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Abstract: Om Namah Sivaya. Intersections of Cosmology, Choreography and
Aesthetics in the Iconographical Representation of the Hindu Deity Shiva
as Nataraja or Lord of the Dance

When one considers the total spectrum of cosmological attributes which have been
ascribed to the myriad forms of the Hindu deity Shiva over the course of several
millennia, the methodological risks that necessarily preclude any scholarly attempt at an
exhaustive, yet concise foray into the historical process of his emergence become all too
apparent. Nevertheless, the present study aims to prove that such endeavours can yet
vield a bountiful harvest, by way of initiating a comparative inquiry bent on highlighting
the manifold spiritual traditions which have shaped one of Shiva’s most recognizable
iconographic depictions — namely, that of Natardja or Lord of the Dance. It is in this
redoubtable icon, ostensibly as old as Indian civilization itself, that a plethora of
metaphysical attributes pertaining to mythology, soteriology, aesthetics and
choreography will harmonize with one another, giving shape to one of the symbolic
paragons of Hindu thought and culture.
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De la atestdrile sale textuale cele mai timpurii in scrierile vedice, unde numele i
apare redat inclusiv ca un construct adjectival comportand sugestii ale beatitudinii si
bundvointei cosmice, la amplasarea sa, pana in zilele noastre, in punctele nodale ale
practicilor liturgice si devotionale hinduse, importanta zeului Siva pentru spiritualitatea
si sistemele mitologice pan-indiene rdmane de necontestat. Din punctul de vedere al
proceselor strictamente istorice care au condus Inspre emergenta sa ca figurd pe deplin
autonomd din punct de vedere categorial sau identitar, rddacinile sincretiste de
speculatie care i-au alimentat, in cele din urmad, singularizarea precedd pand si
consemnarile sale nominale din Rig Veda, Tmpingdndu-i originile temporale ca
mahddeva sau mare zeu inspre faliile inscrutabile ale mezoliticului indian. Antecesorii
sdi multipli, deopotriva eterogeni la nivel de morfism iconic si animati de valente

! Articol realizat in cadrul proiectului CNFIS-FDI-2025-F-0168 - "Cercetarea artistica n secolul
XXI: crearea unui ecosistem de excelenta academica".
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axiologice contradictorii, au putut contribui nemediat, de-a lungul procesului milenar al
amalgamarii lor hieratice, la insumarea, in figura lui Siva, a unei pletore halucinante de
atributii theofanice si kratofanice.

Agregate din aceastd sumd haosmotica, variate seturi de valente axiologice comple-
mentare sau gemelare au sfarsit prin a fi grupate sub forma efigiald a unor veritabile
epicleze ale zeului. Pentru antropologi precum Jean-Pierre Vernant, transplantarea ter-
menului de epicleza din bazinul semantic elin n cel hindus ar comporta o oarecare ha-
zardare metodologica. In contrapartida, alti hermeneuti si mitologi, specializati predo-
minant pe decorticarea sistemelor de credinte endogene ale Indiei, precum Ananda
Coomaraswamy sau Heinrich Zimmer, vor fi parut mai dipusi s vada in reprezentarile
kratofanice particularizate ale unei zeititi precum Siva un corespondent tenabil al ana-
logilor sdi aproximativi din mythos-ul greco-cretan — cu alte cuvinte, al unor epicleze,
intelese 1n acceptiunea lor academica normativa, asa cum a fost formulata si promovata
de exegeza clasicista europeana.

Astfel, in cazul 1n care contextul istoric favorabil al ascensiunii mitologiei compara-
te ne indreptiteste si vorbim despre epiclezele lui Siva ca atare, una dintre cele mai
spectaculoase, complexe si arhaice dintre acestea asupra careia ne putem apleca, dema-
rind o analiz polimodali, este cea a lui Siva Natardja sau Siva reprezentat ca domn,
stapan sau magistru al dansului. Elementele de cosmografie vedica inerente acestei ipos-
tazieri se intrepatrund armonic nu doar cu rudimentele artelor kinetice ante-moderne ale
culturii de spectacol indiene, ci si cu dansurile sacrale care Inca isi revendica pe teritori-
ul actual al subcontinentului o insemnatate artisticd si spirituala deloc neglijabila, pre-
cum fandava sau bharatanatyam. O explorare a expresiilor contemporane, dar si a filo-
geniei arhaice care structureaza, diacronic, aceste convergente va putea atesta, fara mari
salturi speculative, organicitatea mozaicald a weltanschauung-ului metafizic subiacent
practic tuturor fatetelor majore ale culturii si civilizatiei indiene actuale.

Asadar, pentru a putea demara un excurs comprehensiv asupra cosmografiei totali-
zante care defineste, prin excelentd, matricea stilistica spectaculara si dramatica a Indiei,
este necesar sd revenim la comentarea atributiilor hierofanice care, in secolele post-
vedice, s-au concretizat in jurul unui Siva pe deplin individualizat si din ce in ce mai
influent din punct de vedere cultual, sedimentdndu-i elevarea definitiva 1n transele su-
perioare ale panteonului hindus. Inclus, aproape fara exceptie, In ramificatiile denomi-
nationale cele mai influente ale hinduismului, actualmente Siva continui si se recoman-
de, prioritar, In constiinta populard deopotriva autohtona si internationald ca cel de-al
treilea membru al triadei Trimiirti. Aceasta, alcatuitad din divinitatile Brahma (care, desi-
gur, nu trebuie confundata cu figura numinoasd mai indefinitd a lui Brahman), Visnu si
Siva, comporta, in conformitate cu cea mai generald acceptiune mito-semantici a rolului
ipostatic Tndeplinit de membrii sdi, o personificare compozita a proceselor care directio-
neaza, circular, pulsatiile vitaliste sincopate ale Universului.

Respectivele procese, insumand fazele de creatie, de mentinere, respectiv de distructie a
esafodajului lumii sensibile si inteligibile, rAman supuse unei ritmicititi cosmicizante prin
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intermediul careia marele joc al vietii, /il isi poate propaga desfasurarea ad saecula saecu-
lorum, pe o axa temporald a cdrei magnitudine nu se poate revela aparatului psihic uman ca
altfel decét covarsitoare 1n linearitatea ei incomensurabild. Unitatea constituenta de bazd a
acestei structuri cronologice este kalpa. Formal, o kalpa — redata, in registru poetizant, ca
,,0 zi a lui Brahma” — consemneaza o durata temporala de aproximativ patru milarde de ani
(mai exact, de patru miliarde trei sute douazeci de milioane de ani). Grandoarea numarului,
ca si specificitatea sa aparent aleatorie, nu trebuie, insd, s conduca la vreo interpretare a lui
in registru naturalist-istoric — mai degraba, in actul tilcuirii implicatiilor cosmologice pe
care le sugereaza trebuie prioritizatd o comprehensiune a caracterului sdu prin excelenta
simbolic, de eikon numerologic nu al atemporalitdtii, ci al infinitudinii temporale.

Segmentata, la randul ei, in numeroase subdiviziuni aditionale, arhitectonica procesua-
18 a fiecarei kalpa presupune, in mod apodictic, reluarea simetrica si sincrona a responsa-
bilitatilor kratofanice inculcate, pe rand, divinitatilor care intrd 1n alcatuirea ansamblului
Trimiirti. Dintre acestea, Siva este cel caruia ii este rezervat atributia eschatologica de
agent al extinctiei universale, adica de purificator al ordinii cosmice calcifiate in fazele
finale de degenerescentd ale unei kalpa. Kratofania sa este, precum in cazurile lui Brahma
si Visnu, legata Tn mod intim de exercitarea (sau denudarea) unei puteri volitive de plasti-
cizare asupra materiei, dar mai ales asupra fortelor vitaliste care o dinamizeaza. Contras-
tant cu mai-,,amiabilii” Brahma si Visnu, exista, deci, un factor crucial care 1l face pe Siva,
asa cum este Intruchipat theofanic in Trimirti, sa se manifeste in constiinta hindusa ca o
instantiere numinoasa avant la lettre, in sensul 1n care sacralitatea sa i apare ranforsatd de
un subcurent thanatologic terifiant. Acesta constd in traiectoria intentionald pe care si-o
asuma, in actu, puterea lui de influentd asupra Fiintei — anume, o traiectorie care are In
vedere suprimarea ontica temporara a tuturor morfismelor fenomenale ale acesteia.

Concomitent, insa, valentele de instanta anihilatoare ale lui Siva sunt amalgamate in
mod armonic cu atributiile sale ante-demiurgice. Aceastd ntrepdtrundere categoriald
apare redata cel mai graitor in liniamentele spectaculare ale actului sdu emblematic, care
ia forma simbolicd a unui splendid dans al dezintegrarii si regeometrizdrii universale,
desemnat 1n literatura traditionald cu numele de fandava. Remaniatd in tonuri
coregrafice, functia thanatologica a lui Siva va fi garnisitd, totodatd, cu un rudiment
eschatologic aditional, relativ invariant la nivelul simbolismului sdu transcultural: este
vorba despre mitemul focului, Inteles In dimensiunea lui kratofanica, plurivalenta, de
agni. Ca agni, focul constituie, intr-adevar, un instrument numinos al extermindrii, insa
el insumeazd, de asemenea, o suita de calitati anagogice vitaliste, derivate nemediat din
semantica vedici mai ampla a solaritatii. Daca dansul lui Siva, tandava, reprezinta actul
intentional sau procesul eschatologic generalizat, agni reprezinta procedeul sau unealta
care declanseazd si duce la implinire proiectul eschatologiei. Ori, decriptate impreund
sau individual, dansul si focul — in pofida aparentei lor motricitdti Infricosatoare —
prefigureazd un orizont teleologic al ciclicitatii si al revitalizarii. Spectacolul
conflagratiei demarate de Siva riméne, asadar, ornat cu o codd fundamental optimista,
intrucat, in Tnsusi actul extermindrii lumii prin foc si dans sunt conservati, implicit,
germenii unui proces corolar, de stimulare si resuscitare a materiei si de reaprindere a
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angrenajului unei noi kalpa. Acesta ar constitui nucleul simbolic inculcat in
reprezentarea lui Siva ca Nataraja — domn al dansului.

Epicleza de domn al dansului, insa (care cuprinde, incidental si patronajul spiritual al
lui Siva asupra artelor dramatice), constituie o mutatie kratofanica relativ nou-aparuta,
care a fost alipitd identitatii zeului la finele unui proces complex de potentare resemantiza-
ta a puterilor sale arhaice asupra animalelor si a ciclurilor fertilitdtii vegetale. Desi dansul,
stricto sensu, nu a figurat drept o marca identitara definitorie pentru ur-variantele preisto-
rice din care avea si emearga eikon-ul singularizat al lui Siva, considerim ca fiind cel pu-
tin demne de o (re)consideratie exegetica ponderatd o serie de ipoteze curioase cu privire
la existenta unei continuitdti neintrerupte a valentelor kinetico-mistice imprimate, din ve-
chime, acestuia. Pentru a putea intelege mai bine aceastd filogenie speculativa, precum si
pentru a putea readuce in discutie cateva dintre argumentele cele mai viabile in favoarea
existentei ei, va trebui sd contextualizam, fie chiar si lacunar, fenomenul aparitiei antece-
sorilor lui Siva pe scena spiritualititii endemice Indiei pre-ariene. Astfel, miza noastra de a
pleda pentru persistenta, 1n infrastructura personalitétii de dansator cosmic a zeului, a unui
continuum kratofanic conditionat de o misticd a miscarii va trebui fundamentatd pe un
travaliu comparatist nelipsit de ocazionale hazardari.

Totusi, facand apel la instrumentele mitologiei comparate atat de factura istoricista,
cat si de confesiune ,,psihologizantd”, speram sa putem adduga o lamura de gravitas
convingitor argumentului ¢i radacinile lui Siva (si in special ale lui Siva ca Nataraja)
trebuie cdutate, in ultima instanta, n punctele de confluenta dintre traditiile enstatice ale
traditiilor ascetice hinduse si doctrinele pronuntat-individualiste ale samanismului sep-
tentrional extatic. In raport cu lipsurile si exagerdrile epistemice ale celor doua scoli de
gandire evocate care au teoretizat asupra statutului ontologic al fenomenului mitic, si
care ne vor alimenta organon-ul demonstrativ, am dori doar sa precizam cad propria
noastrd pozitionare evaluativa va rdimane nu atit impartiald, cat dispusa sa oscileze ntre
sustinerea argumentelor istoriciste ori psihologizante, in functie de capabilitatea lor de a
revela, cu acuitate, acele fatete ale mitemelor si proceselor mitogenetice aflate sub inci-
denta arealului lor specific de competenta. Bundoara, admitem ca domeniul acumularii
de date brute si a structurarii lor dupd legitati cauzale va fi in mod incontestabil patro-
nat, in continuare, de metodele istoricismului. Concomitent, articularea unor interpretari
ale acelorasi date in registre apologetice mai mult sau mai putin detasate de consideren-
te pozitiviste ori empirice se va fi impus ca o strategie generala raliata, in iteratiile ei
cele mai rodnice, teoriilor psihologizante asupra mitului.

Fie ca aceste din urma teoretizdri ar fi de confesiune arhetipologica, psihoistorica sau
teologicd, avantajul inglobarii lor in demersul nostru va deriva intocmai din temeritatea
salturilor speculative pe care le efectueaza. Aderand, prin urmare, la o meta-pozitionare mai
degraba pragmatista in relatie cu ipotezele care vorbesc despre procesul de particularizare a
lui Siva ca Nataraja (in spiritul deschiderii ponderate afisate de William James in The
Varieties of Religious Experience fatd de veracitatea subiectiva a unor trdiri psiho-spirituale
non-conventionale), vom cauta sd privim cu scepticism acele sentinte cu iz (anti)metafizic
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dogmatic, emise cu pretentia de a clarifica Tn mod neechivoc parametrii contextuali aferenti
emergentei arhaice a zeului. Acest subiect ne apare ca necesitind o abordare cu atit mai
nuantatd, cu cat hinduismul (si, intr-un registru subiacent, §ivaismul) reprezintd traditii
religioase inca vii — si, In consecintd, incd apte de a-si angrena, invariabil, devotii si
apostatii Inspre articularea unor discursuri partizane fie validarii, fie demantelarii grund-
ului metafizic pe care aceste tapiterii mito-semantice se fundamenteaza.

In congruenta cu sesizarea respectivei stavile hermeneutice, ultimele segmente ale cer-
cetdrii prezente vor problematiza gradul in care biasarile celor doud tabere sus-amintite
vor fi concordat, in mare masurd, cu preceptele orientalismului expansionist al Rajului
britanic, respectiv cu acele preferinte autohtone pentru reaproprierea unor filoane de fun-
damentalism doctrinar unificator, racordate la ambitiile de emancipare nationald ale Indiei
moderne. Ori, dupd cum vom vedea in continuare, nu doar figurile unor zeitati de prim
rang precum Siva, ci chiar anumite manifestari spectaculare, precum dansul, elevate la
rangul unor atelaje kratofanice transferabile artistului-devot, vor fi jucat un rol important
in toatd aceastd dinamica fulgurantd de reorganizare politicd. Pentru inceput, insa, va fi
necesar si revenim la problema descendentei categoriale a lui Siva — si, mai precis, la do-
vezile materiale cele mai timpurii care confirmd existenta unor proto-variante ale sale pe
teritoriul subcontinentului. S& Incepem, asadar, prin a repuncta faptul ca Civilizatia din
Valea Indusului constituie conglomeratul socio-politic in interiorul caruia cea mai veche
atestare iconica a ceea-ce-va-fi-devenit-Siva ar fi fost scoasi la lumina.

Printre numeroasele comori arheologice descoperite la Mohenjo-daro (care, alaturi
de situl de la Harappa, ne-a oferit panoramele cele mai concludente asupra vestigiilor
urbane ale acestui conglomerat) de-a lungul ultimului secol, se numéard si asa-numitul
Sigiliu Pashupati. Recuperat In urma unor excavatii desfasurate la finalul anilor 1920,
artefactul poseda o valoare inestimabild pentru travaliile de reconstruire a universului
cosmologic dravidian, dar si a celui vedic timpuriu, Tn al carui aliaj stilistic poate fi de-
tectatd imixtiunea unor rudimente dravidiene semnificative. Consensul estimarilor actu-
ale cele mai precise cu privire la vechimea sigiliului se aventureaza sa ii amplaseze ori-
ginea 1n jurul anilor 2300-2000 1. Hr., Tnsd opiniile specialistilor 1n raport cu implicatiile
sale iconice sunt mult mai divergente. in decadele imediat ulterioare recuperarii artefac-
tului, arheologul britanic John Marshall avea sa se impund drept unul dintre primii si cei
mai vocali sustinatori ai ipotezei conform careia personajul central reprezentat pe sigiliu
ar fi un proto-Siva, ipostaziat ca patron al lumii animale. Tinand cont de gradul de ero-
ziune al imaginii, precum si de ambiguitatea simbolisticii sale, este de inteles cd alte
ipoteze, concurente, nu au ezitat s contrazica postuldrile lui Marshall.

Dintre acestea, teoria indianistei Doris Srinivasan (lansata in anii 1970, printr-o serie
de studii si volume monografice) este, poate, cea mai semnificativad (daca nu si cea mai
bine-fundamentata din punct de vedere argumentativ). Dupa teoreticiand, Sigiliul
Pashupati s-ar recomanda drept o opera votiva ce are reprezenta nu un proto-Siva, ci o
ostensibila divinitate teriomorfa investitd cu caracteristici hieratice eminamente agrare.
Srinivasan si-a ranforsat aceastd pledoarie indrazneatd apeland la o serie de paralelisme
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existente Intre figura centrala a sigiliului si diverse alte obiecte iconografice, ce ar fi
infatisat personaje compozite izomorfe (anume fiinte umane cu capete bovide), si care
au fost descoperite, de asemenea, in arealul ruinelor de la Mohenjo-daro. intr-adevér,
conditiile devotionale practic impenetrabile care au condus la producerea sigiliului, dar
mai ales pluralismul ostentativ al incarcaturii sale simbolice par a permite formularea
unor astfel de consideratii divergente (si aparent ireconciliabile unele cu altele) despre
imaginea de pe suprafata sa: reprezentarea iconicd de pe artefact ne prezintd o fiinta
umana, asezata intr-o pozitie meditativa, avand crestetul ornat cu coarne si fiind Tncon-
juratd de mai multe animale miniaturale. Pentru Marshall, capul figurii centrale este
tripartit, comportand valentele simbolice tipice ale omniscientei cosmice (si anticipand,
poate, chiar structura triadica si semnificatiile cronologiste ale grupului mai tardiv de
zeitati care vor alcatui Trimurti).

Pentru Srinivasan, dimpotriva, cele doua fete laterale ale figurii par a fi urechile unei
zeitati bovine de conformatia celor reprezentate si 1n alte relicve ale civilizatiei din Va-
lea indusului. Desi actualmente interpretarea lui Marshall continud, cel putin pe mo-
ment, sa fie cea normativa, consideram cd ambele tabere 1si pot gasi un front hermeneu-
tic comun prin faptul cd atribuie valente theofanice aproximativ analoge personajului de
pe sigiliu. In cazul fiecirei pozitiondri, zeitatea infatisata este, desigur, una eminamente
telurico-vitalistd. Chiar apelativul de ,,Pashupati” face trimitere directa la o alta epiclezd
a lui Siva, incarnat intr-o entitate pastorald pasnica, garnisiti cu implicatii proteguitoare
de bun augur, extensibile atdt asupra animalelor, cat si asupra oamenilor. Ca ostensibil
pazitor al vietii si hegemon al regnului animal, divinitatea sigiliului ar putea fi asociatd
unei genealogii istorice sacerdotale incd mai veche. Acesta este punctul in care am dori
sa interpoldm ipoteza ci enigmaticul proto-Siva de la Mohenjo-daro (indiferent de mor-
fismul sau iconic) ar putea fi descins, categorial, dintr-o traditie extaticad cel putin filo-
samanicd. Daca dovezile materiale care ar putea veni In intarirea acestei postuldri nu pot
fi decat extrem de precare, unele rationamente analogice, impamantenite in teoriile di-
fuzioniste ale mitologiei comparate, pot oferi o bazd cel putin suficient de solidd pentru
a sustine fezabilitatea patrunderii unor reminiscente samanice in esafodajul primordial
al lui Siva (si, dupa cum vom vedea, si in cel al lui Siva Nataraja).

Conform speculatiilor evolutioniste care au inceput sa acapareze, in a doua jumatate
a secolului al XIX-lea, inclusiv sferele germinative ale antropologiei, etnologiei si isto-
riei religiilor, liniamentele cauzale care puteau explica aparitia si metamorfozele feno-
menelor religioase trebuiau puse sub semnul unor legitati universale de propagare. Ja-
mes George Frazer a fost cel care a contribuit poate In cea mai mare masura, In epoca,
la avansarea ideii ca parcursurile evolutive ale religiilor de pe intregul mapamond se
arboreazd, in ultima instantd, ca traiectorii paralele — similare uneori ca forma, insa dis-
juncte din punct de vedere genealogic. Dupa Frazer, actiunea unor factori de mediu si-
milari asupra unor constiinte umane structurate dupd tipare operationale similare au
putut declansa, in varii nuclee microculturale ,,primitive”, incubatia eteroclitelor specii
ale gandirii magice, care avea sd vesteascd, la rdndul ei, avenirea ulterioarad a mai-
complexelor episteme religioase.
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In consecinta, topografia plenari a spiritualititii umane ar fi, conform respectivei vi-
ziuni, oarecum similard unei arhitecturi monadice 1n care rolul influentelor sau contami-
narilor sincretice este, ab origine, unul absolut minimal. Secolul al XX-lea avea sa fie
martorul surclasarii progresive a acestei pozitionari de catre paradigmele difuzioniste,
dupa care tocmai factorul influentelor si osmozelor prolifice avea sa fie celebrat ca in-
dispensabil in economia proteismului religios. Multiplicitatea nucleelor de germinatie
ale gandirii magice va fi Inlocuita de ipoteza existentei unui unic urheimat al spirituali-
tatii umane — un centru din care toate traditiile religioase ale istoriei vor fi descins, tra-
sand contururile finale ale unui singur si grandios arbore genealogic.

Distantele stilistice, temporale si spatiale care diferentiaza conceptiile religioase ale
lumii sunt, in concordanta cu aceasta perspectiva, datorate in primul rand unor simple gra-
datii morfologice, acumulate progresiv si propagate pluridirectional pe mapamond. Dupéd
gandirea adeptilor difuzionismului, este lesne de inteles ca liniamentele istorice de diho-
tomizare care ar fi ghidat multiplicarea credintelor doctrinare particulare dintr-o anumita
regiune geografica datd au actionat radial, extinzandu-se Inspre alte regiuni Tnvecinate
dupa tipare fractale de fiintare. Astfel, desi morfismele ritualice si naratiunile mitice sub-
sumate unui creuzet civilizational major (precum cel al Vaii Indusului) vor fi aderat, in
timp, la parametri stilistico-estetici din ce In ce mai eterogeni, gestalt-ul ideatic al atitudi-
nii metafizice pe care acestea s-ar fi fundamentat ar fi constituit, de cele mai multe ori, un
element relativ invariant si unificator. Migratiile geografice ale unor comunitéti ar fi de-
clangat, in plan mito-semantic, o indepartare concordanta a arhitectonicii sistemelor lor de
credinte fata de astfel de conglomerate cosmologice aproximativ monolitice.

Totodatd, in pofida ivirii unor alterdri divergente ale fundamentelor lor metafizice,
comunitatile migratoare desprinse dintr-un centru paideumatic stabilizat vor fi conservat
anumite rudimente vestigiale ale ascendentei lor spirituale imediat anterioare. Investigatii-
le comparatiste Intreprinse de mitologi si istorici ai religiei care au aderat la prezumtiile
teoriilor difuzioniste, 1n siajul scaderii in popularitate (si credibilitate) a epistemelor istori-
ografice post-victoriene, au putut demonstra, reiterativ, persistenta generala a acestor rit-
micitati intr-o suitd de areale paideumatice disparate. Astfel, spre exemplu, samanismul
septentrional asiatic, actualmente inca activ in anumite enclave micro-culturale ale Siberi-
ei, si-ar fi lasat amprenta stilisticd asupra unui numar insemnat de tapiterii paideumatice
alogene, vechi si noi, inserandu-si valentele ritualice in practicile devotionale ale ancestra-
lei religii tibetane bon, ale budismului mahayana medieval, precum si in cele cu mult mai
vechi ale sistemelor de credinte dravidiene sau indiene pre-ariene. Desi esafodajul metafi-
zic al acestor traditii religioase a evoluat pe paliere speculative uneori radical diferite,
anumite miteme proprii samanismului neolitic (in special de facturd liturgica ori kinetico-
ceremoniald) vor fi persistat in interiorul acestor arhitectonici nu doar ca simple ramasite
resemantizate, ci ca veritabile chei de boltd simbolice, apte de a conferi un surplus de gra-
vitas doctrinar practicilor specifice In interiorul cdrora aveau s dainuie.

Astfel, 1n virtutea veracitatii acestei legitati a proximitatii geografice, propice mani-
festarii unor influente inter-cosmologice conditionate din punct de vedere ambiental
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(sau paideumatic), consideram ca nu este deloc improbabil ca eikon-urile proto-Siva-
ului venerat in centrele urbane ale Vaii Indusului sd ateste o continuitate subiacentd a
unui fond spiritual antecesor, descins din credintele samanice ale unor culturi cinegetice
originare din nordul subcontinentului. Revirimentele explicite ale influentelor samanice
in ramuri doctrinare ale hinduismului pentru care venerarea lui Siva riméane un punct
devotional major (precum este cazul credintei ayyavazhi, aparuta in secolul al XIX-lea
si fundamentata pe o teologie care il eleva pe Siva — particularizat sub apelativul Sivan
— la statutul unei zeitati cosmocratice de prim rang) vor veni doar sa confirme, poate cu
conotatii defulatorii, forta modelatoare a substraturilor mito-semantice arhaice pe care le
vom delinea in continuare. Siva-ul ostensibil care apare reprezentat pe Sigiliul Pashupati
sugereaza deja reluarea, de cétre artizanii artefactului, a unor tropi care concorda cu
weltanschauung-ul generic al naratiunilor initiatice samanice.

Mai exact, aspectul teriomorf al figurii centrale, precum si prezenta animalelor aparent
pacificate din jurul acesteia, aminteste de conformatia grafic a uneia dintre entitatile arhe-
tipale ale naratiunilor samanice axate pe subiectul calatoriilor extatice in lumea spiritelor:
este vorba despre acel ,,Rege al animalelor” (sau Rege al padurii), pastrator al sufletelor
zoomorfe si hegemon peste padurile tenebroase ale tarAmurilor de dincolo. In economia
teleologica a misticii samanice buriate (pentru a evoca un spatiu cultural relativ bine deli-
mitat si apropiat, geografic, de aria de rdspandire a hinduismului), calatoriile-transa in
lumea spiritelor sunt facilitate prin practicarea dansurilor extatice. Fundamentandu-se pe
un weltanschauung caracteristic societatilor arhaice de vanatori migratori, aceasta specie
de samanism pune, desigur, un accent insemnat pe augmentarea capacitatilor si roadelor
cinegetice ale membrilor non-sacerdotali din comunitate. Logica dansului extatic si a peri-
petiilor siderale intreprinse de saman se subordoneazd, totodatd, unei intentionalitati de
comuniune cu si pacificare a zoologicului. Samanul, intrind in transa si calatorind dincolo
de orizontul realitatii mundane, va fi cautat sa obtina binecuvantarea acelei entitti suvera-
ne generice, Regele animalelor, atat in raport cu demararea expeditiilor de vanatoare ale
tribului pledant, cat si In ce priveste conservarea ori augmentarea abilitatilor teurgice ale
insusi samanului. In a doua jumitate a veacului anterior, Mircea Eliade a putut si se im-
pund ca unul dintre cercetdtorii moderni care au sintetizat Tn mod admirabil (si cvasi-
exhaustiv) structurile invariante ale ritualismului samanic.

In mod particular, volumul Samanismul si tehnicile arhaice ale extazului fsi
pastreaza, incd, o relevantd deloc neglijabild in arealul literaturii de specialitate axate pe
morfismele antropologice preistorice. Dupa Eliade (ca si pentru alti teoreticieni notorii
ai fenomenului, precum Joseph Campbell sau Claude Lévi-Strauss), extazul samanului
ramane, Intr-un registru metafizic sublimatoriu, un fenomen care confirma
individualismul rapace al unui tip de psihism marginal, contrapunandu-1 colectivismului
relativ uniformizat (si antagonic) al tribului. Dansul-transd al samanului, ca si
capabilitatile sale magice sau viziunea sa cosmologica expandatd, confirma statutul sdu
precar (precar intocmai 1n lumina proximitatii sale categoriale fatd de nevropatie) de
pontifex intre doud planuri ontice complementare. Suscitind deopotrivd admiratia si
frica In randurile comunitatii sale, samanul pretinde cd poate sd obtind, 1n ultima
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instanta, controlul temporar asupra rezervelor vitaliste care alimenteazd bundstarea
societatii sale. Fiind singurul capabil de a intretine tratative diplomatice durabile cu
Regele animalelor, el devine un punct nodal prin care fluxul abundentei cinegetice poate
fi gestionat. Proto-Siva-ul de la Mohenjo-daro isi conserva atributii iconografice
analoge cu cele posedate de ambele figuri din aceastd dinamicd. Tranzitia sa
metamorficd inspre Siva-ul mai familiar al hinduismului istoric ar putea semnala o
posibila resemantizare a lui dintr-o figura originard de Rege al padurii intr-o figura de
mediator spiritual inter-ontic, de tip samanic.

Siva Nataraja, cu precidere, va insuma in sine o panoplie sinergici de miteme ana-
loge atributiilor si insemnelor kratofanice conventionale ale sacerdotilor eurasiatici an-
te-civilizationali. In traditia $ivaita, unde figureaza drept divinitatea principald a cultului
(si, finalmente, ca entitatea henoteistd care insumeaza in sine identitatile absconse ale
celorlalte fiinte supranaturale majore din panteon), Siva isi va fi exhibat in mod transant
valentele vestigiale de origine samanica: dintre acestea, individualitatea sa absolutizata,
de proportii cosmice, joaca un rol-cheie 1n exercitarea functiei sale de revelator gnoseo-
logic. Adevirul metafizic pe care Siva Nataraja il simbolizeaza si transmite devotilor
cultului sau nu comporta doar o simpla descriere sublimata a realitdtilor cotidiene legate
de ritmicitatea oscilatorie a notiunii de /ila, marele joc cosmic al zeilor. Ceea ce este
articulat, Intr-un registru de discurs doctrinar ezoteric, de catre dansul zeului este, fi-
nalmente, o chemare soteriologica la auto-totalizare individuala.

Atragerea atentiei devotilor asupra ciclicitatii si impermanentei lumii sensibile este,
asadar, dublatd de o primenire intentionald a surmontarii acestui datum fatidic prin realiza-
rea unei comuniuni experientiale cu marele fundal etern al existentei — cu alte cuvinte, ca
simbol soteriologic, Siva Nataraja impune o constientizare a unititii indestructibile a Fiin-
tei, aceasta fiind conditionatd de o prealabila constientizare tulburdtoare a legitatilor fiinta-
rii. In volumul Géndire magica si religie, Lucian Blaga se incumetase sa avanseze o defini-
tie cu pretentii universaliste ale fenomenului religios: acesta, in practic orice forma minimal
normativizatd, s-ar arbora drept o suma de mecanisme si tehnici care au in vedere felos-ul
auto-realizarii sau auto-totalizarii individului in raport cu anumite coordonate ultime ale
existentei. Ori, ca Domn al dansului, Siva vine si inleasneascd tocmai concretizarea unui
astfel de demers hierofanic grandios. In amplul sau studiu asupra practicilor soteriologice
pan-indiene, Yoga. Nemurire si libertate, Mircea Eliade postulase ca unul dintre elementele
stilistice care particularizeazd atitudinea spirituald hindusa, din epoca primelor atestiri ma-
teriale ale morfismelor sale programatice, este o ndzuintd rapace de auto-transcendere si
eliberare onticd individuald din dafum-ul natural al conditiei umane.

Traditii ascetice arhaice precum samkhya sau yoga sistematizeaza in termeni aplicativi
aceasta aspiratie. Dimensiunea practica a respectivelor curente nu ia forma unor invocari
ale interventiei supranaturale externe (samkhya, spre deosebire de yoga, asumandu-si o
pozitie metafizica apateistd, dacd nu chiar explicit ateistd) ci se bazeazd pe o serie de
prescriptii metodologice experimentale, conditionate de participarea sustinuta si directa a
devotului in procesul propriei eliberari. in ramurile confesionale non-ascetice ale
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hinduismului, Siva Nataraja se va fi cristalizat ca o efigie transpersonali (si, totusi,
suficient de anthropomorfizatd) a acestor propensiuni emancipatorii. Disciplinele
ascetismului, ca si raportarea devotionali la eikon-ul lui Siva (ori la grupul Trimdirti, in
general) catalizeaza, Tn mod concluziv, nu solidificarea unei subordonari ontologice a
individului fatd de obiectul numinos al veneratiei sale, ci implinirea unei revelatii
cosmicizante gratie careia practicantul devine constient de echivalenta ontologica dintre
propriul sdu sine profund, afman, si procesul doar aparent exogen al universului extern,
perceput in urma momentului revelatoriu ca Sinele Universal, brahman.

Pentru budismul timpuriu, asumarea apodictica a validitatii acestei echivalente a fost
evaluatd ca o actiune pernicioasa, prefigurand posibile gonflari monstruoase ale consti-
intei egotice. Astfel, unul dintre cele Patru adevaruri nobile ale doctrinei budiste s-a
concretizat in principiul anatta (sau anatman), conform caruia nu ar exista, in planul
constitutiv al personalitatii, nici un nucleu identitar personal care sa poata fi supus unor
procese de exaltare sau disolutie. Este lesne de inteles cum asumarea unei asemenea
perspective ar putea fi, la randul ei, decriptata ca o stratagema apofaticad de a ajunge la o
concluzie monista analoga celei avansate in teologia hindusa normativa. Unii hermene-
uti occidentali, familiarizati cu travaliile gnoseologice de tip via negativa caracteristice
misticii crestine, au putut sesiza iridescente praxiologice familiare Tn preceptele abnega-
rii identitare favorizate de contemplatia budistd. Aldous Huxley, pentru a numi doar un
notoriu exemplu de hermeneut european tangential al culturilor hinduse si budiste, a
gasit de cuviinta sd precizeze ca filogenia cauzald care ar fi condus la emergenta iluziei
egotice pare a fi imposibil de reconstituit cu acuratete deplind urmand logica doctrinara
budista. ,,Manunchiurile” experientiale care construiesc, in timp, edificiul personalitatii
profane a individului par a fi acumulate in jurul unui centru de stabilitate aperceptiva,
capabild de a-si sesiza propria soliditate ontica prin contemplarea fluxului imperanent al
tuturor fenomenelor externe siesi. In consecinti, Huxley s-a dovedit mult mai receptiv la
ipoteza mai veche a existentei unui atman durabil. Declarand cd problema cauzalitatii
ontogenetice a sinelui nu poate fi solutionatd in conditiile refuzului axiomatic de a ad-
mite prezenta acelui sine, scriitorul a afirmat ca:

A da un raspuns plauzibil la aceste Intrebari tinand cont de principiul lui anatta es-
te atat de dificil, Incat suntem fortati sa abandonam doctrina in favoarea notiunii ca in
spatele fluxului si In miezul manunchiurilor existd un fel de suflet permanent, prin ca-
re experienta este organizata si care, la rindul sdu, foloseste acea experientd organizata
pentru a deveni o personalitate particularizatd si unica. Acesta este punctul de vedere
al hinduismului ortodox [...].

Huxley 1947, 47-48>

2 fn Ib. ed. cit.: ,,To give a plausible answer to these questions in terms of anatta is so difficult that
we are forced to abandon the doctrine in favour of the notion that, behind the flux and within the
bundles, there exists some kind of permanent soul, by which experience is organized and which in
turn makes use of that organized experience to become a particular and unique personality. This is
the view of the orthodox Hinduism (...)”. Traducerea In limba romana Tmi apartine.
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Desigur, raimane demnd de investigat mdsura in care influentele culturale ale mono-
teismului crestin (si, mai precis, ale conceptului metafizic de suflet, vdzut ca o unitate
identitard eterica si indivizibild) si-au 13sat amprenta asupra afinitdtilor mito-semantice
inconstiente ale unor scriitori si teoreticieni detasati, formal, de weltanschauung-ul teo-
logal euro-american. Pentru filosofia hindusd ,,ortodoxd”, Tnsd, exaltarea naturii indivi-
zibile a sinelui cosmic (cu care, ne amintim, germenele identitar genuin al fiecarui om
individual trebuie, 1n cele din urmad, echivalat) vine acompaniatd de un verdict paradoxal
cu privire la clasificarea sa aniconici: Siva, spre exemplu, ca efigie a Fiintei universale,
este adeseori descris atit ca incarnand suma abstracta a tuturor formelor inteligibile si
sensibile posibile, cét si ca simbolizand absenta desavarsita a oricarei manifestari feno-
menale. Exegetul Narayana Ayyar, vorbind despre aceastd conformatie apocatastatica a
lui Siva, concluzioneaz ci:

Siva singur este lipsit de forma sau, cu alte cuvinte, ,,atot-format”. Posedand toate
formele si neavand vreo forma a sa, proprie, nu existd nimic in cele trei lumi, barbatesc
sau femeiesc, Intrupat sau neintrupat, care s nu fie saturat de Siva. Fiecare forma care
este venerata este forma de ,,linga” a lui Siva cel atot-format [...]. Linga-ul Siva (des-
pre care unii cred in mod eronat cd ar reprezenta phallus-ul) a fost ales pentru a repre-
zenta aceastd idee dubld a ,atot-formatului” si a ,,celui-fara-de-forma”, devenind un
obiect de veneratie.

Ayyar 1974, 51-523

Pilastrii ithyphalici pe care Ayyar 1i discrediteaza ca atare (si care, trebuie sa preci-
zam, au fost echivalati cu o dimensiune a simbolisticii falice in mod preponderent de
catre cercetatori exo-indieni) 1si pastreaza in mod incontestabil, indiferent de prezenta
sau absenta unor valente libidinale subiacente, o incércatura simbolica tributard vitalis-
mului plenar, contradictoriu, care insufld Fiintei ritmicitatea sa oscilatorie. Pentru Carl
Jung, nu doar lingam-ul, ci inclusiv personalitatea intra-mitica a lui Siva ar fi tradat o
echivalare semanticd a sa cu un principiu generator deopotrivd concupiscent si atot-
devorator. Analizand iteratiile iconografice ale zeului, asa cum apar schitate in tantrism,
Jung s-a aventurat sd conecteze fatetele ontologice contrastante ale acestuia, de ,,obiect-
subiect” al devenirii cosmice, de ipotezele propriului sau sistem psihanalitic:

Siva este, conform invataturii tantrice, Unul care fiinfeazd, atemporalitatea in sta-
rea sa completd. Creatia incepe atunci cand acest Siva neextins, in formad de punct —

3 In1b. ed. cit.: ,,Siva alone is formless or in other words «all-formed». Being possessed of all forms
and having no form of its own, there is nothing in the three worlds, male or female, embodied or
disembodied which is not pervaded by Siva. Every form that is worshipped is the form of «linga»
of the all-formed Siva (...). It was to represent this double idea of the «all-formed» and «formless»
that the Siva linga (which is believed wrongly by some to represent the phallus) was chosen, and it
became the object of worship.” Traducerea in limba roméana imi apartine.
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desemnat ca Siva-bindu — apare intr-o imbritisare eternd cu partea sa feminina, adica
cu femininul, si anume Shakti. Atunci el iese din starea de a-fi-in-sine, pentru a atinge
starea de a-fi-pentru-sine, pentru a ma folosi de limbajul lui Hegel.

Jung 2003, 364-365

Comuniunea generativa dintre Siva-bindu si Shakti, principiul kratofanic responsabil
pentru declansarea expansiunii acestuia din staza sa larvara, adaugd o lamura poetizanta
unor explicitari pseudo-naturaliste ale dinamicilor de complexificare (si animare) ale
materiei. in occidentul post-industrial, Tncercéri indraznete de a reformula, in termeni
psihocentrici, procesele istorice de abiogenezd au fost intreprinse de figuri aulice pre-
cum Henri Bergson, Leo Frobenius sau Rudolf Otto. Acesta din urma a delineat o
schematizare vitalista a emergentei organismelor din materie (si, apoi, a vietii inteligen-
te din organismele inconstiente-de-sine) care va fi concordat, volitiv sau nu, tocmai cu
simbolistica ,.trezirii” ciclice (si, implicit, predestinate) a lui Siva din somnul interimar
al Noptii lui Brahma. Pentru Otto, ca si pentru cosmogeneza reiterativd a hinduismului,
aparitia pe ,,scena” existentei a Spiritului constituie o eventualitate inevitabila, determi-
natd de o predispozitie axiomatica a materiei inspre complexificare si animare:

Aparitia primei licariri de viatd constientd in sanul materiei moarte constituie ea
nsdsi deja o multiplicitate calificatd pe care trebuie s-o interpretdm ca fiind o predis-
pozitie comparabild cu un germene din care, pe misurd ce organizarea corporala cres-
te, ies la iveala facultdti din ce in ce mai mature. Intregul domeniu al sufletului sub-
uman se lumineaza Intrucatva doar daca-1 interpretdm ca pe o ,,inclinatie” spre Inclina-
tiile spiritului evoluat, fatd de care ramane insa intr-un stadiu embrionar.

Otto 1996, 31

Care este, Insd, relevanta aducerii prezente In discutie a unor astfel de perspective
ontogenetice heterodoxe, moderne si occidentale? Inainte de toate, reamintind de
emergenta tardivad a acestor sisteme mistico-materialiste in paideuma laicizata a Europei
post-industriale, sperdm sa putem sublinia faptul cd forta de repercutare a
difuzionismului mitologic nu si-a slabit intensitatea. Dimpotriva, contactele culturale
inter-cosmologice ale secolului al XIX-lea au contribuit neindoielnic la alimentarea
unor asemenea permutatii contra-intuitive In cele mai neasteptate topografii.
Coincidentele structurale dintre arhitectonica eschatologiei circulare hinduse si ipotezele
vitaliste ale unui Jung sau Otto, in mod specific, augmenteaza ideea potrivit careia
traiectoriile de difuzie ale unui datum mitic pot fi inclusiv sincopate sau supuse unei
legitati a refuldrii si defularii intermitente, transculturale. Ori, aceastd ritmicitate
polarizanta a obnubildrii si revivificarii ontice, aplicabila fazelor de atenuare sau
reactivare a unor mari naratiuni mitice in plan istoric, este tocmai ceea ce Siva Nataraja
comunicd devotilor sdi, In plan eschatologic si cosmicizant, prin vehiculul contrariant al
dansului. Patrunderea ideatiilor hinduse in spiritualitatea civilizatiilor europene timpurii
ar fi urmat, in alte cazuri, o succesiune mult mai directa. Indianistul Heinrich Zimmer,
de pilda, comparandu-1 pe Siva cu Dionysos (si, in mod special, cu incarnarea sa de
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Dionysos Zagreus), ar fi sugerat ca orgiasmul si ceremonialurile agrare ale Greciei ar fi
descins pe o linie mai mult sau mai putin directd de influenta §ivaita:

Siva, dansatorul cosmic, domnul divin al distrugerii, e descris, concomitent, drept
modelul fervorii ascetice, al amantului frenetic si al sotului fidel. Grecii alexandrini au
recunoscut in el forma hindusa a lui Dionysos si, in maniera lor tipic occidentald, au
postulat ci propriul lor zeu ar fi intrat triumfal in India, cucerind-o. insi noi stim ci
brahmanii aduceau laude aspectului dionisiac, dinamic al universului cu mult timp ina-
inte ca ,,Cel-de-doud-ori-nascut”, originar din Tracia si ornat cu vitd, sa fi patruns in
vaile Greciei cu ceata sa salbatica [...].

Zimmer 1953, 3514

Teza, nelipsitd de hazardari, ramane totusi una fascinanta si trddeaza disponibilitatea
ocazionala a spiritului antropologic european de a gasi argumente 1n sustinerea perspec-
tivelor difuzioniste. Patrunderea rudimentelor cosmologice indiene pe teritoriul Europei
continentale, ca urmare a unor contacte disparate cu culturile intermediare ale Egiptului,
Persiei si Greciei, a constituit o idee reluata cu entuziasm in literatura mitologiei compa-
rate din a doua jumatate a secolului al XX-lea. Proliferarea difuzionista a unor miteme
deosebit de acaparante (si mult mai complexificate deciat omologii lor contemporani),
precum mistica enstatica a dansului, atomismul non-extensiv sau metemsomatoza sine-
lui au fost evaluate, in aceastd perioada, ca originare din India — cel putin in variatiile lor
sistematizate si integrate Intr-un praxis religios institutionalizat. Pentru Ioan Petru Culi-
anu, astfel de perspective par a fi extrem de viabile. Sa ludm doar exemplul disponibili-
tatii sale de a vedea 1n paideuma Indiei un posibil urheimat al doctrinelor reincarnarii,
asa cum au fost ele integrate 1n diversele culte de misterii si filosofii naturale ale Euro-
pei si Levantului antic:

O altd idee retinuta ca pitagoreica, originara eventual din India, de unde ar fi ajuns
in Magna Graecia prin Persia (in care n-a lasat nici o urma...), este aceea a metensoma-
tozei. Dupa spusele lui Diogenes Laertios, Xenofan, sursa cea mai veche cu privire la
Pitagora, i-o atribuie acestuia. Ea apare la Pindar, Empedocle, Herodot, Platon. Le-a
fost atribuita si orficilor, si ,,egiptenilor”.

Culianu 2004, 59

Dimensiunile antagonice ale orgiasmului si ale sihdstriei (deci, ale expansivitatii
concupiscente, respectiv ale izolarii anticosmiste), specifice cultelor de misterii euro-

4 In Ib. ed. cit.: ,.Siva, the cosmic dancer, the divine lord of destruction, is described at once as the
model of ascetic fervor and as the type of the frantic lover and faithful spouse. The Alexandrian
Greeks recognized in him the Hindu form of Dionysos, and in their typical Western way
depicted their own god as having triumphantly entered and conquered India. But we know that
the Brahmans had been giving praise to the dynamic, dionysiac aspect of the universe long
before the vine-wreathed, Thracian «Twice-born» entered the vales of Greece with his wild
band (...).” Traducerea in limba roméana imi apartine.
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levantine, se vor fi raliat, Intr-adevar — fie constient, fie incidental — la acea geometrie
de coincidentia oppositorum grefata pe ipostaza de yogin enstatic al lui Siva. Ca arhetip
al fecunditatii ascetice, Siva (inclusiv in rolul sau epicletic de Nataraja) va transplanta
simbolismul apocatastatic al dansului tandava si in arealul categorial al activitatii sale
contemplative, adica de fapas. Hermeneutul Upinder Singh subliniazd cu pertinenta
faptul cd juxtapunerea rolurilor de dansator si sihastru (sau de principiu generator si
nimicitor) ale lui Siva nu fac obiectul unei contradictii logice, ci sedimenteaza, final-
mente, aura sa numinoasa totalizantd, de eikon sincronic al Fiintei, al Neantului si al
motricitatii care le determind succesiunea:

Siva e un zeu care a combinat in sine aspectele ascetismului si ale fertilitatii. Ta-
pas-ul zeului e descris ca generand o mare caldura care amenintd lumea, precum o face
si activitatea sa sexuala. Pe de o parte, existd povesti puranice care descriu cum zeii i-
au trimis pe Parvati si Kama pentru a-1 deplasa pe Siva dinspre castitate inspre fertilita-
te. Pe de altd parte, exista mituri care povestesc cum Agni a trebuit s intervind pentru
a intrerupe copulatia lui Siva si Parvati si, deci, pentru a-1 deplasa pe zeu dinspre ferti-
litate inspre castitate. Mitologia permite combinarea extremelor si a contradictiilor.

Singh 2009, 435°

Epicleza de Natardja a lui Siva devine cu atit mai sugestivd cu cit conceptul de
,,dans” la care face trimitere se va fi aglutinat cu cel de ,,joc”, in acceptiunea sa inclusiv
histrionici. Rolul pe care Siva il interpreteazi in comuniunea sa restransa cu devotul
dornic de iluminare gnoseologica este, 1n faza incipienta a parcursului enstatic al neofi-
tului, cel de mistagog terifiant. Aspectul tamasic (adica funest si thanatologic) pe care
si-1 arogd Nataraja in etapele initiale ale dansului sdu eschatologic nu este, bineinteles,
decat un paravan identitar iluzoriu, menit a fi constientizat ca atare si ignorat de cétre
devot prin cultivarea si aplicarea unei riguroase discipline aperceptive. Valentele rama-
sice ale lui Nataraja raman, insd, saturate de o numinozitate anti-estetica spectaculoasa
in gratuitatea ei, fatetele distructive ale dansului cosmic fiind exprimate printr-un arse-
nal de metafore dezagreabile. Dupd cum rezuma si mitologul comparatist Alain
Daniélou acest imaginar al abjectiunii hipertrofiate:

Dansul tandava 1l dezvaluie pe Siva sub aspectul sdu de Bhairava (cel Teribil) sau
de Virabhadra (Spiritul Distrugator). Zeul e reprezentat efectudnd acest dans 1n cimiti-
re si locuri destinate crematiunii. Siva danseaza cu silbaticie, inconjurat de o trupa de

5 in Ib. ed. cit.: ,,Shiva is a god who combined in himself the aspects of asceticism and fertility.
The god’s tapas is described as generating great heat that threatens the world, as does his sexual
activity. On the one hand, there are Puranic stories which describe how the gods sent down
Parvati and Kama in order to move Shiva from chastity to fertility. On the other hand, there are
myths which narrate how Agni had to intervene to interrupt Shiva and Parvati’s love making in
order to move the god from fertility to chastity. Mythology allows for the combination of

ALS A

extremes and contradictions.” Traducerea in limba romana imi apartine.
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spiridusi dezlantuiti [...]. Acest dans, pe care omul l-a invatat de la zeu, este foarte
apropiat de dansurile extatice si e, ocazional, efectuat si in teatru. In mod egal, face
parte si din riturile legate de practica sacrificiului si a orgiasmului.

Daniélou 1992, 203°

Conflagratia universald pe care, in plan mitologic, o declanseazi dansul lui Siva co-
respunde, asadar, fragmentarii mastii identitare integrate de practicant ca grund al per-
sonalitatii sale, in urma asumarii conditiondrilor socio-culturale ori biologice pe care
existenta sa In lume, hic et nunc, i le-a impus. Din punct de vedere soteriologic, extinc-
tia lumii fenomenale, cu scopul revivificarii ei ulterioare, va fi analoga, in registru intra-
psihic, aneantizdrii acelor citta-vrtti (sau vartejuri ale constiintei) care mentin in functi-
une falsul paravan identitar al personalititii conditionate istoric. Ori, revenind la parale-
lismele samanice existente in constructul efigial al lui Natardja, schema procesuald a
experierii unei morti simbolice (sub forma transei ori a caderii in catalepsie — ambele
induse adeseori prin dans extatic), In vederea accederii la un circuit gnoseologic superi-
or constituie un tipar incetatenit al calatoriilor transmundane Tntreprinse de samani.

Mentionasem, mai sus, cd Mircea Eliade a trasat cu diligenta contururile etapelor si
episoadelor arhetipale dupa care se articuleaza scenariile acestor calatorii simbolice in
moarte, prin vehiculul psihopomp al extazului, reveriei si al dansului. Nemurirea somati-
ca, dobandita de saman n urma Indurdrii unei dezintegrari violente, se va asemui atit sce-
nariilor ceremoniale mai térzii ale sparagmos-ului lui Dionysos Zagreus, cat si simbolis-
mului dihotomic al lui Siva, ipostaziat ca subiect si obiect al propriilor sale acte de
aneantizare eschatologica, respectiv de regenerare cosmicizanta. Pastrand acelasi registru
al izomorfismului structural si semantic, devine fezabil sa putem echivala domeniul reve-
riei samanice cu orizontul metafizic dincolo de care Nataraja actioneaza ca ax al Fiintei.
Astfel, analizand intelectiv acel locus atemporal in care Siva isi desfasoara dansul transfi-
gurativ, in acord cu postuldrile lui Eliade raportate la tropii procesuali ai samanismului:

Ne aducem aminte de ,,visele initiatice” ale samanilor siberieni: candidatul asista la
sfartecarea propriului sau trup de cétre sufletele stramosilor ori de catre spiritele rele.
Oasele sale sunt apoi adunate si lipite cu fier, pielea este inlocuita, iar viitorul saman,
nviind, are un ,,trup nou”, pe care 1l poate lovi cu cutitul, strdpunge cu sabia, atinge cu
fierul inrosit fara sa se raneasca.

Eliade 1997, 391

6 n 1b. ed. cit.: ,,The Tandava dance reveals Shiva in his aspect as Bhairava (the Terrible) or
Virabhadra (the Destroying Spirit). The god is represented performing this dance in burial
grounds and places of cremation. Shiva dances savagely, surrounded by a troupe of unrestrained
goblins (...). This dance which the god taught to man, is very close to ecstatic dancing and is
occasionally performed in the theatre. Equally it is a part of the rites connected with sacrifice
and orgiasm.” Traducerea In limba romana mi apartine.
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Instrumentul eschatologic purificator pe care Siva Nataraja il incorporeaza in
tandava este agni, un avatar al focului ingemanat, etimologic, cu zeitatea vedicd omo-
nima a incandescentei devoratoare si transfigurative. Agni, ca ustensila kratofanica ana-
loga focului sau caldurii supranaturale care confirma statutul de pontifex maximus al
unui saman, va fi contrapus, in reprezentirile statuare ale lui Siva Natardja, unui gest
pacificator (traditionalul abhayamudra, a carui recognoscibilitate in paideuma hindusa
este virtualmente universald), savarsit de una dintre numeroasele maini inarmate ale
zeului dansator. Simbolismul celor doua rudimente juxtapuse transmite, lapidar si per-
cutant, acelasi indemn teleologic al Infruntarii si surmontarii disolutiei personale. Her-
meneutul comparatist David Smith, intr-o monografie care analizeaza 1n detaliu filoge-
nia pluralista a dansului tandava, sesizeaza apreciativ imixtiunea unor astfel de miteme
elementaliste primitive 1n definitivarea iconografiei lui Nataraja. Totusi, una dintre con-
tentiunile prin care teoreticianul va diferentia experienta transcendenta samanicad de cea
a devotului lui Siva va tine cont de traiectoria procesuala (de exteriorizare, respectiv de
interiorizare radicald) prin care fiecare dintre cele doud tipologii isi declanseaza, con-
form traditiei, momentele de apogeu mistic:

in ce priveste problema originii, este cu sigurantd adevarat ci imaginea finald do-
bandeste forta din prezenta evidentd a unor elemente primitive. Samanul sdlbatic Tm-
bricat in piei e o figurd extrem de veche in istoria umanititii. In figura lui Nataraja,
starea de posesiune de care se bucurau asemenea personaje e transmutata in euforia en-
staticd, interiorizata a Upanisadelor, desi creatura de sub picioarele sale se zbate ade-

seori precum un extatic subuman.
Smith 1996, 37

Caracterul enstatic al revelatiilor facilitate de contemplarea semnificatiilor profunde pe
care le conoteazi dansul lui Siva se geometrizeaza, in plan experiential, la un pol opus fata
de transele apoteotice ale samanilor, care se manifestd in acord cu tremolo-urile corporale
dramatice ale extazului. Creatura subumana amintitd de Smith, Apasmara, cunoaste o lun-
gd traditie efigiald 1n arta statuara si picturald hindusa, reprezentind, in genere, ignoranta
spirituald. Este greu, Intr-adevar, de argumentat pozitia potrivit careia tescuirea lui Apas-
mara de catre Natardja ar sugera un triumf al religiozitatii enstatice rafinate asupra sdlbati-
ciei stihiale a cultelor samanice primitive. In anumite instante, cele doua practici rimén,
totusi, congruente. Pentru Eliade, spre exemplu, apex-ul enstazei hinduse, asa cum este
configurat ca telos 1n practicile yogice, si paroxismul transei samanice devin convergente
in virtutea axarii lor comune pe o escamotare a fluxului temporal linear:

7 in Ib. ed. cit.: ,,With regard to origins (...) it is surely true that the final image gains power from the
obvious presence of primitive elements. The wild shaman dressed in skins goes back a very long
way in human history. In Natar3ja the state of possession enjoyed by such figures is transmuted
into the inwardly concentrated, enstatic, bliss of the Upanisads, though the creature beneath his
feet often writhes like a subhuman ecstatic.” Traducerea In limba romana mi apartine.
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Existd totusi un punct bine precizat unde Yoga si samanismul se intdlnesc: este
vorba despre ,,iesirea din Timp” si abolirea istoriei. Extazul samanului reface libertatea
si beatitudinea primordiale ale timpurilor 1n care, conform miturilor, omul putea sa ur-
ce la Cer 1n carne si oase si sa se Intretina cu zeii. La randul sau, Yoga ajunge la starea
neconditionatd de samdadhi sau de sahaja, la spontaneitatea perfectd lui jivan-mukta,
eliberatul in viata”.

Eliade 1993, 287

Culturile sedentare de plantatori care vor fi surclasat, din punct de vedere socio-
economic, comunitétile vanatorilor migratori la finele neoliticului vor fi modificat acesti
tropi ai catalepsiei, adormirii simbolice sau ai evadarii in eternitate pentru a le atasa
motive mito-semantice legate de ritmurile fertilitatii vegetale. Siva, desigur, a fost la
randul sdu imersat in procesele transformative caracteristice acestor etape interimare de
recalibrare cosmologica. Dacd weltanschauung-ul mitic al comunitatilor cinegetice s-a
conectat dintotdeauna la o constelatie simbolicd dominatd de motive zoomorfe, este
lesne de inteles cd orizontul teleologic al societatilor de cultivatori va fi abandonat, pro-
gresiv, o astfel de afinitate in favoarea inglobarii, in naratiunile lor anthropogenice, the-
ogonice $i cosmocratoare, a unor miteme si tipare semantice mulate pe enigmele si mi-
racolele germinatiei agrare. Evaluatd sub auspiciile integrdrii sale intr-o astfel de
matrice mitologicd novatoare, imaginea lui Siva Nataraja a putut fi decriptatd in tonuri
kratofanice suplimentare, determinate sa vada in atributiile extinse ale zeului (ori chiar
si in trasdturile sale somatice atipice) diverse congruente cu universul simbolismului
silvic, arboricol si teluric. In aceasta directie, istoricul Calambur Sivaramamurti amin-
teste ca:

Ipostaza dansatoare a lui Siva a fost dintotdeauna descrisi ca avand bratele intinse
precum o padure de arbori [...]. Siva e, de asemenea, un gradinar. El planteazi, prote-
jeaza si pliveste; nsd, in timp ce in mod normal, 1n viata, gradinarul si sémanta sunt di-
ferite, Siva este el insusi simdnta, planta incoltiti, buruiana napaditoare si gradinarul
care le controleaza pe toate.

Sivaramamurti 1974, 358

Dansul lui Siva, desi inradacinat inca, din punct de vedere praxiologic, in extazul as-
censiunii samanice, nu mai sugera, In aceastd viziune, atit o calatorie intre doud planuri
ale Fiintei, ci un voiaj dinspre Fiinta nspre Nefiintd — substratul monist al ontologiei
vanatorilor migratori va fi fost obnubilat, astfel, de un adstrat dualist. Pentru traditii
precum samkhya, acest dualism va fi fost apropriat ca noul datum inalienabil al realita-
tii, fiind conceptualizat in duetul substantial prakriti si purusha. Dimpotriva, pentru
speculatiile teiste ale unor ramificatii denominationale precum yoga sau advaita vedan-

8 In Ib. ed. cit.: ,,The dancing form of Siva has always been described as with arms spread out like a
forest of trees (...). Siva is also a gardener, and plants, protects and weeds out; only, while normally
in life the gardener and the seed are different, Siva is himself the seed, the sprout with plant, the
over-grown weed, and the gardener, who determines all.” Traducerea in limba roména imi apartine.
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ta, insd, dualismul aparent al universului va fi trebuit contrapus unei unitati latente,
apreciatd ca adevarat grund al Fiintei si convergentd cu mai-vechea conceptie monistd
de tip cinegetic asupra vietii. Siva a fost una dintre divinititile cele mai importante care-
ia i s-a conferit rolul de mediator intre cele doua perspective.

Suplimentar, ca Nataraja, tot lui i-au fost atribuite nu doar functii revelatoare, ci chi-
ar infaptuitoare cu privire la dinamica oscilatorie a universului. insasi coregrafia arhaica
a dansului t@ndava presupune (sau permite) o bifurcatie praxiologica aptd de a denuda
cele doua registre hierofanice ale functiei lui Natardja ca eschaton personalizat. Mai
precis, tandava poate fi dansat in doua stiluri principale, denumite ananda, respectiv
rudra. Daca stilul de interpretare ananda se geometrizeazd dupa o coregrafie calibrata
sa sugereze bucurie si expansivitate, rudra comportd conotatii agresive, furioase, daca
nu chiar explicit thanatologice. Interpretate plenar, ca fatete complementare, ele dezva-
luie tocmai ambivalenta existentd In actul de intelegere a dansului lui Nataraja: acesta
este terifiant si thanatologic pentru cel ce ii observa morfismele iconografice de suprafa-
ta, respectiv pacificator si beatific pentru cel initiat In semnificatiile sale moniste. Trata-
te precum voluminosul Natyasdastra, atribuit inteleptului (sau muni-ului) Bharata si esti-
mat ca avandu-gi obdrsia intr-o falie temporald extrem de largd a antichitatii indiene
(cca. 500 1. Hr. — 500 d. Hr.) au putut sistematiza In termeni dogmatici rigurosi normele
si subdiviziunile coregrafice ale lui tandava, in ambele sale aranjamente stilistice. Ma-
nomohan Ghosh, unul dintre cei mai aclamati traducatori moderni ai tratatului In limba
engleza, a gasit de cuviintd sa sublinieze, 1n repetate randuri, caracterul enciclopedic,
minutiozitatea descriptiva si influenta istorica inestimabila ale operei:

Deja s-a ardtat cat de mare este varietatea temelor pe care le problematizeaza
Natyasastra in raport cu subiectul sdu principal, anume arta dramatica. in contrast acut
cu aproape toti scriitorii ulteriori care au abordat subiectul, autorul sau este preocupat
atat de dramaturgie, cat si de jocul actoricesc [...]. E un text unic, care exploreaza fie-
care aspect posibil al teoriei si practicii dramatice. Nu e de mirare, asadar, ca
Natyadastra a fost adeseori citat sau amintit in tratate mai tarzii despre gestica, poetica,
muzica, prozodie si chiar si gramatica [...].

Ghosh 1951, LXXIV?

Pentru Ghosh, ca si pentru alti hermeneuti ai textului, ambitiile lui Bharata muni tre-
buie apreciate ca un travaliu cu implicatii sacrale deopotrivd comunale si individuale. Pe
de o parte, Bharata isi Tndeplineste o datorie socio-didactica, diseminand posteritatii
credo-ul, parceldrile stilistice si metodele unei arte ridicate la rang de practica soteriolo-

9 fnIb. ed. cit.: It has already been shown what a great variety of topics the Natyasastra discusses in
connection with its principal theme, the dramatic art. In sharp contrast with almost all the later
writers on the subject its author treats of dramaturgy as well as histrionics (...). It is a very unique
text dealing with every possible aspect of the dramatic theory and practice. It is no wonder
therefore that the Natyasastra was often quoted or referred to in later treatises on gestures, poetics,
music, prosody and even on grammar (...).” Traducerea 1n limba romand Tmi apartine.
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gica. Pe de alta parte, magistrul isi urmeaza parcursul propriei individuatii mistice, ex-
haustivitatea si magnitudinea intentionala ale textului parand a reproduce, intr-un circuit
stilistic minor, plenitudinea functionala a lui insusi Siva. Aceasta partitie a substraturilor
intentionale care anima actul definitivarii si transmiterii tratatului va fi concordat cu o
dihotomie analogd, inculcata in teoria hindusa a receptarii dramatice: este vorba despre
diviziunea teleologica dintre conceptele de desi si margi. Ca rudiment indicativ al delec-
tarii estetice, desi denota mizele conventionale asociate suprastraturilor narative si spec-
taculare ale unei reprezentatii dramatice (ori ale unui moment coregrafic): mai concis,
pentru a se conforma dictonului principial impus de desi, o piesa de teatru ori un dans
trebuie, mai presus de toate, sa 1si ,,distreze” auditoriul. Masura 1n care atentia apreciati-
va a acestuia a fost captatd indicd, asadar, gradul de succes al reprezentatiei, dacd desi e
luat drept prim etalon teleologic.

In contrapartidd, conceptul de margi implicd un registru tonal mai subtil: incastrat
intr-un demers regizoral sau un act artistic dat, acesta 1i impune o restructurare mito-
semantica volitiva (si adeseori ezotericd). Margi face trimitere la miza unui aranjament
dramatic de a declansa o revelatie gnoseologica in randurile receptorilor sai. Tandava-ul
lui Siva, fie ci e recreat in plan imitativ empiric, descris scriptural ori ilustrat iconogra-
fic, acapareazad, cu sigurantd, atentia superficiald a publicului caruia i se arata. Totodata,
el comunica intreaga sa Incdrcatura simbolicd implicitd unui auditoriu ,,model”, pe care
trebuie sa 11 vedem ca fiind deja, in mod traditional, macar minimal imersat in acea am-
biantd cosmologica pe care evenimentul spectacular al dansului i-o reactualizeaza in
termeni senzoriali sau inteligibili. Dupad cum sintetizeaza si Pramod Kale aceasta condi-
tionare prealabila, specifica ipostazei devotionale de spectator 1n teatrul hindus:

Spectatorul, in calitate de client care plateste pentru divertismentul sau, e diferit fata
de spectatorul dintr-un teatru precum cel hindus, a carui activitate era circumscrisa in sfe-
ra culturii ritualice. Spectatorul din teatrul antic hindus [...] trebuia sa fie un devot — o
persoana pentru care teatrul — o activitate ritualica semi-religioasd — reprezenta un modus
vivendi. Facea parte din cultura sa. El, spectatorul, era prezent acolo pentru ca apartinea
de acel loc. Teatrul si experienta teatrald faceau parte din viata sa — din sinele sau.

Kale 1974, 7210

Bharata insusi, conform legendarium-ului traditional, ar invoca inspiratia divina
mediatd ca motor al conceperii si definitivarii tratatului sdu: Natyasdastra ar fi fost scris,
dupa el, la indemnul Iui Tandu, un companion sideral al lui Siva, determinat si corobo-
reze valentele mito-semantice ale dansului cosmic cu o iteratie diminutivala (adicd sim-

109n 1b. ed. cit.: ,,The spectator, as a paying customer who buys his entertainment, is different
from the spectator in a theatre like the Hindu theatre, which was an activity in the area of ritual-
culture. The spectator in the ancient Hindu theatre (...) had to be a devotee — a person to whom
theatre — a semi-religious ritual activity — was a way of life. It was a part of his culture. He was
there because he belonged there. Theatre and theatrical experience were a part of his life — of
his self.” Traducerea In limba romana Tmi apartine.
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bolica, inteligibild si practicabild in registru uman) a sa. Acest registru empiric al dansu-
lui este investit, aprioric, cu o garniturda de implicatii teleologice care concorda cu struc-
turile conventionale ale ritualismului magic. Pentru a apela din nou la terminologia lui
Frazer, ne aventuram sd folosim calificativul de teurgie homeopatica pentru a incadra,
categorial, aspiratiile functionale care legitimeaza practica dansului ca act sacru. In con-
formitate cu preceptele transmundane revelate lui Bharata muni, executarea corecta a lui
tandava confera practicantului o suma de virtuti si atributii hieratice, extrase intr-o for-
mi diluata din aura kratofanica primordiala a lui Siva. In calitate de fondator exemplar
al dansului sdu emblematic, zeul se arboreazad deopotriva ca sursd metafizica a valente-
lor teurgice imprimate acestui act, cit si ca releu originar la care devotul se va putea
racorda, ontologic, prin imitatia simbolicd a actului sacral. Ori, ne amintim, aceasta este
si logica performativa care defineste aspiratiile magiei coregrafice primitive. Dupd cum
a observat si teologul William Oesterley (cu o oarecare doza de biasare reductionista),
respectivele ambitii cvasi-utilitariste se regdsesc oglindite in marea majoritate a dansuri-
lor societatilor arhaice:

[...] onoarea adusd puterii superioare prin intermediul imitatiei comporta, in viziunea
omului necivilizat, unele consecinte importante, apte de a ne oferi alte ratiuni pentru care
dansul sacru era efectuat. Dupa cum, in magia imitativa, un obiect sau un efect imitat era
produs intocmai ca urmare a savarsirii actului imitarii sale, tot astfel, imitind puterea su-
pranaturald, imitatorul se concepea pe sine ca devenind una cu cel ce era imitat.

Oesterley 1923, 23-2411

Statutul Iui Siva ca izvor gnoseologic al coregrafiei ceremoniale se va fi sedimentat
in decursul secolelor care au urmat redactarea lui Natyasastra. Alte tratate centrate pe
explorarea dimensiunilor mistice ale muzicii si dansului, precum notoriul Sangita Rat-
nakara, compus in jurul secolului al XIII-lea, vor continua sa apeleze in mod habitual la
conventia invocirii elogioase a zeului in segmentele lor introductive. In modernitate,
iteratii adaptate ale dansului tandava vor rasari in varii regiuni ale subcontinentului nu
doar pentru a reactiva liniamentele arhaice ale misticismului sdu coregrafic, ci mai ales
pentru a hrani efulguratiile unui sentiment crescand de autodeterminare culturald locala
sau nationala (emers 1n special in opozitie fatisa fatd de aculturatia impusad de hegemo-
nia imperialista a Rajului britanic).

Bharatanatyam se impune, poate, ca exemplul cel mai edifiant pentru aceastd turnanta.
Dansul, descris (precum fandava), in tratatul coregrafic al lui Bharata muni intr-o forma
sistematizatd, 1si are obdrsia ancestrald 1n sudul Indiei — mai exact, in regiunea Tamil
Nadu. Incorporarea, in aliajul siu kinetic, a unor semnificatii coregrafice preluate din

1n Ib. ed. cit.: ,,(...) the honour done to the higher power by means of imitation had, in the eyes
of uncivilized man, some important consequences which offer further reasons why the sacred
dance was performed. Just as in imitative magic the thing imitated was thereby effected, so by
imitating the supernatural power the imitator conceived himself to be making himself one with
him who was imitated.” Traducerea in limba roméana imi apartine.
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estetica si metafizica jainista a contribuit la concretizarea dansului ca o forma de expresie
devotionala extrem de deschisa sincretismelor. La inceputul secolului al XX-lea,
practicarea lui bharatanatyam a fost interzisd de autoritatile coloniale britanice sub
incidenta unor acuzatii de degenerescentd morala sau lubricitate scandaloasd. Acest act,
nsa, nu a facut decat sd accentueze constientizarea friabilitatii din ce Tn ce mai pregnante a
hegemoniei europene asupra subcontinentului indian. Perpetuarea ilicitd a dansului, in
decadele care au urmat suprimarea sa legislativd, a putut sd ii alimenteze arborarea
eventuala ca organon si blazon al autodeterminarii nationale. Finalmente, bharatanatyam,
precum tandava — si, in plan spiritual, precum dansul eschatologic al lui Nataraja — a
actionat, de-a lungul procesului turbulent al emanciparii decoloniale, ca o borna culturala
referentiald si un stindard de configuratie mito-semanticd sub care s-a putut solidariza
Intreaga panoplie a denominatiilor etnice autohtone.

Coroborind 1n sine o imagine grandioasa a trancendentei deopotriva comunitare si
individuale, dansurile sacre derivate din iconografia lui Siva continu, astizi, sd emita —
catre orice receptor capabil de a le discerne mesajul reconciliant — o somatie multi-
milenard de a integra, fara rezerve, toate manifestarile naturale ale Fiintei Tn procesele
de individuatie care ne gireaza devenirea si disolutia. Dupd cum avenirea unei noi ,,zi a
lui Brahma” este conditionata de extinctia prealabild a lumii intrate in senescenta ontica,
si dupa cum propasirea independentei statale a Indiei a fost precedatd de fragmentarea
institutiilor perimate ale Rajului britanic, tot astfel si traiectoriile singulare ale vietilor
omenesti vor fi atins enstaza beatifica a reintregirii identitare doar n urma atomizarii
structurilor artificioase ale personei lor sociale. Apertura transfigurativa care declansea-
za aceste schimbari benefice este, mitologic vorbind, cea a catabazei thanatologice.
Dansul lui Nataraja trebuie vazut, trait si Infruntat In dimensiunea sa de tandava rudra
pentru a-l putea apoi experimenta in dimensiunea sa revelatorie, de ananda. Caci, pre-
cum ne aratd pedagogia terebrantd a zeului, nu exista altd cale de a accede la Fiinta de-
cat stradpungand mantaua iluzorie a Nefiintei. Dupd cum 1si incheie si esteticianul Anan-
da Coomaraswamy o elegantd si minutioasd descriere a simbolismelor cosmicizante
integrate in iconografia lui Siva Nataraja:

in noaptea lui Brahma, Natura este inert si nu poate dansa pana cand nu o voieste
Siva: El se trezeste din beatitudinea Sa si, dansind, trimite prin materia inertd valuri
pulsinde de zgomot capabile de a o trezi — si iatd! Materia danseazad la randul ei,
aparand ca un nimb de glorie in jurul Lui. Dansand, El i sustine pletora de fenomene.
in cele din urma, inca dansénd, el distruge toate formele si numele prin foc si le acorda

un nou repaus. Asta e poezie; insd, nu intr-o mai mica masura, este si stiinta.
Coomaraswamy 1952, 94-95'2

12§ 1b. ed. cit.: ,In the night of Brahma, Nature is inert, and cannot dance till Shiva wills it: He rises
from His rapture, and dancing sends through inert matter pulsing waves of awakening sound, and
lo! matter also dances appearing as a glory round about Him. Dancing, He sustains its manifold
phenomena. In the fullness of time, still dancing, he destroys all forms and names by fire and gives
new rest. This is poetry; but none the less, science.” Traducerea in limba romana Tmi apartine.
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