being therefore entitled tobe considered as its true founder. Nat only did Pro(essor Pleşu 
fiii a blank in the Romanian culture by founding this Institute, but he moreover brought to 
being an old project of the brilliant philosopher Constantin Noica (1909-1987), who had been 
a spiritual master to him as well as to other personalities of the Roman ian intellectual elite, 
being at the same time a cultural model for the youngest generations. Noica had become in 
the 80s more and more interested in the idea of creating a research institute for Oriental 
studies, a sheer Utopia at the time. He tried to win Mircea Eliade over to this new project, 
feeling that his friend's fame and influence would support thc development and the intcrna
tional recognition of such a centci" of Oriental studics. Undoubtedly, Eliade is widely known 
to the Westerners as a historian of religions, but Romanians spontaneously associate him 
with India and the East in general. The works he published at home in the 30s, both scicntific 
and literary, originated in the Romanian cui ture a noteworthy approach to the East, turning 
Mircea Eliade into a symbol of thc Romanians' intercst in Orientalism. The designed center 
of Oriental studies would have accomplished Eliade's vision of Romania as a privilegcd arca 
of communication betwccn Eastern and Western spiritualities. Finally, he suggestcd that for 
the direct ion of this institute the mast suited of all Roman ian scholars was Sergiu Al-George. 

Of all the late Romanian orientalists, Sergiu AI-George (1922-1981) was the onc who 
reached the highest scientific levei, together with international acknowledgcmcnt for his 
works on Panini and the theory of language in ancicnt lnc!ia. He accomplished all this by 
Iearning on his own, all his Iife as a practicing M.D., never leaving Roman ia, and even having 
had to bcar more than five years of politica! dctention. While bccoming an outslanding 
lndologist, Sergiu ~I-George was moreover an accomplished man of lettcrs and, Iast but nat 
least, a man of character: in other words, an cxemplary personality. 

However, Noica's project had to be abandoned, since it seemingly fcll upon deaf ears. 
Later on, the prominent personalities involvcd in it passed away: Sergiu Al-George died in 
1981, being only 59, Mircea Eliadc in 1986 and Constantin Noica in 1987. Ten ycars a(tcr the 
original projcct was imagined, Noica's and AI-George's "spiritual sons" (inally succeedcd in 
giving shape and subtance to their vision. 

Sharing Mircea Eliade's high opinion of Sergiu AI-George, wc have chosen his name for 
aur Institute, obviously choosing at the same time to endeavor towards Iofty goals. 

Roman ian intcllectuals have shown a great interest in the Oriental cultures: we would like 
to bring to light the authoritative and often remarkablc contributions that a numbcr of 
university professors, researchers and independent scholars havc paid to various brr.nchcs of 
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FOREWORD 

Oriental studics. Unfortunately, the lack of broad education and written in[ormation, the 
small number of people who could actually specialize in this ficld as well as the abscnce of 
an established, institutional ground for Oriental research, all led to the somewhat frail 
condition of the tradition that backs up the foundation of aur Institute. 

Being the only Institute o[ the kind in Romania, the "Sergiu Al-George" Institute of 
Oriental Studics must try to cover as much as possible alt thc different areas of Eastern 
culture. Therefore·, the Institute is divided into three research departments: the Ncar-East, 
Far-East, and South-East Asia Dcpartments. 

In such a country as Romania is, thc intcn:::st in thc Eastern civilizations is more than a 
scholarly concern. Here, Oriental studies reveal a striving for an entire spiritual dimcnsion 
that was scverely censorcd during the communist regime. Therefore, aur rcsearch work will 
mainly dwell on Asian rcligions and philosophy, avoiding, however, the fashion of "vulgar 
esotcrism". A sccond goal will bc thc outlining of thc cultural relationship bctwecn Ro mania 
and the East, by studying and casting light on Oriental manuscripts, works of art and 
antiquities belonging to Romanian museums, archives and collections. Moreover, thc Insti
tute îs open and wclcoming to all other valuable contributions and studies relatcd with the 
Orient. 

Our rcvicw, which we intend 10 publish at least yearly, will first and foremost reveal the 
prcoccupations and compctcnccs o[ the Institute staff. Nat only îs the Institute vcry young: 
the same applies to our researchers. Some of them are ve,y young, having just started on 
thcir scienti[ic carecr. Others are simply young; due to the above-mcntioncd circumstanccs, 
they did nat bcncfit, until reccntly, from either the professional status or thc scientific sourccs 
ncccssary to any propcr research. We are afraid these difficulties will not go unnoticcd by 
thc specialists that_ will read aur papcrs. Nevcrthclcss, we hopc that aur more expcrienccd 
colleagucs will sec that passion, pcrseverance and solitary enthusiasm wcre mcant to make 
up for thc lack of propcr conditions in wich Oriental studics should progrcss. 

Our publication is divided into thc following main scctions: 
- scientific rescarch; 
- notes and documcnts (i.e. documcnts and data that are nat the objcct of thorough 

studies, or of an original commcntary, but nevcrthcless are worth being madc availablc to the 
specialists); 

- book rcvicws; 
- prcsentations of scientific cvcnts. 

We shall mast gladly wclcomc any foreign specialists wishing to contribute papcrs in 
English or in other wide-sprcad languagcs. On thc other hand, all rcaders arc invited to send 
us their own works, as well as publications o[ thcir Institutes, which we shall rcview in aur 
coming issucs. Alongside of the contributions of our researchers, as well as those of other 
Romanian Oricntalists, any [oreign contribution will support the progress of the "Sergiu 
Al-George" Institute of Oriental Studics, of its review and, generally speaking, of Oriental 
studics in Romania. 
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A UTOPIA TURNED INTO REALITY 

The Institute of Oriental Studies was, years aga, the project of a man ·who did nat 
particularly Iove the Orient. This man, Constantin Noica, considered in the good Hegelian 
tradition that the spirit reaches its climax in its European variant and that Europe, as the 
centre of the world, must be defended against all contemporary orientalizing fashions. The 
lastbook of the Romanian philosppher is called De dignitate Europae. Why then the Institute 
of Oriental Studies in Bucharest? First of all, because the passionate opening for the 
extra-European is part of the definition of Europe. Europe is, among other things, the 
original space of Orientalistics. Then, because Romania, lying at the gates of the Orient ("aux 
portes de !'Orient"), could assume the role of a mediator, in the same way in which Mircea 
Eliade did it on a universal levei. 1n Noica's Utopian vision, Mircea Eliade should have 
become the inspirer of this Institute. Any project was Utopian before 1989 and I, for one, 
never believed thai such an institute was possible. lt was pure irony that it was I, the skeptical 
one, who was able to realize the Utopia of "unrealistic" Noica. lt was one of the many ways 
to pay him a homage. I am sure that the review of this Institute could only gain by considering 
Constantin Noica as its ideal reader, a reader generous and exacting at the same time. 

Andrei Pleşu 

7 

https://biblioteca-digitala.ro / http://bibmet.ro



8 
https://biblioteca-digitala.ro / http://bibmet.ro



A Bridge between Cultures 
* What the Loss of Sergiu Al-George Means 

Constantin Noica 

Just when, duc to the efforts of severa! scholars, the idea of establishing an Institute 
of Oriental Studics was about to gain support and cven become true, the Orientalist 
Sergiu Al-George, mast likely our sole specialist to make such an Institute prominent and 
world-wide authoritative, suddenly passed away. 

It îs not we who are saying it, but Mircea Eliade himself, who has for forty ycars envisaged 
our country, hence his, as a "bridge" between Wcst and East, with a team of interpreters and 
"publicans" to turn an unprecedentcd historical encounter [rom a possible collision into a 
good brotherhood. 

Owing to human wisdom, the European East and the Near and Far European West will 
finally reach an understanding some day. But for an understanding with the Far Asian East 
not only wisdom but also knowledge is required. Eliade considered his country, and moreovcr 
considers it today, .in the position to play the role of a "customs", on condition appropriate 
knowlcdge were made use of. This is the reason why he concluded a letter of June this year, 
in which he explained what such a great Institute of Oriental Studics should consist of and 
who should be Ieading it, thus: 

"Sergiu Al-George might be an excellent director (or whatever they may call it). What 
really matters is to enforce the continuity and the unity of Asian civilizations on the one hand, 
and the creativity of popular cultures, among which the South-East of Europe and Roman ia 
has fulfilled a notable task, on the other. As I have repeatedly said, Romania is not a mere 
crossroads, but a bridge between Orient and Occident. That we are so much likc «the 
Oricntals» is not because we have become «Turkish», but due to the survival in Romania as 
well as in South-Eastern Europe and throughout Asia, until recent timcs, of the neolithic 
type of creativity. It îs not a matter of returning to the past, but of knowing bettcr and 
understanding the elements of unity between Orient and Europe". 

Thc unity between Orient and Europe shall be necdcd one day, and the conscience of this 
unity should rest with the only country in Europe that is spiritually open to both of thc worlds. 
Thinking about right peoplc and lost opportunitics, we could say: That Mircea Eliade has 
hcsitated to come over here to request and obtain agreement for the foundation of the 
Institute is a misfortune equal to the dissolution of the Institute of Mathematics; that Sergiu 
Al-George has passcd away prematurcly is still another misfortune. 

For how could onc suggest the foundation of an Institute of Oriental St ud ies in the absence 
of his bright mind, of his connections with the world - especially with the Indian world -
and, most of all, in the absence of his wide knowlcdge of culture and history, without which, 
here as anywherc else, Orientalism risks, at least for the moment, to remain confined to mere 
speciality. Ev:en the journal Zamol.xis - which I suggested Eliade to have it published here 
again with pa pers sent by the better world specialists, as it was some forty years ago, only now 

• Constantin Noica wrote this text on the occasion of Sergiu Al-George's death.The original was published 
- in a censored form - in Contemporanul, no. 48/1981, p. 4. The presenl version renders the entire Romanian 
text. 
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CONSTANTIN NOICA 

to have it written by specialists involved in the present-day world history- cannot be issued 
without the great Romanian Orientalist, now departec;I. Eliade had written us: "Concerning 
Zamolxis, it would be wonderf ul to get it revived with the help of Sergiu Al-George. You may 
mention me as founder". We were about to achieve the project, but without the skil[ulness 
of the late specialist, a brilliant page in our culture can no longer be written, at least for the 
time being. 

I wonder if such a page could be written tomorrow, or ten years later, when a great 
establishment of Oriental Studies will be an obvious urgency. And, roughly speaking, 
could our so gifted youth - many of whom are already now mumbling over Eliade, with bis 
extraordinary association of Eastern cultures and Roman ian folk cultu re, while others have 
even started learning the lesson in the writings of Sergiu Al-George who bas brought the 
Orient so unexpectedly clase to the "novelties" of the West, and, in his last book, to the 
substance itsel[ of our culture (Eminescu, Brâncuşi, Blaga and Eliade) - so could this youth 
turn out tobe scholars of the stature of the late? 

To come to this, the youth would need something: Sergiu Al-George's abnegation. To our 
knowledge, they are lacking it. Let us however hope that at least his premature death and 
the lesson taught by his life might inspire them with his abnegation. This great scholar has 
not benefited by their means, their chances of success or their historical time, peaceful 
though. 

A native of Năsăud, when he was sixteen-seventeen years old, he bas come across the 
translations from Indian literature made by Coşbuc, his older co-villager. He has learnt 
Sanskrit and Tibetan by himself, unassisted by teachers and without studying abroad; he has 
made himself a physician in order to earn his living, but has dealt at length with Orientalism; 
he lived through the war and the times that followed; he suffered a six-years' seclusion (under 
the pretence of receiving and reading Eliade's Foret interdite, a book banned at that time); 
he succeeded in elaborating, be[ore and after that, specialty papers published in famous 
foreign journals, and become, as a mere policlinic physician, from a former university 
professor, a scholar so world-wide authoritative as to range, during the month just before his 
death, among the twelve specialists tobe given UNESCO subsidies in order to participate in 
a great Congress on Oriental Studies in India, where he turned out to vie with the most 
reputed scholars in this speciality. 

Once back at home, he could have given us, while in his sixties, the most productive period 
o[ li[e for specialists in humanities, a synthesis achieved in late maturity. He fell, however, at 
the time of his glory. He was from Năsăud, and neither people, nor his life circumstances, nor 
history itself have favoured him. He has grown like a trec among rocks, and not in the soil, 
warm though, of the second half of the 20th century. 

May the youth do what they choose with their gifts, may they complain however long they 
please about adveţse people and times. If Sergiu Al-George's life was not a lesson to them, 
it would then mean that his death lets a heavy curtain fall over an act of our culture. 
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* Un manuscrit tibetain en Roumanie 

Sergiu Al-George 

Parmi Ies manuscrits non-identifies se trouvant dans Ies collections des Archives de l'Etat 1 

ii y a une feuille de carton qui porte une inscription en lettres blanches appartenant a un 
alphabet înconnu. On savait seulement qu'elle provenait d'une donation faite par la famille 
Iamandi de Dorohoi et, a ce qu'il paraît, elle a ete trouvee dans un tresar decouvert au XIXe 
siecle. Ces informations auraient ete inscrites sur un cadre qui protegeait le texte jusqu'a ces 
dernieres annees. 

Comme nous l'avons deja dit, ii s'agit d'une seule feuille manuscrite en carton, qui est -
nous y insistons - tres bien conservee (v. pi. I). Elle a Ies dimensions de 7 x 20,5 cm et une 
epaisseur de 0,25 mm, etant recouverte, sur Ies deux faces, d'une couche de peinture noire. 
Les lettres, appartenant a l'alphabet tibetain dbu-can, sont ecrites avec une pâte blanche, 
epaisse. Sur une face ii y a quatre lignes d'ecriture parfaitement lisibles, placees dans une 
bordure; sur l'autre face, au milieu de Ia page, il y a une seule ligne disposee dans une bordure 
etroite; Ies lettres y sont a peine lisibles avec la_loupe, quelques-unes etant completement 
effacees ou illisibles. Cette face du document est, generalement, plus deterioree; Ie fond noir 
s'est aminei et, par endroits, ii est completement disparu. Cela s'explique par Ie fait que 
celle-ci est la premiere page du manuscrit, sur laquelle se trouve le titre exterieur. On y 

dechiffre assez difficilement: rdo-r]e-gcod-pa et, apres une interruption, ... s-so; on peut 
facilement en reconstituer Ies lettres effacees, comme faisant partie de la formule [biug] s-so, 
consacree pour la presentation de tout titre tibetain. Rdo-rJe-g'l!od-pa est la traduction 
tibetaine du titre du fameux texte sanskrit bouddhique Vajracchedikă. Sur l'autre page sont 
ecrits, in extenso, Ies titres sanskrit et tibetain. II manque de la transcription du titre sanskrit 
le signe pour le i (gi-gu), ainsi que celui pour le a Jang (Vajracchedaka au lieu de 
Vajracchedikii). II suit uo hommage a tous Ies Buddha et Bodhisattva, du texte proprement-dit 
ne restant que deux mots ("ce discours"): 

rgya gar skad du/arya bajra eche daka pra jiiă pa ra mi tti nii ma maha ya 
na sutra/ bod skad du/'phags pa fes rab kyi pha rol tu ph yin pa rdo rJe gcod pa 
fes bya ba theg pa chen po'i mdo// saizs rgyas dan byan chub sems dpa' thams 
cad la phyag 'chal lo//'di skad 

Vajracchedikă est la version la plus concise du trai te philosophique Prajiiăpăramitiî et Ie 
texte qui a joui de Ia diffusion la plus grande parmi Ies adeptes du bouddhisme nordique, du 

* Nous publions maintenant, en version fran~aise, Ies textes inedits des deux communications faites par 
Sergiu Al-George a la Societe des Sciences Historiques et Philologiques, Section d'Etudes Orientales (1957) 
et respectivement a l'Association d'Etudes Orientales de Roumanie (1971). Ayant ete exposes oralement, 
Ies deux textes n'ont pas ele prepares pour la publication par l'auteur meme. C'est dane nous qui prenons 
I~ responsabilite de Ies faire paraître tels quels. Outre la mise au point requise pour l'impression, nous 
aJoutons ăla fin quelques commentaires relevant des informations plus recentes qui ont trait au tombeau 
et au manuscrit de Conteşti. (Ioana Munteanu, Radu Bercea) 

1. Archives de l'Elat Bucarest, AN, MMMXLII/I. 
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SERGIU AL-GEORGE 

type Mahayiina. Ce texte a connu une circulation considerable dans Ie bouddhisme extra-in
dien, ayant cte traduit en plusieurs Iangues; ii y a, par exemple, pas moins de six versions 
chinoises, dont Ia premiere date de Ia fin du IVe siecle2

. L'Europe en a pris connaissance 
pour Ia premiere fois en 1837, grâce a la traduction allemande de I. J. Schmidt, d'apres Ia 
version tibetaine3• Plus tard, Max Muller decouvrit au Japon le manuscrit de la version 
sanskrite, gui fut ensuite traduite dans Ia plupart des langues europeennes. 

Une fois le texte identifie, ii faut etablir Ies relations entre le document des Archives de 
l'Etat et Ie manuscrit tibetain decrit par Odobescu dans Istoria archeologiei4 comme faisant 
eventuellement partie du tombeau de Conţeşti5 . On sait gue, dans Ies annees 1·811-1812, on 
a decouvert, sur Ies terres des freres Ioniţă et Iordache Iamandi de Dorohoi6

, un tombeau 
contenant, outre un sguelette humain, le sguelette d'un cheval et nombre d'objets precieux7

. 

Certai ns objets ( des vases en argent de style greco-romain) ont ete achetes par le comman
dant des armees russes se trouvsnt alors en Moldavie8

; par la suite, ils ont ete envoyes au 
Musee de l'Ermitage, ou ils se trouvent encore. Le restant aurait ete garde par la familie 
Iamandi9. Parmi ces objets, de facture plus recente, auraient figure des pieces d'orfevrerie 
de l'Asie Centrale et un texte similaire a celui des Archives de l'Etat. Selon la note du 
Monitorul Oficial no. 152 du 13 juillet 1871, Odobescu etait deja au courant de l'existence 
de ce texte. Dimitrie Sturdza l'avait informe gu'il possedait "une inscription non dechiffree, 
se trouvant parmi ~es objets precieux" (p. 826 col. 5). Plus tard, le vornic Alexandru Sturdza 
Miclăuşanul, le pere de Dimitrie Sturdza, a "depose" -dit Odobescu -le texte a !'Academie 
Roumaine. Odobescu decrit le document comme un "feuillet oblong en papier de coton, de 
20 cm de long et 7 cm de haut, enduit de noir, ayant guatre lignes d'ecriture blanche" 10

. Sans 
connaître la langue tibetaine, il avait identifie tout seul ce texte a l'aide de celui edite et 
publie par I. J. Schmidt dans Ies Memoires de !'Academie Imperiale de Saint Petersbourg. 
Odobescu a fait de serieuses rescrves guant a l'affirmation gue Ie manuscrit proviendrait du 
tombeau de Conteşti, parce gue "ce document medieval ou peut-etre moderne" est en 
desaccord chronologigue avec Ies autres objets trouves 11 . Odobescu suppos~ gue, si l'on 
admettait cette hypothese, ii s'agirait du tombeau d'un chef mongol du temps de 
Batu-Khan(1240) 12

. Autrement, Ie tom beau pourrait bien appartenir a "ces barbares gui ont 
saccage l'Empire Byzantin pendant Ies premiers siecles de !'ere chretienne" 13• 

La confrontation de natre texte avec celui d'Odobescu souleve la guestion si Ies deux 

2. V. Max Muller, Sacred Books of the East, t. 49 (Buddhist Mahâyâna Texts), Oxford, 1894, part II, p. XIII. 
3. Memoires de !'Academie Imperiale de St. Petersbourg, 1837, t.IV, p.123 sqq. 
4. Curs de archeologie -Istoria archeologiei, Bucarest,1877, pp. 565-572. Cf. NotiJe despre localităJile însemn

ate prin rămăşiJe antice în districtul Dorohoi, dans Monitorul Oficial no.152, 13/25 juillet 1871, pp. 825 - 828; 
RămăşiJe antice din judeJul Dorohoi, dans Scrieri literare şi istorice, B ucarest, 1887, t. II, pp.157 • 232. 

5. Dans Ies periodiques de l'epoque et dans Ies ouvrages publies par Odobescu, le nom du village est 
orthographie Concesci ou Contesei. 

6. On n'est pas encore arrive ă un accord pour ce gui est des donnees et des opinions concernant l'emplacement 
du tresar. V. des commentaires plus recents chez Ion Istrati, Mormîntul crăiesei, dans Clopotul, XXIV, no. 2345, 
29 oct.1968, Botoşani. 

7. Odobescu ne fait que l'analyse d'un plateau rond en argent, de la situle avec inscription et de la hydrie 
(Rămăşife antice ... , pp. 187 - 198; cf. Monitorul ... ). Leonid Matzulewitch, dans Byzantinische Antike. Studien auf 
Grund der Silbergefăsse der Ermitage, Berlin - Leipzig, 1929, fait la presentation la plus complete du tresar se 
trouvant dans Ies collections de l'Ermitage. 

8. L'Amiral Pavel Vassil'evitch Tchitchagov (1767 - 1849). 
9. li est possible que deux boucles de selle aient appartenu vers 1868 au colonel Pissotski. De meme Iordache 

Iamandi possedait environ deux gobelets (v. A. Gurită, Buletinul instrucJiunii publice, janvier 1866, pp. 283. 285). 
10. Istoria archeologiei, p. 567; cf. Rămăşi/ele antice ... , pp. 199 - 200. 
11. RămăşiJe antice ... , p. 205 sqq. 
12. V. Istoria archeologiei, pp. 570 - 572. Cf. RămăşiJe antice ... , pp. 203 - 204. 
13. RămăşiJe antice ... , P:207. Des recherches arc?eologiques recentes attribuent le tom beau ă Uldin (Uldes), 

chef des Huns contcmporams de l'empereur Arcad1us (v. Cătălina Bloşiu, Noi observa/ii şi ipoteze cu privire la 
mormîntul de la ConJeşti, dans Cercetări istorice, Iaşi, 1974, pp. 77 - 79. 
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picces sont identiques. Plus tard, il n'y a aucune autre mention de ce texte, personne ne s'en 
preoccupant plus. E~ :::;.-.,eur de l'identite des deux textes plaide non seulement cette vague 
mention inscrite jadis sur le cadre de natre texte- mention selon laquelle ii aurait appartenu 
a la famille Iama11di de Dorohoi, qui l'avait trouve dans un tresar - mais surtout la 
coîncidence de la plupart de leurs traits caracteristiques. 11 est vrai qu'Odobescu ne men
tionne pas le titre inscrit sur l'autrre face, mais c'est bien possible qu'il ne l'observât pas, 
celui-ci etant a peine visible. Odobescu affirme egalement que le texte est ecrit sur un papier 
de co ton 14, mai!- !'analyse faite par des specialistes en textiles a releve que natre texte est 
ecrit sur un papier fabrique d'une fibre inconnue, apparentce au lin et au chanvre, mais non 
pas de coton. Nous supposons que le papier contienne des fibres de l'ecorce d'une espece de 
Daphne (Edgeworthia Gardneri) dont on confectionnait le papier employe par Ies Tibetains 
et que l'on importait du Bhutan15

. Mais le desaccord n'est pas tres grave, compte tenu des 
moyens d'investigation de l'epoque, pourvu que l'expertise fut vraiment faite. L'affirmation 
d'Odobescu selon laquelle le texte du vornic Sturdza fut "depose" a l'Academie Roumaine 
semble contredire le fait qu'il se trouve a present aux Archives de l'Etat. La contradiction 
peut etre resolue si l'on attribue au verbe "deposer" le sens "confier temporairement en vue 
d'une expertise". Nos investigations ont confirme le fait que la Bibliotheque de !'Academie 
ne possede aucun manuscrit de ce genre. II est dane possible que le texte ait ete donne 
ultcrieurement aux Archives. D'ailleurs, la possibilite de trouver dans natre pays, a des dates 
si rapprochees, deµx fragments identiques du meme texte tibetain serait tres peu plausible. 
D'autant plus que Ies caractcristiques du texte sont exceptionnelles. L'ecriture en lettres 
blanches sur pa pier noir, rarissime pour Ies manuscrits tibetains, existait au nord-est de l'Inde 
avant l'inv::ision musulmane. Un texte semblable, ecrit sur papier noir, en lettres blanches -
ii s'agit d'une autre Vajracchedikă - est signale en 1901 par Berthold Laufer, sur la liste des 
manuscrits tibetains de la Bibliotheque Royale de Dresde, au no.1616

. II paraît que Ies 
premiers textes tibetains connus par Ies Europeens aient ete justement des manuscrits a 
caracteres blancs sur papier noir: ce sont Ies textes decouverts en 1721 au pays des 
Kalmouks, que Pie!"re le Grand avait envoyes a !'Academie de Paris afin d'etre dechiffres. 
Odobescu lui-meme en fait mention 17

. 

Les manuscrits tibetains connus jusqu'a present sont repartis en deux groupes: !'un plus 
recent, du XVIIe et du XVIIIe siccles, ecrit a l'encre ou a l'encre de Chine, et l'autre, plus 
ancien, remontant aux VIIie - XIIe siecles. L'existence deces deux groupes, a quelques siecles 
de distance, s'explique par le fait qu'en Asie Centrale, avant l'introduction des xylographes 
(Xe siecle), qui ont favorise la multiplication des textes, on ecrivait sur papier, matiere fragile, 
rapidement pcrissable. C'est pourquoi Ies quelques manuscrits sur papier datant de cette 
periode sont disparus et l'on ne connaît que Ies textes conserves dans Ies sables de Turfan ou 
dans une des grottcs de Dunhuang. Les textes de Tur fan montent jusqu'aux XIIe - Xllle siecles 
ct ceux de Dunhuang jusqu'au Xe siecle, quand la grotte a ete muree. 

II est certain que natre document appartient au groupe des textes anciens que seules des 
circonstances cxceptionnelles ont proteges contre Ies ravages du temps, en Ies conservant en 
bon ctat. L'hypothcse envisagee par Odobescu, selon Iaquelle ii s'agirait d'un "document 
modcrne" 18

, est exclue. Quand meme, la graphie du texte des Archives ne paraît pas 
spccifique au VIIie siecle, ni meme au IXe sicclc, quand la traduction du traile Vajracchedika 
en tibetain est certainement attestce. Natre affirmation s'appuie sur l'absence des traits 
spccifiques aux lettres des textes anciens: le doublc point intersyllabique, le tiret sur la lettre 

14. Une expertise faite aux Archives de l'Etat de Bucarest indique coton 100 % . 
15. V. Ch. Bell, Tibet. Past and Present, Londrcs, 1926. 
16. Verzeichnis der Tibetanischen Handschriften der Koniglichen Bibliothek zu Dresden, ZDMG, Leipzig, 1901, 

Bd. 55, p.104. 
17. V. Istoria arclzeologiei, pp. 565, 572; cf. Rămăşife antice ... , pp. 204 - 205. 
18. Rămcişife antice ... , p. 205. 
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'a-chuh et la forme de la lettre r; en echange, le signe pour la lettre i (gi-gu) a une disposition 
archai'que. Le fragment de texte mentionne etant tellement petit, nous ne pouvons pas 
envisager des arguments grammaticaux. 

L'hypothese d'un document recent etant exclue, on doit etre encore plus precis, voire 
meme determiner le siecle a partir duquel on pourrait dater le texte. Pour le faire, on aurait 
b~şpin d'une bibliographie supplementaire, qui nous fait dcfaut, et d'une confrontation avec 
Ies textes similaires des collections etrangeres. Nous espcrons mener a bout cette recherche. 

Une fois cette entreprise accomplie, on pourra envisager la secondc etape, celle des 
rapports entre notre manuscrit et le tombeau de Conţeşti que Ies archeologues ne sauraient 
dater a une epoque posterieure au IVe siecle apres J. Ch . 

14 

.-I 

...: 
C: 
ro 
C.l>
c: 
ro 
a: 
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Nouvelles donnees sur le manuscrit tibetain 
de Conteşti 

Sergiu Al-George 

II y a a peu pres guatorze annees, a l'occasion d'une reunion de natre Association d'Etudes 
Orientales ( alors simple section de la Societe des Sciences Historigues et Philologigues ), le 
9 decembre 1957, nous signalions aux milieux scientifigues de natre pays l'existence d'un texte 
tibetain aux Archives de l'Etat. 

Le professeur M. Guboglu nous avait montre un manuscrit non-identifie, appartenant aux 
Archives de l'Etat .. C'etait une feuille de carton ayant Ies dimensions 7 x 20,5 cm et une 
epaisseur de 0,25 mm, enduite de couleur noire sur Ies deux faces. Les lettres y etaient tracees 
avec une pâte blanche, en couche epaisse. Sur une face ii y avait guatre lignes d'ecriture, 
parfaitement Iisibles et placees dans une bordme. Sur l'autre face ii y avait une seule ligne 
d'ecriture dans une bordure mince, au milieu de la page. On nous avait egalement dit gue le 
document en guestion avait ete longtemps preserve aux Archives de l'Etat, dans un cadre gui 
contenait une notice, pour nous, alors, inaccessible, gui faisait mention de la provenance du 
document: un tresar trouve dans la region de Dorohoi. 

Dans la communication faite alors, nous avans presen te le contenu de ce texte enigmatique 
gui avait ete envoye, entre temps, en vue du dechiffrement, en Pologne et en Hongrie, a des 
institutions scientifigues gui n'ont pas repondu a natre sollicitation. 

Nous avans alors affirme gue Ies lettres appartiennent a l'alphabet tibetain capital 
(dbu-can). Le titre exterieur est a peine lisible, cette face du manuscrit etant tres deterioree. 
On n'y peut lire gue rdo-rJe-gcod-pa et ensuite, apres une interruption, ... s-so. Les lettres 
effacees ont pu etre facilem~nt reconstituees, parce gu'il s'agit de la formule consacree de 
presentation de tout titre tibetain: biugs-so. Rdo-rJe-gcod-pa est la traduction tibetaine du 
titre du fameux texte sanskrit bouddhigue Vajracchedikii; c'est la version Ia plus concise de 
la doctrine Prajflăpăramită - "La Sagesse Transcendente" (le fait d'aller au-dela de la 
sagesse). Vajracchedikă est le texte gui a joui de la plus grande diffusion parmi Ies adeptes 
du bouddhisme nordigue, du type Mahăyăna. Ce texte a connu une circulation considerable 
dans le bouddhisme extra-indien, ayant ete traduit en plusieurs langues; ii y a, par exemple, 
pas moins de six versions chinoises, dont Ia premiere date de la fin.du IVe siecle. La premiere 
traduction tibetaine connue remonte au IXe siecle. L'Europe en a pris connaissance pour la 
premiere fois en 1837, grâce a la traduction allemande faite par I. J. Schmidt d'apres la version 
tibetaine. Plus tard, Max Muller decouvrit au Japon le manuscrit de )'original sanskrit, gui 
fut ensuite traduit dans presgue toutes Ies Iangues europeennes. 

Sur l'autre face du document des Archives ii yale titre integral du texte en sanskrit, suivi 
de sa traduction en tibetain. Apres Ies titres, ii suit un hommage, notamment une formule de 
reverence a tous Ies Buddha et Ies Bodhisattva. Du trai te proprement-dit, ii n'y a gue Ies deux 
premiers mots. 

Lars de la communication de 1957, nous etablissions Ies relations entre ce texte et celui 
decrit par Odobescu en 1877, dans Istoria archeologiei, comme appartenant, eventuellement, 
au tombeau de Conţeşti. On sait gu'en 1811, sur Ies terres des freres Iordache et Ioniţă 
Iamandi de Dorohoi, on avait decouvert un tombeau gui recelait, a part un sguelette humain, 
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le squelette d'un cheval et nombre d'objets precieux. Certains objets (vases en argent de style 
greco-romain) ont ete achetes par le commandant des armees russes se trouvant alors en 
Moldavie; par la suite, ils ont ete envoyes au Musee de l'Ermitage, ou ils se trouvent encore. 
Certains objets sont restes la propriete de la famille lamandi; cette partie du tresar - qui 
est restee en Roumanie - aurait egalement contenu Ie texte tibetain signale par Odobescu 
dans la notice du Monitorul Oficial. Odobescu y mentionne l'affirmation de Dimitrie Sturdza, 
selon laquelle celui-ci possedait une "inscription non dechiffree que l'on aurait trouvee 
toujours parmi ces objets precieux." Ulterieurement, le vomic Alexandru Sturdza 
Miclăuşanuî, le pere de Dimitrie Sturdza, a "depose" -dit Odobescu-le texte a !'Academie 
Roumaine. Odobescu decrit ce texte dans Istoria archeologjei et sa description correspond 
parfaitement au manuscrit des Archives. 11 ne fait pas mention du titre extetieur parce que 
celui-ci etait a peine lisible. De plus, ce fut une grande performance d'Odobescu que de se 
rendre compte,-sans connaître la langue, que le texte est ecrit avec des lettres tibetaines et 
meme d'en identifier le titre et le contenu a l'aide du texte edite et publie par I. J. Schmidt. 

L'identite entre Ie texte des Archives et celui signale par Odobescu une fois etablie, le 
probleme qui restait a resoudre c'etait la presence de ce texte dans un tombeau que tous les 
archeologues ne sauraient dater a une epoque posterieure au IVe siecle, compte tenu de la 
facture des pieces de l'Ermitage. 

Odobescu etait tres reserve, voire meme sceptique, a admettre la presence de ce texte 
parmi les objets du tombeau de Conteşti, considerant les affirmations de la Camille Sturdza 
comme "tres curieuses, a moins qu'elles ne relevent d'une erreur ou d'une confusion"1

. 

Odobescu suppose que, si l'on admettait cette hypothese, il pourrait etre question du 
tombeau d'un chef mongol du temps de Batii-Khan (1240). Autrement,. le tombeau 
appartiendrait a "ces barbares qui ont saccage l'Empire Byzantin pendant les premiers siecles 
de l'ere chretienne." 

Outre ce desaccord chronologique, nous signalions egalement, comme un probleme a part, 
le caractere tout a fait singulier du texte tibetain trouve dans notre pays. 

Apres cette communication, le "dossier" Conteşti s'est enrichi de toute une serie de faits 
et de recherches que nous allons presenter et commenter ( ... ). 

Pour commencer, nous mentionnerions le fait que le professeur Aurelian Sacerdoteanu 
reprend le probleme du texte signale par Odobescu, dans un court article intitule Un act' 
oriental medieval în arhivile noastre2• L'auteur ignorait notre communication de 1957, restee 
inedite; il y a quand meme deux questions a retenir de son article. Premierement, 
Sacerdoteanu meten doute Ies conclusions d'Odobescu quand au dechiffrement du texte. II 
emet une autre hypothese: "Mais nous estimons que le caractere du texte, identifie par 
Odobescu comme appartenant au syllabaire davanagari (sic!), est plutot sogdien-arameen, 
ecriture parue apres le Viile siecle et emplc:iyee jusqu'au XIVe siecle, inclusivement par 
certaines tribus tartares"3

• C'est une double erreur: Odobescu parle du syllabaire devanligarT 
et non pas "davanagari"4 et puis, tous ceux qui ont vu un texte tibetain peuvent se rendre 
compte que l'interpretation d'Odobescu ne saurait aucunement etre contestee. Ainsi, l'appel 
adresse au monde savant par le professeur Sacerdoteanu, en vue du dechiffrement du texte, 
qu'il reproduit d'ailleurs, demeure sans objet, inutile. 

Deuxiemement, il est a retenir, de I'article deja mentionne, que I'on y reproduit aussi la 
notice ecrite en alphabet cyrillique, annexee au texte, dont nous ignorions le contenu 
integral: "Ce papier fut trouve parmi Ies autres objets precieux du tresar decouvert par le 

1. RămăJiJe antice ... , pp. 198 - 199. • 
2. V. Revista Arhivelor, t. XXXII, no. 2/1970, pp. 379 - 384. 
3. ibidem, p. 381. 
4. Istoria archeologiei, p. 567. 
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commandant Ioniţă Iamandi, dans la contree de Dorohoi"5. Le professeur Sacerdoţeanu a 
pris l'estampille "A.S.", appliguee a l'encre verle sur le document, pour unc indication du fait 
gue celui-ci aurait fait partie des actes d'Alexandru Sturdza. 

La deduction est correcte. Elle est confirmee par un document gue nous presentons 
maintenant pour la premiere fois. 11 s'agit d'une feuille de papier gue nous avans decouverte 
par hasard parmi Ies depliants du deuxieme volume du livre de P. S. Pallas, Sammlungen 
historischer Nachrichten ueber die Mongolischen Voelkershaften, Theil 1-11, St. Petersburg, 
1776-1801. Ce document emouvant est une feuille manuscrite d'Odobescu, portant 
l'estampille de la Bibliothegue de )'Academie Roumaine, mais sans numero 
d'enregistrement6

• C'est bien la preuve de la peine gue le grand savant roumain s'est donnee 
pour dechiffrer le texte de Conteşti. 11 s'agit d'une transcription integrale du texte tibetain, 
remarcable par la correctitude de la calligraphie, faite d'abord en crayon et renforcee ensuite 
a l'encre. Les dimensions de la feuille sont indiguees en frarn;ais, au dessus de la transcription: 
"20 centimetres en longueur" et "7 centimetres en largeur". Au dessous ii yala reproduction, 
a l'encre, de guelgues syllabes tibetaines isolees; en bas de la page, a droite, en_ crayon, ii y a 
l'eguivalent phonetigue, en caracteres romains, de guelgues syllabes. A gauche, ii y a une 
esguisse, toujours en crayon, indiguant Ies dimensions du manuscrit, des bordures et du texte. 
Au dessus de l'esguisse, il yala reproduction, en alphabet latin, de la notice gui accompagnait 
le texte tibetain - notice gue le professeur Sacerdoţeanu avait reproduite dans son article. 
Le nom du vornic Al. Sturdza Miclăuşanul y est mentionne et cela de fa<;on parfaitement 
lisible. 

On peut dane en conclure avec certitude gue Ia notice a fait partie de la collection 
d'Alexandru Sturdza et on peut egalement supposer gue le texte en caracteres cyrilligues 
aurait ete redige auparavant, par guelgu'un d'autre, peut-etre par Ioniţă Iamandi lui-meme, 
ce gui indiguerait gue le texte tibetain provient du tombeau et gu'il ne s'agit dane pas d'une 
simple confusion. 

Et voita gu'un fait gue nous pourrions a juste raison gualifier de sensationnel vient etayer 
natre supposition. Il s'agit d'une autre piece gui s'est ajoutee au "dossier" Conteşti. Par suite 
de natre communication de 1957, le professeur H. Dj. Siruni nous a signale la presence, dans 
Ies fonds de manuscrits de !'Academie Roumaine, d'un feuillet noir ecrit avec des lettres 
blanches d'un alphabet gui lui etait inconnu. En l'examinant, nous avans eu la surprise de 
nous trouver en presence d'un feuillet d'un texte tibetain, dont Ies dimensions et la facture 
etaient identigues a celui de Conteşti (v. pl. II, III). A la difference du premier feuillet, 
celui-ci porte cing lignes d'ecriture sur chague face et ii est bien mieux conserve. En 
dechiffrant le texte, la surprise fut encore plus grande: il contenait la fin du XVIIe chapitre 
du meme traite, Vajracchedikă. 

Recto: 
kyis bka' scai pa/rab 'byor de de biin noi/de de biin te/byah chub sems dpa I gan. 'di 

skad du/bdag gis sems can rnams yons su mya nan las bzla 'o ies zer na de byan. chub 
sems dpa' fes mi bya 'o/Ide ci'i phyir ie na/rab 'byor byah chub sems dpa' ies bya 
ba 'i chos de gah yah yod sfiam mam/rab 'byor gyis gsol pa/beam ldan 'das de ni ma 
lags so//bcom ldan 'das kyis bka' scai pa/rab 'byor de bas na de biin gsegs pas chos 
thams cad ni sems can med pa 

5. ~- Sacerdoţeanu, op.cit., p. 381. 
6. A pn!sent, le document se trouve ăla section des manuscrits de la Biblioth~que de l'Acadtmie Roumaine, 

dans I' Archive Al. Odobescu/III varia 17 avec la notice Acquisition.180/1966. 
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Verso: 
srog med pa /gah zag med pa' o ies gsuns so//ra b 'byor byah chub sems dpa' gah 

iig 'di skad du/bdag gis fin bkod pa rnams bsgrub po ies zer na de yah de biin du 
brJod par mi bya 'ol/de ci'i phyir ie na/rab 'byor iih bkod pa rnams iih bkod pa rnams 
ies bya ba ni de dag bkod pa med par de biin gfegs pas gsuhs pa 'i phyir te des na iih 
bkod pa rnams ies bya'o/!r~b 'byor byah chub sems dpa' gah iig 'di skad du chos 
rnams ni bdag med pa/chos rnams ni bdag med pa 'o ies mos pa de ni de biin 

Le feuillet des Archives et celui -de !'Academie portent, tous Ies deux, Ies traces d'une 
pliure legerement oblique, parfaitement symetrique, ce qui suggere qu'ils ont ete plies 
ensemble. Le texte avait ete donne a la Bibliotheque de l' Academie Roumaine en 1938, par 
Andrei Spiro-Paul; de Piatra-Neam{ 

Nous nous sommes immediatement ndtes!U!s h la veuve du donateur, Madame Alexandrina 
Spiro-Paul, professeur a la rettaite, en lui demandant des renseignements sur Ies circon
stances dans lesquelles i1s etaient entres en possession du document. Voila ce qu'elle repond 
dans sa lettre du 17 mai 1958: " ... Man mari ne l'a ochete de personne; bien qu'apparente aux 
familles Sturdza et Iamandi, ii ne detetrnit pas ie document de celles-ci. Le texte provient 
d'un tombeau dccouvert sur Ies terres du grand-pere de man mari.Jene me rappelle pas le 
nom de la propriete, mais je sais qu'elle se trouvait au botd de la riviere du Prut, en 
Bessarabie. Le grand-pere demon mnri a eu six enfants; par le mariage de ses·quatre filles, 
il s'allia aux bonnes familles de laşi ou, a l'epoque, tous s'apparenta1enL Man mari a ~flYEl)'~ 

des photographies du document a la Bibliotheque Nationale de Paris et au British Musei.lin. 
II en a re~u la meme reponse: îl s'agit d'une priere bouddhique ecrite en tibetain". En 
revenant pour lui demander des jnformations plus detaillees, la vieille dame nous a repondu 
par la lettre du 2 juin 1958: "Je voudrnis bien vous aider de nouveau dans vas rech~tches 
concernant le texte tibetain. Mais celte fois-ci ii y a tres peu a dire. Jene me rappelle po1nt 
ni le nom, ni l'emplacement de cette propriete de Bessarabie. L'arriere-grand-pere de man 
mari s'appelait Jaimes Los Velas. La familie est d'origine espagnole; deux de ses enfants ont 
ete adoptes par la familie d'origine grecoavenithrn.fie Spiro-Pauli, gui est venue en Roumanie. 
Etant tres riche, elle y a fonde la premiere banque roumaine. Elle avait 12 proprietes gui ont 
etc partagees enire leurs enfants, lors de leurs mariages avec des Roumains et des 
Roumaines; par consequent, c'est dans celte familie qu'il faut poursuivre les investigations. 
Le grand-pere maternei de man mari provient de la familie d'Alecu Russd 0 Donicl, l'trnteur 
de la Cîntarea României8. Les Donici-Russo sont eux aussi originaires de Bessarabie, du bord 
du Prut, et ils peuvent, donc,en savoir davantage." Elle conclut: "II est tres difficile maintenant 
a detcrrer Ies morts pour leur arracher leurs secrets." Peu de temps apt~s, n.OU!; n'eOmes plus 
la possibilite de poursuivre nos investigations et Madame Spiro-Paul finit ses jours. 

Ce qu'il faut en retenir, comme foit d'une importance capitale, c'est que ce fragment 
renvoie lui aussi a un tombeau se trouvant au bord du Prut. II est quand meme difficile, voire 
impossible, a supposer l'existence d'un second tombeau sur l'autre bord du Prut et, dane, a 
admettre que Ies deux fragments proviennent d'exemplaires differents du m~me texte, parce 
que ce genre de manuscrits est tout a fait exceptionnel. De toute evidence, îl s'agit de deux 
feuillets provenant d'un seul manuscrit, que Ies heritiers ont partage entre eux. Compte tenu 
que la Vajracchedika tibetaine contient environ 40 feuilles, on peut supposer qu'il y ait encore 

7. Le manuscrit est enregistre sous le no. 391 dans Ie Catalogue des manuscrits orientaux Guboglu comme 
Acquisition. 24/1943. ' 

8. Alecu Russo-Donici - ecrivain roumain (1819-1859). 
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d'autres fragments de ce texte chez Ies differents successeurs. Toutefois, Ie fragment 
Spiro-Paul provient d'une branche bessarabienne de Ia famille; cela pourrait s'expliguer par 
Ie fait gue Ioniţă Iamandi s'etablit en Bessarabie immediatement apres Ia decouverte du 
tombeau, Ie texte ayant ete partage, ainsi gue Ies autres objets precieux, entre Ic_s deux freres. 

La decouverte du fragment Spiro-Paul, gui s'avere etre indissociable du premier feuillet, 
est en mesure d'enlever Ies doutes exprimes par Odobescu lui-meme guant a l'appartenance 
du texte tibetain au tombeau de Conţeşti. On devrait egalement citer G.Săulescu, gui notait 
Ies informations courantes a I'epogue concernant Ie tombeau de Conţeşti; pour ce gui est du 
cercueil, ii ecrivait: "Sur Ie sarcophage ii y avait aussi guelgues inscriptions, mais jene saurais 
dire en guelle Iangue"9

. 

Jusgu'a present, tous Ies spccialistes, roumains et etrangers, ont date ie tombeau de 
Conţeşti pas plus tard gu'au IVe siecle et cela en jugeant seulement d'apres Ies pieces de 
I'Ermitage. Les etudes Ies plus recentes, appartenant a Madame Kira Mihai1ovna Skalon, 
conscrvateur du tresar, viennent confirmer cette chronologie, pour toutes Ies pieces 
suscitees. Des pers.onnes gui ont recemment visite I'Ermitage ont appris de Madame Skalon 
gue l'"archivc" du tresar ne mentionne pas d'autres objets, a part ceux deja exposes. 

Pourtant, Ies deux fragments du texte tibetain, provenant sans aucun doutc du tombeau 
de Conţeşti, remettent serieusement en guestion Ia chronologie admise jusgu'a present. 
Puisgue Ies premiers textes tibetains remontent au VIIie siecle, ii nous faut dater Ie tombeau 
du moins guatre siecles plus tard. Le temps viendra ou I'on saura precisement Ieguel des 
grand-parents d'Andrei Spiro-Paul etait Ie possesseur du texte et comment ii l'avait obtenu 
de Iordache Iamandi. Mais ce n'est gue I'etude exhaustive des deux fragments du texte 
tibetain, etude pasant des problemes nouveaux et tres complexes, gui finira par preciser la 
chronologie du tombeau. 

Ainsi gue nous l'avons deja dit, Ies textes de Moldavie sont tout a fait exceptionnels, 
puisgu'ils sont ecrits avec des Iettres blanches sur fond noir. Natre regrette ami, Ie professeur 
Antoine Sigmund Cerbu, de Columbia University, nous a informe gue ce genre d'ecriture 
existait au nord-est de l'lnde, avaht I'invasion musulmane. Repondant a natre Iettre, Marcelle 
Lalou a affirme gu'elle n'avait jamais vu ou entendu parler d'un tel texte. Apres plusieurs 
investigations, nous avans finalement decouvert un seul texte tibetain ecrit avec des Iettres 
blanches sur fond noir - toujours une Vajracchedikă -dans le catalogue de Ia Bibliothcgue 
Royale de Dresde, publie par Berthold Laufer en 1901. Nous avans obtenu un microfilm de 
ce manuscrit. A part cette caracteristigue singuliere - l'ecriture blanche sur fond noir - Ies 
deux textes, celui de Dresde et celui de Moldavie, unigues en leur genre, ont en commun 
certaines particularites graphigues, telle la disposition archai'gue du signe pour la lettre i. II 
y a aussi des particularites linguistigues: dans Ies deux textes, Ie nom sanskrit chedikă se 
trouve rem place par Ia forme chedaka, correcte, mais inusitee dans Ies textes Prajfzăpliramită. 
II nous faudrait entreprendre egalement, a part la comparaison avec le manuscrit de Dresde, 
une expertise papyrologigue au microscope, semblable a celles entrcprises recemment a 
)'Institut pour la Chimie de Ia Cellulose de Darmstadt. 

En concluant cette communication, nous voudrions souligner une signification indirecte, 
d'ordre plus general: I'importance de la philologic orientale pour la cui ture et pour l'histoire 
roumaines, meme dans le cas d'une branche apparemment "extravagante", telle la tibetologie. 
C'est grâce a cette derniere discipline gue nous avans Ia satisfaction d'avoir place dans un 

9. V. G. Săulescu, Călătorie la GalaJi, 1861, octombrie 7, dans Buciumul no. 54/1863, p.215. Odobescu conteste 
~•arg~rnent dans RămăşiJe antice ... , p. 295: "II est incontestable que ce fait se rapporte aux caracteres, vraiment 
mexplicables, que l'on voit piques a l'aiguille sur le fond du deuxieme vase, c'est-â-dire sur cette situle ou petit seau 
quc nous sommcs obliges a rcconnaître dans la relation plus explicite etablie par le colonel Guriţă, comme etant 
l'un des trois platcaux en argent dare dont celui-ci faiL mer,tion". 
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cadre plus large un probleme si complique que celui du tombeau et du tresar de Conteşti. 

Publier ces deux ttudes de la Vajracchedika de Conţeşti est surtout une affaire de "restitutio". La 
dtcision de faire paraître ces textes n'appartient pas â Sergiu Al-George. San esprit de rigueur et son 
fort penchant â l'argumentation limpide l'ont probablement dtcidt â ne pas publier une recherche 
dont Ies conclusions ttaient forctment partielles et provisoires. L'entrave majeure au parach~vement 
de cette recherche a dQ ftre le manque de documentation rtcente, ainsi que la difficultt de com
muniquer librement avec Ies sptcialistes de l'ttranger. (II va sans dire que cela tenaitenti~rement aux 
circonstances politiques de l'tpoque. D'autre part, ii s'agissait aussi - pensons-nous - d'une rtserve 
subjective, dont ii n'y a pas îieu de faire ttat.) 

Par constquent, on a de bonnes raisons pour penser qu'aujourd'hui Sergiu Al-George aurait 
envisagt difftremment le probl~me si tpineux du manuscrit de Conţeşti. D'ailleurs, ii a poursuivi ses 
recherches jusqu'aux derni~res anntes de sa vie; c'est justement ce qui ressort du "dossier Conţeşti" 
(fiches bibliographiques, annotations, correspondance, tirages-â-part etc.), que nous avans eu la 
possibilitt de consulter. 

Si l'on a quand mfme rtsolu de publier ces textes, c'est que l'on a eu plus d'un motif. Premi~rement, 
la ntcessitt de prtsenter au monde scientifique le seul manuscrit tibttain qui se trouve en Roumanie. 
Deuxi~mement, le dtsir d'0ter â l'oubli la seule ttude tibttologique faite par un chercheur roumain. 
Troisi~mement, l'occasion de mettre en tvidence un aspect moins connu de la personnalitt de Sergiu 
Al-George, â mfme de compltter le portrait intellectuel de ce remarquable savant. Les livres et Ies 
articles qu'il a publits de son vivant le dtfinissent comme un indologue tminent et comme un penseur 
profond, tpris des grands tMmes de la religion et de la philosophie. Dout d'une intuition brillante, 
ainsi que d'un esprit sptculatif hors du commun, ii s'ttait consacrt passionntment â l'investigation 
des symboles. Tout au contraire, le chapitre tibttologique de son reuvre rtv~le un Sergiu Al-George 
adonnt â l'acribie historique, archtologique, gtntalogique, papyrologique, linguistique etc. Ne quit
tant point le domaine rigoureux des faits positifs, ii s'av~re un maître des hypotMses courageuses. 

La supposition que fait l'auteur, en s'appuyant sur Ch. Bell, quant â la composition du papier, se 
trouve confirmte dans des ouvrages bien plus modernes: "The paper was said to come from the inner 
bark of a laurel shrub (Daphne cannabina) or from roots of bamboo and to have been made in Tibet 
as well as imported in considerable quantity from China and Bhutan" (W. Zwalf, Heritage of Tibei, 
London, British Museum, 1981, p. 122). Ces informations concordent avec une autre description de 
la fabrication du pa pier au Tibet: "The process began by digging up the roots of the rechapa, a plant 
similar to the Daphne shrub, that grew wild in the Thalung area" (Jamyang Sakya, J. Emery, Princess 
in the Land of Snow, Boston/Shaftesbury, 1990, p. 33). 

Ntanmoins, le probl~me qui reste c'est d'accorder la prtsence dans le mfme site archtologique 
tant du trtsor de style bas-antique que de la Vajracchedikă. Selon l'opinion gtntrale des archtologues, 
le tombeau doit remonter au IVe si~cle, tventuellement au Ve, ce qui exclut, de toute fa~on, la 
possibilitt de contenir le manuscrit en question. Pour la datation du tombeau, voir aussi Ies conclu
sions et Ies renvois bibliographiques dans: Cătălina Bloşiu, Noi observaJii §i ipoteze cu privire la 
mormîntul de la ConJe§ti, dans Cercetări istorice, Iaşi, 1974, p. 77. Cf. M. Mundell Mango, Der Seuso 
Schatzfund (Ein Ensemble westlichen und tJstlichen Kunstschaffens) dans Antike Welt - Zeitschrift far 
Arch/Jologie und Kulturgeschichte, 21 Jahrgang, Heft 2, 1990, pp. 70-89. Une confirmation tout â fait 
rtcente de cette datation se trouve dans: Radu Harhoiu, Die fruhe VtJlkerwanderungszeit in Rumanien 
(en manuscrit). Si Ies crit~res archtologiques imposent dane le Ve si~cle comme terminus ante quem, 
Ies crit~res tibttologiques imposent un terminus post quem rtsolument plus rtcent. Bien que la 
traduction tibttaine de la Vajracchedikli soit attestte au IXe si~cle, la lamaîsation des Mongols 
commence â peine au Xllle si~cle. D'autre part, l'occupation mongole de la Moldavie dure depuis 
1241 jusqu'au milieu du si~cle suivant. Par suite ii est tr~s difficile â admettre qu'un adepte mongol 
du lamaîsme ait ttt dtjâ enterrt dans un pays tellement tloignt, pendant que l'influence du 
bouddhisme tibttain en Mongolie faisait justement son dtbut. 

L'appartenance de la Vajracchedikli de Conţeşti au groupe ancien de manuscrits tibttains reste 

20 
https://biblioteca-digitala.ro / http://bibmet.ro



NOUVELLES DONNEES SUR LE MANUSCRIT TIBETAIN 

toujours douteuse. Ainsi, dans sa lettre du 28 octobre 1991, Mme Anne Chayet affirme qu'â Dunhuang 
ii n'y avait pas de ~,ianuscrits sur pa pier noir ou blcu-noir. Elle fait aussi l'obscrvation suivante: "Par 
ailleurs, Ies feuillets d'un manuscrit remontant â cette epoque comporteraient vraisemblablement (Ies 
exceptions ne sont ?as frequentes) deux trous en pleine page, reels et servant â faire passer des liens, 
ou simules, afin, peut-etre, de rappeler un procede de reliure deja abandonne. De tels trous ou de 
telles marques sont absents de vos feuillets." De plus, Mme An ne-Marie Blondeau, Mme Anne Chayet 
et Samten Karmay sont d'accord â affirmer que "le texte ne presente aucun archaîsme d'orthographe, 
ni de graphie, ce qui exclut une datation du manuscrit entre le VIIIe et le Xlle siecle." 

Somme toute, la contradiction entre Ies evidences archeologiques et celles tibetologiques ne peut 
etre resolue qu'en rejetant l'hypothese d'un tombea:u qui ait renferme â la fois le manuscrit et le tresar 
conserve â l'Ermitage. 

Tâchant de trouver des spccimens apparentes â la Vajracchedikă de Conteşti, Odobescu - et 
Al-George â la suite de celui-ci - invoquait l'information selon laquelle Ies textes de facture tibetaine 
trouves au pays des Kalmouks en 1721 auraient ete ecrits egalement avec des lettres blanches sur fond 
noir. J67.5efTerjek considere comme vraisemblable l'appartenance de notre manuscrit â ce dernicr groupe. 
Quant â sa datation, ii l'assigne - de meme que Geza Bethlenfalvy - au XVIIe siccle. Les manuscrits 
mongols en langue tibetaine examines par nous â Budapest sont typologiquement assez proches de celui de 
Conţcşti, tout en etant de basse epoque (XVIIe - XVIIIe siecles). Ils ont presque Ies memes dimensions 
que le n6tre et sont ecrits sur un fond noir ou indigo. A la diffcrence de celui-ci, l'ecriture n'est pas 
blanche, mais bien doree. Le masculin chedaka a la place du feminin chedikă s'y trouve aussi, mais 
tandis que celui-la reste grammatica1ement correct (le tibetain gcod-pa etant masculin), ii y a bien des 
errcurs dans la transliteration des mots sanskrits. Ces erreurs sont dues soit â l'omission des signes 
vocaliques (par ex. prajfiaparamita au lieu de prajfiăpăramită), soit au deplacement du 'a-rih-po (par 
ex., mafijughoşayă au lieu de mafijughoşăya). 

Pour ce qui est de la pliure des deux feuillets, elle pourrait indiquer le fait que le manuscrit dont 
ils font partie a ete decomplete â un moment donne. Ainsi, la Vajracchedika tibetaine compte environ 
quarante feuillets, dont le 35e comprend - selon J6zsef Terjek - la fin du XVIle chapitre. D'autre 
part, le pa pier de tels manuscrits est tres elastique et resistant. C'est donc assez invraisemblable qu'un 
fascicule tellement epais aurait pu etre plie â la fois, de sorte que Ies traces de la pliure soient tout â 
fait identiques sur deux feuillets si eloignes. Tout cela revient â dire qu'au moment ou le manuscrit a 
subi ce pliage, ii n'etait plus complet. 

Somme toute, encore que la legende tellement captivante de la decouverte d'un manuscrit tibetain 
dans le tombeau de Conţeşti soit infirmee, autant du point de vue archeologique que tibetologique, 
la recherche de Sergiu Al-George ne saurait aucunement etre depourvue d'interet, grâce â la solidite 
de la demarche et - pourquoi pas - grâce â la bcaute intrinseque de cette passionnante aventure 
intellectuelle. 

* 

* * 
Nous remercions chaleurcusement Ies specialistes qui nous ont aides â clarifier certai ns problemes 

souleves par Ies etudes de Sergiu Al-George que nous venons de publier: 
Mme An ne-Marie Blondeau, Mme Anne Chayet ct Sam ten Karmay (Paris), pour avoir examine Ies 

photographies du manuscrit et nous avoir communique leurs observations de haute competence; Mme 
Anne Chayet, egalement, pour Ies precieux renseignements bibliographiques qu'elle a eu la bienveil
lance de nous fournir; 

M. J6zsef Terjek et M. Geza Bethlenfalvy (Budapest), pour leurs remarques et suggestions de 
datation; M. Geza Bethlenfalvy, egalement, pour nous avoir montre des manuscrits tibctains de sa 
collection; 

MIie Erzsebet T6th (Budapest), pour nous avoir permis d'examiner des manuscrits tibetains 
conserves â la Bibliotheq ue de I' Academie Hongroise des Sciences; 

M. Radu Harhoiu (Bucarest), pour ses renseignements d'ordre archeologique, ainsi que pour la 
pcrmission de consulter son etude manuscrite suscitce. 

I. M. R.B. 
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L'indologie roumaine 
de Mircea Eliade a Sergiu Al-George 

Radu Bercea 
Institut "Sergiu Al-George", Buc arest 

Chaque discipline scientifique a la tendance legitime a ecrire sa propte histoire, a 
mettre en valeur ses antecedents et a reconnaître ses precurseurs. C'est justcment ce que 
Ies historiens des relations entre la Roumanie et le monde indien ont tâche de faire, dans 
Jeur desir enthousiaste de rnettre en cvidence la tradition de l'indologie roumaine. Mais 
quelle serait, en fait, cette tradiţion?- Toute notion de cui ture indienne ou forme d'interet 
pour celle-ci chez Ies intellectuels roumains, tout ceho hindou dans la cui ture roumainc, toute 
tentative echouee - si noble fut-elle - de jeter des fondements. Ainsi, une troupe de 
bateleurs venus des Indes, ii y a quelques siecles, a des noces princieres, aussi bien que Ies 
lointaines sources indiennes des livres populaires circulant dans notre pays, se rangent a câte 
du fait que le pere de la tibetologie, le Sicule Alexander Csoma de Kărăs, ou l'cxplorateur 
aventureux de l'Orient, Ie Saxon Johann Martin Honigbcrger, sont nes en Transylvanic. On 
nomme le rnalchanceux Constantin Georgian 1, amateur autant que connaisseur de Ia cui ture 
indienne, "le fondateur de l'indologie roumaine", encore que toutes scs louablcs initiatives 
de poursuivre l'etude du sanskrit et de l'enseigner se soient heurtees a des circonstances 
adverses. Les traductions de George Coşbuc2 de la lilterature indienne sont bicn connues, 
mais ce que l'on sait moins c'est qu'elles sont faites par l'entremise d'une version allemande 
et qu'elles alterent !'original d'une fa1son inadmissible. 

II est tout aussi vrai que des createurs roumains remarcables, tcls Mihai Eminescu3
, 

Constantin Brâncuşi4 et Lucian Blaga5, ont prouve unc sensibilite effective et des affinites 
profondes pour la spiritualite indienne, y reussissant de Ia sorte une rencontre fructucuse. II 
convient de mentionner aussi Ies contributions honnetes, voire passionnees, des philologues 
classiques qui ont aborde le sanskrit et l'indologie en prolongcment de leur specialite 

1. Constantin Georgian (1850-1904).a etudie la philologie classique a Bucarest et a Paris, et Ic sanskrit a Paris 
et a Leipzig, puis a Berlin. Quoiqu'il fOt a son epoque presque le seul sanskritiste roumain qualifie, ii n'a jamais 
eu la possibilite d'enseigner cette langue a l'Universite, malgre ses insistances aupres des autorites. II a passe toute 
sa vie comme professeur de latin au lycee. Ses principaux travaux d'indologie, restes en manuscrit, sont une edition 
de la Rasamaiijart de Bhanudatta et des versions roumaines en prase du Naloplikhyăna et du Sâ~itryupâkhylina. 

2. George Coşbuc (1866-1918) - poete et traducteur. En 1897 ii a public en roumain la Sakuntala et une 
Anthologie sanskrite (hymnes du ]Jg-Veda, proverbes et extraits du Riimayarza et du Mahabhlirata). 

3. Mihai Eminescu (1850-1889) - poete, prosateur et journaliste. II est le "poete national" des Roumains et 
appartient au bas romantisme. Tres attache a !'indianisme, ii avait meme entame l'etude du sanskrit lors de son 
sejour a l'Universite d~ Berlin. Dans deux de ses poemes (Ie Epitre et Priere d'un Dace), ii recree admirablement 
la cosmogonie du Q.g-Veda, X, 129. 

4. Constantin Brâncuşi (1876-1957) est un des "peres" de la sculpture moderne. II est ne d'une familie paysanne, 
dans une region tres riche en traditions folkloriques. Apres avoir etudie Ies arts en Roumanie, ii part pour Paris 
( 1904 ), ou ii passe le reste de sa vie. Au debut, ii travaille quelque temps avec A. Rodin. Outre Ies allusions a l'lnde 
contcnues dans son a::uvre et son jurnal, ii fit mcme un voyage a Indore, en 1937. II allait y edifier un "Temple", a 
la demande du maharaja Yeshvant Holkar. Brâncuşi n'est pas arrive a realiser son projct. 

5. Lucian Blaga (1895-1961) - poete, dramaturge et philosophe. Ce sont ses ecrits de philosophic ct de 
philosophie de la culture qui temoignent de son interct pour la culture indienne. 
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premiere, se conccntrant sur Ies cludes comparatives el sur Ies influences entre !'Orient et 
le monde greco-latin. Chez Ies crcateurs deja nomrnes, la bonne intuition de I'esprit indien 
ne se mariait pas a l'habiletc philologique. Tout au contraire, la competence certaine des 
philologues, en face d'une pensee si differente de celle de l'Antiquile classique, aboutit a des 
interpretations marquees soit par la timidite, comme chez Aram Frenkian°, soit meme par 
l'opacite, comme chez Theofil Simenschy7. Sans laisser de câte aucune contribution reelle, 
nous pensons qu'une vraie indologie roumaine ne peut exister qu'avec des savants qui 
accordent leur formation professionnelle avcc la forma mentis adequate a l'esprit indien. 
Selon ces criteres - tout en restant sur Ies sommets - nous affirmons que Ies pţrsonnalites 
qui justifient l'idee d'une "ecolc" d'indologie en Roumanie ne sont que deux: MIRCEA 
ELIADE (1907-1986) et SERGIU AL-GEORGE (1922-1981). 

Etre indologue revient a dire etre tout d'abord philologue sanskritiste. C'est'justement ce 
que montrent Ies debuts de Mircea Eliade comme etudiant en matiere indienne: apres avoir 
assimile Ies clements du sanskrit avec une methode intensive, ii s'est perfectionne auIJres 
d'un maître autochtone, au point de pouvoir communiquer oralement dans cette langue8

• 

"Bien que man pere fut le premier a me rcveler le monde hindou, celui gui -par la seule 
lecture de ses livres- m'a decide a faire de ce monde ma preoccupation supreme a etc Mircea 
Eliade. En tant gu'indologue, ii a trace resolument non seulement Ies voies de man destin, 
mais aussi celles d'autres jeunes de ma generation ... " Ce sont Ies paroles de Sergiu 
Al-George9

, l'homme que Mircea Eliade lui-mcme nommait "le plus doue et le plus createur 
des indolog~es roumains" 10. Ne suivant pas le chemin de son maître - ce gui aurait etc 
pratiquement imp?ssible - mais bien celui du dr. Zerlendi, le personnage de la nouvelle 
d'Eliade Le secret du docteur Honigberger, Sergiu Al-George se mit a apprendre le sanskrit 
tout seul. II y parvint a une maîtrise dont tcmoignent ses impeccables traductions qui rendent 
autant !'elan metaphysique de la Bhagavad-Gita gue Ies difficultes du vocabulaire technigue 
du Tarka-Sa1J1graha. Ces deux textes et Ies Sii1J1kya-Kărikă, precedes d'une introduction 
generale, accompagnes de presentations et de commentaires remarcablement erudits et 
denses - maintes fois originaux -, ferment ensemble le premier livre de Sergiu Al-George: 
Filosofia indiană în texte (La philosophie indienne en textes, Bucarest, 1971). L'intimite avec 
la realite de la langue, demontree par un tel ouvrage, a du devoiler a l'auteur l'horizon bien 
plus genereux ouvert par l'apprentissage linguistigue, horizon dont parle Lucian Blaga dans 
l'aphorisme: "En toute langue ii y a une metaphysigue implicite"11. 

Quant a Mircea Eliade, Ies entretiens avcc Claude-Henri Rocguet montrent gue son 
approche du sanskrit a ete tout a fait diffcrcnt: "Seulcment, dans mon cas, c'etait moins la 
valeur ou la vertu philosophiqucs de la langue en elle-meme gui m'interessaient, au debut... 
Ce gue je voulais d'abord, c'etait maîtriser cet instrument de travail pour pouvoir lire des 

6. Aram M. Frenkian (1898-1964) - professeur de grec â l'Universitc de Bucarest.11 s'est penchc surtout ~ur 
Ies problemes de la philosophie antique. Pour son interet indologique v. Puruşa-Gayomard-Anthropos. Quelques 
problemes concernant la communaute indo-iranienne et la Grece antique, dans Revue des Etudes Indoeuropeennes, 
1943, fasc I-II, pp. 118 - 131; Punarm1tyu et la "seconde mort", ibidem, fasc. III-IV, pp. 214 - 222; Scepticismul grec 
şi filozofia indiană (La scepticisme grec et la philosophie indienne), Bucarest, 1957. 

7. Theofil Simenschy (1892-1968) - professeur de langues classiques et de grammaire comparee indo
europcenne â l'Universite de Iaşi, ou ii a ete le premier â enseigner le sanskrit. Outre de nombreux articles de 
vulgarisation de la culture indienne, ii a public des traductions roumaines du sanskrit, dont Ies principales sont: 
Paflcatantra (1931-6), Naloplikhylina, KaJha-Upanişad (1937), Mw;ifl,aka-Upani1ad (1939) et Bhagavad-Gită 
(1944). Simenschy est aussi l'auteur de la premiere gram·maire sanskrite en roumain (Gramatica limbii sanscrite, 
Bucarest, 1957). · 

8. V. Mircea Eliade, L'epreuve du labyrinthe. Entretiens avec Claude-Henri Rocquet, Paris, 1978, pp. 35 - 36, 
46-50. 

9. VocaJia autenticitâJii (intcrview avec M. Handoca), dans România Literară, an XIV, no. 48, 1981, p. 13. 
10. [In memoriam Sergiu Al-George], ibidem, an XVII, no. 30, 1984, p. 21. 
11. Elanul insulei, Cluj Napoca, 1977, p. 180. 
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textes gui n'etaient pas tous de grande valeur philosophique"12. Et ensuite: "La langue, pour 
moi, n'etait qu'un instrument de communication, d'expression. Plus tard, j'ai ete tres heureux 
de m'en etre tenu la"13. On peut aussi deduire de ces citations qu'Eliade ne fait rrnlle 
distinction entre Ies implications philosophiques du sanskrit et le caractere philosophique 
des textes dechiffres, de sorte que pour lui le langage est reduit toujours a la fonction 
d'instrument de travail. 

Au contraire, l'interet eprouve par Sergiu Al-George pour Ies vertus philosophiques du 
sanskrit s'avere decisif pour toute sa carriere d'indologue. Ce ne sont pas seulement Ies 
suggestions philosophiques du sanskrit, l'inspiration que le contact immediat avec la n.~alite 
du langage peut susciter a un esprit fort enclin a la speculation, c'est bien plus. Les recherches 
indologiques de Sergiu Al-George sont centrees sur l'Aşţii.dhyiiyî de Pă9ini, de meme que sur 
l'reuvre de ses commentateurs. A l'instar des anciens vaiyakara,;w, ii aborde la grammaire en 
connexion avec la philosophie du langage, tout en donnant du poids aux questions de logique 
et de semiologie relevant de la pensee linguistique indienne. Ainsi, Ies problemes 
semiologiques, linguistiques et logiques de l'Inde ancienne subissent un examen comparatif 
avec la science occidentale contemporaine. Sergiu Al-George demontre constamment la 
superiorite des solutions indiennes, due a la filiation deces disciplines scientifiques en Inde, 
c'est-a-dire semiologie-linguistique-logique, donc du general au particulier. Inversement, en 
Europe l'analyse grammaticale s'est appuyee sur Ies categories logiques d'Aristote, pour que 
la langue devienne, avec Ferdinand de Saussure, le modele de tout autre cade semiotique. 
Residant dans "Ies zones obscures de la conscience" 14, Ies structures fondamentales du 
langage sont difficilement decelables, tandis que celles de la semiotique du sacrifice sont 
objectivees des le debut, dans Ies nombreux ouvrages techniques ou d'exegese traitant du 
rituel vedigu·e. De telles etudes, parues pour la plupart dans des publications prestigieuses, 
ont confere a Sergiu Al-George son autorite internationale d'indologue. Leur substance se 
trouve d'ailleurs refondue dans le deuxieme livre qu'il a publie en roumain: Limbă şi gîndire 
în cultura indiană (Langue et pensee dans la cu/ture indienne, Bucarest, 1976), avec le 
sous-titre Introduction a la semiologie indienne 15. 

Sergiu Al-George reconnaissait d'une maniere vibrante Mircea Eliade comme l'homme 
qui lui a revele sa propre vocation, tel un vrai maître spirituel de !'Orient. Neanmoins, quelle 
pourrait etre la liaison entre Ies ouvrages d'histoire generale des religions, destines "d'abord 

12. Op. cit., pp. 50 - 51. 
13. Ibidem, p. 52. 
14. Sergiu Al-George, Limbă şi gîndire în cultura indiană, Bucarest, 1976, p. 19. 
15. Nous donnons ici la liste des ecrits de Sergiu Al-George (sauf Ies titres qui_sont mentionnes ailleurs): Le 

mythe de l'ătman et la genese de l'absolu dans la pensie indienne, dans Revue des Etudes Indoeuropiennes, 1947, 
fasc. 1-11, pp. 227 - 246; Purcia ghaJa et le symbolisme du vase dans l'Inde (avec Arian Roşu), dansArts asiatiques, 
tome IV, fasc. 4, 1957, pp. 243 - 254; Indriya et le sacrifice des prâr,ia. Contribution a la prehistoire d'un terme 
philosophique indien (avec Ar ion Roşu), dans Mitteilungen des Instituts fur Orientforschung, Band V, Heft 3, 1957, 
pp. 346 - 397; La fonctioţi revelatrice des consonnes chez ies phoneticiens de l'Inde antique, dans Cahiers de 
~inguistique theorique et appliquie, Univ. de Bucarest, 1966, pp. 11 - 15; Sign (Lakşm:,a) and Propositional Logic 
in Păciini, dansEast and West, voi 19, 1969, nos. 1-2, pp. 176 -193; Medicina indiană (La medecine indienne), dans: 
V. L, Bologa, ed., Istoria medicinei univi;rsale (Histoire de la medecine universelle), Bucarest, 1970, pp. 108 - 132; 
Medicina tibetană (La midecine tibitaine), ibidem, pp. 133 - 136; Lakşa~a, "grammatical rule", dans Journal of the 
Ganganatha Jha Kendriya Sanskrit Vidyapeetha, voi. XXVII, 1971, parts 3-4, pp. 213 - 221; Are Pă,:iini's su.tras 
descriptive or prescriptive sentences?, dansAnnals of the Bhandarkar Oriental Research Institute (Diamond Jubilee 
Volume), 1977-1978, pp. 27 - 36; Temps histoire et destin, dans L'Herne, 33, 1978, pp. 341 - 346; On negative 
compounds: a parallel between PiiţJ,ini and Aristotle, dans Dacoromania. Jahrbuch fiir ăstliche Latinităt, 5, 1979-
1980, pp. 1 - 4; publie aussi dans: S. D. Joshi, S. D. Laddu, eds., Proceedings of the International Seminar on Studies 
in the ~!lidhyayi of Pă,;tini, Pune, 1983, pp. 137 - 140; La resonance de la pensie indienne dans la culture roumaine, 
dans: Wolfgang Morgenroth, ed., Sanskrit and world culture. Proceedings of the Fourth World Sanskrit Conference, 
Berlin, 1986, pp. 225 - i29; Ies comptes readus, Ies quelques articles destines au grand public et Ies inedits ont ete 
laisses de ceite. 
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au grand public cultive"16 ou "aussi bien au philosophe qu'a l'ethnologue ou a l'orientaliste 
mais surtout a l'homme cultive, au non-specialiste (n.s. R.B.)" 17

, et Ies recherches hautement 
specialisees sur la grammaire sanskrite, accessibles plutât aux cercles savants?. La seule 
liaison semble etre l'interet fondamental pour l'Inde. Mais la parente entre des demarches 
intellectuelles si differentes s'eclaircit precisement par cet interet fondamental. Ce que 
Mircea Eliade decouvrit en Inde c'est, de prime abord, ia pensee archaîque de !"'homo 
religiosus", dont Ies mythes expliquent la naissance de l'Univers, donnant du sens a son 
existence, ainsi qu'aux grands evenements cosmiques et humains, dont Ies rites reeditent hic 
et nune des scenarios mythiques deroules illo tempore afin de recuperer periodiquement la 
sacralite des origines. L'homme pour lequel le monde est "ouvert", puisqu'il lui parle par Ies 
plantes, par Ies astres, par Ies gestes, par Ies parures, par tout ce qui est au monde, etant 
pourtant bien plus, un symbole du sacre, de la reali te transcenda~te. C'est en lnde que Mircea 
Eliade prit pleine connaissance de la mentalite symbolique de l'homme archaîque; c'est a la 
le'son de l'Inde qu'il doit sa methode d'interpreter Ies phenomenes religieux Ies plus divers. 

Quant a Sergiu Al-George, la decouverte de l'Inde lui valut la meme revelation de la 
religiosite archai'que d'expression symbolique, ce qui revient a dire que la filiation en cause 
est hors de doute. Tous ceux qui ont connu Sergiu Al-George de pres l'ont vu anime d'une 
veritable vocation des symboles, car un livre, un poeme, une piece de theâtr~. un film, un 
reve, une peinture, un fait quotidien ou un evenement de vie, s'integraient tous - comme le 
dit Alexandru Paleologu - "a son systeme d'interpretations symboliques, auquel ii croyait et 
qu'il deployait avec une par[aite coherence"18. Les mots "archaîque" et "symbole" revenaient 
d'une maniere presque obsedante dans son discours, ainsi que dans son ecriture. Puisque la 
cui ture indienne en general est marquee par la spirituali te archai·que, c'est tout a fait na turei 
que Ies coordonnees de celle-ci soient envisagees meme dans Ies etudes de Sergiu Al-George 
concernant la pensee grammaticale sanskrite. Pour en donner quelques exemples, ii traite Ies 
six kăraka 19 de Pă9ini du point de vue des "connexions entre le ritu el et la grammaire en 
sanskrit" dont Louis Renou fut le premier a parler20. Considerant Ies kiiraka comme "une 
segmentation de !'idee meme d' «action», un schema representationnel auquel se rapporte 
toute expression verbale"21, Sergiu Al-George demontre qu'ils puisent dans Ies structures du 
sacrifice vedique, en vertu de la correspondance entre le rituel et la langue. Ces "categories 
de l'acte et de sa representation"22 appartiennent donc, selon l'auteur, a la forme symbolique 
du langage. Se penchant une autre fois sur le concept de zero chez Pa9ini23, similaire a celui 
de la philosophie bouddhique et des mathematiques indiennes, Sergiu Al-George l'examine 
du point de vue de la dialectique symbolique selon laquelle "la forme sensible etant une 
manifestation de la forme ideale, en est l'appauvrissement et n'exprime que partiellement sa 

I , . t d "24 II , . I , , I A d d , I p em u e . s ensmt que e zero represente e cas extreme e ce eca age, notamment 
"une manifestation suspendue"25

. Enfin, Sergiu Al-George s'autorise toujours du fondement 

16. Mircea Eliade, Aspects du mythe, Paris, 1963, p. 7. 
17. Idem, Le mythe de /'eternei retour, Paris, 1969, p. 11. 
18. Călătoria lui Sergiu Al-George, dansAlchimia existenJei, Bucarţst, 1983, p. 168. 
19. V. Le sujet grammatical chez Pă1Jini, dans Studia et Acta Orienta/ia, I, 1957, pp. 39. 47; The extra-linguistic 

origin of Piiţ;tini's syntactic categories and their linguistic accuracy, dans Journal of the Oriental Institute, Univ. of 
Barada, voi. XVIII, nos. 1-2, 1968, pp. 1-7; cf. Limbă şi gîndire ... , chap. II. 

20. V. Les connexions entre le rituel et la grammaire en sanskrit, dans Journal Asiatique, 1941-1942 pp. 105 
· 165. I 

21. Limbă şi gîndire ... , p. 29. 
22. lbidem, p. 43 . 

. 23~ ~- '!,"he_ Semiosis of 7ero according to Păţ;tini, dans East and West, voi. 17, 1967, nos. 1-2, pp. 115 - 124; cf. 
Limba ş1 gzndire . .. , chap. VI. -

24. Limbă şi gîndire ... , p. 145. 
25. Ibidem, p. 151. . 
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archai·gue de la pensee indienne pour gualifier la linguistigue sanskrite de structurelle26
. II 

y a une affinite certaine entre la structure et le mythe en tant gu'abstractions ontologiques, 
par lesguelles toutes Ies variantes se trouvent reunies et Ies oppositions unifiees. 
L'abstraction ontologigue est dane plus riche gue la realite, alors gue l'abstraction con
ceptuelle en est plus pauvre. P~ur en conclure, chez Sergiu Al-George l'investigation des 
questions lato sensu grammaticales laisse transparaître Ies grandes structures de la pensee 
archai'gue, a savoir le rituel, le symbole et le mythe. Elles tiennent toutes de la meme 
dialectigue symboligue, car le mythe s'avere etre lui-meme un "essaim" d'images symboligues, 
pourvu gu'on depasse, avec Gilbert Durand27

, son acception discursive et diachronigue. II 
en va de meme pour le rituel, car celui-ci et le mythe sont des scenarios isomorphes et 
symetrigues, soit gu'on prenne l'acte rituel pour une reedition fidele d'un episode 
mythique (M. Eliade28

), soit gu'on pase un certain decalage structurel entre Ies deux 
(C. Levi-Strauss29). En un mot, Sergiu Al-George envisage et interprete le linguistigue dans 
une perspective symboligue. 

Si tout cela est vrai, la guestion gui en decoule c'est comment Sergiu Al-George, en 
assimilant la le1son de Mircea Eliade, a-t-il approfondi la problematigue de la pensee sym
bolique. Pour celui-ci, l'analyse du symbolisme religieux - illustree le mieux par son Traite 
d'histoire des religions - consiste surtout en une morphologie du sacre. Les symboles y sont 
catalogues et commentes en fonction des diverses significations gu'une meme entite peut 
assumer. On voit ainsi guelles "syntheses mentalcs" peuvent susciter la realite du ciel, du 
soiei!, de la terre, des eaux, de la vegetation, de la femme etc. On dirait, en simplifiant, 
qu'Eliade campase une sorte de "vocabulaire" symboligue dont chague article groupe Ies 
significations d'une des images g1,1i dominent la conscience de l'"homo religiosus". En Jmages 
et symboles, ii fait l'affirmation suivante: "Enfin, l'etude raisonnee des religions mettra en 
lumiere un fait insuffisamment remargue jusgu'a present: ·c'est gu'il existe une logigue du 
symbole, gue certains groupes de symboles au moins s'averent coherents, logiguement 
enchaînes entre eux1130. Neanmoins, si l'on observe comment l'historien des religions analyse 
la logigue propre aux symboles, leur coherence intrinsegue et leur caractere systematigue31

, 

on apprend, outre la sacralite et la valeur existentielle, outre le fait de reveler "une modalite 
du reel ou une sfructure du Monde gui ne sont pas evidentes sur le plan de l'experience 
immediate"32, gue le symbolisme a en propre une certaine polyvalence semantigue, la faculte 
de cumuler des sens apparemment disparates dont ii met en relief l'unite, tout en integrant 
dans un systeme unigue des realites considerees habituellement comme divergentes. Une 
autre caracteristigue des symboles - tout aussi importante - est leur capacite d'exprimer 
Ies paradoxes. 

Si cela est tout a fait vrai, ii n'en est pas moins vrai gue l'auteur n'insiste gue sur Ies 
significations symboligues telles guelles, sans approfondir Ies correlations entre Ies symboles, 
bien gu'il ait affirme l'existence de ce dernier phenomene. A vrai dire, on rencontre parfois 
chez Eliade des exemples d'association des symboles, notamment entre l'arbre et le rocher. 
Figurant tous Ies deux le Centre, ils constituent ainsi une imago mundi gui s'enrichit de 
suggestions differentes et unitaires en meme temps: "La pierre representait la realite par 

26. V. L'Inde antique et Ies origines du stmcturalisme, dans Studia et Acta Orientali a, VII, 1968, pp. 289 - 293; 
publie aussi dans Actes du Xe Congres /nternational des Linguistes, Buca rest, 1970, pp. 235 - 240. 

27. V. Les structures anthropologiques de l'imaginaire, Grenoble, 1960, pp. 54 - 55, 402 - 405. 
28. V. Inter alia, Le mythe de l'eternel retour, chap. "Archetypes et repetition". 
29. V.Anthropologie stmcturale, Paris, 1973, chap. XII, "Structure et dialectique". 
30. Images et symboles, Paris, 1972, p. 46. 
31. Eliade trai te ces problemes le plus amplement dans Traite d'histoire des religions, chap. XII et XIII, et dans 

Mephistopheles et l'Androgyne, chap. V. 
32. Mephistopheles et l'Androgyne, Paris, 1962, pp. 254 - 255. 
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excellence: l'indestructibilite et la duree; l'arbre avec sa regeneration periodique manifestait 
la puissance sacree dans I'ordre de la vie"33. Mircea Eliade n'arrive cependant pas a penetrer 
la dialectique specifique des symboles. Si l'on voulait faire une comparaison, on dirait qu'a 
ce point la tentative de dechiffrer le langage des symboles est analogue a la demarche du 
philologue comparatiste gui tâche, depuis presgue deux siecles, de reconstituer l'indo
europeen commun, dont derivent forcement toutes Ies langues de la famille. Capable de nous 
en dire bicn des choses guant a la morphologie et le vocabulaire, ses considerations sur la 
syntaxe de la langue indo-europeenne ne sont gu'extremement vagues et generales. Comme 
tout autre langage, celui des symboles ne saurait etre depourvu de syntaxe, en l'espece d'une 
syntaxe dont Ies principes soient bien differents de ceux des codes linguistiques .. Toutefois, 
John A. Saliba a raison d'affirmer gu'Eliade "bas nat madea single detailed study of a symbolic 
system. The logic of symbolism is stated, never explored"34

. En effet, sile Traite d'histoire 
des religfons est essentiellement une morphologi.e du symbolisme religieux, Eliade n'a dedie 
aucun ouvrage a la syntaxe de celui-ci, encore gu'il eut postule l'existence de cette dimension 
de la pensee symboligue. La place de la syntaxe est prise par l'archeologi.e, que l'auteur 
deploye largement daqs son Histoire des croyances et des idees religieuses. Dans ce dernier 
livre, complementaire au premier, des faits religieux conserves dans Ies documents Ies plus 
divers sont interpretes avec _un discernement admirable, afin de reconstituer leur sym
bolisme. Ce n'est pourtant qu'une application des conclusions auxquelles Eliade est arrive 
anterieurement et non pas un progres dans l'etude de l'enchaînement des images sym
boligues. De toute faCson, l'historien des religions a ouvert des perspectives tellement vastes 
gu'elles semblent depasser en ampleur ses propres resultats: dane il demeure plutât un 
"frayeur de chemin". L'etape suivante du voyage dans le monde mirifigue des symboles -
telle gu'Eliade lui-meme l'a prefiguree - sera celle des recherches sur leurs interrelations, 
sur leurs connexions horizontales, pour nous projeter avec plus de vigueur sur l'axe 
foncierement vertical de la dialectigue symboligue. 

Pour revenir a Sergiu Al-Georne, sila problematigue du symbole etait deja implicite dans 
ses etudes concernant la pensee linguistigue sanskrite, c'est dans Arhaic şi universal 
(Archai"que et universel, Bucarest, 1981), son dernier livre, ayant le sous-titre L'Inde dans la 
conscience culturelle roumaine, gue cette problematigue fait pleine irruption. 

"Nous nous trouvons vraiment au milieu - dit Mircea Eliadc - entre deux grandes 
cultures, !'Occident et !'Orient, nous pouvons y eriger une sorte de pont, faciliter la commu
nication des valeurs de l'Orient vers l'Occident, et vice versa. Et cela non seulement parce 
gue nous nous trouvons ou nous sommes - en Orient et cependant en Occident - mais 
parce gue nous sommes l'une des rares cultures europeennes gui aient garde encore vivantes 
certaines sources de la culture populaire, dane archai'gue. ( ... ) C'est nous qui pouvons dane 
avoir un dialogue plus fertile avec Ies Orientaux, parce que nous avans en quelgue sorte la 
meme structure (cette culture archai'gue populaire). La ou ii y a une telle culture, Ies racines 
descendent dans Ies profondeurs"35

. En accord avec son maître, Sergiu Al-George s'avere 
tout aussi preoccupe de la communication et de la confrontation des valeurs· entre !'Est et 
l'Ouest: "En comparant ce gue l'on a pense chez nous et en lnde, on realise une double 
perspective, une vision du meme objet sous deux angles differents, a meme de lui donner une 
dimension supplementaire1136. 

33. Traite d'histoire des religions, Paris, 1975, p. 234. 
34. "Homo Religiosus" in Mircea Eliade, Leiden, 1976, p. 135. 
35. Scriu în limba română, limbă în care visez, interview pl.ibliee par Adrian Păunescu dans Sub semnul 

întrebării, Bucarest, 1979, p. 240. 
36. Limbă şi gîndire ... , p. 6. 
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Dans Limbă şi gÎndire în cultura indiană l'objet gui devait etre ainsi mis en relief etait le 
rapport entre la pensee et le langage, l'expression "chez nous" y designant la scicnce 
occidentale contemporaine. Dans Arhaic şi unil'ersal cet ohjet est la pensee symbolique 
elle-mcme, et c'est la culture roumaine gui joue, cette fois-ci, comme le preconisait Eliade, 
Ie râle de mediateur dans le dialogue en qucstion. Elle y est rcprescntee par quatre 
personnalitcs creatrices de premier rang: Mihai Eminescu, Constantin Brâncuşi, Lucian 
Blaga et Mircea Eliade lui-meme. II s'agit d'une analyse profonde et originale des confluences 
cntre la spiritualite indicnne et l'reuvre de ccs auteurs, phcnomcne bcaucoup plus eloqucnt 
que Ies influenccs indiennes, si certaincs soicnt-elles, gui ccpendant ne pcuvent pas eclaircir 
en ensemble leur vision creatrice. Les confluenccs cxaminees par l'autcur rclcvcnt des 
valeurs symboliques consubstanticllcs chcz ccs quatre grands createurs roumains ct dans la 
culture indiennc. Si "l'Inde est la.scule a possedcr une litteraturc qui illustre inegalablemcnt 
la mentalite archai·que - la lillcrature vedique - ct a la fois unc hcrmeneutique des tcxtcs 
mythiques ct rituels, la scule autoexegcsc de l'expcriencc symboliquc"37

, la cult urc roumainc 
est elle aussi marquee par une ligne d'evolution gui rclie l'archai"sme de la civilisation 
folklorique, l'ouvcrturc genereuse du romantisme vers Ic monde des symbolcs ct la creation 
de Brâncuşi, d'Eliade, de Blaga el Eminescu. 

En effct, Arhaic şi universal dcbutc par Ies "Commcntaires indicns a Brâncuşi". Traitant 
de nombreux aspccts de l'ceuvrc du sculpteur, cc premier chapitre prouve brillammcnt quc 
le symbolisme cosmogonique et cosmologiquc de celle-ci et le symbolisme analoguc des 
ancicns textes sanskrits, mis face a face, acquiercnt mutucllcment toujours plus de coherence 
et devoilcnt des rclations gui dcmcurcnt plus difficilement perceptibles a ctre analysces 
separcment. On apprend que Ies ccuvrcs de Brâncuşi participcnt, toutcs, d'un symbolisme 
fondamental unique, en constituant - sclon l'expression de Sergiu Al-George - un "champ 
symbolique" domine par le paradoxe de la rclation d'identite ct d'alterite simultanees entre 
le virtuel et le manifeste, !'un ct le multiple, l'csscncc et le phcnomcne, l'absolu ct le relatif, 
le sacre ct Ic profane. L'ampleur et la profondeur de !'examen, requises par un thcme d'unc 
parcillc complexite ct difficulte, poursuivent a la fois la validation de la methode comparative, 
en demontrant l'existence d'incontcstablcs analogics cntre la pensee symbolique archai·que 
-soit-clic indienne ou roumaine folklorique- ct Ies intuitions des creatcurs soumis a celte 
invcs liga tion. 

"L'Inde dans Ic destin culturel de Mircea Eliadc" est cn esscnce une recherche projetee 
sur la conception du savant roumain conccrnant la rclation sacre/profane, oscillante cntrc la 
vision indienne - que Rudolf Otto avait reprise - et la vision specifiquemcnt europeenne 
promue par l'ecolc d'Emile Durkhcim. Dans la pcnsce indienne, Ie paradoxe du statut de 
dissimilitude et de similitude simultanees, qui est le propre du profane par rapport au sacre, 
offre une solution ~upcrieurc au probleme du symbolc: celui-ci - tout en relevant du relatif, 
de l'empirique - participe egalement de l'absolu qu'il designe et dissimulc a la fois. La 
vigucur de Ia conception indienne sur le sacre et le profane institues cn relation, le poids 
acquis par celte vision dans la conscicnce d'Eliade, trouvent Ieur exprcssion ultime dans la 
dialectique du fantastique telle qu'clle se revcle a la fin du chapitre par l'analyse du roman 
Noaptea de Sînziene (Foret interdite). 

Le chapitre "Les structures antinomiqucs chcz Lucian Blaga el l'acception indicnne du 
metaphorique" proposc une solution originale au probleme, par aillcurs assez con[ us, du 
rapport entre la mctaphorc et le symhole. L'autcur nous fait comprendre commcnt Ies idecs 
de Blaga sur la metaphorc ct celles de l'Indc sur l'upaciira - dcpuis la teneur ritualiste du 
terme jusqu'au bouddhisme et a l'hindouisme - confluent vers une dcfinition du symbole 

37. Jbidem, p. 16. 
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co tant gu'cspcce de Ia mctaphore. Alors gue celle-ci rcalise la correlation des d~ux plans 
antinomigues du rGcl par Ie trans[ert semantigue opere au niveau du mat, le symbole identific 
ces plans au niveau immediat de l'image, ce gui fait davantage ressortir Ie caractere 
prediscursif du processus mctaphorigue. 

L'etonnant chapitre final "Eminescu - L'Archetype" amene Ie lecteur devant une 
interpretation aussi lapidaire gue complete de !'univers du poete. La rythmicite cosmigue et 
le motif de l'androgyne - examines dans le domaine de la eul ture indienne - sont presents 
dans l'ceuvre d'Emincscu grâce a son intuition artistigue, beaucoup plus signi[icative gue ses 
connaissances indologigues, trop souvent invoguees. Et Sergiu Al-George conclut gue la 
melancolie d'Eminescu se place sur le plan de la meme ambiguîte du rapport entre le relatif 
et I'absolu, sur le plan du meme Grand Paradoxe. 

Arhaic şi universal est dane un livre ou l'ceuvre d'Eminescu, de Brâncuşi, de Blaga et 
d'Eliade est traitce sub specie symboli. Outre la remarcable contribution de Sergiu AI-George 
a la comprehension de chacun des autcurs envisages, on peut en detacher une conception 
theorigue coherente et hautemeflt interessante du symbolisme de type archai'gue en general. 

La seule reserve gue l'on pourrait fairc sur Ic concept d'"archai·gue" - tel gu'il apparaît 
chez Mircea Eliade ct Sergiu AI-George - tient de son caractere trop vague, de 
l'impossibilite de Ie reperer avcc precision dans le courant de l'histoire humaine. En effet, 
Eliade lui-meme assigne cette mentalite a Ia prchistoire, notamment au neolithigue; mais 
guant a la maniere dont pensaient Ies gcns de cet âge-la, nas connaissances dircctes et 
certaines sont pauvres a I'extrcme. On peut etudier Ies vestiges archeologigues dont Eliade 
souligne l"'opacitc" commc documents pour la science des rcligions, tout en la depassant dans 
son Histoire des croyances et des idees religieuses. Pour adroite gue soit l'interpretation des 
faits archeologigucs (decor ceramigue, structure des habitations et des agglomerations 
humaines, disposition des objets in situ etc.), nous ne voyons comment on pourrait en 
rcconstituer Ies grandcs formcs de la pcnsce archai'guc dans toute leur complexite, 
rcsolumcnt diffcrentcs - sclon Mircea Eliade - de la pcnsee rationaliste et discursive 
propre a I'esprit europeen. Ă natre avis, celle "pensec" ou "mentalite" archai'gue reste 
surtout une abstraction d'ordre mcthodologigue, tel l'indo-curopccn commun dont on a deja 
[ait mention. En gucte de I'origine unigue de la langue-mere dont proviennent tous Ies 
mcmbres de la familie, Ies philologucs comparatistes sont partis - n'oublions pas - de Ia 
reali te documcntce de toutes ces langues, afin d'cn reconstruire un modele theorigue destine 
a cclaircir toujours la reali te de cclles-ci. De meme, dans Ies ancienncs civilisations asiatigues, 
dans Ies cultures folklorig ucs du 'Sud-Est europcen, chez Ies populations se trouvant dans le 
stade ethnographigue, dans l'Europe du Moyen-Agc ou dans Ies scienccs "traditionnellcs" ii 
y a des phenomenes gui s'intcgrent tous dans le mcme modele theorigue nomme habituclle
ment "spiritualite archai'guc". 

Taule intcrprctation du langagc symboligue est ccnsee, en fin de compte, toucher aux 
associations rcelles des imagcs, a la reali te du "texte symboligue", surtout dans le cas privi legic 
d'une culturc gui ait conserve non seulcment des fragmcnts disparatcs, mais bien d'amples 
pages ou la pensce symboliguc se deploie librement. S'il y a de tellcs cultures, alors Ia culture 
de l'Indc en est sans doute la premiere. C'cst pourguoi I'indologue rencontre souvent Ie 
chercheur des symbolismcs rcligicux; Ies commcncements de Mircea Eliade en sont la prcuve. 
Et c'cst cncore Ia carrierc de Mircea Eliadc gui fait surgir Ia gucstion si un divorce succcdant 
a celle rencontre pourrait ne pas etre frustrant. La rcponse de Sergiu Al-George y est 
catcgoriguc: pour I'interpretc de la pensec symboligue cc divorce ne peut ctre gue frustrant. 
Ainsi, malgre son stylc sobre, Ic chapitrc "L'lnde dans Ie destin culturcl de Mircea Eliadc" 
laisse transparaître le reproche asscz clair guant a l'abandon de l'indologie en faveur de 
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l'histoire generale des religions. La presence, dans Arhaic şi universal, de ces reservcs sur 
l'option du maître a du provoquer l'inquietude et l'impatience de Sergiu Al-George dans 
l'attente des impressions d'Eliade sur son livre. Et Ies impressions de celui-ci, fort 
elogieuses d'ailleurs, n'arriverent malheureusement qu'apres la mort prematuree de 
l'auteur. .. S'enthousiasmant pour I'Histoire de la philosophie islamique d'Henry Corbin, 
Sergiu Al-George avait affirme qu'Eliade aurait pu realiser un ouvrage du memc niveau sur 
la pensee indienne, pourvu qu'il ait perscverc dans l'indologie. Nous avans eu l'occasion de 
l'entendre nous-memes regretter que Mircea Eliade ne se soit pas dedic enticrement a l'Inde. 

Puisque l'Inde a .ete autant pour Eliade que pour Al-George le domaine privilegic de la 
tradition archai'que des symboles, la "fidelite" a l'Inde se reflete directement, pensons-nous, 
dans le degre de penetration de chacun d'eux dans le monde des symboles. 

Sergiu Al-George confere a la conception du symbolisme religieux de Mircea Eliade une 
coherence plus propre a lui-meme qu'a celui-ci. II place de la sorte l'image symbolique dans 
une perspective qui est a la fois religieuse et philosophique, dans la mesure ou Ies grands 
systemes mctaphysiques de l'Inde sont eux aussi solidaires des visions mythiques du vcdisme. 
On peut a juste titre parler d'une veri Labie ontologie du symbole, selon laquelle Ic statut de 
toute cotite appartenant a ce m'?nde est formule par rapport au Brahman, terme qui reunit 
le sens de "sacre" et celui d'"absolu". Aussi, l'ontologique rend compte du gnoscologique, 
puisque le Sacre/Absolu est qualifie de Reel et le domaine relatif d'illusion (mayă). Chaque 
fragment de !'univers, chaque etre, chague phcnomcne participe au processus paradoxal 
d'occultati_on et de rcvelation concomitantcs du Brahman, agissant donc en symbole. Chacun 
d'eux ouvre son essence individuelle vers l'essence universelle et, pour demeurer partie, 
signifie toujours le Tout. Eliade insiste principalement sur le symbole naturel, sur Ies sens 
dont la mentalitc ·archai·que investit toute entite de la nature, tandis que dans Arhaic şi 
universal Sergiu Al-George met !'accent sur l'interpretation du symbolisme artistigue, de 
l'image creee par des moyens litteraires ou plastigucs. Si la reprcscntation artistigue 
emprunte a la realite un objet ou un autre avec toutes ses connotations symboliques, de sorte 
gue tel arbre sur une colline, par exemple, et l'arbre dcpeint dans un poeme possedent tous 
Ies deux Ies memes significations dans l'ordre du symbole, par contre, la faculte de s'associer 
entre eux semble appartcnir plutât aux symboles comme faits artistigues gue commc objets 
naturels. 

Sergiu Al-George examine en general la syntaxe symboligue au niveau de 'l'reuvre d'un 
auteur toute entiere, visant Ies reprcsentations gui frequentent son univers crcateur, Ies 
grands motifs qui le structurent. Dans cct univers crcateur ii y a des endroits de densite 
symbolique maximale, asscmblant la majorite, voire la totalite des motifs, comme un precis 
de l'imaginaire de l'auteur, a meme de donner la clef de l'intelligence extensive du symbolisme 
de son reuvre. Ces endroits privilegies agissent comme un noyau ou convergent Ies lignes de 
forcc du rcpcrtoire d'images et d'ou, simultancment, Ies ondes de significations symboliques 
se propagent dans l'ensemble de la creation, entraînant toutes Ies unites exprcssives vers un 
sens totalisant. C'est justement ce type de dialectigue que met en pleine lumiere Sergiu 
Al-George dan~ la creation de Brâncuşi. La logigue des symboles, gui avait ete affirmee par 
Mircea Eliade, se trouve celte fois-ci attaguee de face. Les differents themes du sculpteur 
ne manifestent lcu·r affinite semantique qu'a travers le haut degre d'abstraction propre aux 
significations qu'elles vehiculent. Le fondement ..!ernier du processus de symbolisation rcside 
preciscmcnt dans la tension qui existe entre le .caractere vigoureusement concret de la chose 
representee et l'ideation tres abstraite a laguclle s'eleve le discours symboliguc. Sergiu 
Al-George mont re de main de maître comment la Colonne, le Couple et I' Androgync, la 
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Porte, l'Ch.If et la Ţortue sont des approximations convergentes du "concept le plus abstrait 
auqucl ait accede la pensce indicnne"38

, celui d'unite dans la dualite, de bi-unite, de 
coi'ncidcnce des contraires. Les diffcrents -motifs devoilent Ies diffcrents aspects de ce 
concept et en sont des hypostases differentes. Le champ symbolique ou gravitent Ies images 
de Brâncuşi - materialisces par des moyens sculpturaux - est centre sur le paradoxe de 
l'identite qui est cn meme temps alterite, relation instauree par l'esprit indien entre Ies deux 
grands plans ontologiques. 
Ă la linearite de la pensce discursive de l'Europe post-aristotclicienne s'oppose la 

circularite de la pcnstc symbolique de l'lnde. Les symboles viennent circonscrire une realite 
ineffable qui maintient envers eux une position centrale: "Comme tous Ies rais d'une roue 
sont emboîtes a Ia fois dans Ie moyeu et dans Ia jante, de meme sont emboîtes dans l'Atman 
tous Ies etres, tous Ies dieux, tous Ies mondes, tous Ies souffles, tous Ies atman "39

. Ainsi que 
le suggcrc cette comparaison upanishadique, Ies images contournent la realite symbolisee, le 
paradoxe de la relation symbolique y etant traduit visuellement par Ies rais en tant qu'entites 
engagees simultancment dans Ies deux plans du reci, pour concentrer en soi la tension entre 
l'absolu et Ic relatif, entre l'un et le multiple, entre ce qui est a la fois un autre et lui-meme. 
La Jec;on de l'lnde - on peut l'affirmer - porte ses fruits pour Sergiu Al-George quand il 
montre qu'il ne s'agit pas, en fin de compte, d'imagcs pleines de valeurs symboliques, mais 
bien de schcmas depensee hautement abstraits, de fondements des choses qui, une fois vetus 
du concret de l'image, devoilent Ies differentes faces d'une realite unique et essentielle. 

Par consequent, le symbole n'est rien d'autre que la chose refletee dans la conscience de 
l'homme archai'que, la chose dcvcnue image riche en significations et ayant la valeur de pars 
pro ţoto. Par Ic mot "image" nous entendons dane Ies images noetiques dont la materialisation 
sont des imagcs plastiqucs, telles Ies sculptures de Brâncuşi. Elles en :;ont, en tout cas, des 
materialisations privilegiees, puisqu'elles donnent lieu, comme le dit Sergiu Al-George, non 
seulement a la juxtaposition, mais encore au processus d'assimilation et d'amalgamation 
reciproques. li est hors de doute, par exemple, que la suggestion de l'ovoi'de dans la 
rcprcsentation de la tortue n'est possible que dans Ies limites des facultes figuratives qui sont 
le propre des arts plastiques. L'reuvre-symbole aboutit ainsi a traduire concretement Ies 
"syntheses mentales" suscitees par l'intuition premiere de l'objet contemple. 

Quelle que soit la nature de l'image symbolique, elle n'est qu'un cas particulier, encore 
que le plus important, d'un processus bien plus vaste: le processus metaphorique. C'est un 
processus si vaste que "pour l'epistemologie indienne dans son ensemble, la metaphore 
constitue le scul moyen de passage de l'individuel a l'universel, du sensible a l'intelligible"40. 

L'antinomie deces deux plans, telle qu'elle est formulee dans la logique bouddhique, re<soit 
une valeur ontologique dans la mctaphysique Vedanta, occasionnant la rencontre de la 
metaphore et de la philosophie, dont traite Sergiu Al-George dans son dernier article: 
Metaphoi- and philosophy from an Indian perspective 41. Loin de l'acception restreinte qu'elle 
a dans la rhetoriq1:1e, la metaphore acquicrt maintenant un sens beaucoup plus large, pour 
etre un transfert semantique ct, a la fois, une transgression de l'antinomie des deux niveaux 
du reel. C'est sous le signe de celte antinomic, de la tension deces deux plans, que se meut 
toute conscience dominee par "the Indian feeling that the phenomenal world îs merely an 
appearance of some deeper background"42. 

38. Arhaic şi universal, p. 75. 
39. Tadyathă rathanabhau ca rathanemau cară!1 sarve samarpitălJ evamevasminnatmani sarvii!Ji bhutiini sarve 

deval1 sarve loklil1 sarve prii1/â!1 sarva eta atmăna!1 samarpită!1 (BrhadăratJyaka-Upani~ad, II, 5, 15). 
40. Arhaic şi univer.0 nl, p. 240. 
41. C'est I~ texte de la communication faite par Sergiu Al-George â la Ve Conference Jnternationale de Sanskrit, 

Varanas1, In~1a, 21-26 octobre, 1981; ii se trouve public dans Manuscriptum, an XIX, no 3, 1988, pp. 88- 94. 
42. Op. Cit., p. 88. 
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Nous avans deja montre maintes fois dans cette etude que Ies premisses desquelles est 
parti l'auteur de Arhnic şi universal avaient etc fixees anterieuremcnt par Mircea Eliade. 
Nous avans montrc aussi que Sergiu Al-George, tout en reprochant a son maître la rupture 
d'avcc l'Inde, continue a son taur l'investigation de la pensee symbolique de l'homme 
archai"que, et ii le. fait justement dans l'espace de la culture indienne, ce· qui aurait ete 
l'evolution naturelle d'Eliade, s'il n'avait pas renonce a l'indologie pour l'histoire des reli
gions. C'est a son "option indienne" resolue que doit Sergiu Al-George la haute qualite de sa 
contribution ~ l'entendement du symbolisme. Le comparatisme, si large soit-ii, est un bon 
point de de part, pouvant ouvrir a la recherche un horizon genereux. N canmoins, 
l'approfondissement du phenomene dont la generalitc a ete de la sorte mise en lumicre ne 
pcut se passer d'un domainc particulier, le seul qui soit appropric a un sondage vertical et 
gui fasse fructifier la perspective horizontale de certa ins paradigmes de pensee generalement 
humains. 

Au temps ou Eliade avait expose ses grandes idccs concernant !"'homo religiosus" - et 
on sait combien ces idees etaient redevables a l'Inde - Sergiu Al-George avait, grâce aux 
ouvrages de celui-la, la rcvelation de !'univers hindou. Apres Ies annces '40, depuis qu'Eliade 
a poursuivi surtout une large diffusion internationale de ses conclusions antericures, c'est a 
Sergiu Al-George de continuer Faventure symbolique abandonnee par son predecesseur, et 
de la continuer en assumant l'Inde inevitablement et plcinement. li n'y a plus lieu d'insister 
sur celte filiation. Cependant on se demande: qu'est ce que la vision si vigoureuse et 
captivante d'Eliade a-t-elle gagne cn richesse, une fois reprise par Sergiu AI-George? - Le 
profit d'avoir ete faite sienne par un savant doue d'une intuition et d'une force speculative 
hors du commun, capable d'en valider Ies ouvertures [ertiles, de lui apporter plus de 
coherence et de profondcur, de la placer, en depassant le cadre de l'histoire des religions, 
dans une perspective philosophique ample autant que rigoureuse. 

Sergiu Al-George a etc - nous l'affirmons - un tres grand indologue, un esprit campa
rable par son envergure a un Heinrich Zimmer ou a un Lama Anagarika Govinda. 
Reussissant, dans l'espace d'une vie humaine, a faire monter l'indologic roumainc de la phase 
des commencements timides a celle des grands accomplissements, son message sur l'Inde est 
precieux du point de vue professionnel ainsi que culturel. Mais outre la compctence et 
l'originalite de sa contribution aux problemes de specialite, Sergiu Al-George nous cnseigne 
beaucoup sur le monde des symboles en soi-meme, plus que ne l'avait fait Mircea Eliade. Si 
celte le~on sur le symbole cn general doit sa profondcur par-dessus tout a la fideli te de Sergiu 
Al-George a l'Inde - a cette Inde grâce a laquelle on comprend mieux le folklore de la 
Roumanie, Ies grands createurs roumains aussi bien que Ie structuralisme moderne-, c'est 
au juste le caractere tres specialise de son ~uvre indologique qui cntrave, d'une certaine 
maniere, la circulation culturelle"plus large de celle-ci, contrairemcnt a l'cvolution de Mircea 
Eliade et aux succes de ses ouvrages. 

La profondeur de l'enseignemcnt de Sergiu Al-George sur la pcnsce symbolique provient 
du fait que son investigation beneficie d'une extreme authencitie, de celte authenticitc sans 
laquelle Ies mysteres de la spiritualite archai"que ne s'ou:7rent jamais vraiment. Plus que tout 
autre domaine, celui-ci n'aboutit a son expression ultime dans le seul plan de la competence 
professionnelle ou de la circulation culturelle seulement, mais bien dans celui de la 
realisation spirituelle de la personne, de son accomplissement interieur. La forma mentis 
adcquate a l'esprit indien, dont nous parlions au debut, se traduitjustement par la conversion 
des travaux erudits en experience spirituelle. Pour la'rge que soit I'horizon culturel, pour 
riches et variees que soient Ies connaissances - tout cela ne manquait point a Sergiu 
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Al-George-, ii va de soi gu'une tcllc cxpcricnce spiritucllc (a lagucllc tcnd, avec plus ou 
moins de disccrncmcnt, l'intcret de la plupart pour l'Inde) ne pcut en fait ctre atteinte gue 
par un chemin unigue, par l'cngagcment total dans cet Individuel gui est Ic seul a donner la 
mcsurc du general. 

Dans !'un de scs aphorismes, Lucian Blaga dit: "On ne pcut pas lire la poesie a n'importe 
quelle heure de la journcc. La pocsie n'a de rcsonance complete en natre sensibilite gu'a 
partir d'une certai ne heurc de l'aprcs-midi. Celte sensibili te a sa pro pre periodici te, ainsi gue 
la tempcraturc du sang. Un critigue gui lit tcs pocsies a 6 heures du matin, c'cst un 
malhcur!"43

. II y a une douzaine d'annees, j'ai communigue avec satisfaction a Sergiu 
Al-George celle pcnsee gue jc venais de dccouvrir. II m'a re pondu a peu prcs comme 1sa: "Pas 
forcement; en ce gui me concerne, unc poesic luc a 6 hcures du matin me donne des idces 
pour toute la journcc". Une telle unification des niveaux de conscicnce dans le sens des 
structures antinomigues propres a la metaphore (ct donc a la pocsie), incluant aussi le 
symbolc - ainsi gue Sergiu Al-George lui-meinc Ies a eclaircies - est de na ture a feconder 
un esprit pcnchc sur Ies diverses manifestations de la pensec symboligue gui lui sont tout a 
fait consubstantielles. En conclusion, nous croyons gue la personnalite de Sergiu Al-George 
peut ctre suggestivcment dcfinie par cette ph rase du Lama Anagarika Govinda: "Par «inities» 
je ne parlc pas d'hommes organises cn un groupe, mais d'etres particulicrs qui, par leur 
sensibili te, sont devcnus accessibles aux subtiles influences des symbolcs gui leur sont venus 
soit par la tradition, soit par leur propre intuition"44. 

43. "L'hcure de la pocsic", op. cit., p. 59. 
44. Les fondements fie la mystique tibetaine, Paris, 1960, p. 27. 
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A Question of Translation 
The Greek for "Covenant" in the Septuagint 

Andrei Cornea 
"Sergiu Al-George" Institute, Bucharest 

I. One of the mast astonishing translations in the Septuagint concerns, I think, the way it 
renders the Hebrew key-word for "covenant": beril. Actually, the Greek for it -dialheke -
has often seemcd tobe hardly accurate and, to say it plainly, we might add that it looks like 
betraying the real meaning of the Hebrew word. But although somctimcs an unusual, even 
an odd translation may hint only at the translator's negligence or incompctcnce, thcre are, 
nevertheless, cascs whcn serious reasons support the translation, as strangc as it scems to bc. 
Thcsc cases are admonishing that one should be cautious and modest: it is perhaps more 
reasonable to bet on some old and hidden wisdom than on aur wavering skill. 

But let us recollect the main data of this issue: 
Beril conveys, in all its contents, the basic meaning of "covenant", "compact", "alliance"1

. 

Now, regardless of whcther the covenantal relation is a man-to-man one or a man-to-God 
onc, it is always meant to involve two partners who both are supposed tobe alive nat only in 
the very moment .the covenant is made, but from then on subsequently as well, for an 
indefinite pcriod2

. A beril is valid only if, and as long as both partners do exist. 
The problem with the Greck term dialheke the Septuagint uses in order to transla te beril 

is that, at least in Hellenistic Greek, in koine, it never means a "covenant" or a "pact", but 
only a "testament", a "last will"3

• Now, the testamentary rclationship ocurres only between 
two persons from which one is supposed to die at a certaîn moment and only his absence 
makes the testament valid. So, we see the gap that separates the two relationships describcd 
above. That a skillful translator could have îgnored it, seems tobe strange enough4

• 

Actually, there îs but one known case (apart from the Septuagint) when diatheke was 
meant to stand for "covenant" or "compact" - in Aristophanes' Birds 439 . So, we may say that 
the Alexandrian transla tors of the Hcbrew Bible chose a highly inaccurate term for thc sense 
thcy had to rendcr, a tcrm which, but once andin Attic poetry had really meant a "covenant" 
and whose mcaning in Hellenistical Greck was but "last will". On the contrary, thcsc transla
tors rejected such regular tcrms .for "covenant" such as homonoia, harmonia and thc wide
sprcad synlheke which was tobe adopted as a translation of beril în some later Greek versions 
as Aquila's6

. 

1. "Thc covenant is thercfore a legal relationship and compriscs thc firmest guarantcc of a relationship of human 
communion". Gerhard von Rad, Old Testament Tlreology, Oliver & Bayd Ltd. 1963, vol.1, p.130. 

2. Hcnce the formula berit 'olam "an ever-lasting covcnant" Gen.17,7; 17, 13; Lev.24,8 etc. 
3. Aristoph. Vesp. 584, 589: Plat. Leg. XI,923c; Epict. Diss. II, 13,7. Once for all, by Dinarchus,1.9. tas 

aporrhetous diathekas was apparcntly meaning the "mystical deposits or dispositions". With respect to the 
Septuagint, its Greek c~mld nat be tao distant from profane "koinc". Actually, the study of papyri has allowed "to 
brcak down any middle wall of partition between the sacrcd and profane in the common Greek" Jcllicoe, The 
Septuagint and Modern Study, Oxford 1968,p.330. 

4. In its regular scnse, d1atheke means a thing embodying the will of an absentee. Even the "mystical" sense -
see_abovc - is consistent with this interprctation: for the aporrhetoi diathekai were kept to substituie for a god 
unhkely to direclly intcrfcre with human affairs. 

5. Pcisthetairus and Euelpides are attacked by the birds and summoned to account for their prescnce. They 
agrce, providcd the birds are ready to make a covcnant wilh them and, accordingly, grant them thcir safcty. 

6. Sidney Jcllicoe, op.cit. pp.76 sqq. Thc samc translation of beril was adopted latcr by Theodotion and 
S~mmachus. See Johannes Behm, art.diatheke in Theological Dictionary of the New Testament, edit cd by Gerhard 
Kil tel voi. II, l ?71. 
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2. Now, if we discard the idea that diatheke was, în the Septuagint, the outcome of a mere 
mistake, or that of an Alcxandrian-Jewish slang use, there are only few hypotheses available 
to explain the presence of this word. 

One of them would be to say, along with Klaus Wegenast 7, that the Septuagint made use 
of diatheke the way it did just because pagans were nat using the term in the same way, i.e. 
în thc covenantal sense any longer. On the contrary, Jews could nat have stuck to a word like 
syntheke, for this term had had tao Jang a career în the surrounding hcathen culture and 
politics. A taint of paganism is supposed to havc bcen attachcd to it, so that no one could 
have wiped it away any longer. One may retort that the same would have had to occure with 
terms such as angelos or thysia the Septuagint neverthelcss uses, des pite their extremely large 
dissemination throughout the pagan world. Why, then, did the Scpt_uagint objcct solely to 
syntheke? 

Anothcr vicw, hcld by Johannes Behm for instance, trics to explain the shift from berit
"covcnant" to diatheke-"last will", "disposition", assuming that, using diatheke în the sense of 
"last will", "the exclusive determinative will of thc divine author emerged în clearer focus. 
Thc covenant with Yahweh ... became frccly given ordinanccs or dispositions of the sovereign 
will of God 11

8
. Or, to exprcss it diLTerently, bccause a testamentary act actually emerges from 

a persan disposing.of free will and able to impose upon his hcirs some obligations, diatheke 
is supposcd to have mcant nat only "last will", but alsa "frce, sovereign will", thus fit to express 
God's overwhelming power. But, in my opinion, this hypothesis fails to explain two points: 
1) Why does the same word diatheke translate beril in some private and profane situations 
as well, as those concerning Jacob and Laban or Abraham and Abimelec, where neither 
partner could havc claimcd such sovcrcign will and power?9 2) It îs worth remembering that 
onc has to pay for disposing of that frec will a testament allows, namely, with his own death. 
Now, if the transla tors had chosen diatheke just bccause they wanted to point at the sovereign 
will of God, thcy could not have avoided the blasphemous implication of making God pay for 
his free will with his own mortality. 

The problem is, thercfore: did the Scptuagint really mean a will or a disposition when it 
used diatheke to transla te beril? Although it would be rathcr consistent with the Hellenistical 
usc of the word, I belicvc that textual and logica! cvidencc ( as we have formerly seen) hardly 
support such an outlook. 

Now, if this translation-problem is tobe solved (and it is by no means sure that it actually 
can bc) it scems to me that there îs but one open possibility left: to assume that the 
Alexandrian translators of the Bibic did nat use diatheke according to its wide-spread 
Hellenistical mea ning of "last will" and "testament", but according to some colia tera!, narrow, 
"technical", cven obsolcte scnsc, occuring but oncc - as far as we know - în Aristophanes' 
Birds, where diatheke had really meant a "covcnant" or a "pact". This îs a highly problematic 
hypothcsis so far, for the Septuagint must have had cxtremely important reasons to have made 
such an unusual and special choice as we think it did. It îs aur task now to attempt to find aut 
some of these reasons. 

3. Let us resort to etymology, first: etymologically diatheke means the same as the Latin 
dispositio, i.c. "partition", "division", "putting things apart", according to the basic meaning of 
thc Greck verbal prefix "dia". Now, it secms obvious how the term turned aut to mean a 
"testament": the persan disposing of his/hcr fortune, uses to divide it to his/her heirs by 

7. art. Testamentu ii. in Kleine Pauli-Reallexikon der Altertwnswissenschaft. 
8. Johannes Bchm, op.cit. p.127. 

. 9. Gcn.31,44_; G~n.21,32. Strangely enough, Behm sccms to neglect "secular" covcnants, which indced are 
d1fflcult to expiam w1thm the scope of his hypothcsis. 
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making a testament. On the contrary, the same etymology, apparently, does nat leave tao 
much clue to make us understand the other sense, that of "covenant". For, the general idea 
is that a covenant or ~ compact should have nothing to do whith "dividing" and "partition". 
On the contrary, we usually think of a covenant being closely related to the idea of "binding", 
"bond" and "union" Yet, wc could have been misled by aur linguistic and cultural biases and 
actually I think we have been. Surprisingly cnough, therc is some cvidence that, at Ieast in 
ancient times, a covenant or a compact must have admited, prior to a necessary union 
moment, alsa a vcry important separation moment, no mattcr how strange and paradoxical 
this fact might , ppear at first glance nowadays. 

First, the "technical", and, by far, the mast common way to say in Hcbrcw "to make a 
covenant" is karat berit, which litterally means "to cut a covenant". So, wc may take berit either 
as the direct object af the verb,'or as a kind of "figura etymologica", whose basic meaning 
would be similar to that of the verb. (The Greek for "to make a covenant" is diatheken 
diatithesthai.) Now, the mast convincing etymologies for berit associate it either with Akk. 
biritu (F. Delitzsch) i.e. "clasp", "fetter", or with Akk. birit i.e. "between" (M. Noth). In either 
casc, I suppose wc must understand the expression karat berit as a whole: in the former case, 
"to conclude a covenant" would actually mean in Hebrew "to cut some bond"; in the latter, it 
would signify "to }cave a room between" (the two partners of the covenant). If we favor this 
one, it becomes rather easy to explain wh6 a covenant is often said to take place, or "to be 
raised" betwcen X and Y (ben ... uben) 1 

. But, however things may be, it seems that a 
scparation, a cutting bond-moment must have been experienced by those who entercd a 
covenant; moreover, this experince must have been a fundamental one, for having left so 
cicar a mark on speech. 

Generally, onc has assumed that the expression karat berit reflects a covenantal ceremony 
akin to that that took place between Abraham and Yahweh (Gen.15). There, Abraham is said 
to have cut a hei fer, a goat and a ram in two halves; then he set each half in front of the other 
one 11

. He alsa slew a turtle and a pigeon, but unlike the rest, he did nat cut them. After a 
while, a "furnacc of smoke" and a "flame of fire" went through the halves of the slain animals 
(surely, through the corridor left between). The problem is howto interpret this ceremony. 
Usually, (N. Lohfink, M. Wein[eld) one believes that the ritual of cutting animals in halves 
was intended to make palpable "the punishment befalling the one who will violate this pact" 12

. 

But if one of the partners was God, such a threat would be mostly unappropriate to him, if 
not blasphcmous. The intcrpretation mentioned above seems tobe inaccurate all the more, 
since we havc only one formal account of an actual performance of the ritual in some 
man-to-man covcnants, 13 where parts were on equal terms and where both wcre subjected 
to punishment and death. Why, then, to emphasize the idea of punishment where it was less 
fit? Then, what about the birds le[t intact? So, I think that the symbolics of the ceremony and 
the expression as wcll may have nat been correctly perceived so far. Still, it is likely that "to 
cut a covenant" and to perform a cutting of some animals in halves are refcring to the same 
basic phenomenon 14. 

4. 1n order to approach this phenomenon, Jet us have a look at the covenant concluded 
between Jacob and his father-in-low, Laban, at Galed (Gen.31). Wc may say that the essential 

10. Sec art. diatheke (A) in Th.D.N.T. by Gottfricd Quell and art. beril by M.Wcinfeld in Theological Dictionary 
of the Old Testament editcd by Johannes Betterweck and llclmcr Ringgcrcn, voi.II, 1975. 

11. C.Wcstcrmann, Genesis 12-36, Minneapolis 1985,p.229. On the other hand, Westermann dcnies that the 
uncut birds originally bclonged to the same ritual p.225. This assumption seems to me totally unwarranted. 

12. Wcinfeld, op.cit. p.262. 
13. Jcr.34,18b. 
14. Wcin fcld, op.cit. p.117. He assumcs (rightly, I think) that the cutting of animals in halves need not be vicwed 

as a sacrifice. 
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problem Iacob and Laban had to face was the confusion în which they had lived for a long 
period 15. But confusion means that you cannot make the necessary distinctions and separa
tions between things and va lues. Actually, on thc one hand, Jacob had dane a lot of hard work 
for Laban who had nat yet paid him for it. So, Jacob laid claim to Laban's possessions -
daughters, servants, flock. On th·e other hand, all these goods formally were Laban's, for he 
was the "pater familias" as Romans would havc called him. So each onc claimed to havc 
complete and absolute ownership of the whole and the same fortunc which bound them 
together. The conl:lict was, nevertheless, stopped, preciscly because they made a covenant. 
Accordingly, thcy dividcd what previously each of them considered his indivisible and abso
lute propcrty: on the one hand, Jaacob takes away the goods, but he agrecs nat to do with 
them whatcver he .likes. This agreement was important especially' in what concerned Leah, 
because Jacob did nat Iove hcr and so he could have abandoneed her as soon as he would 
have left Laban's land. And if he had dane so, no people of Israel would have ever existed 16

. 

On the other hand, Laban gives up some possessions, but as we have seen, nat at all 
unconditionally. Moreover, after dividing goods, they divide the land, tao; tlîey pledge nat to 
enter the other onc's land with bad intentions 17

. They erect a big heap of stones at Gal ed to 
make the separation between them visible. Prior to the covenant, Jacob and Laban were 
strongly bound togethcr by "natural" ties - women, land, flock they had shared 18

. But thcse 
ties, far [rom bcing advantageous to them, were real hindrances to each one's personal 
freedom. So, eventually, they had to cut these really promiscuous ties and to part everything. 
To "cut a covenant" is but to cut a promiscuous relation. Only afterwards, a better and highcr 
union may prevail. 

Or, let us see what happened betwecn Abraham and Abimelec: Because the formcr had 
settled down in the latter's land as a ger i.c. a foreigner unprotccted by any rights, 19 formally 
the Philistine king could lay claim to Abraham's goods. In order to thwart unpleasant issucs, 
Abraham felt at ease to usc offensive trickery against Abimelec and to hide Sarah's real 
identity. So Abimelec thought shc was Abraham's sister and was on the verge o[ abusing hcr 
all the more. Later, Abraham dug a well at Bcersheba, apparcntly without asking the landlord 
for permission. In response maybe, Abimclec's servants did somc harm to thc well. So, there 
was a troublesomc! confused relation, where woman, wcll, land seemcd to belong at the same 
time to both of them in some really promiscuous and pernicious way. In ordcr to clear up 
things, they "cut" a covenant i.e. they agreed to part with what prcviously each of them had 
thought was his own indivisible possession: Abraham kept wcll and woman, but he renounced 
tricking Abimelcc again. Abimclec yicldcd somc posscssions but got the lord's right to havc 
a faithful vassal20

. They had to cut the "[cttcr" betwecn them which had prcvented thcm [rom 

. 15. Ouell, op.cit._ p.113: "A first point to notice is Lhat Laban proposcs the covcnant bccause of a feeling of legal 
msccunly on both s1des". See alsa Wcstcrmann, op.cit., p. 500. 

16. So the pact concludcd bclwcen Jacob and Laban had an important hislorical significance. Unlike Jsmacl or 
Essau with respect to Isaac, all Jacob's sons eventually shared thcir falhcr's heritagc and blessings. On the othcr 
ha~d, _the concern shown by La~an f~r thc fale of his daughtcrs is charactcrislic for ancient Oriental polygamic 
soc1elles. Sce G.von Rad, Genes1s, Ph1ladelphia 1965, p.307. 

17. Gcn.3 I ,52-53. · 
18. "These daugh~crs are my daug~tcrs and th?sc sons a~c my sons and Lhc nock is my flock." Laban says, Gen. 

31,43-44. From a stnct legal standpomt he ccrtamly was nght. /\ccording to Ex.21,3-5, thc status of Jacob was 
rath~r similar to that of a 'ebed 'ibri "llcbrcw servant" who, if he had cntcrcd his mastcr's house wilh no propcrty 
of h1s own, could be releascd a fler scvcrr years wilh no property but "his body'' (b 'grifo). Now, howcvcr, Jacob had 
served Laban more than scvcn ycars and, moreovcr, he has his relative. So a conflicting legal situation had ariscn 
aut of this intricate relationship. 

19. Gen. 20.2. vayyagar b 'gerar "he dwclt as a "ger" in Gerar". Sec alsa Gen. 12, 1 O wherc almost Lhe same story 
~ccurs whcn Abram gocs to dw_cll_ in Egypt ([ager sham). I~ my opinion, such dublets havc to bc inlerprcled in thc 
llght shcd by_ G;n.4 l_,32: _hcre 1t 1s said that rcp~t1t1on (l11s~1shanot) mcans ki nachon haddabar "thcre is a sure, 
dou~llcss thing , wh1ch, m our case means that thcre 1s hltle doubt about Lhe prccarious social status of the 
patnarchs. Sce, for thce status of~ ger, Rolan~ de Vaux, Institwions_ de l'Ancien Testament, Paris, 1958, V. I, p.27. 

_20. Gen.21.23. The Key-term 1s hesed wh1ch docs mcan herc "kmdness" or "picly", as usual, but "failhfulncss" 
wh1ch both partncrs have to show to each other with respect to onc's partncr's goods. G.von Rad, Gencsis p.231. 
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being free and [rom behaving with each other like true persons and not like mere individuals. 
So, the parting, the cutting brought forth a higher union. 

Now, let us stepa little further and have a look ataman-to-God covenant. A good example 
is the Noahic covenant. A promiscuous relation, if there ever was, was indeed peculiar to men 
and God prior to the flood. Men and God had to share, not a land or a flock, as Jacob and 
Laban did, but the-whole world which was created by God, but cultivated and used by men. 
On the one hand, men had attempted to usurpe and to get hold of some fundamental rights 
of God: the Knowledge, an everlasting life. Even after their fall, they went on being 
offensive, defiant; full of hybris: they lived still too long, they were murderous like the 
Qenites, killing what God had created. On the other hand, God himsclf had too much 
interfered with human affairs: he had let bene Elohim (God's sons) mate with mortal women 
and beget the nephilim (giants) and anshe hashem (heros), whosc dccds wcre very arrogant. 
So, we may say that there was no clear and definite separation bctween hcaven and carth, so 
that, des pite God's seif content and blessings, the Creation seemed by no means yet fulfillcd. 
No wonder that the flood nearly destroyed any )imit within the world. Now, the covenant 
roade between God and the survivors represented by Noah had precisely this aim: to put some 
clearer border between heaven and earth and between their realms. lt was said that there 
will beno flood any more. And because, subsequently, we hear no more about bene Elohim 
either we take for granted that this major cause of the confusion had tobe rcmoved as well. 
On the other hand, men should spare man's blood and, in general, show restraint from any 
bloodshed, for blood (identified with life) was supposed to belong to God. Ever since, sharply 
separated, haven and earth were supposed tobe more stable, better achievcd and more able 
to cape in thc future. 

At this point, a small comment should be added: the property which, prior to all thcse 
covenants, actuallywas at stake, was strongly connected with a fertility-id~a, expressed either 
directly, or metaphorically. The basic problem, which, eventually, brought forth the cove
nantal issue, was how to share a fertile com~on ~roperty and its offsprings, on which the 
landlord as well as the tenant lay legitimate claims 1

. 

The hidden framework of mast important covenantal acts seems to have been shaped by 
a three-terms-relationship: a landlord - be him God, Laban, Abimelec - a tenant - Noah, 
Jacob, Abraham, etc - and a fertile common property - women, flock, land, well, or the whole 
world22

. The covenantal issue was howto divide this fertile property which bound togcthcr 
landlord and tcnant and deprived them of being free and secure within some sure limits. 

I think the ceremony of cutting animals in halves begins now to unveil its sense: it did not 
hint at some future punishment, but it represcntcd a way of acting the--play of cutting a 
promiscuous fertile property that tied two partncrs23

. 

The animals cut in halves symbolized this fertile property which had to be divided from 
then on24

. The partners were be~oming physically more distant from each other because the 

21. G.von Rad, Old Testament Theology, p.129: "A great advancc was madc whcn Bcgrich showcd that lhc 
covcnant is tobe understood as a relationship betwcen parts of unequal status". Howevcr, I cannot agree with what 
follows: "Complete freedom to decide, that is, to take the oath or nat, is in this casc possesscd only by thc superior 
-: the lesser partncr is simply a recipient". Actually, the superior partncr is as much as thc lcsser one intcrcsted 
w1th a legal agreement. For usually, the former has nat so overwhclming a superiority as to allow him to compel 
the lattcr to a totally submissivc and passive status. I-Iad it bcen so, no convcnant would havc cver been neccssary. 

22. As ii has been shown (G.E.Mendenhall, Law and Covenant in Israel and the Ancient Near East, Pittsburg 
1955; K.Baltzer, Das Bundesformular, sein Ursprung und seine verwendung im Alten testament, Neukirchen 1960), 
the basic covenantal relationship can be found as carly asin the Hittite state treatics which always refer to a land 
(thc fertile property), given to a vassal (the tcnant) by his suzerain (the landlord). 

23. _The above mentioned treaties pay much attention to the boundaries thal should separate a vassal's 
possess1on from the rest of the country. Mendcnhall, op.cit. 

24. The fact, noticcd by von Rad and othcr commcntors that the animals wcre neither consumed by fire, nor 
eatcn, suggests that, symbolically, their procreative powcr was supposed to be kcpt intact and alive. 
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u1ological bond bctween them was torn, but, ncverlheless, they could be frcer and more able 
to cape in a higher way. And it is very likely that thc birds which were slain but nat cut, were 
hinting at this higher, better cooperation a covenant should bring about. Perhaps, it is 
mcaningful, tao, to rcmembcr that this covcnantal play had alsa a cosmologica) value: to 
performe it was, to some cxtent, to resume symbolically the achievement of the world 
creat ion. 

5. Thcre is no evidence of this ceremony accompanying all covenantal acts. On the 
contrary, apparently, there was no covcnant without another kind of symbolical expression, 
i.e. a sign, a tokcn25. We are nat going to commit ourselves to a protracted study of these 
covenant-tokens; ncvertheless, even a brief survey might provide us with more evidence that 
a separation- idea was indeed deeply rooted in the minds of the covenant-makers. 

Now, regardless of its form and of its material, such a token (called 'ot in Hebrew) was all 
but a modern, abstract and arbitrary sign. F. de Saussure's famous sharp distinction betwcen 
a significant and a signifie did not apply to it. On the contrary, the 'ot was conceived being 
quitc bound to the thing it sought to express. So, instead of a split between signifiant and 
signifie we find a clase association and even a natural ressemblance between them. For 
instance, Gen. 17. 10 calls circumcision a covenant between Abraham's kin and God, while, 
a few li nes further, circumcision is said tobe only the "token of the covenant" ('ot berit) and 
nol the covenant itself. Therefore, we think that the inner and the furictional structure of 
these tokens could be indicative of what a covenant itself was thought tobe. 

A brief examination may convince us, I think, that covenant-tokens usually display a 
manifold discontinuity-symbolics, mirroring thus the separation- idea a covenant pre
supposcd. 

We have already seen that after they had made the covenant, Jacob and Laban erected, 
as a token, a big heap of stones. The purpose of the token was, apparently, twofold: first,it 
was to be a reminder and a witness for both sides and for everyone else of the covenant 
concluded in that placc26

. Then, it should trace aut the boundary betwcen the territories of 
Jacob and Laban. Actually, they pledged nat to cross this boundary with bad intentions. We 
may say that the heap of stones divides the land and the landscape, thus making the separation 
that took place betwcen Jacob and Laban more explicit27

. Moreover, this divided Iandscape 
compels memory to remember what happened, so that time alsa becomcs divided in a time 
be[ore and a time aftcr the covenant. Thc separation between the Iandlord and his former 
tenant is emphasized: indecd, just seeing the token, they would have to remember how they 
cut the promiscuous tie of their property. 

A similar token, this time dividing the Universe and nat only a mere landscape, was the 
rainbow God put bctween heaven and earth after the flood was over. 

Thc rainbow - "the bow from the clouds" as it is literally called in Hebrew - is supposed to 
rcmind God of the flood and so to prevent him from harming thc earth and mankind again28. 

25. The signs we are discussing here are called "mnemonic signs" by F. J. Helfmayer, art. 'ot, Theological 
Dictionary of the Old Testament, voi.I. 

26. Gen. 31,44. Laban calls the berit which is going tobe concluded, a "witness" ('ed). But some lines further. 
(Gen. 31,48), Laban calls the heap of stones they have just erected, an 'ed, tao. So again, there is little difference 
between a thing and its sign. 

27. For Laban, Elohim himself will be watching (ytzef) aut of the heap of stones (ca lied thereafter a "watch
tower" (mitzfah) the behavior of both partners as soon as they will have parted and I ost sight of each other (nissater 
'ish mere 'ehu). Gen. 31,4'J-::i0. 

28. Gen. 9.15. For G.von Rad and H.Gunkel (Genesis, 150) the appearance of the rainbow in the sky means 
that God has laid his bow aside and is willing to restaure the peace. Westermann, however, (Genesis 1-11) has 
contested this interpretation, arguing that the Flood had nat been a war in the proper sense of the word, waged by 
God against the world, but that it represented an unleashing of Lhose elementary forces which had been contained 
wit hin proper limits du ring the Creation, thus giving way to a resurgence of the primeval Chaos. 
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But men are alsa reminded, as soon as they see the token, of their former arrogance toward 
thc heaven. So, as the heap of stones of Galed was built up in order to separate the territories 
of Jacob and Laban. sn the rainbowwas created as a boundary between heaven and ea~th, as 
a clear mark of their distinction, thus preventing them from mingling again. 

Let us say a fcw words on circumcision now. Circumcision, at the same time the token.of 
the Abrahamic covenant with God and the covenant itself is so clear a cutting-symbol that it 
nearly dispenses us from adding further comments. However, a few remarks may be useful. 
In mast ancient and primitive cultures, circumcision was a youth passing-ritual, tracing aut 
the passing of the male from boyhood into manhood29

. On the contrary, in the Hebrew 
culture a boy was submitted to circumcision almost as soon as he was born ( actually in his 8th 
day). Thus, circumcision was meant to point aut a passing from the "natural man" condition 
anyone has at the birth into the "covenantal man" condition. Now, if we cxamine this "natural 
man" condition prior to thc historical establishment of the circumcision, we shall discover 
again the above mentioned three-terms relationship, yet in a somehow disguised form. 
Indeed, we may say that this time, the fertile property binding together the two partners, is 
natural man's body itself30

. Actually, before circumcision was established, man and God had 
shared together natural man's body in the same indistinct way Jacob and Laban had shared 
women, flock and land prior to their covenant. On the one hand, as a part of God's creative 
work, the body was God's absolute property31

. On the other one, man, tao, might lay claim 
to the ownership of his own body, for he, like a good tenant, was dwelling in it, was taking 
care ofit and was seeking to make it fruitful. So, man's own body has to be conceived as a 
physical, biologica), promiscuous tie between himself (or his spirit) and God, which nat only 
prevented him (and God as well) from a free and ethical relationship (I would call it a 
"dialogue-relationship"), but alsa could seriously jeopardize him. For, as Jacob and Laban or 
Abraham and Abimalec had gat much trouble as long as they physically were tao clase to one 
another, so a man, whose intact body binds him tao indistinctly to God, may encounter, 
himself or his closest relatives, real, physical danger any time. Thus, we learn from the Exodus 
4.24 that God would have nearly killed Moses, because of his son, had nat Moses' wife rushed 
to circumcise the boy32

. So, Abraham and God (as Abraham and Abimelec) agreed to part 
their formerly indistinct common property - the body - "to cut" it and so they "cut a covenant" 
whose token was circumcision. And whereas their physical distance increased, ethically they 
became closer. 

Along with the -Noahic and the Abrahamic covenants, the third important man- to-God 
covenant was the Mosaic one, whose token was the Shabbat33

. Now, it is obvious that this 
token, tao, shows a discontinuity-symbolics and is an actual means of dividing as well. 

29. R. de Vaux, op.cit. V.I, p.80: "II semble que, primitivement et originellement, la circoncision soit un rite 
d'initiation au mariage et, consequemment, â la vie commune du clan." It is interesting to note that the root htn 
means "to circumcise" in arabic, but hatan means "bridegroom", "son-in-low" or "father-in-low" in Hebrew. 

30. The Hebrew for "body" is basar. Now basar has a wide sense: it alsa means "flesh" of both men and animals 
and the male organ of generation, tao. So, basar is inextricabilly bound to a fertility idea. 

31. In the same way as a landlord can Iay claim to the offsprings of his land tilled by a tenant, God could lay 
claim to Isaac, the offspring of Abraham's body. But because of the circumcision Isaac's life was Spared. 

32. The original meaning of this odd place has been discussed times and again. E.Mayer, Die israeliten und ilire 
Nachbarstimmen (1905), p. 59, has advanced the idea that Moses himself was uncircumcised. On the other hand, 
it is possible that "hatan damin", uttered by Moses' wife, did nat originally mean "a bridegroom of blood" but 
"circumcised of blood", because the woman was Midia nite and Midianites were an Arabic-speaking tribe (see above 
note 29). So, eventually, the words could have been a kind of quotation from an Arabic dialect akin to, yet nat 
identica( with the language spoken by th~ Israelites, and, if so, they could have refered to a little boy and nat to an 
adult male. However it might be, it is obvious that circumcision was held as a means of protect1ng a male's body 
and life from a threatening deity. 

33. G.von Rad, Genesis, p.129. According to him, P. has în view a three-stage salvation history. Procksch has 
characterized the theology of P. as a "theologia foederis" (Helfmayer, op. cit.). 
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Actually, along with the world and human body, God and men alsa shared time as a primary 
and indistinct property. But could time alsa symbolize and express fertility, as land, body, 
women or world did? Yes. For every off springlakes time and depends upon time to get born 
and to ripe. Moreovcr, the specific lunar time, peculiar to mast Semitic peoples, was closely 
associated with fertility-rythms34. Now, as well as thc world and the body )ost their continuity 
as an outcome of the Noahic and the Abrahamic covenants, so time lost its own continuity 
as an outcome of the Mosaic covenant. Ever since, time was split into a God's time and a 
man's time which by no means are allowed to interfere35

. Time-discontinuity means that 
man's work is 1,ubjected to strict Iimitations: man is nat permitted to abuse God's Creation 
- that is nat~re and his fellow-man - by over-exploiting it36

. Nor is God allowed to 
overthrow thefworld by a subsequent and relentless over-creation. lndeed, the Deuteronomic 
tradition (Ex.20.g) does suggest it. For it says that Israel should observe the Shabbat as much 
as God himself has respected it ·since he has made the world37

. It is worth noting that the 
Greeks, tao, were aware that Creation had tobe stopped; but unlike the 1Iebrews, they did 
nat think at some covenant to make sure it has been stopped for ever, but at Kronos' sickle. 

The general idea we may drive aut from all these cases is that the "covenantal philosophy" 
asserts God and men equally responsible for the welfare of the whole world as it holds two 
chieftains equally responsible for the welfare of their common property. In either case, to 
part things, to divide the property, to cut some promiscuous ties, to split a confused situation 
was accepted to be of the utmost importance and it had to precede any subsequent higher 
collaboration. Hence, no wonder that the making of a covenant was imagined, expressed and 
performed as an act of cutting, or splitting, or dividing. 

6. Now, I suppose we may turn back to aur translation-problem. If, prior to the Septuagint, 
the Greek diatheken diatithesthai had ever meant "to make a covenant" - Aristophanes 
witnesses it - it must have focused an the same division idea as the Hebrew karat berit did. 
Indeed, etymologically and literally, as we have seen, diatheke and diatithesthai mean 
"division", "partition" and "to part". Since Homer, the active verb diatithenai has meant "to 
give each one his own share" and it was used especially with respect to participants to a 
sacrifice38. Moreover, a ritual similar to the Abrahamic ceremony of cutting animals must 
have taken place in the Greek area, tao, as Lohfink, Stcngel and others have already shown39

. 

Actually, in some Ionian inscriptions from the 6-Sth centuries B.C. karat berit is mast likely 
paralleled by the expression horkia temnein, whose sense is "to swear solemnly", but which 
literally means "to cut the victims upon which one swears". It would not be for the first time 
that O.T. rituals would match some Greek ones. R. de Vaux has even advocated the idea of 
some basic ritual background common to many peoples living in the East-Mediteranean area, 
md due, perhaps, to some old population, settled down there before the arrival of both 
1Jreeks and Hebrews40

. Obviously, this old, bas ic ritual along with the ideas it embodied had, 
subsequently, a very different destiny depending upon the state of mind of the nation which 

34. In ancient Babylon the day of the full-moon was called shapattu. Accordingly, it was nat held every week, 
being connected wiyh the cycle of the moon. lt is nat clear whether there is an etymological relation between 
shapattu and shabbat. At any rate, Mcsopotamy as well as pre-Islamic Arabs used a lunar-calendar. See R.de Vaux, 
op. cit. V.I, p.273-274. 

35. The Shabbat is sacred-kadosh hi' (Ex. 31,14). Now kadosh means what is separate, "put aside", "removed 
from profane use". 

36. This is supported by Ex. 23.10 and Dcut.5.12-15 where th~ Shabbat is justified as follows: because Israel 
had been slave in Egypt, he should behave humanly toward slaves, servants and animals and nat over-exploit them. 

37. Ex. 20, 9-11 uffers a cosmological justification of the Shabbat: Israel has to repeat each week the Great 
Rest of God by which the Creation was fulfilled. 

38. 11.7.39: alsa Herodotus 1.132. 
39. Weinfeld op. cit. 262. A similar expression occurs in Aramic, tao: 'edu gezar, where gezar means "to cut" 

and 'edu is the equivalent of the Hebrew 'ed - "testimony", "witness", but al~::J "p:::,". 
40. R.de Vaux, op. cit., voi.II, p.325. 
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took them over. So, if the Hebrews have built upon this ritual a very complex covenantal 
psychology and theology, which has profoundly infused all the Bible, the Greeks, as late as 
in Aristophanes' ii111t:s, had already nearly discarded it. 1n Greece, the ceremony as well as 
the expression diatheken diatithesthai taken in the covenantal sense had surely become old
fashioned, obsolc~e and even ridiculous, for the poet would not have dared to bring it on the 
comic stage, had nat it been aut of the actual use. The Athenian public, nevertheless, was 
still able to understand the old covenantal sense of the expression, without mistaking it for 
the new, profane sense of "last will". 

Why, then, did the Septuagint pick up this obsoleete expression? The answer would be 
that it really was the mast appropriate to express the separation - idea on which karat beril 
focused. Actually, the main meaning of both Greek and Hebrew expressions was similar and 
so was their primary, cultural background which had shaped both language and ritual since 
remote antiquity. On the contrary, for the Alexandrian translators, neither syntheke, nor 
homonia, nor other up-to-date terms could have been appropriate, because all of these terms 
had already "forgotten" the separation-idea. 

Is it nat strange, however, that some Jewish wise men could have had so good a knowledge 
of the way a Greek cult-term was used two hundred years prior to them? It would be an 
astonishing, yet not an impossible fact indeed, had nat they dispossed of a likely Greek 
contribution. I perfectly know that there is an old criticai tendency to deny any genuinness 
of Aris teas' Epistle41

. But I think that since the times of Hody, criticai enthusiasm has cooled 
down. At any rate, we have no formal reason to rule aut a presence of some Greek 
Alexandrian scholar, fond of Attic antiquities, and counseling the transla tors, even if this man 
was nat Demetrius Phalereus, as Aristeas stated42. So, old clase Hebrcw and Greek traditions 
could have met together and which city could have fostered such a meeting to a larger extent 
than Alexandria? 

The translators, however, worked against time. Ever since, the old separation-idca was 
continously Ioosing ground. The mere fact that one should get apart before being able to 
congregate in a better and higher way was either ridiculed on the stage, or it simply was 
misunderstood. Our modern tongues provide us only with "union-terms", such as "covenant" 
(con- ventum), "Bund" or "alliânce" (ad-ligare); they seem, nat unlike the Greek with 
syntheke, to have fully forgotten what a true covenant ever. was like. So, the use of diatheke 
in the Septuagint was but a remanant of a mentality, which was swiftly fading away. 

According to Heidegger, we have forgotten what the being is. I venture to say that, maybe, 
we have alsa forgotten what the being of a covenant is. Consequently, may these pages 
represent only a modest and brief attempt to draw it aut of a deep, long oblivion. 

41. "At the same time to discount it (Aristeas' Epistle) as a forgery and its writer, with Bentley, as a 'clumsie 
cheat', îs to do less than justice to a document which in early times was highly esteemed." Jellicoe, op.cit., p.55. 

42. Sin ce the times of Henry Barclay Swete, even if scholarship did not completely rule out a Greek contribution 
!O the translation, it has generally seen it as unlikely. See the reasons in Swete, An Introduction to the Old Testament 
in Creek, New York, 1968, p.19. 
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The Method of Zadig : Archaeological Data and 
New Testament Studies 

Jonathan L. Reed 
Institute of Antiquity a11d Christianity, Claremont, CA, USA 

"No one is lwppier", said he, "than a philosopher who 
reads in this great book that God !tas placed before aur 
eyes". 

Voltaire, Zadig or Destiny (1748). 

Thc archaeologist finds himself in the same situation as Voltaire's Zadig, who, after 
observing the lracks of the quecn's dog and horse, goes on to describe the animals in 
astonishing delail: " ... it's a bitch. lt's a very small spaniel, which has had puppies recently; 
hcr lcft forefoot is lame, and she has vcry lung ears .... The horse you are looking for is the 
bcst galloper in the stable, it is firtecn hands high, and has a very small hoof. lls tai! is three 
and a half fcet long. The studs on its bit are o[ twenty-three carat gold, and its shoes of eleven 
scruplc silver." The qucen's soldicrs assume he has scen-and hence stolen- the two beasts, 
so thcy arrest him. Thc Magi, cven aftcr recovcring the dog and the horse elsewhere, still 
insist on condemning poor Zadig, for his perspicacious techniques o[ observation lie outside 
o[ thcir mcthods 1. 

Likc Zadig, the archaeologist uses techniques which lic outside of thc normative methods 
o[ New Testament scholars. Traincd in litcrary criticism and philology, New Testament 
scholars observe thc tracks lcft in text by Jcsus, his early followers, and the nascent Church, 
and from thcse deduce the history of carly Christianity. A vast plethora of literary tcxts, from 
lhc Gracco-Roman historians to the Jewish scctarian Dead Sea Scrolls, serve as the key 
inlerpretivc sources for our underslanding of thc New Testament. The New Testament itself 
has bccn subjcctcd to battcry aftcr battery of litcrary-critical tcchniques dcsigned to eke 
historical information oul of its prayers, epistles, parables, apocalypscs, and provcrbs. This 
preoccupation with text - mast often "thc text" - rcinforces Lhe illusion of language as a 
direct or imrncdiate rneans of communication2. 

Alternative mcans of addressing history are viewed with suspicion, if not outright condemna
tion by scolars of early Christianity. E. R. Goodenough's monumental eight volume study 3 

. 1. I am indebtcd for lhis analogy, as wcll as much of my overall perspective, to Giuseppc Pucci Pottery a11d Trade 
111 tize Roman period in. Trade in tlre A11cient Eco11omy cd. P. Garnsey, K. Hopkins, and C. R. Whillaker (Berkeley: 
1983, 105-117). He, in turn, admits to borrowing !he analogy from a lecture by Lhe eminent British scientist Thomas 
Huxlcy's lccture Litled On tlre Metlrod of Zadig: Retrospective Prophecy as a Function of Science. l'ublished in 
Scicnce mrd C11lt11re, and Other E.rsays (New York: 1893). 

2 . .Jonathan Z. Smith describes this rnyopic focus on words as "one of the regnant Protestant topoi... a fantastic 
altcmpl Io transform interpretai ion inlu rcvel::ilion". Drudgery Dil'i11e: 011 tlre Comparison of Early Clrristia11ities 
nnd tlre Religions of Late Antiquity (Chicago: 1990) 55. 

3. Morton Smith rcminds us in his review of Goodenough !hat" ... Colurnbus failcd, Loo". Smith statcs !hat 
opinions uf ancicnt Judaism can ncvcr be lhc same, and must include the nonliterary sources. Unforlunatcly, fcw 
liave followcd his advice. 
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illustrates the point: in the final analysis, bis compilation of Jewish symbols was explicitly 
disregarded for its conclusions, but implicitly its method was also rejected. The non-verbal 
symbols were viewed, without the control of textual data, as a simple Rorschach test

4
• The 

evidence he had marshalled, it was believed, could simply nat be controlled methodologically. 
Yet despite their suspicion of non-written sources, New Testament scholars cannot resist 

browsing through the archaeological records, picking and choosing those items which support 
their particular theory. Archaeological evidence - and surprisingly New Testament scholars 
apply this term with a surplisingly forceful rhetorical value, is introduced sporadically to fill 
aut a particular historical sketch drawn from written sources. Archaeology bas thus become 
a kind of Pandora's box for literary scholars, who pilfer it to butress their theories without 
considering the methodological implications. 

One of the clearest examples in New Testament scholarship bas been the tendentious 
attempt by scolars to portray Jesus as an orthodox Jew, uncontaminated by the forces of 
Hellenism. The_ portrait of Jesus as a rural,Torah-abiding Jew is often painted with a theo
logical brush: it isolates Jesus' from any Graeco-Roman influence, rendering bis message 
qualitatively unique, sui generis as it were5

. At the same time, Jesus' adherence to Judaism 
serves a duplicitou~ purpose: it links Christianity with the Hebrew scriptures and epic, while 
superseding them in the persan of Jesus - he becomes the perfect Jew who restores the 
deteriorating "Spătjudentum"6 . 

Albrecht Alt, the German archaeologist, used bis extensive archaeological surveys to 
cordon off Jesus from the large urban enters in Galilee7

. He argued that Nazareth, Jesus' 
hometown, was uninfluenced by the populous Herodian city of Sepphoris only five kilometers 
away. In bis mind he noted that their was a large topographical rift between Sepphoris and 
Nazareth, which effectively separated the rural orthodox community in Nazareth from its 
large Hellenistic neighbor. This "Scheidewand" as he called it, served as a barrier against 
Hellenistic encroachment on the rural Jewish population. The topographical isolation Alt 
believed tobe confirmed in the literary sources: Eusebius' Onomasticon locales Nazareth in 
relation to Legion in the South, and nat in relation to nearby Sepphoris8. Both of bis 
arguments are fallacious. First, the barrier between the two can be crossed on foot in less 
than an bour. Furthermore, if a 200 meter hill is considered a hindrance to travel and trade, 
then all of Galilee, and indeed all of the Mediterranean basin would lie paralyzed. Nor does 
Alt's curious appeal to literary sources prove tobe convincing. Any historian is likely to loca te 
any site in relation to terrain familiar to him. Eusebius of Caesarea would have located 
Nazareth from his vantage point - Nazareth was 15 Roman miles past Legion on the road 
from Caesarea, his_ hometown. But this fact tells us more about Eusebius than it does about 
Nazareth's relation to Sepphoris. Despite bis attention to archaeology in the first century, 
Alt seems.to ignore the archaeological record on the fourth century, which indicates that at 
the time of Eusebius' writing, Legion, then Maximianopolis, was a much larger and more 
important city than Sepphoris, then Diocaesarea. 

4. Smith caricatures the oppositions this way: " ... illuminating the investigator's mind-set, but casting little light 
on archaic intentions. (Smith (1990) 55). See alsa Smith Imagining Religion: From Babylon to Jonestown (Chicago: 
1982) 32-33. 

5. I am în no way suggesting that Jesus was nat a Jew. The issue îs simply what kind of Jew pe was. lt would 
perhaps be best to use the designation "Galilean", a term which does nat beg the question. 

6. See for example, thc work of Ernst Lohmeyer Galilăa un Jernsalem (GOttingen: 1936), who invokes a variety 
of stereotypes - zealot nationalism, fana tical messianism, and Pharisaic legalism - as foils for Jesus' new message 
of the Kingdom of God. Fortunately, the libelous term "Spătjudentum" has been replaced by more neutral terms 
in scholarly discourse ("early Iudaism", or "fo'rmative Iudaism"). 

7. Alb~echt Alt Die Stătten des Wirkens fesu in Galilăa Territorialgeschichtlich Betrachted in Kleine Schriften 
zur Gesch1chte des Volkes Israel (Milnchen: 1949, 436-455). 

8. Alt 442 citing Onomasticon 140. 
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Sean Freyne has more recently adopted a similar approach in his descriptions of Jesus and 
Galilee9• Freyne is more careful in his use of archaeological sources, but nevertheless falls 
prey to isolating Jesus from Hell~nism. He notes that Galilee underwent two successive waves 
of Hellenization: once during the urbanization under Alexander's successors with the build
ing of Scytopolis, Ptolemais, Philoteria, Seleucia, and Antiochia, and later under the Roman 
anh Herodian program which saw the rise of Sepphoris, Tiberias, Hippos, Itabyrion, Caesarea 
Pbilippi, and Julias. Despite these intense urbanization policies, Freyne notes that rural 
Jewish village life would have remained unchanged. Tbough the cities introduced Greek as 
the lingua franca, Freyne notes that the villagers would bave remained world's a part from the 
city dwellers, "and the peasant viewed the city as dangerous and alien, and regarded its 
inhabitants with suspicionat best, and at worst with hostility" 10

. It is at tbis point that Freyne 
invokes select items from the archaeological record. He points to the silos discovered at 
Sepphoris in an effort to reinforce the notion that the city of Sepphoris was a parasitic center 
of consumption. Their presence, he says, confirms tbe fact tbat tbe Hellenistic cities boarded 
the agricultural surplus while leaving the countryside barren and poverty struck. But bere 
Freyne is simply working aut his preconceived notion of urban-rural relations in antiquity, 
itself a thoroughly complex issue: 11 in reality the alleged silos are simply small, cavernous 
rooms underground the city, whose purpose is yet stil! undetermined. Tbe site· report reads 
as follows: 

"Near bedrock the Middle to Late Roman city emerged with at least five cavities cut in 
bedrock. One of these cavities was a cistern, a second was probably a silo, but faur others could 
nat be investigated before the end.of the seasons. Judging from the number of such cavities found 
by the joint Sepphoris in their areas to tbe west, at least one of more of may be mikvaoth or 
ritual baths" 12 . 

Thus the size of the alleged silo is only tbat of a miqveh, a Jewish ritual bath, and hardly 
large enough tobe considered part of an imperial granary as Freyne suggests. Freyne further 
neglects to adhere to the rigorous chronological control necessary to interpret the archaeo
logical record. The site report of Seppboris clearly indicates thaty the cavities described date 
to the Middle and Late Roman periods of Sepphoris' history, that is after the second century 
C.E. Thus this data should nat automatically be admitted as evidence for the history of first 
century Galilee. It is clear tbat Freyne, unlike most New Testament scholars, has wrestled 
with the difficult issue of chronology; most literarily-trained scholars simply invoke evidence 
from any century to argue their point in the first century. But Freyne is stil! inconsistent. At 
one point he dismisses tbird and fourth century C.E. archaeological evidence wbich contra
dicts bis theories: " ... it is difficult to see the relevance of this evidence for establishing 
cultural patterns in the first century"13. But at a later point he wishes to use later evidence 
to support his own hypothesis, so he proposes, contradicting to his earlier statement, tbat: 
"It seems legitimate to infer that the material evidence from a later period ... are indicative 
of the older patterns of contact tbrough trade ... "14. Tbus Freyne, as most others, allows bis 
tbesis to dictate his method of employing archaeology for reconstructing bistory. 

Another clear abuse of tbe chronological control necessary to interpret archaeological 
data occures in the discussion of the language of Jesus. Sociolinguistics in antiquity is a 

9. See his monumental work Galilee fromAlexander the Great to Hadrian (Natre Dame: 1980) as well as Galilee, 
lesus and the Gospels (Philadelphia: 1988). 

10. Freyne Galilee, Jesus and the Gospels 147. 
. 11. On the ancicnt rural urban relations, see K. Hopkins, Economic Growth and Towns in Classical Antiquity, 
m Towns in Societies: Essays in Economic History and Historical Sociology ed. Philip Abrams and E. A. Wingley 
(Cambridge University Press, 1978, 35-77). 

12. J.F. Strange and T.R.W. Longstaff, Sepphoris (Sippori) 1985 Israel Exploration Journal, 35, 297-299. 
13. Freyne, Galilee, Jesus and the Gospels, 147, note 29. 
14. Freyne, Galilee, Jesus and the Gospels, 156. 
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difficult problem, nowhere moreso than in the situation of first century Galilee, where the 
frequent ebb and flow of various political and social powers created a complex linguistic 
profile. It seems clear that Aramaic played an important role in the linguistic profile of 
Galilee, but the extent of Hebrew and Greek ( diglossia with Aramaic and Greek or Aramaic 
and Hebrew, or triglossia?) is disputed 15. Naturally, those scholars emphasizing Jesus' role 
as a Jewish synagogue reformer include Hebrew among his tongues - how else could he have 
studied Torah and debated the scriptures with the rabbis16 

Amang the evidence cited to persuade others of Jesus' ability to read, speak, and even write 
Hebrew are a series of synagogue inscriptions from in and around Galilee. Inscription in 
Hebrew in the Galilean synagogues of Chorazid, Gush Halav, Kafr. Bir'im, Beth She'arim, 
Nabatrein, and others are invoked to confirm the basic religious and linguistic conservatism 
of rural Galileans in the first century17. Yet only a quick perusal of these synagogues will reveal 
that none date prior to the Bar Kochbah revolt in the 130s C.E. In fact, a general survey of all 
the synagogue inscriptions of Galilee reveals that, by and Iarge, the later synagogues of the 
fourth through sixth centuries C.E. contain µrimarily Hebrew (and some Aramaic) inscrip
tions, while the earliest synagogues from the second and third centuries C.E. con tain primarily 
Greek (and some Aramaic) inscriptions. Though the precise meaning of this linguistic distri
bution is in need of caref ul historical interpretation, it is clear that these inscriptions cannot 
simply be introduced as evidence for the Ianguage of Jesus 18. The linguistic situation in 
Galilee is exceedingly complex and difficult to reconstruct based on the archaeological data 
available. Eric Meyers reminds us of this complexity: 

"Just to show how impossible ... a simplistic view is, let me remind us of the situation at 
Gush Halav in the Wadi synagogue excavated by the Meiron team. First, there is the famous 
Aramaic inscription found on the first column in the southeast corner of the building which 
stands before the southern facade. There is the ostracon with a Greek name on it and there 
is the ring with a Latin name written in Greek characters. The situation at Gush Halav is a 
bit more complicated ... linguistically speaking, than I had anticipatect"19 . 

To extrapolate on Meyers comments, it is impossible to isolate one item from the archae
ological evidence, or to excise a series of similar finds from the record, in order to confirm 
ones own thesis. lt is, in fact, in a scholar's selective use of archaeological finds that one can 
mast clearly observe the tendentiousness of the argument. 

But to use archaeology, one must understand its methods, its Iimitations, and its potential. 
Archaeology is a discipline with its own methods for obtaining, categorizing, and analyzing 
its data. lt " ... has its own ecristemological system which can suffer neither violent manipula
tions nor extrapolations" 2 • 

Artifacts cannot simply be excised from their stratigraphic or regional context and injected 
into a descriptive historical assemblage based on literary sources. The historical merit of each 
artifact is dependant on its immediate archaeological context21 . Ceramicists, numismatists , 

. 15. For a brief but clear survey of the archaeological evidence for Galilee and Palestine, see James Strange and 
Ene Meyers,Archaeology, the R~bbis and Early Christianity (Nashville: 1981) 62-91. 

16. See, for example, F. Dehtzsch, The Hebrew New Testament: A Contribution to Hebrew Philology (Leipzig: 
1883). 
. 17. The ~escription of these synagogues can be found in F. Hilttenmeister and G. Reeg, Die antiken Synagogen 
m Israel (W1esbaden: 1977). 

_18. At a visceral levei, 1 suspect that the late emergence of Hebrew in the synagogues was for religious and 
social re~sons, i.e. ~he J.ews in Galilee were reviving their own religious heritage, and sought to contrast their places 
of worsh1p the rap1dly constructed Christian pilgrim sites and Churches. 

19. Eric Meyers, valilean Regionalism: A Reappraisal" in approaches to ancient Iudaism V ed. William Scott 
(Atlanta: 1985) 120. 

20. Pucci 106. 
21. Ruth Vale (Literary S~mrces in Archaeological Description: The Case of Galilee, Galilees and Galileans in 

Jo~rnal for t~e Study of ~uda1sm _ 18 (1987_) 210-227) describes the problem this way (212): "By applying arbitrary 
or m~ppropnate categones, we nsk breakmg up the natural associations ofshared cultural space with an imposcd, 
exterior boundary". · 

48 
https://biblioteca-digitala.ro / http://bibmet.ro



THE METHOD OF ZADIG 

architects, and field archaeologists work together to understand the artifacts and layers in a 
square, then in the area, and then the site as a whole. Individual artifacts as well as the total 
assemblage of i.iic site's recovered material culture are then studied in the context of the 
surrounding sites, and compared to parallel material in more remote areas. Only after this 
routine will p:!!terns and trends appear from which the historical situation can be deduced. 
The data archaeologists collect is then, for the historian, indirect evidence, and in need of 
interpretation. 

Archaeologists, along with New Testament scholars and indeed all historians and scien
tists, are lir,1ited by the inferential nature of their discipline22 

Scholars who study the New Testament, Josephus, and the rabbinic litera ture have devel
oped methods whereby the clues within the text pointing to the historical Jesus or bis early 
followers can be sifted out and interpreted. So too the archaeologist bases bis description of 
a region's economic or cultural milieu on a methodical interpretation of a series of micro-ob
servations23 . The Italian historian C. Ginzb.urg compares the artifacts and debris layers 
archaeologists use as the basis for their interpretation to spies, who individually only provide 
a glimpse into a complex past, but together form the strokes from which a more panoramic 
picture emerges24 . The limitation, then, lies in the act of interpretation25 

Thus.archaeology is subject to hermeneutic restraints. lt is also limited by the availability 
of data for examination and by the type of data it collects. Unlike the New Testament scholar 
who borrows from a nearby library the literary sources, the archaeologist must dig in the dirt 
to find the material sources. Financial, politica!, topographical, and climatologica! factors 
constrain the selection of excavation sites. Luck or fate determines which remains are 
exposed. Thus the answers which lie beneath the surface might not be to the questions being 
asked above the surface26 . 

The type of data collected by archaeologists also limits the range of attainable historical 
information. Pots, lamps, walls, or floors can hardly inform the interminable Son of Man 
debate. lndeed archaeology is ill-suited to address questions relating to the verbal symbolic 
universe of a given community or culture. Archaeologists deal not in the mental and imagina
tive realm, but rather in" ... the ~arap hem alia of everyday life ... manufactured for one's own 
needs, not for one'.s audience"2 . 

But herein lies the potential for archaeology. Archaeology can provide a description of 
that part of a culture's discourse which is left unarticulated in literary texts, but which in fact 

22. So Huxley 142: "For the rigorous application of Zadig's logic to the results of accurate and long-continued 
observation has founded all those sciences which have been termed historical.., because thcy are retrospectively 
prophetic and strive towards the reconstruction in human imagination of events which have vanished and ceased 
tobe." 

23. Pucci (106-108) calls the instrument by which both literary and archaeological sources are analyzed 
"philology"; only the archaeologist - of ancient trade in his case - uses the philological method to analyze the 
individuality of pots and amphorae rather than words and phrases. 

24. C. Ginzburg Spie. Radici di un paradigma indiziario, in Crisi delia Ragione ed. A. Cargani (Torino: 1979, 
57-106). 

25. J. Strange is at the cutting edge of archaeologists trained in biblica) studies who lament the fact that in the 
past biblica I archaeologists were content with describing the artifacts, rather than making sense of them: "ln fact, 
! think that we are honor-bound as scholars to state what the archaeological record means, not merely to describe 
tt. We must do so at the risk of being wrong, of distorting the importance of one factor over another in attributing 
cause for change in the record, or of missing some factor altogether that initiated change in a pattern of 
relationships. Be that as in may, we caonot escape the imperative to explain our data" (italics mine, page 30 of 
Beyond Socio-Economics: Some Reactions to 'Morphology, Composition, and Stratigraphy' in Analysis and Publi
cat ion of Ceramics ed. J. A. Blakely and W. J. Bennett, BAR International Series 551, 1989). Under the influence 
~f or in reaction to the so-called "new archaeology", biblica) archaeologists are scrambling to adopt a more 
mterpretive mode. 

2?. Although sti\l most archaeological excavations focus on tombs and temples - that is to say public, urban, 
and m the tourist's eye more glamorous finds. The Meiron Excavation Project tried to remedy this one-sided 
approach by focusing for the better part of two decades on severa! villages in upper Galilee. See The Meiron 
Excavation Project: Archaeological Survey in Galilee and Golan, 1976, BASOR 230 (1978) 1-24. 

27. E. Meyers and J. StrangeArchaeology, The Rabbis and Early Christianity (Nashville: 1983) 28. 
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providcs the background nceded to understand thcm. Arlifacts provide an unintentional 
witncss to a culture's economic conditions, tradc patterns, social stratifications, and site 
distribution, which are perhaps more honest than the descriptions found in literary texts. 

Thus archaeology is neccssary to provide a more fulsome skctch of the social world 
inhabited by thc religious communities whose livcs New Testament scholars imagine and 
describe. The sketch which archaeology can provide will not be complete, nor will its 
particular contours be undisputed. But New Testament scholars must allow, in Pucci's 
eloqucnt words, " ... the archaeologist to use the archacological finds in order to build up a 
coherent system of scientific knowledge valid not only for the study of the materials them
selves, but alsa for a more general understanding of that which !ies behind them and which 
today we cannot perhaps know otherwise"28

. 

Like Zadig, neither the literary scholar nor the archaeologist have seen the bitch. But 
each, advancing with their own methods, and alert to thcir own Iimitations, tries to dcscribc 
the same beast. Collaboration should prove useful. 

28. Pucci 106. 
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Yunus Emre - poesie, mysticisme et memoire des origines 

LuminiJa Munteanu 
Institut "Sergiu Al-George", Buc arest 

L'histoire d'une communaute humaine est presentee, le plus souvent, comme une succes
sion de victoircs et de defaites, le long d'une spirale de l'evolution dont le sens reste toujours 
obscur. Elle n'est, sans doute, que la partie visible et, en quelque sorte, rassurante, par sa 
materialitc, de l'iceberg. Mais cette partie, dont la coherence interne est forcee par Ies 
chroniqueurs, n'existe pas et ne peut pas exister sans l'autre partie, perdue dans Ies pro
fondeurs, sans le fondement d'o~ elle est issue et qui soutient son apparition singuliere. Ce 
fondement, souvent ignore, a, lui- aussi, son histoire, qui echappe, parfois, a natre capacite 
de comprehension ou de perception, mais qui pourrait fournir, a la rigueur, une explication 
possible de l'cvolution du câte qui s'offre a la contemplation, dont ii est inseparable. 

D'autre part, la vie prolifcre par division. Les communautes humaines n'ont pas reussi a 
se soustraire, elles non plus, a cette Joi du devenir, elles n'ont pas cesse de se diviser, des 
l'aube de la civilisation. Une fois Ies divisions produites, Ies communautes detachees de Ia 
souche initiale sorit allees a la derive - derives solitaires, sur des trajets sinueux et souvent 
paradoxaux, uniques et irrcpetables. Chaque trajet en a rcncontrc d'autres, mais ne s'y est 
jamais superpose, puisque la rupture qui avait projete son su jet sur )'orbite de l'histoire avait 
engendre des entites distinctes, tout a fait autonomes. Les inCTuences reciproqucs ctaient, 
sans doute, possibles, mais Ies fusions s'avcraient illusoires et toujours incomplctcs, minces 
d'irreductibles tensions internes. 

Les groupes de populations altai·ques, d'ou Ies Turcs sont issus, ont connu, eux-aussi, une 
histoire analogue. En quittant leur berceau originaire pour errer sur Ies traces de Ia destinee, 
ils ont fini par s'arreter dans l'Asie Mineurc, dont le paysage harmonisait une âprete pareille 

a celle des contrees abandonnees a la douceur de I'eternel pays de la promesse. Mais leur 
devenir, en tant que peuple, avait a peine commence. La bannicre verte de l'Islam s'est 
transformee en l'ctendard unificateur autour duquel s'est produite la coagulation et une 
nouvelle histoire a ete forgee. Les racines, renfermant toutes Ies virtualites, se sont retirees 
aux trcfonds. Leur secau est devenu le pourcentage d'inconnu, de mystere de son propre etre 
- source de dechirement interieur et de nostalgie impossible a nommer, impossible a etouffer. 

Les premiers a en prendre conscience ont etc Ies poetes, plus particulicrement, Ies poetees 
rattaches aux milieux et aux valeurs traditionnelles. Ils sont devenus Ies porte-parole d'une 
spirituali te qui commen<sait, peu a peu, a dccouvrir son identite et qui cherchait son equilibre. 

En vertu de la meme memoire ancestrale, du meme dechirement d'âme, le mysticisme a 
etc embrasse avec ferveur par Ies Turcs, qui s'y sont refugies comme dans un ventre maternei. 

li !cur permettait d'etre doubles, de se recuperer eux-memes. Ils ne pouvaient plus esperer 
un retour aux origines - qui n'etait ni possible, ni desirable - mais ils avaient trouve une 
maniere de s'adapter et exer<saient leurs rcCTexes de dcfense, apres avoir accepte l'histoire. 

* 
La personnalitc enigmatique du poete Yunus Emre, sa creation vigoureuse, dont 
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l'ecoulement du temps n'a altere ni la fraîcheur, ni la force expressive, ont constitue l'objet 
d'un remarquable nombre d'etudes - expression de l'interet constant des exegetes pour le 
phenomene artistique qu'il a represente, mais egalement reconnaissance du fait que, lors 
d'une epoque mouvementee et confuse, il s'est trouve parmi ceux qui ont defendu et illustre 
une aspiration fondamentale de l'esprit hun1ain. Il fut venere comme un maître, ses en
seignements etant suivis, sans reserves, le long des siecles, bien que sa propre posterite ne 
semblât pas l'interesser outre mesure. Et pourtant, qui fut Yunus Emre? 

Nous eprouvons le besoin de souligri.er, des le debut, que Ies informations tout a fait 
lacunaires concernant la vie du poete et Ies circonstances dans lesquelles son oeuvre a ete 
con~ue, Ies controverses portant sur l'epoque meme ou il a vecu rendent Ies demarches 
critiques assez difficiles et transforment souvent l'incertitude en base de travail, ce qui n'est 
pas depourvu de risques. 

Dans une situation pareille, le recours a l'reuvre s'avere, d'habitude, salutaire. Pourtant, 
dans ce domaine meme, une certaine prudence nous semble necessaire. Il faut considerer, 
en premier lieu, le caractere eminemment subjectif de la vision poetique, qui ne saurait etre 
qualifiee de reflexion fidele de la realite. D'autre part, le fait que la plupart des poesies de 
Yunus Emre a ete transmise a voie orale et que sa transposition par ecrit a ete realisee plus 
tard, par etapes, amplifie la possibilite que certaines poesies (a circulation plus restreinte, 
par exemple) ne fussent pas anthologuees ou se perdissent, sans plus parler de la possibilite 
que certaines poesies - ecrites par d'autres poetes, aux noms semblables a celui de Yunus 
Emre, ou par ceux qui avaient choisi, apres sa mort, un pseudonyme evoquant son nom -
fussent introduites· dans Ies anthologies sans appartenir au grand maître. 

On pourrait apprecier que le cas d'Âş1k Yunus, qui a vecu a Bursa a la fin du XIVe siecle 
et au debut du XVe siecle et qui se designait.lui-meme par Ies appellations Yunus, Derviş 
Yunus et Yunus Emre, est tout a fait eloquent de ce point de vue. San style reussit a imiter 
tellement bien le style de Yunus Emre que certaines de ses poesies ont ete attributees, sans 
hesitation, a son illustre predecesseur. D'ailleurs, ii est significatif de mentionner que, tandis 
que Ies differentes anthologies realisees jusqu'a present comptent a peu pres 350 poesies 
dont l'auteur est, certainement, Yunus Emre, l'on attribue au poete plus de miile poesies, 
dont beaucoup appartiennent, sans doute, a ceux qui ont eprouve, apres sa disparition, le 
besoin de se rapporter a lui pour soutenir leur don poetique1. C'est de la meme maniere que 
s'explique le grand nombre de tombeaux anatoliens qui abriteraient la depouille mortelle de 
Yunus Emre. 

Les noms de ceux qui se sont succedes apres lui, tout en imitant son style et en empruntant, 
d'une maniere ou d'une autre, des pseudonymes qui rappelaient sa personnalite n'ont pasete 
retenus par la memoire collective. En choisissant de rester dans l'ombre du grand maître, 
d'aneantir leur individualite, par exces d'adoration, ils se sont condamnes eux-memes, 
puisque I'histoire s'interesse moins a la regie qu'a l'exception a la regle. En echange, Yunus 
Emre est devenu le Poete par excellence, autour duquel l'imagination populaire a tissu de 
nombreuses legen~es. Il n'en est pas moins vrai que le grand nombre et la variete de celles-ci 
rendent encore plus delicate la tâche des chercheurs, vu la difficulte de discerner Ies faits 
reels de ce que l'on pourrait nommer, sans reserves, fabulation. 

D'autre part, des surprises, telles que celle fournie, au debut du natre siecle (1901-1902) 
par Karl Fay - qui signalait la decouverte de deux poesies en turc dans un livre en latin 
intitule Tractatus de moribus, conditionibus et nequitia Turcorum, imprime en 1480 a Urach, 
en caracteres gothiques, livre dont l'auteur etait un moine dominicain originaire de 

1. En ce qui nous concerne, nous avans eu recours, pour exemplifier natre 6tude, au volume Yunus Emre Divânz 
paru ă Ankara, en 1989, sous la direction de Faruk Timurtaş, qui comprend 326 potsies tcrites, assurtment, par 
Yunus Emre. 
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Roumanie, ancien prisonnier de guerre en Turquie - ne sont pas totaiement exclues. Ces 
poesies, attribuees- a un certain Yunus, ont ete reprises par Talât Tekin2 qui, s'appuyant sur 
l'analyse philologique du texte, est arrive a la conclusion qu'elles appartenaient, sans nul 
doute, a Yunus Emre. 

Puisque l'on se refere a sa personnalite, ii est necessaire de mentionner aussi que Yunus 
Emre a ete revendique par plusieurs ordres mystiques -Kadirîlik, Kalenderîlik, Hayderîlik, 
Şemsîlik, Melâmîlik, Halvetîlik, Nakşîbendîlik, Bektaşîlik- sans que I 'an puisse affirmer avec 
certitude qu'il fit partie de l'un ou de l'autre. 

II est vrai que le poete se refere maintes fois a l'attachement et a la consideration nourris 
pour Taptik Emre, son guide spirituel. Miirsel Oztiirk,3 se rapportant a la chronique intitulee 
Velâyet-nâme (Le livre du velâyet), dont Ies informations sont confirmees par Saltik- nâme 
(Le livre de Salttk), met en evidence le fait que Taptlk Emre, l'un des disciples de Hac1 
Bektaş-1 Veiî - le fondateur du celebre ordre mystique Bektaşîlik a ete une personnalite 
reiigieuse bien-connue a l'epoque, qui a deploye son activite dans la region de Sakarya. Le 
sumam "baba", que Yunus Emre ajoute parfois a son nom, pourrait confirmer, encore une 
fois, son appartenance a l'ordre Bektaşîlik, vu qu'apres .la defaite de la grande revolte 
anatolienne des annees 1237-1238 et le meurtre de Baba Ishak, une partie des adeptes de 
celui-ci s'etait regroupee autour de Hac1 Bektaş-1 Velî (ii s'agit des soi-disant babaltlar). 

Mais Yunus Emre invoque egalement, dans ses poesies, d'autres noms de derviches dont 
Ies destinees ont ete etroitement liees a celle de Hac1 Bektaş-1 Velî ou a l'ordre mystique 
qu'il avait fonde: Saltuk (San Saltuk Baba), Barak (Baba), Seydi Bahm, Giykli Baba. 

Paradoxalement, le nom de Hac1 Bektaş-i Velî, personnalite eclatante qui, a l'eventualite 
d'une rencontre entre Ies deux, aurait du laisser des traces inoubliables dans la conscience 
de Yunus Emre, n'est pas mentionne. En echange, Yunus Emre exprime une profonde 
admiration pour Mevlâna Celâleddin-i Rumî, dont le systeme de pensee a constitue le 
fondement de l'un des ordres mystiqties Ies plus prestigieux du monde musulman, le 
Mevlevîlik (Mawlawiyya), Ies echos de celui-ci se prolongeant jusqu'a nos jours4

• A partir des 
allusions de Yunus Emre, certains chercheurs envisagent la possibili.te d'une, ou de plusieurs 
rencontres entre Ies deux remarcables personnalites. 

Enfin, mais pas en dernier lieu, parmi Ies noms souvent evoques par Yunus Emre se 
trouvent aussi ceux de Mansur-1 Hallâc, soufiste persan, dont le grand-pere semble avoir ete 
zoroastrien, pendu a Bagdad, en 922, pour heresie - episode d'une histoire tragique a 
laquelle_les martyrs n'ont jamais.manque - et Bayezîd-i Bistamî, un autre soufiste celebre, 
au sujet duquel Ies chercheurs affirment qu'il provenait d'une familie de zoroastriens. 

Le poete mentionne incidentellement deux ordres mystiques - le Halvetîlik et le 
Melâmîlik - sans pourtant insister la-dessus. 

Ce qui est egalement vrai c'est que la poesie de Yunus Emre toute entiere, a partir de sa 
langue meme, r6flechit une etroite liaison avec Ies milieux populaires. Dans ces conditions, 
la coi'ncidence entre certaines de ses idees et des conceptions extremement appreciees dans 
ces couches sociales - conceptions generalement peu connues ou vehiculees, vu Ies persecu
tions religieuses ou ethniques auxquelles avaient ete exposes, au co urs des siecles, beaucoup 
de groupes de populations - n'est nullement s1=1rprenante. D'autre part, assez d'elements de 
nature pareille avaient ete empruntes aux ordres mystiques qui sillonaient !'Anatolie. 

Une conclusion quant a l'adherence de Yunus Emre a un groupe mystique ou a un autre 

2. Yunus Emre'nin Gotik Harfleriyle Iki Manzumesi, in Erdem, t.3, n.8, mai 1987. 
3.Ahmet Yesevî- Hac1 Bektaş Velî- Yunus Emre zinciri, in Erdem, t.3, n.9, sept. 1987. 
4. Le d6tail que, de nas jours, une c6r6monie comm6morative d6di6e â Mevlâna Celâleddin-i Rumî a lieu 

chaque annn6e, au mois de d6cembre, â Konya - occasion â laquelle est interpr6t6e la c61~bre danse des derviches 
(semâ ) - nous semble assez significative de ce point de vue. 
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semble, dane, difficile a tirer. II est parfaitement possible, par exemple, que la halte de Yunus 
Emre dans l'etablissement monastique (dergâh ou tekke) a la tete duquel se trouvait Taptik 
Emre fut temporaire ou intermittent, sans signifier, a tout prix, l'appartenance a un certain 
ordre ou groupe religieux, mais plutât l'attachement du poete a la personne du grand maître 
spirituel (suggere egalement par l'adoption de son nom), le theme de la solitude, de l'errance, 
de l'alienation -si frequemment aborde- ayant l'air d'indiquer une coordonnee essentielle 
de l'existence du poete: 

Helas, mon pauvre Emre Yunus, ta douleur n'a pas de remede; 
Un etranger comme toi erre maintenant de ville en ville5• 

II est a remarquer, dans ce contexte, que Yunus Emre mentionne meme certaines regions 
parcourues a l'occasion de ses peregrinations - Konya, Rum (Anatolie), Şam (Damas), 
Yukaru Iller (Azerbai"djan, Iran). 

II nous semble tout aussi necessaire de rappeler que, dans beaucoup de situations, Ies 
differences entre Ies ordres mystiques et_aient plutât d'ordre formei, etant imprimees par la 
personnalite et Ies conceptions des fondateurs, par Ies influences subies dans l'aire de 
constitution, c'est a dire dans Ies regions ou etaient apparus leurs noyaux, ainsi que par Ies 
milieux auxquels ils s'etaient appuyes au debut. L'instabilite politique et sociale,_ Ies invasions 
mongoles, le nomadisme et le demi-nomadisme de certaines tribus determinaient, a l'epoque, 
des dislocations ou deplacements frequents de population, qui favorisaient la circulation des 
idees ou meme des groupes mystiques (sans plus parler de l'activite de proselytisme, impliqu
ant des mouvements inherents de personnes) et qui creaient un cadre favorable aux contacts 
et aux contaminations. II n'est pas depourvu d'interet de rappeler, dans ce contexte, que Hac1 
Bektaş-1 Velî avait initiallement commence son activite en Anatolie en tant que representant 
de l'ordre Yesevîlik (dont Ies fondements ont ete jetes par Ahmet Yesevî, ne dans le 
Tourkestan occidental, mais ayant fait ses etudes a Bukhara) et que Ies idees du Bektaşîlik 
avaient beaucoup de points communs avec celles du Yesevîlik. 

Le Bektaşîlik a synthetise Ies tendances de plusieurs ordres mystiques, qui s'etaient 
affirmes notamment dans Ies milieux populaires, en finissant par Ies englober peu a peu, mais 
en devenant, de cette maniere, vu Ies circonstances, assez heterogene. D'autre part, en depit 
des controverses et de certai ns elements distincts tout a fait reels, ii serait hasarde d'affirmer 
qu'entre Ies deux grandes tendances mystiques qui se sont affirmees en Anatolie, a savoir le 
Bektaşîlik et le Mevlevîlik, la rupture fut totale, irreconciliable. II s'agissait, plutât, de deux 
formes, de deux directions de manifestation de la meme aspiration fondamentale de l'esprit 
humain, de parties complementaires d'un entier, ainsi que le sont, par exemple, la poesie 
populaire et la poesie divanî. 

La tentative d'integration forcee d'un esprit si independant que celui de Yun:us Emre dans 
Ies moules de l'un ou de l'autre des ordres mystiques manque, dane, de relevance et semble, 
en quelque sorte, peu representative pour sa personnalite. Le fait que le poete meme ne 
fournit aucune precision en ce sens n'est pas denue de signification. Habitues a operer avec 
des classifications et des categories rigoureuses, a dresser des murs et a tracer des frontieres, 
afin de satisfaire natre soif de ră.tionnel, d'intelligible, d'imposer l'illusion d'ordre dans un 
monde qui echappe souvent a natre contrâle, nous oublionş, par exemple, que l'etre humain 
connaît une infinite d'hypostases, qui s'attirent, mais qui ne sont pas interchangeables et qui 
restent toujours a decouvrir, puisque leur essence continue a sombrer dans le noir. De meme, 

5. Hey Emre'm Yunus bifâre bulunmaz derdilne fare 
Var imdi gez şardan şara şăyle garib bencileyin (op.cit., p. 153) 
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Ia nature orientale de Yunus Emre n'est pas a negliger dans toute etudc qui le concerne ou 
gui se refere, generalement, au mysticisme musulman. Disons, plutât, que l'on peut parler 
d'un "pâle oric,,~dl" de l'etre humain, gui ne suppose aucunement Ie respect des coordonnes 
d'ordre geographique. Le conteIJ1platif, le mystique, le fluide Orient defie souvent !'idee de 
limite, mepr!~e la rationalite de la forme, ou son esprit perd son integralite. Tel est le cas des 
grands mystiques, des fondateurs. Est-ce que l'on peut affirmer que Mevlâna Celâleddin-i 
Rumî a ete un Mevlevî ou que Hac1 Bektaş-1 Velî a ete un Bektaşî? Ils on_t jete Ies fondements 
en s'edifiant eu_x-memes et en se rectifiant sans cesse, ils n'ont pas vecu sous le signe de la 
tyrannie 1ormelle. En decouvrant Ies insoup1sonnables energies de l'esprit humain, ils ont 
ressenti le besoin de faire part aux autres de leur revelation. Ensuite, Ies cpigones sont 
apparus, gui ont eleve des sanctuaires. Mais leurs murs ne pouvaient pas remplacer l'esprit. 
Leurs murs ont ete, souvent, l'expression d'une impuissance, mais aussi de certains interets 
trop peu lies a l'esprit. L'interet est etroitement connexe a la forme. Par l'intermediaire de 
la forme, Ies nouvelles idees ont acquis un caractere communautaire, mais c'est toujours par 
elle que s'est produite l'erosion graduelle de !'elan initial. 

Ce que l'on peut affirmer avec certitude, c'est que Ies grandcs individualites ont reussi a 
se soustraire, le plus souvent, au malaxeur social et, lorsque leur captation s'est quand-meme 
produite, Ies victoires des rigoristes se sont averees ephemercs. 

Yunus Emre semble illustrer, au- dela des siecles, cette situation. Sa poesie est, tout 
d'abord, la poesie d'une conscience gui connaît assez de moments d'extase et de doute, de 
bonheur et de tension, d'acceptation et de rejet, sur la voie douloureuse de la decouverte de 
sa propte identite. Ainsi qu'il la definit lui-meme, c'est une poesie "du chemin", un voyage 
perpetuei, non pas dans l'espace.et dans le temps, mais a l'interieur du propre etre. Le desir 
d'union, de dissolution en Dieu - theme obsedant de toute la poesie mystique - entraîne, 
en fait, la decouverte du soi, car, avant de se pcrdre, ii faut se trouver, ii faut decouvrir la 
veri te de soi- meme. II est a mentionner, a ce su jet, que, selon le soufisme, l'âme, immaterielle 
et eternelle, est. d'origine divine, que c'est justement elle qui confere a l'homme sa grandeur. 
Dans chaque individu se trouve un endroit, un point, un signe, qui represente le lieu 
d'apparition de la l_umiere divine. L'effort de celui qui emprunt la voie de l'initiation, sous la 
surveillance d'un guide spirituel (murşid), vise justement la decouverte du mystere divin 
dissimule dans son etre, ceci etant aussi la signification attribuee a la devise socratique 
"connais-toi toi-meme" (kendini bi!). 

Base sur la revelation, l'extase, le mysticisme est, en premier lieu, une forme de liberation 
individuelle, Ies elements subjectifs et la diversite lui etant intrinseques. Le mysticisme 
represente souvent une reaction (plus ou moins consciente) du particulier a la tyrannie du 
groupe, un refuge devant l'opacite de !'organisme social. En Asie, ainsi qu'en Europe, Ies 
sectes mystiques ont regulierement prolifere aux epoques de grands troubles, d'instabilite 
profonde, d'insecurite sociale et politique. · 

La durete de l'Islam - marque, des le debut, d'intolerance et de disputes interminables, 
de rivalites tragiques et irreductibles - a determine, a deux siecles apres son apparition sur 
la scene de l'histoire, un mouvement instinctif de recul, une tentative de reconsideration des 
rapports de ţ'homme avec la divinite, de remodclage de l'esprit humain, abruti de fanatismes 
latents ou induits et de violence. Le mysticisme, qui defendait l'individualite et ses formes de 
manifestation, en mettant au-dessus de tout autre but l'homme et son univers interieur, dans 
une ·societe ou dominait l'interet social, ou Ies gens, loin d'etre consideres comme entites 
distinctes, etaient obliges a se conformer aux normes extremement severes, et gui soutenait 
- en cultivant la diversite, la tolerance - la resistance souterraine des cultures ou des 
elements de cultu(e traditionnelle, contrevenait au dogmatisme islamique. Dans un parei! 
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contexte, la reaction - souvent violente - des representants de l'ortodoxisme musulman, 
pour lesquels Ies groupes mystiques n'etaient que Ies messagers d'une dangereuse tendance 
subversive, d'un systeme a prolongations dans le social et le politique, n'est pas etonnante. 

II ne faut pas oublier, non plus, que beaucoup d'entre Ies premiers representants du 
mysticisme islamique (al-Hallâc, al-Bistamî, al-Hucvirî, al-Anşarî) etaient d'origine persane, 
qu'a ses debuts, deja, l'islamisme menait une consequente politique de dislocation des 
anciennes religions ou croyances religieuses et, en meme temps, de convertissement des 
populations locales (Juifs, chretiens, Iraniens, populations turques etc.) a la nouvelle reli
gion, tandis que Ies mystiques montraient une "etrange" curiosite, parfois meme une tendance 
recuperatrice, au sujet d'idees et de systemes de pensee anterieurs a l'Islam. 

Quant a l'option de Yunus Emre pour le soufisme, elle est attestee par sa creation toute 
entiere, etant explicitement formulee a plusieurs reprises: 

Je suis soufiste, au milieu du peuple le rosaire ne quitte pas ma main6
• 

Yuhus Emre manifeste, dans des poesies qui suivent, sans aucun doute, Ies meandres d'une 
experience personnelle et qui semblent porter le sceau des periodes ou elles ont ete redigees, 
un vif interet pour l'essence du soufissme, Ies etapes de l'initiation mystique, Ies rapports 
entre Dieu et Ies adeptes des ordres mystiques, la destinee de l'etre humain, Ies vicissitudes 
de la vie, la mort etc. 

Le cheminement du poete vers soi-meme et, par soi, vers Dieu ne manque pas d'asperites, 
de doutes, d'interrogations sans reponse, d'instants d'autoflagellation ou d'autonegation. Les 
moments d'extase, de certitude et de plenitude affective 

Nous avans bu le sorbet de Dieu, Dieu mer~i, 
Nous avans traverse la Mer de la Toute-Puissance, Dieu merci,7 

alternent avec Ies moments de doute 

Eh, vous, qui me savez derviche, est-ce que je le suis vraiment? 
Sur le plateau de la moinerie, mes gestes a moi sont un hiver; 
J'ai pris le nom de derviche, j'ai endosse le froc, 
J'ai scrute. man chemin, j'en ai eu honte, tout ce que je fais est errone,8 

de scepticisme 

Voila le sens des Quatre Livres,9 s'il yen a quelqu'un 10 

ou meme de desespoir aigu 

6. Silfiyem kalk i~inde tesbih eliimden gitmez (op.cit., p.92) 
1. Hak'dan gelen ştrbeti i~dilk elhamda lillâh 

Şol kudret denizini ge~dilk elhamdil lillâh (op.cit., p. 159) 
B. Iy beni derviş bilen nem oia derviş benilm 
Dervişlik yaylasinda hareketam k1ş benam 
Derviş adin idindilm dervişlik tanin tonandiim 
Yola bakdum utandum hep işilm yanliş benilm (op.cit., p. 128) 

9. Les Quatre Livres - le Thorah (Tevrat ), l'Evangile (Incil ), Ies Psau_mes (Zebur ), le Coran (Kur'an, Furkan) 
10. Dort kitâbun ma'nisi budur eger varisa (op.cit., p. 163) 
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Y a-t-il sur cette terre d'etranger comme moi? ... 
"C'est un 6tranger gui est mort", diront-ils, on en entendra trois jours apres, 
A l'eau froide vont-ils laver un etranger comme moi ... 
Relas, mon Yunus Emre, ta douleur n'a pas de remede11

. 

Tout en precisant Ies guatre etapes gu'il envisage obligatoires pour chague humain 
desireux d'atteindre la perfection et de finir par s'unir a Dieu - idee gui se retrouve 
egalement chez Ies adeptes de l'ordre Bektaşîlik - c'est a dire le Şeriat (la Loi islamigue ), le 
Tarikat (l'ordre mystigue ), le Ma 'rifet (la haute connaissance, la maîtrise par laguelle on 
marie Ies conceptions fondamentales du soufisme a la doctrine islamigue), la Hakikat (la 
Verite), Ie poete tente de definir, par des analogies suggestives, Ies rapports gui Ies unissent: 

La Loi est un navire, la Verite est sa mer a Iuit 12. 

La Verite est une mer, la Loi est son navire a elle; 
11 yen a eu beaucoup a monter sur mer sans plonger dans l'eau13. 

Conformement aux soufistes, Ie seule existence reelle dont on peut parler dans l'univers 
est l'existence de pieu - Dieu represente l'Existence absolue (vucud-z mutlak), le Bien 
absolu et la Beau te absolue. La dichotomie Createur/cree ne trouve plus aucune justification 
dans un pareil systeme de pensee, Ies etres et Ies choses n'etant gue des endroits d'apparition, 
de manifestation de Dieu, dans des formes gue seul lui connaît auparavant. Touche par la 
grandeur de cette revelation, Yunus Emre s'exclame: 

Les mots de Yunus sont justes, nous avons tous dit la veri te: 
Dieu est Ia ou tu le desires, I'on a tout trouve dans l'Existence14

. 

Au pâle oppose de l'Existence absolue - gui coincide a Dieu - se trouve le Neant (lâ 
vucud, yokluk), gui peut etre con<su uniguement par raport a l'Existence absolue. Rencon
trant le Neant, l'Existence absolue "aparaît", se "voit" dans celui-ci, par un processus similaire 
a la reflexion dans un miroir. Le concept d'Apparition, de Revelation divine est exprime par 
le mot tecelli : 

Yunus avu Dieu apparaître sur ton visage; 
La separation n'est plus possible, parce gue Dieu s'est revele en toi 15. 

L'homme - le seul etre dans leguel Dieu apparaît avec tous ses traits, dans leguel 
s'entrelacent l'Existence et Ie Neant, Ie Bien et le Mal, Ie Beau et le Laid - est constitue de 

11. Aceb şu yirde var m 'oia şoyle garib bencileyin ... 
Bir garib olmaş diyeler ar gilnden sonra tuyalar 
Sovuk suyzla yuyalar şoyle garib bencileyin ... 
Hey Emre 'm Yunus bip:lre bulunmaz derdilne rare (op.cit., p. 153) 

12. Şeriat bir gemidar hakikat deryâs1dtr ( op.cit., p. 17) 
13. Hakikat bir denizdilr şeriat anun gemisi 

<;oklar gemiden pkup denize talmadllar (op.cit., p. 25) 
14. Yunus'un sozleri hak camlemaz didak saddak 

Kanda istersen anda Hakk camle vacudda bulduk (op.cit., p. 71) 
15. Yunus Hak tecellisin senan yazande gordi 

<;are yok ayrilmaga ran sende gorandi Hak (op. cit., p. 71) 
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deux parties distinctes: le corps, campase de terre, d'eau, d'air et de feu, et l'âme. Le corps 
a une seule d-estination - celle d'abriter l'âme - et, comme tout ce qui est materiei, il est 
soumis a la degradation, a la difference de l'âme, qui est eternelle. Yunus Emre exprime 
souvent son interet pour cette dichotomie - raison d'espoir, mais egalement d'inquietude: 

Le corps est passager, l'âme est immortelle, ceux qui s'en aillent ne reviennent plus; 
Celui qui ~eurt, c'est le corps, les âmes ne meurent pas 16

. 

Exilee sur la terre, l'âme souffre, se debat dans le corps comme un oiseau dans sa cage et 
languit sans cesse de son pays divin. En saisissant ce tourment continuei, l'homme peut 
annihiler son câte corporel, l'âme finissant par reconquerir sa liberte et par s'elever de 
nouveau a Dieu: 

Mon âme est un oiseau, dont la cage est mon corps; 
Un jour ou j'aurai des nouvelles de Dieu, mon oiseau s'envolera17

. 

L'amour - mystere du Tres-Haut, expression de sa bienveillance, de sa misericorde- est 
le symbole de l'apparition de Dieu dans le monde des mortels. Dieu cree le monde et s'y 
manifeste par amour. II s'ensuit que seul l'amour est a meme de conduire l'homme vers Dieu; 
il est le veritable guide, a la difference de la raison, qui est plutât un fardeau pour tout 
amoureux: 

Le savoir est un rideau sur ses propres yeux ... 18 

L'amour terrestre ne represente qu'une etape dans le cheminement vers le veritable 
amour - l'amour .divin; il constitue une premisse necessaire, mais non pas suffisante, de 
l'ascension vers l'univers de l'amour pur, absolu: 

Pour que mon oeil Te voie, pour que ma main puisse T'atteindre, 
Pour que je Te trouve demain, mon âme s'est mise en route aujourd'hui 19. 

Le rapprochement et, jusqu'a la fin, l'aneantissement, la dissolution en Dieu 
equivalente a une "mort avant la mort" - est le dernier but de toute initiation et suppose le 
detachement de contingent, de materiei, l'effacement du moi, l'exercice de l'humilite: 

Mon Dieu, donne-moi un amour, que je ne sache plus ou je me trouve! 
Enleve de moi l'orgueil, remplis-moi de Toi, 
Tues-moi de mon vivant, une fois arrive La, que je ne meure plus!20 

Le guide spirituel (murşid), le sage qui se trouve a la tete de I'etablissement monastique 

16. Ţen f ânidilr can olmez gidenler gine gelmez 
Olilrise ten oliir canlar olesi degiil (op.cit., p. 80) 

17. Beniim caniim bir kuşdur kim gevden anun kafesidiir 
Dostdan haber gelicegi birgiin u,ar kuşum beniim (op.cit., p. 130) 

18. Ilim hod goz hicâbtdur ... (op.cit., p. 25) 
19. Gozilm seni gormegi,un elum sana irmegi,an 

Bugiln canun yolda kodum yann seni bulmagi,an (op.cit., p. 132) 
20. Ilâhi bir işk vir bana kandallgum hif bilmeyeyim ... 

Al gider benden benligi do/dur i,ilme senligi 
Dirlilgilmde oldar beni varup anda olmiyeyim (op.cit., p. 154) 
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(şeyh, postnişin, pîr), arrives au degre d'homme accompli (insan-i kâmil) sont Ies plus indiques 
a veiller sur le disciple, a lui enseigner Ia voie la plus convenable a prendre, afin de decouvrir 
le grain divin cache aux trefonds de son etre: 

Natre but, ce fut le Visage, natre guide, un veritable saint21
. 

Yunus Emre s'evertue a definir l'essence du mysticisme et le statut du ~erviche, tout en 
faisant une nette distinction entre le fond et la forme, entre Ies faux et Ies veritables adeptes 
des ordres mystigues - attitude justifiee, paraît-il, par la proliferation des ordres religieux 
en Anatolie, et, surtout, par l'apparition des sectes extremistes, gui avaient provogue, 
notamment par des exces d'ordre comportamental, des reactions violentes non seulement de 
Ia part des theologiens islamigues, mais aussi de la part des gens du peuple. 

Des exces pareils allaient se manifester, d'ailleurs, periodiquement au cours de Ia longue 
et sinueuse histoire du mysticisme turc, se trouvant meme a !'origine de certains edits 
(fermân) de sus pension temporaire ou d'interdiction (a l'epoque de Kanunî Sultan Suleyman 
ou a celle de Mahmut II, par exemple), jusqu'a la supression definitive des etablissements 
monastiques, en 1925. Leur origine se trouvait, probablement, non seulement dans Ie 
specifigue du mysticisme, mais aussi dans l'histoire lointaine, dans Ies particularites gui 
avaient margue certains ordres des leurs apparition-l'ordre Bektaşîlik, gue nous avo ns deja 
cite, a emprunte, lors de sa structuration, nombre de pratigues a plusieurs ordres mystigues 
et meme au systeme corporatif connu sous le nomAhîlik. 

Yunus Emre, s'opposant a toute alteration, a tout glissement du comportement et des 
moeurs, considerait gue la responsabilite derivee de la propre option, la morale rigoureuse, 
la devotion sans reserves representaient des conditions absolument indispensables a 
l'existence des derviches: 

Ce qu'ils ont appele moinerie ne signifie ni frac, ni couronne,22 

Celui au coeur de derviche n'en a pas besoin23• 

Le coeur des derviches doit etre large, non pas etroit; 
Le derviche doit etre sans coeur, sans langue envers celui gui l'injure, 
Sans bras devant celui qui le frappe, ii ne doit pas etre aux autres sembable24

• 

La fortune des derviches est l'humilite ... 25 

De la poesie de Yunus Emre ne manquent pas Ies accents de critigue sociale, les aspects 
sur Iesguels s'attard le poete etant propres a toute societe humaine dans ses per_iodes Ies plus 
difficiles: 

Ecoutez, vous, Ies grands, c'est la fin du monde! 
Les veritables musulmans sont rares, eux-aussi sont douteux; 

21. Maksudumuz didâr idi şeyhumii.z girrek er idi (op.cit., p. 41) 
22. Hirka -vetement sans bou to ns, generalement de taine, a manches; endosse par dessus Ies autres vetements, 

tâc (couronne) - sorte de bonnet porte notamment par Ies chefs de cetains ordres religieux musulmans 
23. Dervişlik didiikleri hirkay1la tâc degz-U 

Gonlin derviş eyleyen hirkaya muhttic degill (op.cit., p. 88) 
24. Derviş olan kişilerin gonii gindar tar gerekmez 

Derviş gonalsaz gerekdilr sogene dilsaz gerekdar 
Dogene elsaz gerekdar halka beraber gerekmez (op.cit., p. 90) 

25. Derviş olan kişilerin miskinliktir sermayesi... (op.cit., p. 90) 
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Le savant n'etudie plus, le derviche n'observe pas sa voie, 
Le peuple n'ecoute piu~ Ies conseils, un temps sourd est arrive26 

Le contenu de certains vers suggere Ies controverses de nature theologique qui 
ebranlaient l'epoque et, probablement, Ies attaques virulentes dirigees par Ies 
traditionnalistes contre Ies scissionnaires shi'ites, mais aussi contre Ies adeptes du soufisme. 
Des vers de cette nature offrent, croyons- nous, une image eloquente de la personnalite du 
poete, qui non seulement ne se laisse intimide par Ies voix des detracteurs, mais ase formuler, 
a son taur, des reniarques ironiques ou critiques a leur adresse: 

' 

L'acte de celui qui a quitte sa religioQ est un blaspheme; 
Quelle sorte de blaspheme est celui-ci, a l'interieur de la devotion?27 

Ne me dites pas "tu ne fais point ta priere"; moi, je connais ma priere, 
Si je prie ou jene prie pas, c'est uniquement Dieu qui le sait. 
A part Dieu, personne ne sait qui est pai."en, qui, musulman28

. 

Beaucoup de vers font preuve d'une liberte spirituelle qui frisait I'heresie, vu la lutte 
acharnee que menaient Ies sunnites - majoritaires - contre toute denaturation de la 
doctrine islamique. 

Un enonce tel Yuz Kâ' be' den yigrekdur bir gonii! ziyareti (Une visite du coeur est plus 
magnifique que cent pierres Kâ'ba) envoie, par exemple, aux sermons de Hiiseyin b.Mansur 
al-Hallâc al-Beyzavî - le celebre soufiste persan, martyrise pour avoir prononce !'infamante 
formule ene'l·Hakk (je suis la Verite, je suis Dieu). D'ailleurs, Yunus Emre invoque maintes 
fois Ies mots du maître persan, tout en mettant en evidence son attachement et meme son 
devouement a l'etat d'esprit qu'ils expriment d'une maniere simple et concentree: 

J'ai dit, avec Hallâc-1 Mansur, "je suis Ia Verite" ... 29 

En s'appropriant Ies mots prononces par ~ansur-1 Hallâc - devenus le point de depart 
d'un grand nombre de commentaires et d'interpretations, parmi ceux qui ont prete un interet 
particulier a ce sujet se trouvant al- Ghazali, Farid-ud-din Attar, Celâleddin-i Rumî - le 
poete entend allcr plus loin et se penetrer lui-meme du mystere divin: 

C'est moi Ic Misericordieux qui a prononce le tout-puissant "que cela soit Iumiere",30 

C'est moi le Sultan qui fait don a tous de ses vivres, 
C'est moi l'Accompli31 qui cree l'homme de la semence et l'oiseau de l'oeuf, 
Qui parle la langue de la Toute-Puissance, qui dit Ie zikr32. 

26. Işidun hey ulular â/11r zaman olisar 
Sag muslilman seyrekdur ol da gumân ohsar 
Danişmend okur dutmaz derviş yolzn găzetmez 
Bu halk ăgilt eşitmez sagir zemân olisar (op.cit., p. 38) 

27. Diniin terk ideniln kiifiirdiir işi 
Bune kiifiirdiir iman ireri (op.cit., p. 223) 

28. Bana namaz k1lmaz dime ben biliirem namâzumt 
Ktlur1sam ktlmaz1sam ol Hak biliir niyâzwnt 
Dostdan artuk kim• 0 bilmez kâfir Musulman kemdiigin (op.cit., p. 188) 

29. Ol Hallâc-1 Mans11r'tla săyleridilm "ene'l-Hakk"1 ... (op.cit., p. 102) 
30. Rahmân - l'un·des 99 noms de Dicu, qui signifie "celui qui ert tres piteux, qui s'apitoie sur tous" 
31. S~bhan ~ autre nom de Dieu, dont le sens est "celui qui est loin de tout defaut, de toute imperfection" 
32. Z1kr - pnere ou formule religieuse, dans laquelle le nom de Dieu revicnt d'une maniere obsedante 

Ol Kadir-i "kiln feyekiln" lutfidici Rahmân benem 
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II s'agit, au fond, de ce gue Mevlâna Celâleddin-i Rumî appelait, dans son mesnevî 33 

"l'expression de l'union avec la Lumiere" - symbole de Dieu par excellence. Puisgue tout 
est Dieu, l'homme meme - gui n'est gu'une forme, un Iieu d'apparition de Dieu, 
conformement a sa volante souveraine - est Dieu. Naturellement, c'est l'homme arrive a la 
pleine conscience de son origine, de sa veritable substance gui s'en rend compte pleinement. 
En renon<;ant a I'existence phenomenale, I'etre humain assume I'autre câte - eternei - de 
soi-meme, se dissout dans I'universel. 

Des affirmations pareilles ne pouvaient pas rester sans conseguences pour Ie poete, ainsi 
gu'il en ressort clairement de certains vers: 

Le Bien-aime m'a offert maintes fois Ia coupe de Mansur; 
De guatre parties m'ont-ils ceint de feu, personne ne connaît mon sort34

• 

D'ailleurs, l'idee gue Yunus Emre pourrait partager Ia destinee de Mansur-1 Hallâc 
apparaît plusieurs fois dans Ies vers du poete, etant a meme de retracer, en guelgue sorte, Ie 
tableau brise d'une epogue gui se perd aux abîmes de l'histoire. 

II est a remarguer, d'autre part, l'esprit ouvert, Ia tolerance de Yunus Emre a l'egard de 
toute religion ou manifestation religieuse, tolerance gui a caracterise, d'ailleurs, du premier 
moment, certains ordres mystigues gui se sont reclames du soufisme et dont le meilleur 
exemple semble etre, de nouveau, le Bektaşîlik (la structure initialement heterogene de 
celui-ci s'est amplifiee a Ia suite de la participation aux campagnes militaires Iointaines et de 
son adoption par Ie corps d'armee des janissaires): 

Nous rie rejetons Ia religion de personne; 
Si Ia religion est accomplie, l'amour vient au monde35 

Celui gui connaît I'oeuvre de I'amour passe outre religion ou secte; 
Celui gui se considere un rien reconnaît-il encore secte ou religion?36 

Yunus Emre depasse Ies controverses d'ordre religieux, gui avaient deja transforme 
l'histoire de I'Islam dans une histoire tragigue et mentionne, dans son oeuvre, non seulement 
Ies noms d'Ebu Bckir (Abu Bakr), Omer ('Umar), Osman ('Utman), mais aussi ceux d'Ali et 
de ses deux fils, Hiiseyin et Hasan, adores par Ies shi'ites, ce gui confirme, une fois de plus, 
sa liberte d'esprit et, en guelgue sorte, une certaine luddite dans l'evaluation des con
troverses gui ebranlaient Ie monde islamigue apres la mort de Mahomet. 

Naturellement, Ie soufisme est reste un courant de pensee islamigue gui est apparu et s'est 
developpe a l'intericur de I'Islam, en tant gue fruit d'un mouvement intellectuel de<;u par la 
politisation excessive des structu.res religieuses, par Ies luttes acharnces pour le pouvoir, gui 
trouvaient leur justification dans Ies disputes de nature theologigue. De ce point de vue, ii 

Kesmedin rizkzm viren cilmlelere sultan benem 
N11tfeden âdem yaratan ywnurtadan kuş dilreden 
Kudret dilini săyleyen zikr eyleyen Siibhan benem ( op.cit., p. 122) 

33. Mesnevî - poeme mystique ou erotico-mystique 
34. Mansur kadehin nice kez ma'şuka sundu elilme . 

Dărt yanwndan od urdllar kimse hâiam bilmez benilm (op.cit., p. 129) 
35. Bir kimse dinine hilâ[ dimezilz 

Din tamâm olzcak togar muhabbet (op.cit., p. 12) 

36. Din ii milletden ge~er zşk eserini duyan 
Mezheb u din mi bililr kendilzin yoga sayan (op.cit., p. 155) 
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ne faut pas oublier gue Ies soufistes se consideraient de bons musulmans, leur grande maîtrise 
(ma 'rifet) derivant de la capacite de concilier, d'une maniere subtile, Ies precepts 
fondamentaux de l'Islam avec Ies idees de leur propre systeme de pensee. Dans une societe 
fermee, gui se desirait monolithigue et dont la colon ne vertebrale etait la doctrine religieuse 
meme, Ies breches ne pouvaient pas etre tolerees. Pourtant, d'une maniere ou d'une autre, 
Ies soufistes essayaient de se soustraire au systeme, mettaient en danger ses fondements 
sociaux. Par eux, Ia religion perdait son caractere communautaire, elle devenait une religion 
"a porteur"; d'element centripete, elle pouvait se transformer en element centrifug et miner 
Ies bases de l'empire gue I'on s'evertuait a edifier. 

D'ailleurs, Ies contradictions et Ies peradoxcs n'ont epargne ni Ies ordres mystigues. Nous 
avans invogue plusieurs fois l'ordre Bektaşîlik, non seulement pour des raisons gui relevent 
de sa representativite dans l'espace anatolien, mais aussi potir Ies liaisons etroites gue Yunus 
Emre semble avoir eu avec ses representants. Bornons-nous, dane, a ce cas, plus familier, vu 
Ies circonstances. Les BabalLlar, dont nous avans parle auparavant, se sont situes, dans Ies 
annees 1237-1238, a la tete de la grande emcuie anatolienne dirigee par Baba lshak contre 
G1yaseddin Keyhusrev mais, plus tard, l'ordre Bektaşîlik, gui a egalement englobe, lors de sa 
constitution, une partie des adeptes de ce movement, finira par devenir le protecteur du corps 
d'armee reguliere des jannissaires, par participer aux campagncs militaires et par connaître 
un veri table epanouissement au XVe et au XVIe siecles, sous la protection directe de I'etat. 
Ce meme ordre allait soutenir, plus tard, Ies revoltes repetees de l'armee des janissaires, gui 
est devenue, le long des siecles, un element de dcsordre dans l'Empire Ottoman et gui a ete 
finalement supprimce, en 1826. La structure heteroclite de l'ordre, Ies nombreuses tendances 
gui s'y rencontraient ont ete, dane, lourdes de conseguences pour son histoire. En ouvrant 
la porte au particulicr, le sou[isme a egalement ouvert la porte a l'imprevisible et a rcndu a 
l'etre humain une liberte d'esprit et d'action dont la doctrine officielle le privait sans remords. 

Peut-etre d'une telle perspective Yunus Emre soutient-il l'idee de la responsabilite de 
l'homme et de sa possibilite d'option - l'un des aspccts Ies plus disputes de la doctrine 
islamique. 

Selon le poete, I'homme est capable de discerner entre le Bien et le Mal, de maîtriser ses 
instincts, d'agir en sens positif, de depasser sa condition precaire, par vertue et modestie, par 
amour de Dieu et de tout ce qui represente son apparition ·dans Ie monde. En meme temps, 
le veritable soufiste doit voir un exemple permanent dans Ia personne et le comportement 
du Prophete et.de ses successeurs. L'amour qu'il nourrit pour Dieu s'etend, d'une maniere 
tout a fait naturelle, sur ceux atteints par sa grâce, dont Mahomet - cree par Dieu de sa 
lumiere divine et sµrnomme, par conseguent, Mahbubullah (le Bien-aime, le favori d'Allah) 
- detient, sans doute, la suprematie: 

Dieu a cree l'âme de Mahomet de la lumiere, 
II a repandu au monde sa misericorde par l'âme de Mahomet37 

Man vieux Yunus est amoureux, ii languit, ii est piteux; 
Celui qui ne prend pas le repas avec Mahomet reste affame38 

Les reclusions repetees, accompagnees de revelations de Mahomet, semblent se trouver, 
elles-aussi, a )'origine des tendances ascetiques dans l'Islam, renvoyant a ce gue I'on designe 

37. (:alab nurdan ya,...:Jm1ş canuu Muhammed'iin 
.ltleme rahmet sa~m1ş camm Muhammed'iin (op.cit., p. 157) 

38. Yunus Dede'm 1şkludur eksikladur miskindiir 
Her kim yimez mahrumdur homm Muhammed'iin (op.cit., p. 157) 

62 
https://biblioteca-digitala.ro / http://bibmet.ro



YUNUS EMRE - POESIE, MYSTICISME ET MEMO/RE DES ORIG/NES 

d'habitude par Ies mots "categorie de comportements exemplaires", dont la repetition assure 
l'accomplissement de la demarche mystique. 

II nous semble utile de rappeler que l'idee de la revelation incomplete (soutenue 
egalement par Ies Disciples, immediatement apres la mort de Mahomet, mais vite 
abandonnee) s'est trouvee a la base des differentes heresies shi'ites, marquees de puissantes 
tendances messianiques, qui avaient pour pivot l'attente de Mahdf (la Messie ). Les 
duodecimans (imamites) ainsi que Ies septimaris (ismai"lites) consideraient que l'Imam (l'Ami 
de Dieu) beneficiait d'un etat de grâce, detenait de secrets de nature divine, gui allaient 
completer la revelation ou, plus exactement,constituaient la vcrite profonde de celle-ci. 
L'idee de la revelation incomplete, de meme gue la meditation - acceptee - sur certains 
versets du Coran contenait, en germe, le soufisme. Par ces voies, on accreditait la pretention 
qu'au sens exoterigue de l'ecriture sainte s'ajoutait un autre, esoterique - le vrai, celui qui 
allait etre revele. 

Naturellement, le soufisme a sa propre voie d'acces a la revelation -Aşk bize imamdtr 
(l'amour, c'est natre Imam), avoue Yunus Emre. En meme temps, en soutenant que tout 
homme peut entrevoir la lumiere divine, a condition de parcourir strictement Ies etapes de 
l'initiation, a l'aide discrete du guide spirituel, de se purifier des residus de la vie, le soufisme 
suggere la continuation de la revelation au niveau individuel. 

La revelation est infinie, puisque son sujet est sans commencement et sans fin. En vouant 
leurs existences a Dieu, en renon~ant aux sentiments, aux passions terrestres, en rempla~ant 
l'obscurite de la matiere par la lumiere de l'esprit, Ies derviches esperaient se trouver parmi 
Ies Elus, devenir eux-aussi, des recepteurs de la grande Revelation, pour en faire part, a leur 
taur, a une humanite en desarroi. 

Pour Yunus Emre, non seulement Ies derviches sont Ies Amis de Dieu -dervişler Hakk'tn 
dosll - mais Dieu meme est souvent nomme Ami. Tout aussi interessantes sont Ies tentatives 
de definir Ies rapports etablis entre Dieu et Ie derviche, rapports qui evoluent de l'idce de 
subordination - exprimee par des associations de mots tels padişah - kul (padischah
esclave ), sevgilu/mâşuk - âşik (bien-aime - amoureux) - a l'idee d'egalite, d'amitie, ce gui 
renvoie a des moments probablement distincts dans l'evolution du disciple. 

Dieu est designe ~ar le mot Allah - plus consacre dans le monde islamigue - mais aussi 
par Ies mots Tann, 9 Hakk, <;alap, Siibhan, Ganî, Cebbar, Deyyân, Hayy, Kadîm, Kadîr, 
Rahîm, Rahmân40

. La notion abstraite de Dieu ne pouvait etre assimilee qu'en ayant recours 
aux comparaisons a meme de suggerer I'impact, la signification de son apparition dans le 
monde des mortels: 

Dieu est notre maître, l'amour est son ccole a lui41 . 

Parler de, ou cvoquer Dieu s'avere etre une demarche plutât difficile, car l'abstraction gui 
caracterise celte notion est impossible a penetrer jusqu'au bout. D'ici Ies "accidents" dont 
fait preuve meine le Coran et gui n'epargnent ni Ies poesies de Yunus Emre, c'est a dire 
l'evocation de la "main", du "visage" de Dieu, et Ies disputes gui en ont decoule, concernant 
le soi-disant "probleme du Dieu anthropomorphique". On a fini par parler du sens figure gui 

39. L'apcllation Găk-Tanri designait, initialement, chcz le peuples turcs, un dieu du ciel. Peu â peu, la foi en 
Găk-Tanri est devcnue dominante, tandis que le nom s'e_st transforme en Tiingri, Tanri (mot employe cgalcment 
de nos jours), ce qui a rcndu juste l'observation que Ies Turcs etaient, en fait, arrives au concept de religion 
monothciste beaucoup avant l'adoption de l'lslam. 

40. Dieu est doue, dans le Coran, de nombreux qualificatifs, qui ont fini par etre anthologues. De celte operation 
est !ssue une liste de 99 noms, dont la reconnaissance et l'emploi ont engendre de longues disputes au sujct df.s 
attnbuts divins. Les soufistcs preferaient le nom Hakk (vrai, veritable, droit, juste) â tous Ies autres. 

41. <;alab miiderris bize hod medresesidiir (op.cit., p. 17) 
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doit etre attribuc a certains versets du Coran ţt, generalement, a toute expression du gcnre 
mentionne. 

Frequemmenl aborde dans Ies poesics de Yunus Emre, le sujet de la mort met en evidence 
certaines nuances qui semblent reflcchir des etapes differentes de la vie du grand maître. 
L'idee de la mort uniformisante, qui enlcve Ies distinctions de nature sociale et religieuse, 
ramenant Ies huma ins au mcme denominateur, suscite des interrogations sur le sens de Ia vie, 
sur Ia maniere dont elle devrait se derouler et offre au poete la possibilite de devoiler ses 
idces concernant Ie sort de I'âme apres l'aneantissement du corps: 

L'âme morte ressuscitera, tu t'y trouveras ... 
L'âme s'envolera du corps, elle migrera vers son refuge, 
Vers ce monde-la s'en ira-t-elle, tout sera clair aux yeux42

. 

Une idee d'evolution qui renvoie a Ia conception de Mevlâna Celâleddin-i Rumî (celui-ci 
considcrait que tout etre passc par plusicurs stades - du mineral a Ia plante, de la plante a 
!'animal, de !'animal a l'homme, de l'homme a l'ange, de l'ange a Ia dissolution en Dieu), mais 
egalement aux opinions d'un assez grand nombre de soufistes peut etre rattachec, sans nul 
doute, a certains ~crs de Yunus Emre. Pourtant, on ne saurait dire que le poete insiste 
la-dcssus: 

. 
Les âmes ou tu t'es trouvc renouvellent la tienne a tout instant; 
Ce sont Ies immortels; toi, tu rcgnera sur eux43

. 

Dans un meme ordre d'idccs, Ia suggestion de Ia mort par des expressions telles yensilz 
gănlek geydi (ii a endossc Ia chcmisc sans manches) ou yakaszz don geydi (ii a endosse le 
vetemcnt sans col), ou Ies mots yensilz gănlek et yakasiz don designcnt le liriceul (kefen), 
rappelle certains aspecls concernant l'admission des aspirants a I' amour divin dans Ies rangs 
des ordres monastigues, occasion a laguelle etait endosse le vetement des derviches (hirka), 
nomme parfois, de maniere metaphorigue, yakaszz don ou yakasiz gănlek. Tout aussi signifi
cative est l'information conformement a Iaquelle, lors de I'acceptation du disciple dans l'ordrc 
Bektaşflik, pcndant une ceremonie appelleeAtam Găk, Anam Yer (mon pere est le ciel, ma 
mere est la terre ), le su jet de l'initiation, recouvert d'une toile nommee kefenpuş, etait 
prcvenu a l'egard des difficultes qu'il devait surmonter sur le chemin de Dieu44

. 

Le symbolisme est evident et prescnt, dans une forme ou l'autre, dans toutes Ies 
ccrcmonies d'initiation: celui gui sera initie "meurt" pour cc monde, afin de se retrouver, de 
se revciller a une ,ţutre vie (n'oublions pas gue, pour le soufisme, la vie en, et pour Dieu est 
cquivalcnte a une "mort avant Ia mort", ainsi gue nous l'avons deja mentionne). 

Nous evoquions la maniere de laguclle le soufisme a contribue, par ses nombreuses 
lcndances, a la conservation de ccrtaines formes de spirituali te traditionnelle, pre-islamique, 
dont Ies vecteurs etaient Ies populations gui sont enlrees en contact avcc lui.li n'en est pas 
moins vrai que, si certains clements extcrieurs a la doctrine musulmane ont ete empruntes ct 
interpretes des le debut par Ies premiers representants connus du mysticisme ou par Ies 
fondateurs de certains ordres mystigues (a Balh, centre bouddhique avant Ia conquete arabe 

42. Olmiş găniil dirile anda ki sen olasm ... 
Can bedenden 11r;11.:ak menziline găr;icek 
Ol cihana ger;icek gaze ayân olasm (op.cit., p. 147) 

43. Sen oldugrm găniiller her dem canin yeniler 
Bunlardir ălmiyenler hâkimi sen olastn ( op.cit., p. 147) 

44. llhan Cern Erscven,Alevî-Bektaşî Folklomnda Semahlarm Yeri ve 6nemi, in Sanat-Edebiyat'81, no. 15/1982 
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de 663, mais aussi a Marv, a Nichapour et dans Ies autres villes de Horasan, en Transoxiane 
ou meme en Arabic, ou existaient des communautes assez compactes de Juifs et de ~hrcticns), 
d'autres elements, )ies surtout au.x traditions des peuples altai·ques, ont ete assimiles en vertu 
de certains intercts d'ordre absolument pratique, qui visaient, en premier Iieu, la conquete 
et Ic maintien d'un nombre assez grand d'adeptes ou de soutencurs. Or, Ies populations 
poussees vers l'Anatolie par la vague d'invasions mongoles sont restees, en grande partie, 
nomades ou demi-nomades, ou ont forme de petites communautes, notamment rurales. Ainsi 
que I'on a souvent remarque, le milieu rural a la tendance d'etre sensiblement plus conser
vatoire que celui urbain. Dans ces conditions, l'adoption de )'Islam revetait souvent des 
aspects purement ·rormcls, la nouvelle croyance se greffant sur Ies anciennes traditions 
idâlatrcs turqucs ou sur des superstitions locales, heterogenes. Il s'agit, dane, de cc quc 
Mircea Eliade45 appelait "le phenomene d'occµltation "d'une doctrine lorsque la socicte qui 
l'a adoptee est en train de se transformer radicalement - situation detectable en Europe 
aprcs la christianisation, qui a menea la conservation de certaines traditions prechreticnnes, 
cachccs ou rcvctant, dans Ie milieu rural, des formes chretiennes. 

Ainsi s'expliquc le fait que beaucoup de participants aux services divins dans Ies mosquees 
n'hesitaient point a frequentcr, parallclement, Ies etablissements monastiques des ordrcs 
mystiqucs. Une pareille liberte rcligieuse etait, encore une fois, loin de correspondre aux 
intentions hegemonistes de l'lslam, renfermant un veritable sincretisme religieux. 

Les clcments provcnant des traditions et des croyanccs religieuses pre- islamiques peuvent 
ctre facilement saisis chez Yunus Emre. Ils sont dus non seulement a ses propres racines, 
mais aussi aux nombreux groupes de populations d'origine turque qu'il semble avoir connu 
le long de son existence. On peut identifier, par exemple, dans son oeuvre des refcrcnces 
frcquentes au culte de l'arbre (agaf ata, agaf) - culte extremement vieux, dont Ies traces 
ont cte conservees longtemps apres l'etablissement des tribus turcs en Anatolie, etant 
prcscntes mcme de nos jours. Un culte de cette facture, pratique egalement par d'autres 
peuplcs de steppe s'explique, peut-etre, par la durele de la vie specifique a cet espace, par 
la permanente nostalgie de ceux qui l'habitcnt pour le vert triomphant d'une vegetation 
vigoureuse. L'arbre domine, majestueux, Ies etendues infinies des steppes, il est un mcdiateur 
entrc la terre (rcprcsentant le principe feminin) et le ciel (le principe masculin), il meurt et 
ii se regenere chaque annee. Une mention speciale vaut la conception sur l'arbre ancetre, 
attestce chez Ies oui'gours, Ies yakoutes et d'a·utres populations turques, Jean Paul Roux46 

tirant, a ce sujet, la conclusion que certains arbres incarnent le principe feminin et d'autres, 
le principe masculin. Outre cela, Ies altai'ques pensaient qu'avant de venir au monde, Ies âmes 
humaines habitent le ciel ou Ies branches de l'arbre cosmique, tout comme Ies oiseaux. Les 
vers de Yunus Emre semblent inclure, en mcme temps, des allusions au şălen ou toy, cette 
affirmation pouvant ctre soutenue surtout par une poesie dont le leitmotiv est constitue par 
Ies motsyagma o/sun (qu'il soit pille): 

J'ai trouvc I' Âme des Âmes, que mon âme soit pillee, 
Je suis passe outre avantage ou prejudice, que ma boutique soit pillee, 
J'ai dcpasse le moi, j'ai enlevc le rideau de mes yeux, 
Je suis arrivc chez l'Ami, que mon doute soit pille47 

45. Mythes, reves et mysteres, Paris, 1957, p. 271 
46. Faune et Flore sacrees dans Ies Societes Altai'ques, Paris, 1966, ap11d Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, 

Dictionnaire des syinboles, Paris, 1973, pp. 100-101 

4 7. Canlar canini b11ld11m b11 canum yagma o/sun 
Ass1 ziyandan gerdiim diikkânum yagma olsun 
Ben benligiimden gerdilm goziim hicabtn ardwn 
Dost vas/ma irişdiim giimânwnyagma olsun (op.cit., p. 141) 
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Le mat şălen designe un tres ancien et complexe systeme d'echange, gui se retrouve dans 
beaucoup de societes de type archai"gue et gue l'anthropologue fran~ais Marcel Mauss48 

appelle "systeme de prestations totales". Apparemment volontaire et gratuit, l'echange est, 
en reali te, obligatoire et interesse pour toutes Ies deux parties, entraînant non seulement des 
biens physigues, mais aussi, ou surtout des formules de politesse, des rites, des services, des 
fcmmes et des enfants etc. Le soi-disant "don" place celui gui l'accepte dans une situation 
d'inferiorite, la rcponse devenant obligatoire, ainsi gu'obligatoire est l'acccptation du don. 
La revanche, generalement plus substantielle gue le don, determine une nouvelle reaction 
de la part de celui auguel elle s'adresse, de sorte gue l'cchange devient perpetuei, se 
transforme en maniere de vivre. 

Abdiilkadir Inan49 mentionne, dans ce sens, la tres precieuse information gue Mahmut 
al-Kâşgarî inclut dans son monumental dictionnaire Divânu Lugât-it-Turk par le mot 
ken<;liyu, gu'il definit de la fa~on suivante: bayramlarda ve hakanlann dugunlerinde yagma 
edilmek uzere otuz arşm yuksekliginde minare gibi yapilmiş bir sofra (table en forme de 
minaret, haute de trente arşm,50 dressee a l'occasion des fetes et des noces des souverains, 
afin d'etre pillee). 

Faruk Siimer51 mentionne cette tradition sous le nomyamah toy, tout en precisant gu'elle 
ctait cgalemcnt signalee dans quelques ouvrages persans, sous le nom hwan-i yagma, et se 
refcrait a la coutume de foire don de la vaisselle employee, a la fin d'un festin collectif. 

Un autre aspect qui comport_e des reminiscences archai"ques est lie au probleme, assez 
controverse, des danses mystiques - rendues celebres surtout par l'ordre Mevlevîlik- dont 
Ies traces dans l'oeuvre de Yunus Emre sont indubitables: 

Celui qui n'entre pas dans cctte danse (semâ), s'en repentira; 
Dans heaucoup de coeurs grouillent Ies dcmons; 
Ils deviendront accomplis dans la danse des saints52 

Les derviches sont des oiseaux volants, ils passent l'hivcr au bord de la mer, 
Qu'ils sont heureux a commencer! Le_s dervicbes sont arrives chez eux. 
Les visagcs des dervichcs sont en sueur, Ies spectateurs en deviennent fous, 
Plus majestucux qur le trâne celeste, le cache, Ies derviches sont arrives chez eux53. 

En abordant le probleme des dances semah (forme populaire du mot semâ, qui designe la 
danse mystique des adeptes de l'ordre Mevlevîlik), Ilhan Cern Erseven54 attire l'attention sur 
la fait qu'elles cxistaient dans Ies rituels de plusieurs ordres religieux (parmi lesquels le 
Yesevîlik et le Bektaşîlik), ctant attestees tellcs guclles, qu'elles se pratiquaient a l'occasion 
des assemblecs secrctes, auxquelles participaicnt, cnsemble, sans aucune restriction, Ies 
hommes et Ies femmcs qui faisaient partie da la communaute respective et que leurs origines 

48. Sociologie et anthropologie, Paris, 1966, pp. 150-151, 161-163 
49. Dede Korkut Kitabznda Eski lnan,lar ·ve Gelenekler, in Tilrk Killtilril Araştmnalari, 1966-1969 
50. A'Jzn - ancicnne unite de mcsure, qui compte, â pcu prcs, 68 centimctres 
51. Og11zlar, Ankara, 1967, p. 401 
52. Bu semâ 'a girmeyen sonra peşimân olur ... 

Bir ni(eniin gănline şeytanlar tol11pd11rur 
Erenler semâ'zna anlar erişgen ol11r (op.cit., p. 35) 

53. Derl'işler 11,ar k11şlar deniz kenann k1şlar 
Z,hî devletlu başlar eve dervişler geldi 
Dervişler yiizi sulu gorenler olur deli 
Batznî arşdan ulu eve dervişler geldi (op.cit., p. 205) 

54. Ibidem 
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se trouvaient, probablement, dans Ies anciennes danses turques gui marquaient Ies 
ceremonies chamaniques. Autrement dit, ces danses avaient repris Ies techniques archai"ques 
de l'extase, en maintenant leur fonction mais en leur conferant une coloration islamique, la 
reusite de la synthese ainsi realisee etant confirmee par leur conservation, dans Ies milieux 
ruraux, d'une maniere ou d'une autre, jusqu'a nos jours. 

Meme l'accompagnement et Ies instruments traditionnels auxquels l'on a recours lors des 
danses - details importants, dont Yunus Emre fait mention a plusieurs reprises - viennent 
appuycr unc parcille affirmation, Ies instruments a cordes (saz, kopuz, r;eşte, r;eng, baglama) 
etant attestes des Ies plus anciennes epopees turques: 

En guise de jeune et de pricre j'ai bu du vin, j'en suis devenu ivre, 
En guise de rosaire, j'ai ccoute le r;eşte et le kopuz55• 

II faut remarquer, une fois de plus, que Yunus Emre ne laisse pas deviner son appartcnance 
a un ordre mystique ou a un autre (s'il yen a eu unc), ni par l'intermediairc de l'information 
fournie a l'cgard des danses mystiqucs. II nous suffit de mentionner, a cet egard, qu'il evoque, 
d'une maniere tout a fait explicite, la danse semâ, associee, par le poete mcme, a la 
personnalite de Mevlâna, mais n'oublie pas de suggerer aussi une autre danse, pratiquee 
surtout par Ies gens du peuple: 

Les saints, ou sont-ils? A peine arrives, ils sont rcpartis, !cur pays a demenage; 
En s'envolant (pervaz urup), ils ont rejoint Dieu; ils ne sont pas des oies, 

mais des paradisiers56
. 

Quant aux dcrniers vers cites, Ilhan Cern Erseven57 met en cvidcnce le fait que, dans 
certaines regions de la Turquie, la deuxieme partie - plus rapide - des danses semah, 
pratiquces par lea communautesAlevî-Bektaşî, est appellee aussipervaz semahi. D'autre part, 
dans certaincs tribus de tendancc shi'ite, Ies danses semah sont nommees pervaz, tandis que 
Ies participants a la danse sont designes par le mot pervazci. II est a supposer, donc, que le 
poete est venu cn contact avec ccttc sorte de danse qui avait, a son tour, un certain nombre 
de variantes. 

Dans un autre ordre d'idces, Yunus Emre - auquel certains attribuent des etudes 
thcologiques - scmble avoir eu des connaissanccs de langue arabe et de langue persane, de 
mythologie iranienne et arabe (traditionnelles), mais aussi de mythologie islamique. Ă part 
celles-ci, îl avait etudie Ies ccritures saintes des Juifs, des chretiens et des musulmans, ainsi 
qu'il l'avoue a plusieurs reprises. 

Les noms d'Adam (Adem), Abraham (lbrahim al-Hâlil), Noe (Nuh), Moi'se (Musa), Hiob 
(Eyyub), David (Dâvud), Salomon (Suleyman), Jacobe (Yâ'kub), Jcsus (lsâ) etc. sont assez 
souvent invoques, dans des contextes gui confirment Ic degre d'instruction attribue au poete 
par Ies historicns littcraires. Se considerant un bon musulman, Yunus Emre s'cvcrtuc a 
dcmontrer quc la religion islamique represcnte Ic sommet de la revelation divine, l'apparition 
de Mahomct ayant etc prcparee par tous Ies autrcs prophetes gui l'ont precede (ainsi qu'il 
est connu, selon la doctrine islamique, Dieu a envoye des rcvelations successives aux 
diffcrents pcuplcs, par l'intermcdiaire de plusieurs prophctes, sans qu'elles soicnt suivics; 
d'une mcme perspective, Mahomet, le dernier des prophctes envoycs par Dieu, soutcnait 

55. Ben ortu; namâzir;iin siic-i ir;diim esridiim 
Tesbih 11 seccâdeyr;iin tlinlediim r;eşte kop11z (op.cit., p. 57) 

56. Ka111 erenler geldi g(\',/i b11nlar y11rd1 kald1 găi;di 
Pervaz 11r11p I /akk ·a 11r;d1 hiimâ k11ş1d11r kaz degiil ( op.cit., p. 91) 

57. Ibidem 
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gue sa mission n'etait pas de jeter Ies fondements d'une nouvelle religion, mais de retablir la 
religion initiale d 'Abraham, gue Ies J uifs et Ies chretiens avaient alteree ). 

La reussite de la demarche poetigue de Yunus Emre est assuree par l'emploi d'une langue 
accessible, gui se trouvait, d'une maniere evidente, en plein processus de structuration, 
langue dans laguellc des termes d'origine arabe et persane tels melekat (monde des âmes et 
des anges),pîr (vieillard, fondateur ou dirigeant d'un ordre religieux, d'une corporation etc.), 
safâ-nazar (regard pur),Allah (Dieu), cennet (paradis), cehennem (enfer), tşk (amour), mest 
(ivre) etc. coexistent avec des termes d'origine turgue, tels Tann, <;alap (Dieu), urmak, 
urmag(paradis), tamu (enfer), sevi, sevi.i. (amour), esrik (ivre) etc .. 

Yunus Emre a le grand merite d'avoir saisi - a une epoguc·ou Ies pcrsonnes instruites du 
monde islamigue s'exprimaient surtout en arabe et en persan - gue la langue constitue un 
moyen d'affirmation de la conscience des origines, de sa propre identite. En dcpit des 
difficultes inherentes gui ont margue sa naissance, la langue de Yunus Emre est souple, 
expressive, vraiment poetigue et prouve pleinement son aptitude de servir a un niveau 
superieur de communication. 

Les images auxguelles le poete a recours pour exprimer ses pensees sont d'une grande 
variete, rcfletant, sans doute, non seulement son degre d'instruction, mais aussi Ies milieux 
par lesguls ii est passe. Elles justifient, autrement, la position paradoxale de Yunus Emre, 
gui n'est nullement un poete populaire, mais gui a ete cultive, le long des sieclcs, par Ies 
couches sociales Ies plus humbles de la societe. 

Yunus Emre reussit a concilier, a harmoniser Ies elements de nature livresgue, gui 
reviennent comme un leitmotiv dans la litterature divanî (influencee par la poesie persane) 
- des symboles du type padişah-kul (padischah-esclave), giJ.1-bi.i.lbi.i.l (rose-rossignol), mum
pervane (cierge- papillon) etc. et leurs echos emotionnels - avec la sensibilitepopulaire, en 
demontrant, ainsi gue l'appreciait Walter Andews dans un autre contexte,58 gue l'abîme entre 
Ies differcntes classes de la societeturgue n'etait point si tranchant gu'il le semblait. 

II est egalement necessaire de mettre en evidence gue la poesie mystigue, tout comme la 
poesie divanî ( gui a ete, elle-aussi, influencee par le mysticisme ), a recours a un systeme de 
"codage" gui semble conferer aux vers un certain hermetisme, mais gui, une fois assimile, 
attenue Ies difficultes de reception. Par exemple, sarhoşluk (ivresse) symbolise l'extase 
mystigue, zevk, neşe (plaisir, bonheur) - le plaisir du rapprochement de Dieu, meyhâne 
(bistrot) - l'etablissement monastigue, mâşuk (Bien-aime) -Allah etc. 

* 
Yunus Emre a:t-il ete ce gue l'on appelle "Personnalite exemplaire"? Les donnees 

biographigues dont an dispose ne sont suffisantes ni pour confirmer, ni pour infirmer une 
pareille assertion. 

Pourtant, la veneration avec laguelle ii est invogue ct gui s'est transmise d'une generation 
a l'autre, la devotion avec laguelle scs poesies ont ete apprises par coeur et leguees a la 
posterite, Ies legendes qui se sont ourdies autour de sa personne semblent attester unc 
individualite d'exception, gui a margue, par sa substance, la memoire collective. 

Sa creation pourrait offrir une possible reponse a nas interrogations, en depit des frag
ments perdus, gui rendent le tableau, a jamais, incomplet. Au dela du don personnel gu'clle 
atteste, la poesie de Yunus Emre temoigne d'une conscience sensible, ouverte au courant de 
la vie, gui interroge et s'interroge, gui cherche sans cesse la lumiere, outre Ies obscurites de 
l'epogue, et gui s'en nourrit pleinement. Un esprit genereux, desireux de communiguer ses 
experienccs a ses semblables. En assumant l'errance et, implicitement, la liberte, avec tous 
ses risgues et, parfois, ses echec's, le poete s'est perdu dans l'histoire, pour gcrmer dans la 
memoire ... 

58. Poetry's Voice, Society's Song, Seattle and London, 1985 
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Esquisse pour un modele cognitif du monde 
dans la philosophie chinoise 

Florentina Vişan 
Universite de Bucarest, Departament des langues orientales 

1. Preocupec de trouver un ordre gui refasse et entretienne l'Harmonie dans la triade "Ciel 
- Homme - Terre", se donnant comme objectif majeur la recherche de la Voie, son 
experimentation et sa mise cn reuvre, la pensee chinoise antiguc concentre ses principaux 
efforts en vue de decouvrir un Modele de connaissance et d'action gui lui pcrmette d'elaborer 
un Code optimum. Ses ouvrages-Les Classiques-sont a cct cgard autant de tentatives de 
legiferer et de normaliser ce cade, ils s'accomplissent et fonctionnent dans le Grand Code de 
la culture chinoise. 

Le terme de wen hua (culture) est forme en chinois de deux morphcmes: wen (signe) ct 
hua (transformation) - cc dcn1ier est reprcsente graphiguement par un idcogramme gui 
emploie la ele semantigue "homme" -, reunis dans un complexe emblcmatigue ayant le sens 
de "transformer par l'intermcdiaire des signes". Ces signes remplissent des le debut un râle 
precis, celui de servir a dccoder la Nature signifiante ou le Grand Signe (Da Quan), signe 
total, unificateur, gui ne nccessite aucune validation et gui, dans sa per[ection, s'offrc commc 
un modele a imiter, a reprojeter. 

Le principal foncteur de cel:te opcration de dccantation du modele, de sa transformation 
en signcs (tels Ic carrc magigue, Ies hcxagrammes ba gua, Ies idcogrammes wen, Ies noms 
ming, Ies schenrns numerigues ct tous Ies schcmas formels) est rcprcscntc par le concept de 
Xiang (image, mettre en image). Dans une hicrarchie, elle-meme codifice, le Modele 
matriciel supreme gui doit ctre "imagine" est celui de l'operation de mise en accord ou 
d'"accordage" existante dans la nature, modele reproduit par l'homme a divers niveaux 
(social, politigue, ethiguc, esthctigue) dans une Grammaire des Modeles et des Categories. 
L'univers se revcle ainsi comme un systeme harmoniguc forme de catcgorics dynamigucs gui 
fonctionnent par des reprojections analogigucs et s'ordonnc en classcments et imbrications 
hierarchigucs. II a unc "coherence" speciale, plutât organigue, et une transparencc 
tclcscopiguc ou chaguc element evoguc non seulement le modele supcricur, mais aussi 
!'element gui se situe dans sa descendance ct gui, a son taur, l'evoguc. Le cade de ce 
rangcment des choses est le Modele cognitif du monde. 

2. Le Modele premier, la Regie maximum sont sublimcs par la philosophie chinoise dans 
Ies dcux concepts centraux Dao et Li. Apparus dans la philosophic chinoise preclassigue a 
des epogucs diffcrentes, ces concepts evoluent au debut separcmcnt, suivant Ies dircctions 
tracccs par le daoi"sme et le confucianisme, et finissent par se renconlrer dans cette mcme 
acccption de Modeie supreme (le point culminant de cette rcncontrc est Ic moment neo-con
fucianiste Li xue, pcndant la dynastie des Song). 

2.1. Des la parution du Classique de Dao et De du philosophe Lao Zi (571 av. J. Chr. -?), 
le terme Dao acguiert, outre le sens de principe supreme de l'existence, d'origine de toutes 
Ies choses de la naturc, celui du cade Ic plus general du mouvement du mondc (Wang Bo, 
p. 35). Dclivrc de la mctaphorc mythigue hun dun (!'indistinct, Ic ncbulcux, le chaos), -
conformcmcnt a la mythologie attestee dans l'a:uvre de Qu Yuan-, Lao Zi doue Dao de 
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la propricte de rcveler Xing (le caractere naturcl), en tant gue modele regulateur de la 
naturc. Dao est con1su dans une relation d'anticipation par rapport a Qi (le support de la 
forme): "Dao seme son modele-principe dans Qi" (Pu san ze wei qi, Dao De jing, chap. 28). 
Dao, comme principe supreme dans son hypostase ti (virtuclle, passivc), comme modele in 
vitro, est la source gcneratrice de "ce gui n'a pas de forme et d'image" et, dans sa manifestation 
yang (actualisee, dynamigue), ii est regulateur: par san he (Ies trois unions) il donne naissance 
a yi (un), ensuite a deux, a trois et a wan wu (Ies 10 OOO choses). Le mouvement se produit a 
partir de Dao vers Wu (le sans forme, le non-existant) - gue Lao Zi identifie avec shi (le 
commencement du ciel et de la tcrrc)-, ensuite vers You (l'existence, la forme) gui est Mu 
(la mere) de toutcs Ies choses. La connaissance, non pas celle gui s'effectue par Ies <,ens, gui 
est, dane, infericure et limitee au domaine des choses, mais la connaissance supcrieure, celle 
gui transgresse Ies choscs, est, dans la conception de Lao Zi, la connaissance de Dao en tant 
gue Regie supreme de l'etre. On y remargue deja la ligne de demarcation, bien gu'implicite, 
entre ccs deux pia ns gui deviendront pour la philosophie chin oise xing er shang ( au-dessus 
de la forme) et xing er xia (sous la forme), deux domaines correspondant a deux types de 
connaissance. Lao Zi ne fait pas nettcment la distinction entre l'essence et l'apparence, ce 
gu'il distingue c'est plut6t la general du particulier, l'abstrait du concret. La methode de 
connaissance gu'il proposc se conforme a la modalite mcme de manifestation de Dao: de 
l'universcl a la diversite. Seule la connaissance du Modele superieure peut conduire a la 
connaissance de "ce gui est sous-modele", a la regie gui est interieure a la chose. Dans la 
description de Dao, Lao Zi fait appel aux termes dezhuang (etat) et dexiang (image): "Dao 
est l'etat gui n'a pas d'etat, l'image gui n'a pas d'image" (Dao De jing, chap. 14). Quand ii 
admet gue Dao est "l'etat", "l'image", gu'il est unitaire et general, ii admet implicitement gu'il 
est possible de le connaître, non pas par une connaissance extatigue, mais par une connais
sance rationnelle, par l'abstractisation, en s'elevant jusgu'a ce Dao 1 gui est le Modele 
general mais aussi le modele auguel se conforme le concret (Dao 2). C'est la gu'il faut 
chercher, a natre a vis, la so urce de Li, concept axial de l'Ecole Li xue, ce Li "de la chose" mis 
en valcur par le neo-confucianisme, le Li "gui fait gue la chose soit chose" comme l'affirme 
le neo-confucianiste Feng Youlan. 

2.2. Zhuang Zi (369-270 av. J. Chr.) continue et renforce l'idee de la possibilite de 
connaîtrc Dao en tant gu'objet de la connaissance superieure. Pour lui, Ies etapes de ce 
proccssus doivent suivre un ch

0

emin inverse: partir des sensations et des perccptions a 
l'idcntification du sujet-objct, ensuite atteindre la comprehension superieure lorsgue l'oui·e 
ct la vue se convcrtissent en une vision de l'unicite, ce gui constituc "la vraie connaissance" 
(Zhuang Zi, Dao Zong shi). Apanage de l'csprit gui, par des technigues de contemplation, 
doit dcvenir parei! a un miroir, Dao "peut etre transmis" (ke zhi), posscde la gualite d'ctre 
"reci ct cfficicnt", constitue le Modele d"'accordage", Ic garant de l'Harmonie, de l"'cguilibre 
entrc l'homme et le ciel" (Zhuang Zi, ibidem). "Distinguer l'actidn du ciel d'avec l'action de 
l'homme, voila Ic sommet de la connaissance" (idem). La projection du modele celeste se fait 
par la regie wu wei (ne pas agir, se laisser faire), par l'action intrinsegue, spontanee, pareille 
a celle de la nature: "La vie de celui gui connaît l'ceuvre du Ciel c'est l'action du Ciel" et la 
vcrlu du souvcrain est, clic, "la conformitc avec le Ciel" (idem). La vie en tant gu'application 
du Modele supreme dcvient une participation creatrice, unc expericnce cognitive, une 
pratiguc des mutualitcs ontologigucs, par l'acccptation totale du principe de la reciprocitc 
dynamigue des choses. Le sujet est a la [ois rcccptacle et transmetteur, il est le pivot de la 
Voie, Ic noyau du Modele, le "centre du ecrele" (hlwn zhong) et l"'orientateur du [lux" (yin 
shi), par des opcrations de differenciation (Jen) ct d'interchangement (hua). Le Modele de 
l'Harmonic devicnl la Regie Maximale de la mise en accord, de la mise en rythme, de la 
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reconnaissance et de l'observation du Rythme supreme. Ce n'est dane pas par hasard que la 
mctaphore dominante, d'une forte rccurence, est chez Zhuang Zi la musique, et le fait de 
"savoir ecouter" cor.scicue la fac uite supreme de la vraie comprehension. "Le rythme cosmique 
se laisse surprendre par Ies tuyaux" (Zhuang Zi, Qi Wu Iun). La coherence du modele nous 
apparaît ainsi comli,C musicale. Elle donne l'ordre particulier des choses, leur raison d'etre, 
la correspondance, la coresonance. Elle est aussi, en fait, l'essence de la dynamique yin -
yang. C'est l'ouvrage intitule Yi jing (Le Classique des mutations) qui propose pour la 
premiere fois une pareille vision musicale des choses: Ies choses possedent un systeme 
rythmique dans une harmonie de la "concertation" (Qi). Zhuang Zi, et aussi Confucius, pour 
lesquels la musique est le modele-etalon de l'assujettissement a un modele, dane de la mise 
en rythme, s'inspirent de Yi jing. 

2.3. Le prototype de la mise en accord propose par Guan Zhong (?-645 av. J.Chr.) dans 
son ouvrage Guan Zi est un ciel objectif, !ie a l'experience de la vie humainc, avec un code 
de mouvemcnt qui peut etre connu. Ce modele est indique par le syntagme Tian Dao (la Voie 
du Cicl, l'Ordre de la Nature). De l'avis de Guan Zhong, pareillement au Ciel qui rcvele son 
modele dans Xiang (l'image), la Terre trouve son correspondant dans Xing (la forme) et 
J'Homme dans Li (la ceremonie), ces trois notions etant san chang (Les Trois Choses 
Eternelles): "le Ciel ne change jamais ses Eternelles, ii ne transforme jamais son Principe, sa 
Regie" (Tian bu bian qi chang, lao bu yi qi ze, Guan Zi, Xing shi). On observe dans ces 
sentances paralleles la symctrie entre chang (Ies Eternelles) 1 et ze (le Principe). L'homme 
ne peut apprehender le systcme du cade que s'il s'accorde, s'harmonise avec le ciel par Ies 
"modalites d'harmonisation". Ă remarquer que Guan Zhong emploie pour la notion 
d"'accordage" Ies termes dediao (etre en consonance) et dexiang (mettre en image). Devenir 
le maître de la "Voie du Ciel" c'est acqucrir la ele de la connaissance, c'est devenir Ic maître 
du monde. Mettre en accord, c'es't saisir le cade des changements et Ies mettre en ceuvre. Guan 
Zhong affirme clairement que l'harmonisation en tant qu'apprehension de l'essence du 
modele se fait par la projection, par la "reverberation", par la technique du miroir. 

2.4. D'une grande importance pour la comprchension de Dao comme Loi de l'Ordre est le 
livre ling Fa (la Loi-Etalon). Decouvert dans la localite Changsha (a Mawangdui) et 
appartenant a la serie des Classiques de Huang Di, cet outrage est le produit de l'Ecole ling 
xia de la Periode -des Royaumes Combattants (V - III av. J. Chr.). C'est une synthese 
daoi'ste-legiste extrcmement interessante, dont la source semble se trouver dans Guan Zi. II 
reprend la theorie de la connaissance de Lao Zi, dans le but evident (que Guan Zi nemet 
pas en valeur d'une maniere programmatique) d'elaborer une theorie de la domination et du 
gouvernement du monde. Le fonctionnement systcmique et harmonise du monde est possible 
par la transmutation de Dao (le Modele superieur) en Fa (la Loi applicable). Le fondement 
de cette conception reside, comme dans Guan Zi, dans la reaffirmation de la relation Tian 
- Ren - Di (Ciel - Homme - Terre). Le Ciel comme la Terre sont Ies domaines de 
manifestation de Dao, le Dao du Ciel etant Tian Dao et celui de la Terre - dane de la chose 
- etant Li (la Raison d'etre). Ce qui Ies met en accord est la Regie de la reference, Ni shun 
(domination - soumission) (ling Fa, Lun Yue). La perspective daoi'ste se combine avec le 
pragmatisme des lcgistes - le can yang ( caractere fonctionnel, applicabilite) - et leur 
somme est codifice dans san chang (Les Trois Choses Eternelles ): "Le Ciel possede l'Eternelle 
Image (le modele qui apparaît), la Terre possede l'Eternelle Forme, l'Homme possede 
l'Eternelle Ritualisation (Tian you chang xiang, Di you chang xing, Ren you chang li, ling Fa, 

1. Le terme de chang qui apparaît chez Lao Zi avec le sens "changement cyclique" est emploY.t tgalement par 
la suite avec le sens Dao (R~gle Eternelle) (cf. Han Feizi) ou Li (Mod~le du Changement Eternei, Etalon Inchangt) 
(cf. Feng Xie). 
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Lun Yue). Entre le Ciel (la Nature) et la Terre (la Societe) se manifestent des series de 
relations hierarchisees par la projection du Modele supreme a travers Ies lois objectives qui 
le transposent dans le Code. L'homme doit connaître et utiliser le Code comme des 
lois-normes. C'est dane la Nature qui a le râle de Modele-Repere et l'homme doit se 
rapporter sans ces~e a Tian Dao (le meme Dao que celui de Lao Zi): "L'homme assujettit a 
des regles (lois) la Terre, la Terre regie le Ciel, Ie Ciel regie Dao, Dao se regie soi-mcme en 
tant que Nature" (Dao De jing, chap. 25)2. 

3.1. Le concept de Li (le Modele de l'ordre assume, la Raison d'etre) apparaît plus tard 
dans l'appareil conceptu el de la pensee chinoise3

• D'abord avec un sens concret (ii represente 
Ies traits caracteristiques du bloc de jade qui indiquent Ies endroits propices pour la taille), 
ii acquiert peu a peu le sens de modele a suivre, de conformite avec Ies marques de la Nature, 
et finalement un contenu abstrait a trois acceptions: regie de conformite, adequation, 
soumission ( d'ici sa fu ture superposition avec Li - le Rite ), forme des choses (leur caractere 
specifique - Xing) et Ordre regulateur, Modele coherent, Modele logique. Cette derniere 
acception rend Li synonyme de Dao, mais si Dao est con'5u comme preferentiellement 
ontologique, Li est aborde, notamment par Ies neo-confucianistes, comme une construction 
logique et de la sa traduction par "raison d'etre". Leur origine commune est, neanmoins, 
evidente: Dao, qui peut etre connu rationnellement chez Lao Zi, est ce meme Li insti
tutionnalise par l'Ecole Li xue. La precision de cette synonymie est faite par Ies con
fucianistes. La premiere conceptl!alisation de Li apparaît chez Meng Zi ( cca. 372-289 av. J. 
Chr.) qui l'emploie avec le sens "principe de la composition interieure", "naturelle", avec 
pourtant une connotation morale, celle d'apanage de la vertu. La manifestation harmonicuse 
de Dao a travcrs I)e est denommee par Zhuang Zi avec Ie meme terme de Li, le Li 1 "des 
10 OOO choses", qui donne mei (la beaute harmonieuse de !'Univers) (Pan tian di zhi mei, su 
wan wen zhi li, Zhuang Zi, Tian Xia). C'est toujours Zhuang Zi (imite par Xun Zi et Han 
Fcizi) qui institue la deuxieme acception de Li comme "la forme des choses", en mentionnant 
ce Li qui accomplit Ies choses et qui se nomme Xing (la Forme) (Zhuang Zi, Tian Di). Han 
Feizi precise le meme Li comme etant le diffcrenciateur specifique de chacune des "10 OOO 
choses", idee qui sera valorisee par Ies neo-confucianistes. (Han Feizi, Jie Lao). 

3.2. La distribution tranchante de Li dans la zone du monde des essences oppose au monde 
des apparences, ainsi que sa dcfinition comme Modele essentiel, dane Ia superposition de Li et 
de Dao 1 de Lao Zi comme Noumene, se realisent pendant la dynastie des Han et sont dues 
a Hua Yanzong (Hua Yan, Yi hai bai men). Cette perspective est renforcee par Ic neo-con
fucianiste Cheng Xi (1033-1108) gui inscrit cxplicitement dans son systcme Ia dichotomie 
xing er shang (la sur-forme) etxing er xia (la sous-forme). Pour lui Li constitue Ie Modele, Ia 
Regie essentielle, et Qi, l'apparence. C'est toujours lui qui emploie Ie terme dexiang (mettre 
en imagc) comme une operation par Iaquelle Ies choses se conforment a Li (Chen Xi, Wei 
Slw). Ce Li est le Li des 10 OOO choses, qui n'est pas encore specifie comme Ie Li de chaque 
chose. 

C'est Zhu Xi (1130-1200) qui explique rigoureusement le rapport entrexing shang etxing 
xia, auxquels sont specifiques Li et respectivemcnt Qi: "Dans !'Univers ii existe Li et ii existe 
Qi. Li est le Dao de la sur-forme, l'essencc de la naissance des choscs. Qi est sous-forme, ii 
est le concret des choses" (Zhu Xi, Zhu zi yu lei, l). Pour marquer le râle decisif, dominant, 
de Li, Zhu Xi emploie Ies syntagmes suo yi zhi gu (Ia cause des causes), suo dang ran (la 

2. Fa est employe par Lao Zi comme verbe, avec Ic sens "soumettre â la loi, â la norme", "codifier le modele". 
Dans la philosophie chinoise preclassique fa a plusieurs significations: a) regie, loi (l'Ecole legiste); b) systeme 
(Xun Zi); c) imitation du modele (Lao Zi); d) norme, modele officicl (Mo Zi) (cf. Feng Xic). 

3. Cc concept n'existait pas dans la pcriodc antcricure â la dynastie des Qin (llle siecle av. J. Chr.). La 
mctaphorc du jade apparaît aussi chcz Ies daorstcs: le bloc de jade non taille pu est le symbole de la simplicitc et 
du naturcl. Son homonyme p11 est utilisc comme attribut du naturcl (concept important chez Ies daorstcs). 
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conformite naturelle) et tiao li (l'ordre conforme). 
C'est dane aux neo-confucianistes que correspond la superposition axiologique de Dao et 

de Li. L'apparition .:!uu:; leur systeme du concept de Xing (caractere), en tant que Li du 
reel, dane un Li 2 (tout comme le Dao 2 de la chose, chez Lao Zi), reprend la direction 
tracee par Meng Z:. Zhu Xi explique le contenu de Li 2, qui se manifeste par Xing, en 
precisant sa connotation morale: "Li est Ren (l'Humanitc, la Generosite), Yi (l'Equitc)" (Ren, 
Yi, Li zhe ye, Zhu Xi, Zhu Xi yu lei). 

3.3. Xin Li xue, -le nouveau neo-confucianisme de Feng Youlan (1895-?), en realite un 
neo-mctaphysigue fondee sur la tradition classigue du neo-confucianisme, a travcrs un 
remaniement du a la logigue moderne, garde en son centre le concept de Li - le Principe 
fondamental de l'essence du monţi,e (le monde avec tout son univers materiei et spirituel, Da 
Quan - le Grand Tout). La caracterisation de Li comme appartenant "au monde de la veri te" 
et non pas au monde "reel", la postulation de son existence anterieure et de son indcpendance 
par rapport aux choses situent clairement ce concept dans la zone de la metaphysique. Son 
con tenu est purement logigue, ii perd toute connotation morale. Li est le modele parfait gui 
fa~onne la realite, auguel se soumettent Ies choses: "Ies choses de la rcalite ne deviennent 
choses gue si elles se conforment a Li"4 (Feng Youlan, p. 25). Feng Youlan revise le rapport 
existant entre Li et Qi, comme une relation entre Dao et Qi appartenant a la tradition du 
matcrialisme chinois preclassigue, rapport retrouvable chez Lao Zi. Dans la conception de 
Feng Youlan, Li etablit Xing (la nature des choses), ii fait en sorte gue "Ies choses existent 
en tant gue choses" par l'intermediaire de Qi, ce dernier etant defini comme "ce par guoi Ies 
choses ont une existence reelle" (Feng Youlan, p. 115-116). Dans l'explication de la rclation 
Li - Qi, Li acguiert un important support logigue, sa place dans le nouveau systeme ctant 
reformulce sans cesse: Li apparaît dans la relation Li - Qi, mais ii reapparaît aussi dans la 
relation Qi - Wu. Pour expliguer son fonctionnement Feng Youlan fait appel a liang suo yi 
(la these des deux fondements): yi zhao (la projection) et yi ju (la refcrence, ta· motivation). 
Li est le Modele gui, par la projection, donne aux choses Xing (le caractere, l'appartenance 
au modele, le caractere categoriei), gui fait gue "Ies choses existent comme choses", et Qi est 
"la motivation", "la base" de leur existence: "Ies gens et Ies choses naissent de Li (lcur moule) 
qui leur donneXing (le caractere.categoriei), ensuite, sur la base de Qi (le support materiei), 
ils acguierentXing (la forme)" (Feng Youlan, p. 64). Li fait gue la chose existe par rcfcrence 
au modele et par shu xing (l'appartenance a un paradigme). Qi fait gue la chose prcnne 
forme, ii la "distingue" des autres, l'individualise, en la munissant d'une forme spccifigue. La 
chose comporte dane deux fondements et ce sont ces fondements gui font gu'ellc soit chose: 

- d'une part, son caractere categoriei (ce gui la fait ressembler a un modele) ct la 
virtualite de son appartenance a un paradigme (l'hypostase ti); 

- d'autre part, son etat formei concret, son actualisation (l'hypostase yang). 
II n'est pas guestion ici d'un dualisme classigue, car Li et Qi ne se laissent pas rcduire au 

couple symetrigue spirituel - materiei. Feng Youlan n'affirme pas nettement le caractere 
material de Qi5, ce gu'il affirme c'est seulement qu'une chose de la rcalite provient de la 
projection de Li, leguel s'appuie sur Qi. 

Dans le schema propose par Feng Youlan (v. fig. 1), la pensce est indcpendante de la rcalite 
et l'on a affaire a un enchaînement logigue particulier. En fait, son modele proposc dcux Li: un 
Li 1 primordial et un Li 2 cguivalent a Xiang (le modele dynamigue projetc ). Li 1 est l'ancient 
Dao 1 de Lao Zi, une gcncralite abstraite, non attachce directement a la chose concrete, gui 

4. Li est suggestivemcnt nammc par Fcng Yaulan "abjct de l'aperatian de projectian" a l'aide du mat campase 
dui xiang (cauple - image). 

5. Lao Zi non plus n'affirme pas, dans son systcme, que Qi est "matierc" par des termes qui nous soient familiers. 
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decide seulemcnt du Noumenc de la chose (ben ti) et qui lui attribuc le caractere calegoriel, 
apropos duquel Feng Youlan emploie aussi le concept de lei ( categorie). Li 2 don ne sa forme 
spccifique a la chose, celle qui l'individualise, c'est le Li "de la chose". Feng Youlan considere 
que Qi est seulcment materiei, absolu, un composant de l'existence, Ia base illimitee des 
choses, est Iui-meme Xing (le caractere) de l'existence (Fcng Youlan, p. 75). Mais ii n'est pas 
matiere dans Ie sens que donnent a celte notion Ies sciences de la na ture, ii a lui-meme comme 
modele Li et ne fait quc remplir le râle de condition necessaire a l'existence des choses. 
L'existence recile n'est que mouvement, un mouvement gui va de wu ji (le "sans limite", 
!'iii imite), le domaine de Qi, a tai ji (la limite supreme), Ie domaine de Li, et porte Ie nom 
de Dao ti (Ie Modele supreme du mouvement). Dao ti se produit par la dynamique yi yin yi 
yang (un yin, un yang) (Feng Youlan, p. 97). 

4. La transposition du Modele supreme dans Ie plan social est le fondement du systeme 
elabore par Confucius (551-479 av. J. Chr.). Sans se prcoccuper de redefinir Dao6

, Confucius 
est intcresse par Ren Dao (le Dao de l'homme), dans cette meme acception que l'on rctrouve 
dans Guan Zi ou d_ans ling Fa, c'est-a-dire celle de Li (le Rite). Le Rite est pour Confucius 
le Modele de reprise du macro-modele et de conformite avec celui-ci, dans le monde social. Le 
terme de Li a le sens fondamental "regie rituelle". L'explication qu'en donne le dictionnaire 
Shuo wenjie zi est celle de "vase rituel" (dau, idcogramme qui copie la forme, icâne). Pendant 
Ia dynastie des Zhou, cette notion commence a se rapporter a la "pensee ordonnce". 
Graduellemcnt se produit sa dissocialion d'un sens auxiliaire de "ceremonie", pour Icquel on 
invcnte le concept particulicr de Yi 7

. 

Dans Ic systeme confucianiste, Li (la Ritualisation) a la valeur de Modele d'adequation a 
la regie, de conformite, d'experimentation de Dao (le Modele repere) a travers Xiang (le 
Modele dynamique de Ia codificalion). 

6. On considere que le MaîLre Kong n'esl pas interess6 par la perspective ontologique et qu'il ne trai te pas des 
"csprils" ... D'aprcs nous ii s'agit ici d'une reserve methodologique. Confucius limite son domaine de rccherche de 
la Voie au social: ru shi (dans Ic monde). II ne se refere pas polemiquement a !'ontologie daorste, laisse entcndre, 
la cncore, qu'il se situc sur une positiorJ de continuateur. Si nous rcvoyons le systeme de Confucius a travers la 
grille de lcct urc quc nous proposons ici, nous pouvons acccptcr que Yi ling est aussi son livre de chevet et ii semble 
plausible qu'au crepuscule de sa vie Ic philosophc ait exprim6 sa nostalgie de ne pas l'avoir approfondi tant qu'il 
l'aurait voulu. · 

7. La celebre campagne de la "corrcction des noms" (Zheng ming) est elle- meme une partie du programme de 
la corrcction rituellc: "ii faut quc le prince soit prince, Ic su jet - su jet, le pere - pere, le fils - fils". C'est Ia regie 
des positions socialcs corrcctes en concordance avec la rcfonte des anciennes acceptions de ces termes. La 
definition de Li, quc l'on donne dans Zuo Zhuan, Yin gong shi yi nian, va dans Ic mcmc sens: "Li organisc l'Etat, 
determine Ies etats sociaux, ordon ne le pcu ple, ct ce n'cst que plus tard que l'on voit la consequcnce de ses 
avantagcs" (Li jing guo jia, ding she yi, xu min l"en, li nou kai zhe ye) 
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Confucius vcnere Ies rites Zhou qu'il considere comme Ies modeles Ies plus fidelcs dans 
la reprojection de la Voie, avec des resultats trcs efficaces dans l'ordre social. La repetition, 
l'exercise des rites ont comme resultat Ren, le comportement superieur spccifiquement 
humain, l'adequation totale a toute circonstance (ke ji fu Li wei Ren, Lun You, Yan You). 
L'assujettisscmcnt au modele n'est pas seulement extericur, ii est aussi interieur, la ritualisa
tion touche a l'essence. Li est dane le modele de la conformi te, des comportcments adequats, 
supreme repere de l'evaluation de tout probleme politique, social ou individuel, a dane une 
suprematie autoritaire dans tous Ies compartiments de la vie. En tant que modele de l'ordre 
social, Li, gui assure le succes dans l'action de gouverner, est estime par Confucius comme 
superieur aux lois, celles-ci etant purement conventionnelles, simples forces coercitives se 
manifestant de l'exterieur. Car Li est en premier lieu l'expression de l'ordre intcrieur de 
!'individu, ii reprcsente une impulsion humaine qui est la propension mcme vers Li. Ainsi le 
cade rituel ne se resume-t-il pas a une acceptation mecanique, simplement contractuelle. Le 
modele de la ritualisation propose par Confucius constitue une solution non seulement pour 
le social el le politique, mais aussi pour le pcr[ectionnement spirituel. Modele de la per[or
mance des actes ccremoniels, dans une interdcpendancc harmonieuse de l'individuel et du 
collectif, du naturel et de l'artificiel, le ritualisme confucianiste s'impose comme le modele 
chinois de la pratique culturelle ritualisante. 

C'est Xun Zi (298-238 av. J. Chr.) qui insiste sur la valeur de modele de Li tant dans Ic 
plan social que dans le plan individuel, en tra1sant Ies reperes de son autoritc: ii est le cambie 
de la morali te, Ie principe supreme dans l'action de gouverner, le modele supreme de l'action 
humaine. Xun Zi eleve Li (Ic Rite) au niveau de Dao, comme Principe cosmique supreme, 
garant de l'Harmonie: "Li est celui par lequel s'unissent le ciel et la terre, qui fait briller le 
soiei! et Ia lune, qui ordonne Ies saisons, qui fait bouger Ies etoiles, qui fait couler Ies rivieres ... 
Li fait en sorte que ce qui est inferieur obcisse et ce qui est superieur soit le modele. A 
travers Ies myriadcs de changements, Li empe.che le dcsordre. Si quelqu'un s'eloigne de Li, 
celui-la est perdu. Li n'est-il pas le plus grand des principes?" (Xun Zi, Li Lun). 

Pendant la dynastie des Song, Li Gou (1009-1059) explique Li (le Rite) comme Ren Dao 
(le Dao de l'homme) ct enumere parmi "Ies autres noms qu'il porte" Ies valeurs confucianistes: 
"quand on dit Ren (le Comportement superieur humain), Yi (l'Equite), Zhi (la Sagesse), Xin 
(la Confiance) on denomme en reali te Li par d'autres noms" (Li Gou, Zhi jiang xian sheng 
wenji, LiLun, 1). 

Dans son exceptionnelle reevaluation synthctique du neo-confucianisme Li xue, Zhu Xi 
explique Ies supcrpositions des termes designant un contenu unique, Ie Modele regulateur: 
"dans Ic monde ii existe Li (le Modele naturel), mais celui-ci n'a pas de forme et n'a pas de 
projection. Les Anciens on cree Li (le Rite, la Regie, Ia Conformite) et ont ainsi dessine Ies 
signes (wen) qui ont permis a l'homme de voir le Li du ciel (le Modele) et alors l'instruction 
put avoir une Regie, un Code (guiju) et put servir aux autres d'appui, de Repere (pingju) et 
ainsi Ies Anciens Ies nommcrent Ies Signes (jie wen) du Modele du Ciel (Tian Li)". (Zhu Xi, 
Yu lei, p. 42). 

Le systeme complexe du Modele presente dane Ia configuration suivante: 
a) le Modele-Repere de l'Ordre supreme, represente par Ies concepts Dao (la Voie) et Li 

(la Raison), qui impose la Regie de l'existence harmonique; 
b) le Modele de la pratique rituclle, conceptualise par Li (le Rite ), qui impose la Regie 

de la soumission el de la mise en accord; · 

c) le Modele de la projection dynamique, dont le concept est Xiang (l'Imagc, la Mise en 
image, Ic Signc ), q ui fonctionne par la Regie de la correspondancc et de l'evocation. 

5. Si c'est le daoi·sme qui lance !'idee du Modele ct de la rcfcrence au modele (le Modele 
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de l'Harmonie parfaite, spontane, autoregle, qui se revele et peut etre copie dans ses signes), 
c'est le confucianisme qui institutionnalise le respect du Modele, l'obeissance et l'adequation 
au Modele, son usage dans la pratique sociale, la tyrannie du Modele repris a tous Ies palicrs. 
Cette imitation pcrpetuelle du Modele respecte toujours Ies memes parametres: yin-yang, 
ti-yong, shang-xia. Le confucianisme erige l'observation de la Regie, le respect du Code 
en pratiquc culturelle essenticlle: l'ethique, l'esthetique, le politique lui obeissent, 
s'entrela1sant dans une ambigui te particulicre, dans une unique strategie de l"'accordage", qui 
prâne la domination par la soumission, l'orgueil par l'humilite, la conquete par la defaite. En 
tant quc manifestations de cet effort d'harmonisation, toutcs Ies productions de l'esprit sont 
des mediations concretisees par des signes vivants, telescopig ues, qui ne coupent pas Ies ponts 
avec le repere ideal, avec la reference supreme, meme lorsqu'interviennent l'"arbitrarisation" 
ou la"conventionnalisation" (le contrat mcme a comme premisse l'assujettissement au 
Modele). Imagine par la Nature, l'Homme se re-cree, se re-imagine dans la societe, avec 
l'ambition de toujours projeter le meme unique Modele. 
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Jonathan Z. Smith, Drudgery Divine: On the Comparison of Early Christianities and the 
Religions of Late Antiquity, Chicago, University of Chicago Prcss, 1990, 146 p. 

ls really history of religions or thc comparative approach to it a science? That is, has it the neccssary 
criteria of objectivity and impartiality that have been generally and universally recognizcd as bcing 
quintessential to any scicnce? Ali the more this question has tobe addressed when thc issue is to know 
and to understand how Christianity began and how it developed during its early stages. For there is 
probably nothing more sensitive to the European mind than to scrutinizc in an impartial way the very 
foundations of its culture and lifc. And no matter how large the scape of aur inquiries bccomcs, thc 
origin ofChristianity kecps on stirring up our curiosity and aur personal involvment as wcll more than 
anything else. So, were the history of early Christianity a real scicnce and nota mere expansion of 
theology and a justification of faith, fcw achievements in Humanities could provide us with more 
reason for pride and confidence in our ability to untangle our fcelings and faith prcjudiccs from the 
requirements of an universal rationality. 

Unfortunately, the book of Profesor Jonathan z. Smith casts more than a doubt upon this ability 
and gives us good reason to disench~nt. Regardless of thcir seriousness and erudition, scholars - the 
book says - havc gcncrally failed to rcspond the requirements of science. Why so and to what extent, 
"Drudgcry Divine" seeks to answer. This is less a study in the history of religions than a methodological 
inquiry in the way thc comparison between emerging Christianity and Late Antiquity mystery religions 
has bccn undcrstood since the end of the XVIII-th century. 

For J. Z. Smith the basic problem is howto distinguish between what carly Christianity really was 
and what scholars have said it was. For he takes by no mcans for grant ed that the history of Christianity 
has evcr bccn as objcctive and unbiased as we usually think ofit. 

lnstead of seeking after a pure reflcxion on the rclationship hctwcen early Christianities and the 
pagan religions, most scholars seem to have yielded to their conk~sional interests and biascs. Modern 
connicts betwcen Protestantism and Catholicism. - Smith argucs - have profoundly influenced 
scholarship. Either consciously or unconsciously, scholars have sided with Protestantism. They usually 
tcnd to sce "apostolic Christianity" as a kind of pristine Protestantism, characterized by simplicity, 
"purity", ethicism, lack of ritualism and magica) proccedings. On the contrary, the mystcry rcligions 
have becn describcd as full of those "sins" a Protestant eye always sces with Catholicism: magic, ritual, 
myth. Smith boldly and convincingly shows that this is not, nor has evcr been, real science, but 
projcction of onc's own feelings and idcas on the canavas of the rcligions of Late Antiquity. 

Even since the outset of comparative methods - Smith says - comparison, instead of being only 
an epistemological means, has bcen dccply vitiated and impaired by apologetic rhetoric. Scholarship 
has exceedingly focused on thc "uniqucness" of early Christianity, trying thus to make it look as 
different as possible from its pagan "neighbours". And if, latcr on, some of these differcnces subsided 
somchow - mast scholars belicve - this is only becausc of the "corruption" Christianity underwcnt, 
surroundcd as it was by Paganism and Platonism. This is a corruption only modern Protestantism could 
make Christianity get rid of. 

Now, comparisons by thcmselves - Smith thinks - arc nat mcaningful, if they are not propcrly 
understood. To make a comparison does not mean, as one usually thinks, only to compare A to B, but 
to compare A to B with respect to C. A comparison becomes scientifically relevant only when C is 
cxplicitely set forth. Only so, the presupposition of the comparison can be checked. But according to 
Smith, mast scholars have ignored thc requirements of making C cxpl icit, taking for gran tcd that somc 
comparisons are "natural" and can be made up as a matter of coursc, as if thcy wcre inscribcd in thc 
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reality of things. Moreover prior to any research, these scholars "knew" what they actually sought to 
find out. For instance, Smith shows, they "knew" that mystery religions were, since long, bascd on 
"dying and rising" divinitics, that they relied on a cyclic timc conception. On the other hand, scholar
ship alsa "knew" that Christianity was "unique", that its founding events werc "unique" in history, that 
history itsclf was liniar and unmythical. Smith believes that, by and large, this is a biascd, Protestant 
outlook, whose aim is to more or Iess unconsciously propagate Protestant values and oppose Cathol
icism or what else was perccived as being similar to it. For J. Z. Smith there is Iittle evidcnce that 
originally Christianity lacked myth and ritual. Time irreversibility conccption, seems to have charac
terized a lot of pagan religions, contrary to what it is commonly being affirmed. There is good cvidcnce 
for "dying divinitics" in many antiq ue cults, but "rising divinities" sccm to have bcen "invented" only 
in Late Antiquity. Sccmingly, thcre was a common trend during this period towards ideas favoring 
cyclical repetition of time and events. This trend might have influenccd both pagan religions and 
Christianity. No "corruption" of the latter by the former can be, explicitely or implicitely, inferred, nor 
is it possible to reconstruct an "unique" Christianity. For it would not bea scientifical enterprise. As 
Jonathan Smith writes: "Thc history of the comparative venture reviewed in these chapters has been 
thc historyofan cntcrprise undertaken in bad faith. The interests have rarelybeen cognitive, but rather 
almost apologetic ... The Protcstant"hegemony ovcr the enterprise of comparing the religions of Late 
Antiquity and early Christianities has bccn an affair ofmythic conception and ritual practice from the 
outsct." 

Wc havc to rccognize that after such a powerful analysis as that of Jonathan Smith, much of our 
confidencc in our ability to compare religions has been shaken. For how can we make sure of being 
pcrsonally uninvolved and unbiased while having to do with the history of rcligions? It is relatively 
easy to set forth an ideal of rationality and objectivity. lt is less so to enforce it is one's actual work. 
It has been a Iong story that of the animosity betwcen scicnce and faith. Thcy are nat ready to cape 
wcll with one anothcr even today, either. Nor are wc to do it with ourselves. But we have to. 

Andrei Cornea 

Mireille Hadas-Lebel, Jerusalem contre Rome, Paris, Les Editions du Cerf (serie Patri

moincs, Judaismc), 1990, 555 p. 

II ne suffit pas de notcr simplement que ce livre reconstitue l'image de Rome â travcrs Ies sources 
juives depuis le temps des Maccabces jusqu'au debut du IVe siccle de !'he courante, car l'auteur se 
propose de n'y pas utiliser la perspective historique traditioncllc: "l'histoire des relations judco-ro
maines a etc maintes fois ecri te, aussi n'est-ce pas ellc qui nous intcresse ici.( ... ) Cettc histoire reste 
incomprchcnsible si l'on n'opcre pas une plongee profonde dans la mentalitc juive du temps". Celte 
plongcc rcsscmble, â son taur, au travail de l'archcologue sur un chantier aux niveaux successifs, dont 
Ic dcrnicr sera Ic plus fascinant, p~rce qu'il est gouvcrne par la phrase: "la fin de Rome constitue 
toujours le debut de la rcdemption d'lsracl". Mais pour y parvenir onest oblige de parcourir chaquc 
nivcau. 

Le premier, L 'Image tempore/le de Rome, ne cache pas une perspective historique dcguisee, ainsi 
quc le titre pourrait le suggcrer. II s'agit, plut6t, d'une prcsentation des factcurs qui ont influence la 
nature des relations historiques judco-romaines, evoluant "de l'idylle â la haine". Le critcre utilise en 
ce sens resuite de la confrontation des documents romains et juifs, chaque document ayant unc autre 
vision du meme fait._ De celte confrontation des sources, soit historiques, soit litteraires, decoule la 
perspective "tcmporellc" qui etablit Ies coordonnces d'un modus vivendi a la fin de la pcriode 
prcsenlce. En effct, le probleme du deuil assommc â la suite de la destruction du Temple, avec ses 
restrictions, et unc conduite morale aulremcnt marqucc qu'auparavant, ont donnc l'imprcssion d'une 
"rcsignation" des Juifs. Mais cc modus vivendi clait doublcment caractcrisc: par un apaiscment 
apparcnt ci par un noyau de forccs mouvcmentccs. Un exemple de cette dualitc est illuslrc par le 
changcmcnt de la typologic du hcros juif; on passc de la dimcnsion surhumainc d'un hcros douc d'une 
forcc physique exccptioncllc (qui "arrclait avec un gcnou Ies projectiles envoycs par Ies balistes, en 
Ies rcnvoyant, tuant ainsi bcaucoup d'cnncmis") a l'imagc de l'homme juste et picux (qui priait el 
jcGnait, al I iran1 la grâce divine, et q ui dcvicndra Ic pro101ypc du nouveau heros proposc â la venerat ion 
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populaire, celui sage, du savant). 
Pour mieux interpreter ce changement, Ies decouvertes du premier niveau n'etant pas suffisantes, 

on doit continuer la recherche (chap. lmage religieuse et morale. Constantes et variations). Ce niveau 
met en evidence l'importance de l'element religieux- constante de la fragile relation judeo-romaine. 
Les variantes en sont visibles dans la perspective rabbinique qui porte sur Ies divinites romaines, 1~ 
retes (Calendas, Saturnales, fftes imperiales et privees), l'importance d'une acceptation limitee du 
culte imperial et l'attitude â l'egard des images et de la divinisation. Ce code de conduite est double 
(selon le modele deja constate au premier niveau) par le jugement moral porte sur Rome, "le royaume 
coupable, le royaume du mal". 

On continue par le troisieme niveau: Rome dans la perspective eschatologi.que. La prtsentation 
theoretique des themes apocalyptiques renferme aussi des tMmes anterieurs A la destruction du 
Temple. On met ainsi en evidence la modification de l'image de Rome et son possible r0le es
chatologique. A la fin du premier siecle deja le parallele Rome - Babylone ne surprenait plus. Apres 
l'acceptation et le refus successifs du calcul du temps et de l'attente messianique, ce parallele s'enrichit 
de la comparaison Rome - Esail - Edom, dont la signification la plus importante est celle de freres 
ennemis qui sont "jo.ints main â talon"; le declin de l'un est la gloire de l'autre. 

Peut-ftre l'organisation du livre en niveau donne-t-elle l'impression de rigiditt, mais nous consi
derons que cette forme est appropriee a l'analyse dont le but est de demontrer l'originalite et l'unicite 
de la perspective juive sur l'Empire Romain. 

Andreea Stoie 

Buddhica Britanica. Series continua, edited by Tadeusz Skorupski, The Institute of Bud
dhist Studies, Tring, voi. I, The Buddhist Heritage, 1989, XII + 276 p. 

La serie Buddhica Britannica parait sous Ies auspices de Institute of Bouddhist Studics de Tring, 
Angleterre, crce dans les annees '60 par David L. Snellgrove et dirigt A prtsent par son disciple et 
collaborateur Tadeusz Skorupski. Celui-ci est aussi l'editeur des Buddhica Britannica dont le comite 
de redaction est forme de quatorze savants prestigieux du monde entier. Le premier volume, que nous 
avons sous la main, comprend Ies actes du sympos.ium "The Buddhist Heritage• qui a eu lieu en 
novembre 1985 a School of Oriental and African Studies de Londres. 11 s'agit surtout d'etudes de 
presentation generale faisant ressortir des aspects souvent nouveaux. 

Le volume debute par l'article de David L. Snellgrove Multiple Features of the Buddhist Heritage 
oii les rapports du Mahayana avec le Hinayăna sont traites synthetiquement, afin de nuancer la 
distinction habituelle, trop simpliste, entre Ies deux. Vu Ies cinq caracteristiques communes a toute 

. ~ 

forme de Bouddhisme - le prestige des vinaya, la devotion au Bouddha Săkyamuni, l'acceptation de 
certai ns preceptes fondamentaux (la tMorie dukarman, le rejet de la personnalite, Ia condition d'arhat 
ou de Bouddha comme delivrance, l'importance du yoga et celle de l'accumulation de mtritcs), l'auteur 
demontre que la distinction des deux Vehicules tient plus de la doctrine des philosophes que de la vie 
religieuse pratique des adeptes. 

Heinz Bechert reconsidere Ies rapports entre Ia communaute monastique et le pouvoir seculier 
dans Aspects of Theravăda Buddhism in Sri Lanka and Southeast Asia. Loin d'ttre si isolts mutuelle
ment, le san.gha et l'autoritt laique ont connu bien des interrelations, voire des intrusions violentes 
de l'un dans le domaine de l'autre. 

Dans son article The Plili Language and Scriptures K. R. Norman fait un examen autant historique 
que linguistique de l'ancien Canon, s'attardant sur le probleme de l'idiome dans lequel celui-ci a tte 
ecrit, y compris la transposition d'un dialecte dans un autre, la sanskritisation et l'influence des 
grammairiens. 

La tradition scripturaire concernant la vie bouddhiste se trouve confrontee dans Buddhism in 
Southeast Asia: An Anecdota/ Survey de Anthony H. Christie avec Ies realites indonesiennes de basse 
epoque, voire contemporaines, qui font preuve de nombreuses derogations aux regles traditionnelles 
et d'un fort syncretisme avec l'Hindbuisme. 

L'article de John K. Locke, S. J. The Unique Features of Newar Buddhism est une veritable 
monographic historique, religieuse et artistique de cette forme ntpalaise du Mahăyiina-Vajrayăna. 
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L'analyse critique des informations anciennes s'y marie avec Ies descriptions d'ocuvres d'art, de 
monuments archcologiques ct de rituels quc l'autcur a ctudics sur le vivant. 

Dans The Impact of Buddhism on Chinese Cu/ture in an Historical Perspective E. Zurchcr fait une 
prcscntation autant concise quc systcmatique des donnccs gcographiques, historiques, politiyucs et 
sociologiques de la penctration ct de l'accucil du Bouddhisme en Chinc. 

Buddhist Monuments in China and Some Recent Finds of Sarîra Deposits de Roderick Whitfield est 
une tentative cxtrcmcmcnt utile d'exposcr aux chercheurs occidentaux des dccouvcrtes archcolo
giqucs faitcs ă partir de 1957, dont Ies resultats sont publies cn langue chinoise, etant donc plus 
difficilcmcnt acccssiblcs. 

Unc histoire du Canon bouddhiquc chinois grave en picrre est faite par Lewis R. Lancastcr dans 
The Rock Cut Canon in China: Findings at Fang-Shan. L'auteur fait etat des anciennes traditions sur 
celle cntreprise, tout cn commentant le con tenu des tcxtcs dccouvcrts ă Fang-Shan ct leur valcur pour 
l'etudc du Bouddhismc en Extreme-Orient. 

L'article Excavations of Buddhist Temple Sites in Korea since 1960 de Youngsook Pak est un comp te 
rcn_du des tcmplcs corecns decouverts rccemment, dans lequcl Ies descriptions techniqucs se melcnt 
aux considcrations d'ordre historique ct rcligieux. 

Hce-Sung Kecl fait dans Word and Worldlessness: The Spirit of Korean Buddhism un brcf apcr~u 
historiqu<; gu Bouddhisme corecn, pour cn trailer ensuite Ies deux tcndances principalcs ă partir des 
ccrits de Hyujong--: li s'agit, en fin de compte, d'unc pensce discursive et rationnclle (Kyo) et d'une 
auire purement intuitive (Săn). 

La fondation, l'cvolution et l'etat actuel des courants neo-bouddhistcs japonnais sont amplement 
prescntes dans Contemporary Lay Buddhist Movements in Japan: A Comparison between the Reiyukai 
and the Soka Gakkai par Kubo Tsugunari qui est le prcsident de cc premier mouvement. 

Une forme de Bouddhismc tout ă fait hors du commun fait l'objet de l'ctude d'Alcxandcr 
Piatigorsky dans Buddhism in Tuva: Preliminary Observations on Religious Syncretism. Mettant ă profit 
deş informations pcu acccssiblcs, publiees en languc russe, l'auteur definit la rcligion de Tuva comme 
syncretiquc, puisque Ies elemcnts bouddhiques et chamaniqucs se rencontrcnt dans le memc ritucl, 
tout cn gardant Icur individualite quc Ies :;idcptcs per~oivent comme tellc. Le cas le plus eloqucnt est 
celui ou la fcmme d~ lama est prcciscment la chamanesse du village, ce qui ne l'empeche point d'ctrc 
aussi la, parcdre de cclui-lă dans Ies ritucls tantriqucs. 

··_1:-,a sontribution la plus rcmarcable au premier volume des Buddhica Britannica restc probablemcnt 
~•i'~iu<lc de D. Seyfort Rucgg intitulce The Buddhist Notion of an "Jmmanent Absolute" 
(tathagatagarbha) as a Problem in Hermeneutics. Le fait d'ctrc defini cn tcrmes positifs peut mener â 

l'idcntification du tathagatagarbha bouddhique avec l'iitman brahmanique, cc qui contrcdirait le 
concept de nairatmya. S'appuyant sur l'csthctique hindouc ainsi que sur l'hermcncutiquc bouddhiste, 
D. Scyfort Rucgg dcmontre qu'il s'agit d'un procede transitionnel dans l'enseigncment Mahayanique 
de I'absolu, ccnsc capter Ies gens dont l'csprit n'cst pas a mcmc d'acccder d'emblce â la doctrine 
apophatique de la siinyata. 

Russel Wcbb cWt cc volume avcc Contemporary European Scholarship on Buddhism, un panorama 
de la bouddhologie trcs systematique et riche, dont l'utilitc se passc d'etre souligncc. 

Dans son introduction Tadeusz Skorupski dit: "Buddhism may bc vicwed as a scemingly limitlcss 
vastness of rcligious, philosophical, literary, historical, cultural and, above alt, spiritual hcritage of 
diffcring dcpths." La contribution dGs Buddhica Britannica ăla connaissance de cette "vastitc apparcm
mcnt sans limitcs" est hors de doutc ct nous scrons heurcux d'cn commentcr Ies prochains numeros. 

Radu Bcrcca 

Arts of India: 1550-1900, cditcd by John Guy and Dcborah Swallow, tcxts: Roscmary Crill, 
John Guy, Veronica Murphy, Susan Stronge and Dcborah Swallow, London, Victoria and 
Albert Muscum, 1990, 240 p. 

Thc recent book publishcd by VictoriJ ~\: Albert Museum is a display of cxcellent photography 
which illustratcs a singular text-approach among thc hosts of rescarch works on Indian art. The back 
rtap or thc jackct furnishcs a bricf account of thc topic approached. Some 185 colour, 16 hlack and 
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white illustrations and 3 maps are an invaluable aid to the reader. The studies due to the Museum's 
cura tors are organized into eight chapters, one ofwhich is the Introduction, a Glossary, a bibliography 
and an Index, spanning over 240 pages all in all. Let aside the Introduction written by John Guy, the 
remainder of the chapters revolve about the following topics: 2. The Arts of the Pre-Mughal India 
(John Guy); 3. The Age of the Mughals (Susan Stronge); 4. The Sultanates of the Deccan (Susan 
Stronge); 5. The Rajput Courts (Rosemary Crill); 6. Europeans and the Textile Trade (Veronica 
Murphy); 7. The Later Provincial Courts and British Expansion (Veronica Murphy); 8. The Raj: India 
1850-1900 (Deborah Swallow). 

Two brief prefaces put forward the latest educational aims pursued by the Museum alsa in 
inaugurating the Nehru Gallery of Indian art: "The gallery and the selection of exhibits displayed in 
it as well as this book are part of an ambitious project designed to increase the public understanding 
and appreciation of Indian arts and cultu re". (p. 8) 

An enthusiastic British and Indian collaboration, which came off as individual sponsorship or 
donations by various foundations, communities or institutions, is likewise responsible for the opening 
of this gallery. That the book is written by various experts who are alsa curators of the Victoria & 
Albert Museum was no doubt benefic for this venture, since competence in certain fields of Indian 
culture and art conjoins immediate familiarity with art objects and the experience gained by the 
authors in the researeh of museum objects. Additionally, the authors' experience as curators must 
have inspired in them a sense of dialogue with a virtual scholarly audience. Th is in formJ t ive approach 
on the exhibits on display has highly educational results. As part of the comprehensive educational 
project referred to above, this book is aimed to increase awareness of Indian arts, avoiding plain, 
passive accounts. Tt.e re_ader is guided lhrough the langled routes of trade, culture, arts, and of the 
religious and political life in the attempt to grasp lhe artistic phenomenon. 

Theintroduction surveys the stages foregoing the inauguration of thc Nehru Gallery. The informa
tion given here focuses on lhe rise and development of West-European concerns with Indian culture, 
which came off as philological st ud ies and collections of art objects. Those who are benefitting today 
from the collections begun during the second half of the 18th century have a different organizational 
view if referred to their predecessors. Thus, the display view practised at Victoria & Albert Museum 
correlates with the evolution of specialty studies: a merely stylistic approach of the decorative arts was 
superseded by a more comprehensive treatment of culture and of history, of the social and religious 
life as a background of artistic development. Already before the inauguration of the Nehru Gallery,.,a 
displaywith pieces from 200 B.C. to AD. 1500 had been open ed, and another gallery showing BuddhiSt 
and Hindu artistic influences over the Himalayan and South-East Asian regions was opened in 1988. 
As concerns the 1500-1900 span, two major politica! phenomena may be observed: the Mughal Empirc 
and the British Empire. One of the avowed aims of the book is to show that knowledge of the intricate 
relations between the cultural centcr and the provinces is strictly necessary so as to undcrstand the 
overall dynamics of the cultural life, as a limitation of the analysis to the centers of high cultu re lurns 
out tobe insufficient and, hence, irrelevant. These dynamical aspects bricfly recalled in the introduc
tion are dealt at lcngth in the chapters of the book. 

There are worth mentioning the way more recent centuries with lcss known economic and cultural 
aspccts are brought to light, as well as the manner in wich ornamental items, furniture, weapons or 
clothes are made to disclose a wealth of hidden mcanings. Thc crafts production togcther with the 
illuminated manuscr'ipts wich appear as illustrations in the book are the main body of the exhibition. 
The authors' style is concise and sprightly, while information is carefully ballanccd and selected - as 
are the itcms in the illustrations - according to its relevance. Eloquent quotations support the 
a,ccurate_ apprnl!,,ch of the topic of interest. All thcse mcrits of the book arc no doubt the outcome of 
the authors' exccllent command of the field undcr eicăminatiori. Roughly spca'king, th1s book dcals 
with India in terms scldom cmploycd by other specialists. The cxamination follows likewise a chron
ological ordcr: in approaching the year 1500, the authors felt the need to rcvert to thc pre-Mughal, 
pre-Islamic agcs as far back as the Indian antiquity. Howcver, what the authors intcnded was a bird's 
cye vicw of the subcontinent, regardcd as an open interplay rathcr than in isolation with considcration 
of thc trade, rcligious and cultural intercourse both within its provinces and with thc world at largc. 
A quotat illn rrom Ta mii litera ture (Shilappadikaram = The Ankle Bracelet), thc sccond century A.D., 
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shows a sea-busy India, with cosmopolitan citics and having trade with European countries. Comments 
an the items of interest is an opportunity for a survey in retrospect so as to account for their origins, 
thcir individual history, the associated intluences, the take-overs, the stylistic and iconographic 
adaptations, as wcll as thc taste and the demancls of bencficiaries ... Likewise, this is an opportunity to 
get acquainted with the accomplished skill of Indian artisans orwith their amazing ability to learn new 
methods or to make copies after foreign models. Luxurious Euro-Indian items of furniture, commis
sioncd during the Middle Ages and dispatched to Europe, are just one such example. The next chapters 
extend the discussion of these aspects to the commercial ties and craft production as seen in lndîa's 
relations with the Mughals, the Portuguese, the Dutch and the Englishmen, while stressing the 
measure and the nature of the mutual intluences shown by the items selected. 

The second part of chapter 2 discusses the Hindu and Jain tradition în manuscript painting 
(12th - 16th centuries), especially în terms of technical, stylistic and iconographic data;wîth consi
dcration of the evidcnce given in the manuscript, and of the itinerant activity of painters of various 
origins and faiths. Rcference to the caste-na ture of the painter's craft, to the forbidden practicing and 
contcmplation of painting in Jain monastic media, as stipulated in sacred texts, wich are absent in 
mast specially titles, are fairly useful in undcrstanding the overall phenomenon. Severa! examples from 
architect urc (from the south of traditional India and from the lslamized areas in Bengal, from the 
carlier Mughal capital, Agra) are given at the end of this and of the ncxt chapters Cor an easier 
comparision of the indigcnous and of the Islamic, pre-Mughal art. 

After this gencrous survey in rctrospect, chaptcr 3, The Age of Mughals, brings Indian art in focus, 
and it is the first chapter to have express reference to the history of Indian arts, as îndicatcd in the 
book title. The commcnts are organized in a "classical" fashion: the Mughals are discusscd în the order 
of their successive rule, dilating upon their personality and an thc main achievements of their rute. 
Lcss space is dcvotcd to military exploits and to special questions related to rcligious conceptions. 
Thc stress falls an crafts and an the imperial scripts. In making a portrait of Mughal rulcrs, the authors 
must have alsa thought of readcrs less familiar with the topic, for they dispense with redundant details 
whilc conforming to canons of concision and relevancy. Thc royal figures are thus portrayed in terms 
of thcir cssential fcatures, their pr:opcnsities and their artistic achievements. Ali these individual 
pictures share severa! common traits: a busy activity in patronizing the arts and the desire and 
commitement to build mosques, palaccs, cities and mausoleums in a "symmetric", nearly orderer 
fashion, or to lay aut equally symmetric gardens against lndia's chastic natural setting. The prevailling 
common tinge, which is lavishly illustrated, is the magnifience, the wealth and the splendour of the 
imperial courts: a great supply of fabrics, weapons, cmbroidery, vessels, jewellery of mast precious 
materials worked by sophisticated tcchniques and finely decorated. The author, Susan Stronge, places 
emphasis an the luxurious ccremonies and an the open policy pursued by the Mughals in matters of 
"foreign rclations". This explains the coming of Western envoys, who brought Western clothes, 
customs and Iitographies with them, all those being rcadily mirrored in Mughal miniature. The latter 
art is approached especially in tcrms of varity of topics, the sources of inspiration, details of robes, 
thc stylistic changes and thc documentary character and the associated permeability to European 
influence, while devoting lcss space to the religious background. The Islamic-Persian stamp of 
imperial Mughal lifc and culture is underlined throughout the chapter. 

Thus, chapter 4, which is a Iso clue to Susan Stronge, makes a brief survey to the Sultanates of the 
Deccan, where various faiths, sensibilities and cultural traditions merge together or just coexist in a 
special artistic atmosphere. Persians ancl lndians, Mughals and Dutch, each have their place in the 
artistic, religious and commercial hîstory of Sultanates. The political-esthetic interplay in Persian and 
Mughal influences is likewise obvious. Ibrahim Adil Shah II of Bijapur is a pertinent figure for the 
Persian (Islamic) and indigenous cultural and linguistic synthesis itself. A glimpse of the spice and 
cloth tracic with Europeans, with Portuguese in particular, details an the weaving and dyeing tech
niques of piece-goods tobe bartered abroad, or accounts of Persians relations with the Mughals round 
off the kernel image of the Sultanates of the Deccan. 

A similar reduction-to-essence defines the exposition of The Rajpout Courts, a chapter dea ling alsa 
with the art in the hill areas (Punjab Hills), which îs regardcd as a politica!, religîous and cultural-ar
tistic contiguity. Thick Information covering the whole dynastic branching-out, the ancestry and the 
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battles, as givcn in thc studies on Indian plastic art, is replaced hcre by concision and ordcr which 
pcrmeate the book from the beginning. The ethnic, religious and cultural individuality of the area, 
and the warrior-like c?.::;~~ (Kshatriya) prevailing thereon come out well. The radio of indigenous to 

allogeneous elements is here and in the foregoing chapters clearly shown. Mutual poli tical, religious 
or artistic influences are analysed at the different layers that made up real life. 

The last three chapters offer comprehensive data on fields hitherto less approached by experts in 

thc arts of India: theTrade, textile trade in particular, with the Portuguese, the Dutch and the English, 

the religious and artistic production of provincial courts after the disintegration of the Mughal 
Empirc, and cohabitation with the British. From the ages in focus, severa! names of tcchniques and 

materials, ornamental items, robes and pieces of furniture worked for the European market are 
discussed in details. European fashion shows the attraction towards Indian exotism (commerce 

between China and Europe being also mentioned). The large number of Indian product (luxurious 
vessels, wcapons, jcwellcry, furniture, embroidery, silks and muslin) to havc come to Europe counts 
a Iso cashmere shawls. Thesc became part of the clothing patterns in the Roman ian Lands too, where, 
it is worth mentioning, they have been for a while worn by both men and women. A minute treatment 
of the Sikh rcligion, their war-like drives and of thcir culture with reference to both Hinduism and 
the English may bc found in chapter 7. If rcferred to the Mughals, the "unestablished" administrative 

empire of the British has stamped India in a fairly different degrec and manner. This rcstricted, 
shallow, frequcntly transient stamp may bc identified in the typology and decoration of severa! pieces 

of furniture, in ornaments, clothes, painting style, language, andin severa! customs. Further data refer 
to some trade companies, school and other cultural institutions. The "lndianization" of the English is 
Iikewise duly seized and illustrated with pertinent quotation froril historical accounts. 

Arts of India: 1550-1900 is both a study and a catalogue. lt is a bookfocusing on the objects of the 

Victoria & Alber.t Gallery oflndian arts spanning over the 1550-1900 period, with frequent comments 
on the Museum objects dating from earlier ages, rather, than a book to deal with the History of Indian 
art in general, or with particular domaines ofit. The items discusssed are on permanent display and 

encompass a large number of artistic realms extending over a multi-regional geography. As has been 

already statcd above, the economic, politica!, religious and cultural-artistic aspects exhibiticd in the 
Nehru Gallery are characterized by dynamism. Miniatures and craft items are approached in an 

articulate scientific-manner along chronological and geographycal lines. Thus, the value of the book 
is two-fold: it is both a guide to thc display in the museum and a seif-consistent introductory study to 
the arts of India, the decorative ones in particular. Throughout the book, the terminology associatcd 

with the working techniques, the materials, and the craft styles (textiles, furnitures, metal, earth

enware ... ), and peculiar information on the art of miniature are duly accounted for. Qucstions of 
mythology and religion are briefly discussed, yet in accurate and pertinent terms. The authors 

considered necessary to offer details on Jain and Sikh religions, the reader being thus assumed to have 

an average degree of familiarity with the topic of interest. To those who are little, or notat all familiar 
with the topic, the spectacular show of the faithfuly illustrated pieces and the variety of Indian artistic 
landscape can only be an urge for further insight into lndia's trcasurc. Readcrs having some familiarity 
with methological and philosophical studies on Indian art may find in this book an insight into lndia's 
miniatures, ornamental items, costumes, weapons, rugs and the Hke. ltems of decorative art appcar 

thus to be the outcome of a skein of techniques, social and politica! mentalities and artistic prcfer

ences. The resulting image is a dynamical India, with in-depth mutations (in the case of the Islamic 

extension over severa! areas) and shallow, steady or transient changes (Islamic influences, British 
domination) against an overall vicw of the trade ties and of thc relations betwecn the indigenous and 

the superposcd popµlation. Ali these cohering aspects call the attention to other characteristics of 

India: a multi-millennium continuity, conservative traditions and a lasting religious and artistic 
symbolism. 

Alexandra Beldescu 
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ChineseArt and Design. The T. T. Tsui Gallery of Chinese Art, editor Rose Kerr, tcxts: Rtisc 

Kerr, Verity Wilson, Craig Clunas, London, Victoria and Albert Museum, 1991, 225 p. 

I find mysclf in thc rather awkward position of writing about a book on a gallcry I have nevcr scen, 
and built up by a museum whose exceptional trcasury has come to me only via books and illustrations. 
This is however only one of the inconvcnienccs which wc, as Europe's "Orientals" have long got uscd 

to. 
Chinese Art and Design, cditated by Rose Kerr, curator of the East As ian collection bclonging to 

thc great V & A Museum in London, is a book on Chincse Art Gallery, inaugurated in 1991, in the 
Museum. Both the permanent display in the new Gallcry and thc publication of thc comprehensive 
book of interest herc have been made possible through the gencrous gifl made by Mr. T. T. Tsui, a 
Chinese art-collector from Hong Kong. 

For a faithful image of thc structure of the book, a brief history of the famous Chinese art collection 
at V & A Museum would be necessafy. It was alrcady in 1852, after the Great Exhibition of 1851, when 
the Museum of ornamental art was opened, that Chinese items could be found among other fairly 
heterogeneous acquisitions. This treasury has mcanwhile grown and dcvelopcd. With thc purchase of 
the G. Salting collection in 1909 and of the prominent objects from G. Eumorfopoulos collection in 
1936, an independent collection could be founded. The best acquisitions were steadily made during 
the Iast decades ofthis century, when a Far Eastcrn Section having John Ayers as Keeper has already 
been at play si nce 1970. The archaic Chinese art is well illustrated, especially by bronze and jade pieces, 
and lavishly rcpreserited for the Han, Six Dynasties period, Tang and Song dynasties with a widc range 
of objects, whereas for the Ming and Qing dynasties the collcction is of unequalled scape and 
rcfinement throughout Europe. The general acquisition policy, which focussed on the decorative arts, 
together with the prevailing fashion are responsible for the somewhat narrower scape of painting and 
calligraphy in the Chinese art collection. 

The Tsui Gallcry book mirrors the organization of the display itself. Thus, thc book is organizcd 

according thematic criteria, discarding the usc of traditional chronology, which is dynastic in China's 

case. At first sight, this proccdure secms tobe unusual inasmuch as it breaks the canons ofprcsent-day 

display arrangemcnts, which are dominated by requirements of proof-accuracy rather than those of 
context or atmosphere. Howevcr, this procedure may turn out tobe fruitful for a closer familiarity 
with a world fairly different from ours, notwithstanding severa I inconvcnicnces, among which that of 
isolating the object from its cultural background and an overlapping of information are not minor. In 
the case undcr cxamination herc, the authors' exceptional professional command, their rcfincd taste 
in sclecting the illustrative material and thc sound scholarship of the text have almost always overcomc 
these hypothetical inconvcnicnces. 

Thc reader is warncd already in thc introduction that the aim of the book is "to interpret objects 

through thcir pattcrns of usc" rathcr than to survcy the broad history of Chincse cui ture with thc aid 

of objccts. A bricf chaptcr hcaded "Four Questions Answercd" forcgoes the topic proper. The four 
qucstions, wc arc told, are frequently raised by museum visitors: 1. What arc thcse Chinese art objects 
made of?; 2. Wherc _wcre these objccts madc and who made them?; 3. What is the decoration about? 
and 4. How did thcsc Chincse art objects come tobe here? These qucstions epitomize the puzzle of a 

large catcgory of museum visitors everywhcre, cven if they would be more justified in the case of 
non-European arts. An answcr to thcse questions as concerns China, would naturally extend over 

considerably more than the eight-page text and illustrations of the above-mentioncd chapter, however 
concise and selective it may be, and might havc becn inscrted into the comments on the second part 
of thc book. 

The topic of thc book divides into six long chaptcrs: Burial in China, Temple and Worship, Living, 
Eating and Drinking, Ru/i1;g and Col/ecting. The introductory part of each chapter is strictly bricf, 
whcreas the dcscription of the items furnishes a maximum of concise, accessiblc, yet scholarly 
information, with a glimpsc of the social, rcligious and cultural background which has "dictated" the 
making of such a piccc at a certain historical timc, out of a pcculiar social !i>attern and of a prevailing 
acs thet ies. 
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The first, most comprehensive chapter surveys the evolution of Chinese society from the Neolithic 
and Bronze Age periods (the Shang and Zhou dynasties) to the end of the Ming dynasty, spanning 
over the classical Han ar..d ~;;ng dynasties, as mirrored in the funerary items. The discussion of the 
funerary architecture, practices and rituals, as well as of rites associated with the ancestors' worship 
and with the belief in :ifter death life is an opportunity to get acquainted with China's fairly rich 
material and spiritual culture. The pieces chosen for illustration are both of a refined artistic quality 
and highly representative: earthenware and jade objects ofthe Neolithic, sacrificai bronze recipients, 
stane slabs of the la te tombs, funerary earthenware under various dynasties, and jade and silver pieces. 

The second chapter deals with Chinese religious beliefs, while revolving about the three great 
ethical and philosophical systems: Confucianism, Daoism and Buddhism. The chapter is "Iess substan
tial" on the first two concept, but this is of course an outcome of the scape of the collection. Several 
remarkable buddhist art pieces, namely, carved stane and wood, cast bronze, painting and textiles are 
discussed at lenght. 

The third and fourth chapter may be regarded as a whole or as a tentative approach of the domestic 
realm as a locus where the social and cultural converge. Several pertinent illustrations to dramas or 
to plays assist the reader in having a more faithful ·image of mansion arrangements and of the habits 
of the social and intellectual elite in particular. Additionally, these served as models for what might 
be called a pictorial reconstitution of emblematic value: the scholar's working table, the women's 
toilet, the banquet feast. 

The fifth chapter focuses on several famous items in the collection, which are for their most part 
related to the concept of Imperial patronage. The decorative arts have ever been in China a privileged 
means of expressing the poli tical prestige and the wealth of emperors. During the Ming dynasty, this 
patronage was institutionalized with the foundation of the Imperial Workshops within the Forbidden 
City (Beijing). 

The final chapter is conceived as an aftermath at the foregoing one in term of China's Iong-standing 
tradition of collecting art objects. The distinction between the accumulation of objects as signs of 
power and wealth, and the systematîc collecting of such objects as signs of a notable historical past or 
as a commendable cultural Iegacy is made from the very outset. The first centuries AD. bear witness 
already of a special type of cultural activity, which would gradually con tain all the branches of artistic 
activity. That painting ~nd calligraphy were the first to be classified and commented upon in the 
historiography of Chinese art reinforces the importance they were given from the beginning. However, 
they have continued to work as the most genuine expression of Chinese artistic qualities. It was 
inevitable that the authors' approach should be only partial at this point. The overall view on the topic 
of interest leaves unapproached precisely the deep, philosophical and moral dimension proper to the 
two artistic genres. 

While noticing the accuracy of the documentation and the easy address of the text, let us also 
observe that a footnotes and a bibliography would have enhanced its value. The book on the Tsui 
Gallery ranks pre-eminently among the Iarge number of publications on China, owing to the remark
able quality of the illustrations, which exhibit extraordinary professional virtues. Irrespective of the 
aim envisaged in making objects - to accompagny the dead into the world beyond, to be used during 
the religious ceremony, to mirror woman's beauty, scholar's subtle taste or Imperial magnificence -
these objects are symbols of the world who made them. Beneath their material guise, they string 
together a whole life of the spirit and are signs for the evolution of the artistic taste along thousands 
of years of history. If a cursory reading of Mrs. Kerr and her colleagues' book brings about Iike 
meditations, then the authors' aim bas been attained and, I dare say, surpassed. 

Carmen Brad 

Trepte de jad. Antologie de poezie chineză clasică SHJ. Traducere, selecţie, prefaţă şi note 
de Florentina Vişan (Chemin en jade. Anthologi,e de poesie chinoise classique SHJ. Traduction, 
selection, preface et annotations par Florentina Vişan), Bucarest, Edition Univers, 1991, 269 p. 

Ce volume appartient â la categorie privilegiee des traductions signees par des sinologues. La 
cultu re roumaine n'en connaît pas beaucoup. Une dizaine de tomes de poesie (anthologies de poesie 
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classique ou moderne, poesies choisies de Shijing - Le Livre des Poemes -, de l'reuvre de Li Tai pe, 
Du Fu, Wang Wei et quelques poemes de Qu Yuan) parurent depuis Ies annees '60, mais la plupart 
avaient eu comme point de depart une autre traduction. 

L 'Anthologie de poesie chinoise classique SHI presen te quelques particularites qui meritent toute 
l'attention. 

La preface contieht, par rapport aux autres, deux parties distinctes. La premiere presen te exclusive
ment le genre SHI. On y suit sont evolution historique des sa cristallisation en Shijing et Chuci 
(dynastie des Zhou) continuant par son developpement pendant les Han, Jin et Sui, par son 
epanoiussement durant les Tang jusqu'a sa decadence relative a l'epoque des Song, Ming et Yuan. On 
nous informe aussi que le renouvellement connu en Qing fera l'objet d'un autre volume. De meme 
Florentina Vişan analyse cette poesie du point de vue des tMmes abordes et de la prosodie chinoise. 
La deuxieme partie, inedite, pasant un des problcmes les plus importants pour le traducteur - le 
caractere traduisible et intraduisible de la poesie - lui fournit l'occasion de devoiler aux lecteurs 
moins avises quelques elements specifiques de la langue chinoise classique ainsi que la complexite et 
Ia multiplicite des images poetiques obtenues â l'aide de cette langue hermetique. Aussi Florentina 
Vişan trouve-t-elle le moment adequat d'introduire ses opinions sur la traduction et de faire ses 
excuses pour Ies solutions choisies. 

La plupart des anthologies "oublient" de presenter la vie et l'reuvre des auteurs. En Roumanie ii 
y en a quelques unes, des plus recentes, qui comprennent â la fin du volume des "Notes biblio
graphiques" concernant des renseignements sur Ies poetes. II yen a aussi d'autres qui inserent ces 
donnees dans la preface. Florentina Vişan le fait a l'interieur du tome, pour chacun â son taur. Grâce 
a cette maniere de concevoir et d'organiser le materiei du Chemin enjade qui abrite presque deux cent 
noms plus ou moins illustres, le lecteur est mis au courant, meme avant de lire Ies vers, de l'evolution 
artistique de l'auteur, sa position sociale et politique, "ses liens de parente avec Ies precurseurs et Ies 
successeurs, ses raports avec les contemporains. Ainsi on est toujours au milieu du tumulte createur 
de poesie, en contacţ permanent avec plusieurs siecles. Aussi peut-on retrouver Ies correspondances, 
la filiation et s'expliquer tout de suite pourquoi tel ou tel poete rappelle un tel autre. 

Du point de vue de la langue roumaine, la realisation artistique proprement-dite represente un 
succes. Pasant, dans la preface, le probleme de la tr;iduction, Florentina Vişan n'essaye pas de trouver 
une excuse facile â ses "non-reussites" ou â son "doute". Elle cherche seulement â expliquer son choix 
et â resumer Ies difficultes, parfois, â peu pres insurmontables qu'elle dut vaincre. 

On sait bien que la traduction litteraire suppose, outre une excellente maîtrise des deux langues, 
quelque chose de plus, tres prochc de la grâce divine ou de l'inspiration, semblable â l'âme d'une 
multitude de poetes et d'un seul en meme temps pour pouvoir introduire dans une autre matrice Ies 
memes images et sentiments. Pour ce qui est le chinois, la difficulte est augmentee par la polivalence 
semantique de l'ecriture. L'interpretation differente d'un seul mat peut changer completement 
l'image et le sens, non seulement d'un vers, mais de toute la poesie. II reste toujours le probleme du 
sens authcntique de chaque mat. 

Des poetes celebres tels que Qu Yuan, Li Taipc, Du Fu, Wang Wei, Bai Juyi, "la constellation de 
la poesie chinoise", sont connus aux lecteurs roumains par suite des autres anthol9gics parues 
precedcmment ou meme des traductions en anglais ou en fran~ais. Trouvant un moyen d'expression 
tout â fait nouveau pour certaines poesies deces auteurs, Florentina Vişan n'hesite point de Ies mettre 
â la disposition du lecteur en vue d'une appreciation critique qui, helas, sera toujours subjective. Un 
lecteur d'esprit conservateur aimera mieux la version deja connue, malgre ses erreurs, tandis qu'un 
autre, admirant la subtilite de l'image plastique et sonore, sera ravi par la traduction inedite. Ni meme 
une comparaison faite par des specialistes ne pourrait aboutir â un jugement impartial de valeur. 
Pourtant, ayant â sa portee plusieurs variantes d'une mcme poesie et Ies connaissant toutes, le lecteur 
roumain sera plus pres de la comprehension de !'original. 

La caracteristique pr:'!lordiale de la poesie chinoise est determinee par son rythme. Sa musique 
interieure est creee par l'alternance des tons (droit, ascendant et dcscendant). Cette harmonie, 
intimement liee â l'image poetique de l'ecriture "hieroglyphique" concrete et â cell~ suggeree par la 
succession des mots, constitue la picrre de touche de tout traductcur. Mais, grâce â son don poetique 
inne, Florentina Vişan transpose la musicalite chinoise en roumain en le modelant selon des moules 
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proprcs â son expression poetique moderne. Meme si chaque auteur jouit d'un registre ou d'une 
toaalite â soi, on est surpris de percevoir Ies reminiscences ou Ies influences et de constater que Ies 
vers des epigones resonnent comme ceux des Maîtres. 

De plus, "le jeu" de Ia versification en roumain est mene jusqu'au bout. On s'efforce et parfois on 
reussit â respecter I.!~ strophes de quatre et de huit verset mcme â utiliser seulement Ies mots "pleins". 
Alors Ies phrases devicnnent courtes; Ies vers sont rompus; le rythme est tambourine par Ies points. 
Et, tout ce "jeu" qui dissimule tant d'heures de travail penible ne se realise point pour mettre en valeur 
Ies qualites du traducteur, mais pour rendre, le plus fidclcment possible, l'atmosphere de Ia poesie 
chinoise. 

Cachee derriere son voile de mystere et d'ineffable du â I'ignorance ou â I'incomprehention de 
natre esprit cartesien, la Chine scduit et fascine de plus en plus I'Europeen. Outre Ies voyages et Ies 
contacts directs avcc ce monde magnifique, outre Ies films documentaires et Ies "Memoires", Ies 
traductions constituent un moycn habituel d'acceder â la culture, â Ia civilisation et meme â l'esprit 
chinois. Aussi la parution d'un volume de poesie traduite directement du chinois reprcsente-t-elle, 
par le fait meme, un evenement culturel remarcable. 

Tatiana Segal 
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THE CONFERENCE OF THE EUROPEAN ASSOCIATION 
FOR JAPANESE STUDIES (EAJS) 

Berlin, September 16-19, 1991 

The Sixth International Conference on Japan of the EAJS (founded in 1973 and meeting every 
three years) was, according to the organizers, the one wilh the highest number of participants (almost 
500) in the history of the association. Being my first expericnce of the kind, I cannot make compari
sons, but as the Executive Vice Presidcnt of the Japan Foundation, Mr.Akimasa Mitsuta, pointed out 
in his speech at the closing ceremony, it was, obviously, best organized, too. 

Held in the Japanese - German Center (JGC) on Tiergartenstrasse, in the heart of Berlin, the 
Conference went on for two days and a half in parallel sessions of ten sections (the scctions were: 
'Cultural Anthropology', 'Sociology', 'Economics and Economic History', 'History, Politics and lnter
national Relations', 'Japanese Linguistics and Language Teaching', '.Litera ture', 'Urban and Environ
mcntal Studies', 'Religion and Thought', 'Theater, Arts and Music', 'General Section'). The JGC was 
large enough to provide each section with a room of its own and alsa the EAJS and the JA WS 
(Japanese Anthropology Workshop) with special conferencc rooms for their business meetings. At 
the ground floor and the second floor were halls that functioned as cafeterias, and the second floor 
alsa had three rooms exhibiting books în various domains of Japanese Studies that you could order 
or buy on the spot. Every conference day lasted from 9.00 to 18.30 with a lunch break between 12.30 
and 15.00 and with coffee breaks of half an hour every one hour and a half. This was exactly the point 
in which the organizers excelled: they facilitated the exchange ofideas outside the sessions, in a relaxed 
atmosphere, and the_ establishing of relationships. 

A splendid opportunity to contact people with common research interests (and not only) and to 
meet old friends, the coffee breaks prolonged the atmosphere of ideatic fluidity and complexity that 
the sections, each in its turn, created. 

lt may seem strange to start a report on a conference talking about the breaks, but I think they had 
an influence on the general tonus and tone - though faccd with a busy schedule and serious topics, 
everybody were sparkling. So that at the closing reception you could see the more formal Japanese 
waving their hands to acquaintances, and people you have never met talk to you just because you are 
a Romanian. 

The point I was trying to make so far is that due to the large precints of the JGS <\nd to the well 
thought programme, you could have people from different fields talking together about the same 
topics, that is, recreate, at a personal levei, that which the Confcrence at its large, meant: the tackling 
of Japan from various viewpoints. 

Some of the sections had themes around which the pa pers presentcd were centered ('Japan at play 
- The Ludic and the Logic of Power' in the 'Cultural Arithropology' section, 'The Autobiographical 
Mode in Japanese Litera ture' and 'The Translation of Literary Works' both in the 'Litera ture' section, 
'Universality în Japanese Religion and Tought' în the';Rellgion and Thought' section, 'lnnovation in 
Japanese Arts' in the 'Theatre, Arts and Music' secdori, and 'Environmental Problems of the City', 
'Social and Economic Problems of the City', 'Planning, Architecture, Townscape', all three themes in 
the 'Urban and Environmcntal St ud ies' section. ); but whether or not responding to a general theme 
of the respective section, and I should say, more than thit', despite being rcstricted to a special study 
ficld, the pa pers prescnted at the conference entered a fascinating relationship of inter-textuality, so 
that one could only be desperate over the sessions being parallel and over the choices that had thus 

89 
https://biblioteca-digitala.ro / http://bibmet.ro



NOTICES 

tobe roade. 
Given the situation, I could only run from the section of 'Cultural Anthropology' to the 'Theater, 

Arts and Music' one, and, as it happened, I could alsa attend a few lectures in the sections 'Philosophy 
and Thought', 'Literature' and 'History, Politics and lnternational Relations'. I shall further try to 
briefly present them. 

I listened to several speakers in the 'Cultural Anthropology' section. The homogeneity obtained 
by the observance of the section's general theme was nat coupled with a homogeneity in the analytic 
levei of the presentations. I could listen to highly elaborated papers, as well as to speeches following 
notes; some speakers attempted to draw conceptual conclusions or set up conceptual frames, while 
others presented a reality (or interpreted a reality) without a clear definition of the terminology used 
or without proposing conclusions. Generally, vivid discussions followed each speech. 

Very interesting was the opening lecture of Prof. Yamaguchi Masao (Institute for Languages and 
Cultures of Asia and Africa, Tokyo University of Foreign Languages): 'Karakuri - The Ludic 
Relationship between Man and Machine in Tokug·awa Japan'. Ina very detailed paper, Prof. Yama
guchi showed the evolution of "the karakuri culture": how the Japanese were stimulated to create 
mechanical devices by the advent of the Western clock in the 16th century and, at the same time, how 
their creativity was restricted to the world of show and entertainment by the Tokugawa government 
(that forbade the use of machinery for military or industrial purposes). Showing how the mechanical 
specialists, which could nat choose but be artisans of karakuri (mechanical toys), developed sophisti
cated wooden dcviccs for a great variety of complicated automaton puppets, Prof. Yamaguchi puts 
forth very interesting conclusions: a reason why Japan was able to industrialize so rapidly in the 
Modern Era lies in the fact that it built on a tradition of resourceful craftsmen (there are concrete 
examples of continuity between masters of karakuri and modern technology companies); moreover, 
by being confined to the world of karakuri, machines were integrated to the ludic logic of corporal 
movement and the Japanese could "incorporate the machine without experiencing the horror of its 
possible divine or demonic character; therefore, the spirit of pl_ay seems to be an important factor 
leading to Japan's industrialization. Maybe participants in the economic and politic sections of the 
conference would have found something to ponder about (and argue about) listening to Prof. Yama
guchi's final statement: "In a word, Japan industrialized through the spirit of play, and nat through 
calculated economic logic as is usually assumed both by the Japanese themselves as well as by foreign 
observers". This lecture was, to my roind, the one that best fit the general theme of the section, for it 
explicitly touched oii the relationship between ludic manifestations and power. And in no ordinary 
way, it alsa pointed to that much debated 'uniquenes' of the Japanese culture. The comments on the 
lecture were nat only in favour of its statements, but alsa came to support them by further examples. 

Prof. Ian van Bremen (Center for Japanese and Korean Studies, University of Leiden) displayed a 
high theoretical level clad in a flawless academic style with bis paper about 'The Ludic Phase in 
Japanese Rituals'. The ideas substantiated were: one cannot consider the ludic inner state and the 
ludic phase in rituals to be universal (see the case of Indonesia); ludic elements are constant in 
Japanese culture; the ludic phase is not necessary the middle stage of the marginal phase, which is 
itself the middle stage of the rite as Victor Turner considers; there is a revival of public rituals in 
recent years and it seems tobe a shift from liturgic to ludic. The main quality of the lecture, as one of 
the commentators remarked, was that it .continually pointed aut limits of the existing theoretical 
frames erected around the problems of ritual (of which Victor Turner's is just one example) and it 
alsa signaled methodological difficulties in anthropological approaches (inadequacy between termi
nology and reality being one such ~ifficulty). As the same commentator remarked, Prof. Bremen's 
paper, seemingly destructive, was, in fact, quite constructive, for it proved that the thorny theoretical 
aspects can (and must) be faced in an attempt to enlarge the existing analytical frames, taking nothing 

. 'f9r granted as far as systems are concerned, and keeping an always ready eye to the complexity of the 
~ • phenomena under study. 
· In presenting 'Kotodama in Modern Japanese Religions: Word-Play as Religious Action', Prof. 

Peter Koepping (Anthropology University of Melbourne) also showed how the reality analysed fails 
to fully enter anthropological theories of play (such as Bachtin's and R. Caillois') and found better 
support in Huizinga's interpretation of poesis. Concentrating on the usag~ ofword-play in a particular 
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group among the shinko shuk:yo (modern religions) of J a pan, a grou p which labels itself Sekai Mahikari 
Bunmei Kyodan (Church of the World-Civilization of the True Light), the pa per argues that this use 
of kotodama can be con~io~red as a specific ludic form of legitimation of the founder's calling and the 
religious group's claims. Considering the extant literature, the speaker argued that the group under 
investigation is not the ':''!iy one using this form of legitimation, for the sacred character of.kotodama 
can be traced at least to the Manyoshu. Apart from the fact that the examples of kotodama aroused 
laughter (they seem to Japanologists outrageous; e.g. kami (god) written with the kanji for fire and 
the kanji for water ;p:ft = X 7~ ), this lecture also aroused controversies concerning the ludic 
aspect of the word-p!ay presented. One opinion was that for the group under investigation the 
word-play was not ludic, but serious, whereas the scholar perceivcd it as ludic. Anothcr opinion was 
that the kotodama could be analysed as a "deferrement of dissatisfaction" - a compensation in ludic 
act ion of the frustra tions in real life. 

Also interesting were the speeches of dr. Jane Cobbi (Centre National de la Recherche 
Scicntifique, Paris, France) and of Ms. Maria Rodriques de! Alisal (Madrid Complutense University, 
Spain), but, to my mind, lacking the theoretical standard obvious with thc spcakers prcsented above. 
Dr. Jane Cobbi, talking about 'Plays on Words and the Object's Rhetoric' denicd from the very 
beginning any attempt to draw contlusions and only presented examples of homophonic evocations 
which make some things be used (or prevent some things from being used) in certain circumstances, 
as well as examples of puns which are considered to control positive or negative omens. The audience 
was given examples and was left to fight over the interpretation of how much ludic, or power, or 
seriousness they imply. As for my part, I wonder if one cannot identify in this aspect of Japanese lifc 
'a shift from liturgic to ludic'; or, considering what a student who had the experience of living in Japan 
said (that the Japanese think of the pun implied by the word only under certain circumstances and not 
in ordinary situatioris) maybe this word-play was originary funny and, given the particular good/bad 
implications was subsequently institutionalized, with the Japanese particular concern with form? I 
would have liked the paper be a bit more analytical. 

Ms. Maria Rodriques de! Alisal presented 'Ludic Elements in the Japanese Attitudes towards 
tsukuru', interprcting the Japanese Iove of tsukuru (making things - from origami to architecture) as 
a resuit of the feeling of identifying oneself with god in this process of making. I do not doubt that 
this might have been the case once (or even now, but with a change in nuance - again, yes, the shift 
from liturgic to ludic) but I wonder if the example of shop-assistants trying to please their customers 
because 'ok:yaku-sama wa kami sama desu' (customers are [our] gods) is nota counter- exemple for 
the contention. Though this and other examples in the papcr seemed inadequate to me, and although 
I felt the need of a definition of the terminology used, the only comment to the lecture was favourable. 
Maybe due to Prof. Bremen's lecture, or maybe duc to the fact that I still have to learn a lot of things, 
I don't like taking things for granted and I value works that define the terms thcy use. 

Dr. Lola Martinez (Department of Anthropology, S.O.A.S., London University, U.K.) talked about 
'Samurai Dramas', showing how they attempt to mediate between history and modern Japanese, on 
the one hand, and to place modern problems in historical guise so as to answer the modern man's 
needs. lt was a very interesting presentation ofhow history is distorted injidai geki dramas but it did 
not relate with the theme of the section (this is not neccssarily a fault in itself). As a commentator 
showed, a lack in itself was the fact that the pa per presents Dr. Lola Martinez's theory of how jidai 
geki drama seems to, or could perform the functions stated above, but does not convey the reactions 
of the Japanese who _watch these dramas, so we don't know if the 'theory ofwhat should be' really 'is'. 

I should have liked to listen to other lectures too, in this section, for their titles really sounded 
intriguing and to the point, but I was interested in what was being discussed under topics belonging 
to other sections as well. 

'Innovation' was the title word for the investigations in the Japanese theatre, music and cinema 
presented in the 'Theatre, Arts and Music' section. I attended mainly thosc related to the theatre. They 
ranged from lectures with a focus on historical aspects ofvarious theatre gcnres (Prof. Torigoe Bunzo, 
Theatre Museum, Waseda University, Tokyo, Japan: 'Ningyo joruri butaishi'; Ms. Matsumoto Shinko, 
Tokyo: 'From Ok:yogenshi to Joyu') to debates over the relationship between innovation and Japanese 
traditional theatre (Dr. Erika de Poorter, Center for Japanese and Korean Studies,. University of 
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Leiden, The Netherlands: 'Innovation in No: the Obsolete Plays'). 
Prof. Torigoe's lecture, showing how the puppet theatre developed from decorative and magic 

objects through folk festivals, increasing in secular meaning and in structural complexity, called 
attention to the type of cui ture (oral) this particular genre belonged to, and to the type of communi
cation favoured by the respective epoch (direct and shared). 

Ms. Matsumoto presented the history of women actors from Izumo no Okuni, the founder of 
kabuki, to the modern actresses of the Meiji Japan, showing how their social status changed through 
ages: forbidden to appear on stage, they were instead famous teachers - okyogenshi - yet they 
remained outcasts; thcn, with the dawning of the modern period, started acting in "all women's 
companies" as onna yakusha (woman actor), remaining within the frames of traditional theatre and 
still marginalized; finally mixed companies were formed and women actors aquired the same status as 
mcn actors and the Japanese actress ln the modern (western) sense-joyii -appeared. The interesting 
point in this speech was the emphasized distinction between onna yakusha (woman actor) and joyii 
(actress) - the former representing the values and techniques of kabuki, the latter being very much 
what their western counterparts are. The two seem to stand on incompatible positions and though the 
speaker did not explicitly state this, I think that in this incompatibility lies the dilemma of everything 
Japanese (particularly theatre, which is so strongly Japanese): how change with the times without 
altering? and, on thc other hand, how preserve without mummifying? Following this train of thought, 
innovation equals westernization and the loss of the innovated tradition. Yet Ms. Matsumoto pleaded 
for an attempt to a synthesis, which I also think should bea solution. 

The incompatibility between No and innovation was thoroughly investigated by Dr. Erika de 
Poorter; the argument, built on detailed historical ·and criticai data, evolved mostly on the definition 
of No as a genre (text + performing techniques) and on the concept of innovation in contrast to the 
concept of variation. The history of No evinces only variations ( new texts were written but they had 
the typical No structure and were performed in the typical No way; other plays were taken out from 
the acting programmes; some changed their overtones from Buddhistic to Shintoistic) due to a 
fluctuation in the idcology of the times or in the particular taste of individual patrons (who were the 
shoguns themselvcs). But innovating No would mean either abandon the classical theme and maintain 
the performing style, or preserve the theme and change thc mise en scene. The first alternative seems 
an innovation within the No genre (but then one must broaden the definition of No, for No plays have 
a classical theme), while the last alternative may be an innovation in Japanese theatre but not in No. 
As it is, the argument secms flawless. But there are, maybe, other aspects that could be taken into 
account: No aquired this form in Edo Period; what was No like in Zeami's time, I wonder; and is there 
no way to carry out Zeami's advice that 'the plays should be adapted to the spirit of the age' without 
destroying No? One of commentators talked about No being played in foreign languages (the classical 
text) by foreign actors in Europe (Germany, for instance. We could watch the 'Meta Theatre' with 
'Kayoi Komachi' on two consecutive evcning shows especially for us at the JGC), performances that 
seem to follow Zeami's advice and be, at the same time, No (the acting style retains the No principles, 
'translating' them). ~gain, I think this tobe a synthesis-solution. Yet, Dr.Erika de Poorter considered 
such an innovation as the one presented by the Meta Theatre not to be No, butan innovation in the 
modern theatre. 

If 'innovation in No' seems a contradiction in terms, Kyogen seems to evince, during its history, 
ir.novative aspects. This was the point of view of Dr. Stanca Cionca-Scholz (Institute for East Asian 
St ud ies, Munich University, Germany) in tackling the 'Changes in a Specific kyogen Play: Saruzato'. 

The 'Religion and Thought' section had, from what the titles showed and from what I hcard from 
persons frequently attending its sessions, a very high standard in dealing with the central theme: 
'Universality in Japanese Religi9n and Thought'; this also was my impression, gathered from the three 
lcctures I listened to. Participants seemed very familiar with the aspects discussed and the papers 
presented formed r relativcly compact network, with ideas very much responding one another in 
complementary views. 

Prof. An toni Klaus (Seminar for Language and Cui ture of Japan, Hamburg University, Germany) 
in bis paper about 'Japan and the Universal Categories "Nation" and "Nationalism"' considered the 
usually accepted definitions of "natipn" (namely as a group of people ethnically homogeneous sharing 
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the same language etc.) as ambiguous and insufficient, pleading for the idea that "nationalism bore 
nations not viceversa" and considering that in this sense Japan is a good study-case. Built on a 
postulated common ethnical determination, the 'nihonjinron' have a Jong and independent history 
(independent in the sense that they ~id not appear in contact with the Western ideologies) and are an 
example of "invented tradition". Prof. Antoni argued that there is a blend of real and reconstructed 
tradition in the developing of national Japanese ideology and that "traditionalism" is in fact this 
artificial tradition. 

The following speaker, Prof. Pye Michael (Religious Studies, Lancaster University, U.K.), as if 
continuing the above opinion, considering the 'Particularist and Universalist Aspects of Shinto', 
showed how Shinto, though having been a primai religion, adjusted itself to the various historical 
phases undergone by. the Japanese people and, for poli tical needs, became a "reinvention of tradition", 
with emphasized particularist characteristics. Considering the particularism of Shinto, there is the 
problem of how it could attempt to universalism. The alternative of making Shinto a universal way of 
salvation seems not to work, for such attempts are being made, but the respective sects do not consider 
themselves as belonging to Shinto, nor does the Shinto main trend recognize them ( des pite the analyst's 
possible propensity towards considering them an Shintâ related). The speaker pointed to another 
alternative: that of considering the gods of the other existing primai religions as brothers of the 
Japanese kami. This idea made evcryone smile, but the fact remains that kami exists only in Japan 
and the Japanese cannot find them abroad ... Again the 'uniqueness' of the Japanese, and, somehow, 
the solitudc ofit. 

Prof. Jaques Henry Kamstra (Theologisch Instituut, Univcrsity of Amsterdam, The Netherlands), 
presenting 'Japanese Monotheism', considered the impact of Western theism on Shinto; cchoing ideas 
in the papers prescnted above, Prof. Kamstra showcd how the idea of Creator-Creation, bcing absent 
in Japanese indigenous thought, made Christianity a hardly acceptable system (the Chinese form of 
Christianity was more acceptable to-the Japanese than the Japanese form of Christianity, for Chinese 
iezuits adapted words and linked thus Christianity with concepts taken from Taoism etc. They 
somehow 'culturally translated' the Scriptures, whereas the Japanese only tricd to translatc highly 
abstract terminology, or, given the ban on Christianity, had to face the Latin vcrsions thc Portuguese 
covertly preached) and provoked a 'reconsideration of Shinto' mostly in the sense of transforming it 
into theism, or even attempting monotheism. Seen in the light of Prof. Pye's lecture, I think that this 
reaction should be an attempt to universalism and maintaining, at the same time, the particularist 
character of Shinto. 

In the 'Literature' section I Jistened to a single lecture, 'Japanese Litera ture and Nature', delivered 
by Prof. Nakanishi Susumu (lnternational Research Centre for Japanese Studies, Kyoto, Japan). It 
reflected a deep mastery of Japancse classical and modern literature and conccntrated on how it 
presents nature and what this presentation implies on the general levei of the Japanese sensibility. 
The vision formed is that of a nature pervadcd by sacrcdness and of poetry on the verge of philosophy. 
Listening 10 Prof. Nakanishi's speech and hearing a Japanese mcmber of the audicnce comment on it 
as "vcry important things have been said, fundamental things rclated to Japanese sensibility, yes, we 
arc likc that" I felt the gap betwecn our European way of looking at things and the Japanese mode of 
perception: where I felt the nced to ask about prevailing Shintâ or Buddhistic influenccs, about how 
much one can consider litera ture as representative for the mass sensibility etc., the comment I quoted 
above showed that thc Japanese need not such qucstions and recognize the reality as such. I felt small 
in my analytic attempts at entering the Japanese culture and the object of my study scemed out of 
touch - to usc a favourite image with Japanese poctry, the moon reflects in the water of the lake, but 
between them there's a distance thal can never bc overcome. This epistcmological problem seems to 
be forever present with Japanologists and I had this moon-water fccling more than once, hearing 
comments of both Japanese and European specialists on the same topics. 

Talking of distancc, last but not Jeast, I want to mention a lecture that lurcd me with its title -
'Japanese Perceptions of the 1989 East European Revolution' - into the 'History, Politics and 
International Relations' section. Prof. Kato Tetsuro (Faculty of Social St ud ies, Hitotsubashi Univer
sity, Tokyo, Japan) presented the many politica! and theoretical arguments that have taken place in 
Japan concerning the Eastern European changes and their implications for our future, the diverse 
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perceptions at the levels of mass media, political parties, intellectuals, socialist or Marxist scholars, 
business circles and public o pinion polis. I shall not go into details, for politics is not exactly my strong 
point, but even a profane like me could understand the idea at the care of the paper, which I shall 
quote from the preprints of the scction: " ... the Japancse perception of the revolution was more than 
a little curious. In response to a question of us-Japan public opinion poli in December 1989 that 
askcd 'What do you think is the mast fundamental desire of the Eastern European peop_le?' a majority 
of America ns answered that Europeans wanted thcir politica! liberty. By contrast, half of the Japanese 
answered that East Europeans wanted to improve their Iiving standard. Especially interesting to me 
were the answers of the youngcr generation. The American youth sympathized with the Eastern 
European peoplc from the standpoints of their own politica! belief in American va lues. The Japanese 
youth thought, in contrast, that thc ~astern European events was caused by the economic reason of a 
desire for "Western goods", which the Japanese can easily enjoy in their so callcd "affluent society". 
[ ... ] In postwar Japan, politica! dcmocratization remained minimal, but the economic desire grew up 
to the maximum. This "maximum capitalism with minimum democracy" bas now created a "drcamless 
socicty". [ ... ] I belicvc that the most important lesson from Eastcrn Europe for Japanese must be to 
realize that 'History can be moved by peoples' drcam and powcr' ... " It was the matter of spiritual 
distance and gnoscology that brought this quotation forth. And I'm sure the lectures in this section 
as well as the lecturţs presented in the 'Economics and Economic History' section werc touching on 
this kind of qucstions often (givcn Japan's economic and politica! position in thc ·,lnternporary 
world). 

At the risk of transforming this report into an essay, I shall end with what I started, for it follows 
naturally the above ideas. There certainly are economic and political tensions arnong Japan and the 
rest of the world, and they all depcnd so much on how wc manage to understand each other and 
communicate, that the fact that the atmosphere during the confercnce was so pleasant seemed 
reassuring - there is a common ground, wc can talk and listcn and be together, even though in aur 
relationships there is something of the moon reflccting in the lakc ... I was talking at the bcgining of 
this paper about the inter-tcxtuality establishcd arnong papcrs belonging to thc diffcrcnt sections. 
Such as Prof. Kato's, was the case with many lecturcs, as I may have succccdcd in suggcsting up to now. 

A positive cxpcricnce, a rich crop of books, a storm of idcas and many acquaintances and, last but 
not least, a promise tobe at the ncxt confcrcnce prcsenting our own research and thus break the ice 
in the Romanian Japancse Studies - this was the EAJS confcrence in Berlin for my colleaguc, Sanda 
Ducaru, and myself ... In three ycars, wc'll be more, mayhc ... 

I cannot omit a word of gratitudc to the EAJS council and to the Japan Foundation for thcir 
material support in our joining this conference. 

Ruxandra Mărginean 
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NOTICES 

THE COMMEMORATION OF ALEXANDER CSOMA DE KOROS 
IN COVASNA ANO BUDAPEST 

On the 3rd of April 1992 was hcld in Covasna the symposium dcdicated to Alexander Csoma de 
Koros on thc occasion of the 150th commcmoration of his death. Covasna is a small town in central 
Roman ia, inhabitcd by the Szckler branch of the Hungarian minority. This symposium was convencd 
by the Csoma de Koros Society in Covasna togctherwith the Association oft he Transylvanian Muscum 
în Cluj and it was presided over by Prof. Zsigmond Jak6, Secretary General of the latter. 

The participants were: Ioan-Viorel Bădică (Cluj), Geza Bcthlenfalvy (Budapest), Andn1s Bodor 
(Cluj), Elek Csctri (Cluj), Geza David (Budapest), Istvan Futaky (Găttingen), Gabor Horanyi (Bu
dapest), Janos Kubassek (Erd) an Fcrenc Szilagyi (Budapcst). 

The subjccts areas dcalt in by the participants were: contributions to the knowledge of Csoma's 
lifc, activity and personality; historical and geographical aspects of Csoma's carccr; Tibctology and 
Csoma in a Romanian outlook. 

Mr. Radu Bcrcca; the director of aur Institute, delivcred a lecture on "An Unknown Tibetological 
Rcscarch by Sergiu Al-George". 

Thc memorial symposium was followed by festivitics at Csoma's monuments in Covasna andin the 
neighbouring village of Chiuruş (Kăros), the birth place of the foundcr of Tibetology. 

* 

* * 

The 150th commcmoration of thc death of Alexander Csoma de Koros was hcld in Budapest from 
28 to 30 April 1992, at thc Eotvos Lorand Univcrsity. The first daywas dcdicatcd to a memorial scssion 
in prcsence of his Excellency Mr. Ărpad Găncz, thc President of Hungary, with the participat ion of 
Prof. Lajos Vckas, thc Rector of the Eătvos Lorand University, His Excellcncy Mr. S. L. Malik, the 
Ambassador of India, and severa! poli tical and scientific personalities. 

Thc next two days were assigned to a scientific symposium which benefitted by the contributions 
of Gyorgy Hazai (Budapest), Istvan Futaky (Gottingen), Ferenc Szilagyi (Budapest), Janos Kubassck 
(Erd), Andras R6na-Tas (Szeged), Mikl6s Erdy (New York), Sandor Fodor (Budapest), Peter Marczell 
(Geneva), Elek Csetri (Cluj), Istvan Erdelyi (Budapcst), J6zsefTerjck, Erzsebct T6th, Tamas Ag6cs, 
Imre Hamar, Alice Egyed, Geza Bethlenfalvy, M6nika Szcgedi, Zoltan Horvath and Zoltan Nagy. 

The scssion was focused mainly on Csoma's life, personality and scientific work, dealing alsa with 
some other Tibetological subjects as Buddhist philosophy, music and dance. 

As a rcpresentative of Romanian Orientalism, Mr. Radu Bercea, the director of aur Institute, 
contributed a paper titled "Deux feuillets d'une ancienne Vajracchedikii tibetaine decouverts en 
Roumanie". His pa per was commented upon by Prof. J6zsefTerjek and Dr. Geza Bcthlenfalvy. 

The participation in this symposium was an excellent opportunity to get in touch with the Hungar
ian Tibetologists, in order to establish relationships of scientific cooperation. 

R.B 
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NOTICES 

SYMPOSIA ANO SCIENTIFIC SESSIONS 
AT THE "SERGIU AL-GEORGE" INSTITUTE 

December 13, 1990 

Andrei Cornea 
Tatiana Sega! 
Radu Bercea 
Rodica Pop 

June 14, 1991 

Ioana Cândea 

Ioana Munteanu 

Perspectives of the Oriental Spirituality (I) 

On the Concept of "Covenant" in the Old Testament 
Dao in pre-classical Chinese Thought 
Notes on the Symbolism of Light in the Upanişads 
Mongolian Shamanism and Totemism after the Rise of Buddhism 

Perspectives of the Oriental Spirituality (li) 

Between eros and agape: Metamorphosis of the word 'ishq 
in the Arab Vocabulary of Love 
Fabulous and Exemplary: A vision of India with Authors of 
Classical Antiquity 

Ileana Cornelia Popescu 
Tatiana Sega! 

Hypostases of Goddess Sarasvafi in the JJ.g-Veda 
The Ontologica/ Dimension ofDao in Lao Zi and Zhuang Zi 

"The Secret History of the Mongols'', 750 years of existence Rodica Pop 

December 12, 1991 

Symposium dedicated to Sergiu AI-George's 
Cultural and Scientific Work 

On the 10th Commemoration of his Death 

Radu Bercea After Mircea Eliade 
Prof. Nadia Anghelescu "Language and Thought in Indian Cu/ture" - Questions of 

Method 
Prof. Andrei Pleşu Sergiu Al-George and the Symbolical Understanding of Art 

March 10, 1992 

Perspectives of the Oriental Spirituality (111) 

Tatiana Sega! The "Useful/Useless" Binomial in Zhuang Zi's Philosophical 
Thought 

Prof. Cicerone Poghirc Romanian Zori and the Indian U_iias 
Bochum 

Radu Bercea A Poem by Baudelaire in Indian Interpretation 
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NOTICES 

April 10, 1992 

Symposium dedicated to Alexander Csoma de Kărăs 
On the 150th Commemoration of his Death 

(organized together with the Romanian Ministry of Culture) 

Andor Horvâth Opening Word 
Secrctary of State, Ministry of Culture 

Prof. Gheorghe Vlăduţescu Recognizing the other. Towards a Comparative 
Bucharest Hermeneutics 
Prof. Elek Csetri Life and Activity of Alexander Csoma de Kărăs 
Cluj 

Ioan-Viorel Bădică 
Cluj 

Prof. Andrâs Bodor 
Cluj 

Prof. J6zsef Terjek 
Budapest 

Radu Bercea 
Bucharest 

May 29, 1992 

Searching for the Origins. An Archetypal Model 

Alexander Csoma de Kărăs, Founder of Tibetology 

The Tibetan Library of Csoma de Kărăs 

Landmarks in Buddhism and Tibetology 

Ioan Petru Culianu (1950-1991) 
The Destiny of a Historian of Religions 

Prof. Mircea Martin 
Dan Petrescu 
Dr. Silviu Angelescu 
Sanda Anghelescu 
Andrei Oişteanu 
Şerban Anghelescu 
Andrei Cornea 

November 20, 1992 

Introductory Word 
Ioan Petru Culianu 's Works 

"The Emeralds' Collection": Evading into Fantastic 
Ioan Petru Culianu 's "Generation" 

"Otherwordly Journey" 
''A Sequence of Phantasms" 
Dualistic Gnosis and Intellectual Dissent 

Perspectives of the Ancient Chinese Culture 
(organized together with the Embassy of People's Republic of China) 

Florentina Vişan 
Tatiana Sega) 
Carmen Brad 

Daniela Zaharia 

Documentary film 

Daoist Metapoetics 
"Humanity" and "Righteousness" in Zhuang Zi's Thought 
Theories on Landscape Painting in the Six Dynasties Period 
- Hua Shanshui Xu by Zong Bing 
Symbolic Values of Ritual Bronze Vessels in Pre-Imperial 
Times 
Buddhism in China 
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NOTICES 

GUESTS OF THE INSTITUTE 

Prof. Vidya Nivas Misra, Vice-chancellor of the Sampurnanand Sanskrit University, Varanasi, and. 
Prof. Prabhakar N. Kawthekar from Indore, India, were the guests ofthe "Sergiu Al-George" Institute 
of Oriental Studies (rom the 2nd to the 8th of September 1990. 

They were charged by the Indian Government with examining the present status of lndology in 
Roman ia and finding aut ways of further support and collaboration. 

The two prominent Indian scholars were received by Prof. Andrei Pleşu, Minister of Culture, and 
had several meetings at the Ministry of Education and Science, the Romanian Academy and the 
Bucharest University, department of Oriental languages. 

At the "Sergiu Al-George" Institute they conferred on Indological topics with the director, Mr. 
Radu Bercea. 

* 

* * 
Dr. Jacques Waardenburg, professor of History of Religions at the University of Lausanne, 

Switzerland, visited Romania an invitation from the Bucharest University. He is an Arabist and the 
author of numerous works on the social aspccts of Islam. 

On the 28th of Octomber 1991, .Prof. Waardenburg visited the "Sergiu Al-George" Institute and 
discussed on Islamic and general Oriental topics with Miss Luminiţa Munteanu and Mrs. Ioana 
Feodorov, researchers, Mr. Radu Bercea, director, and Mr. Mircea Dunca, curator of the Oriental 
collection, National Museum of Art, Bucharest. 

* 

* * 
On the 25th March 1992, the "Sergiu Al-George" Institute received a visit from Dr. Phasook 

lndrawooth, Associate Professor of Archaeology, Silpakorn University, Bangkok, Thailand. 
She was welcoriled by Mr. Radu Bercea, director, Miss Tatiana Segal, researcher, and Miss Ileana 

Cornelia Popescu, research assistant. After expounding her findings of Roman ceramics in Thailand, 
Prof. Phasook lndrawooth inquired about the aims and structure of aur Institute în order to arrange 
an exchange program. 
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NOTICES 
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