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Eliade y la antropologia

José Antonio Gonzalez Alcantud

Cada vez que nos acercamos a una figura intelectual que ha tenido
vinculaciones con el fascismo o el nazismo de los afios treinta, como Mircea
Eliade, sentimos una profunda inquietud. La idea del hombre que se enfrentaba
desnudo a la crisis civilizacional estaba muy enraizada entre los intelectuales
previos a la Primera Guerra Mundial, y con el decurso de ésta y su desenlace no
hizo mas que aumentar. El rousseaunismo que invitaba a extirpar la hipocresia
burguesa crecié por doquier, y quizas tuvo durante la segunda gran confrontacion
europea en L.F. Céline y en P. Drieu la Rochelle sus sujetos y obras mas logrados
en el campo literario (G. Alcantud, 2000; Saumade, 2003). Llamamiento
antiburgués a una transparencia social que en la realidad ocultaba los grandes
laberintos del “enigma del secreto” (Boutang, 1973), y que ponia en cuestion el
optimismo histoérico ilustrado.

Otros, con René Guénon a la cabeza, optaron por describir una crisis
profunda de civilizacién. La mirada de la humanidad occidental se volvio hacia
otros lugares, y muchos europeos lo hicieron hacia la India. Comenzaba una ola
de atraccién por lo hindu que ha llegado hasta hoy, con una percepcion que fue
catalogada como “sentimiento oceanico” (Airault, 2002). De este “sentimiento
ocedanico” escribio por vez primera Sigmund Freud en el Malestar en la cultura:

(El) sentimiento como de algo sin limites ni barreras, en cierto modo
'oceanico'. Tratariase de una experiencia esencialmente subjetiva, no de
un articulo del credo; tampoco implicaria seguridad alguna de inmortalidad
personal; pero, no obstante, ésta seria la fuente de la energia religiosa(...)
Sélo gracias a este sentimiento oceanico podria uno considerarse
religioso, aunque se rechazaratodafe y todailusién (Freud, 1979:8).

No hace falta recordar que Freud se mostraba escéptico frente a ese
“sentimiento oceanico” de naturaleza religiosa. El concepto surgiéo en Freud
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probablemente en dialogo con R. Rolland, cuando éste se encontraba explorando
la filosofia existencial hindd donde era frecuente la metafora oceanica para
explicar la disolucion del yo en el todo (Hulin, 2007:22-23). Dos modos, pues, de
enfrentarse a la crisis civilizacional: el hombre desnudo, basicamente arreligioso,
frente al sentimiento oceanico de que es portadora la religion. El sentimiento
oceanico ha sido explorado por la moderna psiquiatria en los miles de jovenes
occidentales que hicieron en las ultimas décadas sus peregrinaciones a la India,
encontrandose en éste no solo el principio del acceso mistico espontaneo, sino
también la degradacion psiquicay la patologia (Airault, 2002).

Mircea Eliade, el autor cuyo centenario celebramos aqui de manera
incomoda y necesaria, quiere bucear en el interior, en los enigmas de la
oceanografia espiritual, y desprecia por igual desde sus primeros escritos al Freud
precitado, al defensor de la incredulidad frente al sentimiento oceanico, ya que
segun él ha dejado de lado el “genio hebraico”, o lo que es lo mismo, todo lo que
quiere decir absoluto y trascendencia. Eliade habia opuesto a la idea del
inconsciente freudiano anclado en la sexualidad el yoga, con el que gracias al
ascetismo se puede construir una personalidad heroica (Turcanu, 2003:203-204).
Ademas, Eliade encuentra en el “simbolo” un medio para comprender la realidad,
gue el desencantamiento del mundo contemporaneo ha eliminado. El espiritu
moderno nos recuerda Gauchet ha traido consigo no tanto la laicidad como la
“salida de lareligion”:

Porque la religion -escribe-, es de principio una economia general del
hecho humano, estructurando de manera indisoluble la vida material, la
vida social y la vida mental. Es hoy dia que no quedan mas que
experiencias singulares y de sistemas de convicciones, mientras que la
accion sobre las cosas, la unién entre los seres y las categorias
organizadoras del intelecto funcionan de hecho y en todos los casos en las
antipodas de la légica de la dependencia que fue su regla constitutiva
desde el principio (Gauchet, 1985:197).

La derrota de la religioén tiene una dimension epistémica y conceptual que
supone la separacion causal entre seres, cosas y sujetos, por mor del positivismo.
Quiere recuperar el espiritu religioso mediante la union causal de seres, cosas 'y
sujetos. Y Eliade se rebela contra ella, como habian hecho en Francia algunos
intelectuales catdlicos encabezados por J.C. Huysmans y Charles Péguy, que
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quieren restaurar lo sagrado mediante la practica de la ascesis mistica (G.
Alcantud, 2007).

El autor que hace que Eliade tome el camino del espiritualismo es el citado
esoterista René Guénon, escritor que acabaria optando por la conversion al islam,
el cual escribe en su libro La crise du monde moderne, publicado en 1927: “Se dice
gue Occidente es moderno y cristiano, pero esto es un error: el espiritu moderno
es anticristiano, porque es esencialmente antirreligioso; y él es antirreligioso
porque es, mas generalmente todavia, antitradicional” (Guénon, 1973:165). El
conservatorio de lo tradicional en la abierta oposicion Oriente / Occidente que
perciben muchos intelectuales de la época estaria en las culturas del primero. No
obstante de esta conclusion no se derivaria en Guénon un antioccidentalismo sino
al contrario el intento por corregir el rumbo modernista de Occidente: “Mostrar a
Occidente sus defectos, sus errores y sus insuficiencias, no es testimonio de
hostilidad, mas bien al contrario, puesto que es la Unica manera de remediar el mal
gue sufre, del cual puede morir si no se le trata a tiempo” (Guénon, 1930:249). La
seduccion que ejercio sobre Eliade el libro de Guénon es mas que evidente. Si
Guénon probablemente se hizo sufi es por contestacion al vacio occidental, pero
no por oposicion a Occidente. Existe un acuerdo profundo entre ambos, Guénony
Eliade, sobre la supremacia del espiritu. De hecho Mircea Eliade fue presentado
en 1942 a Ernest Junger por el idedlogo nazi Carl Schmitt como un discipulo de
René Guénon. Por entonces Eliade era funcionario de la embajada rumana en
Berlin (Grottanelli, 2002). Pero a diferencia de Guénon, Eliade nunca dejaria de
lado su inicial cristianismo.

En el mismo cuadro hay que encuadrar la juvenil peregrinacion de Eliade a
la India. El temprano viaje a la India de Eliade marcaria profundamente su
evolucion ideoldgica ulterior, si bien no tendria las caracteristicas de un “trabajo de
campo” sino de un viaje iniciatico a la busqueda de si mismo, y abrigado por el
sentimiento oceanico de quien explora la religion. Nada mas lejos del método del
antropologo, que busca ocultar su yo tras una obra objetivante de descripcion e
interpretacion. El yo de Eliade estd muy presente en sus opciones desde los
inicios.

La lucha de Mircea Eliade por reencantar un mundo en crisis, afectado por
laincredulidad y trasparencia pasa por la recuperacion de los simbolos:
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Imagenes, simbolos, mitos no son creaciones irresponsables de la psique;
responden a una necesidad y llenan una funcién: dejar al desnudo las
modalidades mas secretas del ser. Por consiguiente, su estudio permitira
un mejor conocimiento del hombre: del 'hombre sin mas', que todavia no
ha contemporizado con las exigencias de la historia. Cada ser histérico
lleva en si una gran parte de la humanidad anterior a la Historia (Eliade,
1983:12).

Esas imagenes y simbolos a veces se encontrarian soterrados debido a la
desacralizacion del mundo moderno; por ello, segun el programa de Eliade, al
demiurgo intelectual “le compete 'despertar' este tesoro inestimable de imagenes
gue lleva consigo mismo; despertar las imagenes para contemplarlas en su
pureza virginal y asimilarse a su mensaje”. Y concluye contraponiendo la
imaginacion a la grisura de la contemporaneidad que quien “carece de
imaginacion” es un ser limitado, mediocre, triste, un pobre desgraciado” (Eliade,
1983:20). Eliade trae en este punto en auxilio de sus tesis al heterodoxo del
psicoanalisis C. Jung para quien buena parte de los problemas del mundo
moderno proceden de la esterilizacion de la imaginacion. Jung, bien es sabido, se
habia inclinado por una interpretacion espiritualista del inconsciente, rechazando
las pulsiones sexuales freudianas en la formacion de éste. Con Jung, Eliade se
reconcilia con el psicoanalisis en su version mas espiritualista.

Los primeros ataques de Mircea Eliade a las insuficiencias de la
antropologia se dirigen al dominio simbdlico. Y mas en particular en las teorias de
los evolucionistas James Frazer y de Edward Tylor a las que califica de
“confucionistas”, ya que colocaban en contigiidad mitos de diferentes
procedencias sin procurar encontrar sus logicas internas, habiendo considerado
ademas en palabras de Eliade, “la vida magico-religiosa de la humanidad arcaica
como un conjunto de 'supersticiones' pueriles: fruto de los miedos ancestrales o de
la estupidez 'primitiva” (Eliade, 1983:189). Eliade opuso a esta concepcion la suya
propia que consistia en religar el simbolo con los ritmos cosmicos,
trascendiéndolos, ya que “un simbolo siempre revela algo mas que el aspecto de
la vida cosmica que ha de representar” (Eliade, 1983:190). “El simbolismo afiade
un nuevo valor a un objeto o a una accion, el simbolismo los 'abre™, asevera
Eliade. Nuestro autor se muestra en este sentido antievolucionista por
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antimoderno, y antihegeliano por cuanto antihistoricista. En el campo
antihistoricista detecta que “la reaparicion de las teorias ciclicas en el
pensamiento contemporaneo es rica de sentido”, ya que “la formulaciéon en
términos modernos de un mito arcaico delata, por lo menos, el deseo de hallar un
sentido y una justificacion transhistorica a los acontecimientos historicos” (Eliade,
1979b:135). Incluso observa en Occidente, y no solo en las sociedades primitivas,
gue “una fraccion muy grande de la poblacién de Europa (...) vive todavia
actualmente en esa perspectiva tradicional, 'anti-historicista™ (Eliade, 1979b:139).
De ahi que la concepcion eliadeana pone en el corazén del sistema social y
cultural el mito y el rito, convirtiendo al hombre hacedor de la historia en una pura
ilusion. llusion descrita en estos términos: “Cuanto mas moderno se torna (...),
tanto menos posibilidad tiene de hacer, €l, la historia. Pues, esa historia o se hace
sola (gracias a los gérmenes depositados por acciones que ocurrieron en el
pasado (...)) o bien tiende a dejarse hacer por un nimero cada vez mas restringido
de hombres (...) La libertad de hacer la historia de la que se jacta el hombre
moderno es ilusoria para casi la totalidad del género humano” (Eliade,
1979b:144). De momento no nos interesa seguir por su filosofia de la religion que
esgrime en estos momentos de terror tedrico, donde ha dejado sin salida al sujeto
humano de la historia. Dejaremos el terror césmico para los tedlogos y sus
colaboradores en el campo de la antropologia.

No obstante, un punto en el cual Mircea Eliade se separa de otras
corrientes hermenéuticas “profanas” es en su interpretacion de lo sagrado. Roger
Calllois, por ejemplo, un prominente miembro del circulo Acéphale, que se habia
nutrido como nuestro autor en las fuentes nietzscheanas, sitia lo sagrado en
contiguidad con el juego, aligerando el dramatismo pristino de la religion. Trae a
colacion Caillois igualmente el lado disipativo del juego y de lo sagrado,
vinculandolos al ejercicio en buena medida dionisiaco del poder (Caillois,
1988:215). Apesar de esto, cuando Eliade lance afios después su tratado sobre lo
sagrado y lo profano, siguiendo los pasos de otro de tematica similar, sobre el
hombre y lo sagrado, de Caillois, tendera a espesar y trascender el sentido de lo
religioso, al evitar al contrario del socidlogo del imaginario toda vinculacion
conceptual con el espiritu del juego: “El lector se dara cuenta en seguida de que lo
sagrado y lo profano constituyen dos modalidades de estar en el mundo, dos
situaciones existenciales asumidas por el hombre alo largo de su historia” (Eliade,
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1979a:21). Esta conciencia tragica del hecho religioso, tan al gusto del teélogo, le
lleva a afirmar lo siguiente al final de su tratado: “En cierto modo, podria casi
decirse que, entre los modernos que se proclaman arreligiosos, la religién y la
mitologia se han 'ocultado' en las tinieblas de su inconsciente (...) En una
perspectiva judeo-cristiana podria decirse igualmente que la no-religién equivale
a una nueva 'caida' del hombre” (Eliade, 1979a:179). El caracter agonistico y
dramatico de la concepcidn de lo religioso en Eliade es obvia. El espiritu del juego
estalejos de él.

El dramatismo en su concepcién de la religion, la omnipresencia del “terror
césmico”, conduce a Eliade al circulo Eranos. Este circulo fue auspiciado por la
filantropa O. Frobe en Ascona desde 1933. Eranos reunié a un importante nimero
de seguidores entre los que siempre destaco con luz propia C.G. Jung. El circulo se
abriaintelectualmente al Este eslavo y al Oriente hindd, buscando salidas a la crisis
de Occidente. “Eranos -se ha escrito- se caracteriza desde el principio por una
posicion que lo aparta tanto del materialismo (idealista) del comunismo como del
espiritualismo (materialista) del capitalismo (...) Esa posiciébn medial eranosiana se
reclama del alma (psique) y lo animico” (Ortiz-Osés, 1994:24). Se comprueba que
existe una conexidon muy estrecha entre las posiciones respectivas de Eliade y de
Jung, sobre todo en cuanto al concepto de “alma” como fuente de la cultura. La
cercania ideolégica entre Jung y Eliade es obvia desde el momento en que el
primero pretende elaborar la nocién de “anima”, como gran constituyente junto a la
“sombra”, de la vida inconsciente: “Sin duda nosotros somos herederos legitimos
del simbolismo cristiano, pero hemos dilapidado en cierta manera esta herencia.
Hemos dejado destruir la casa que nuestros padres habian construido y ahora
debemos penetrar por fuerza en los palacios orientales que nuestros padres no
habian conocido”, afirma Jung (Jung, 1971:38). Desde luego por ese lado puede
explicarse las exploraciones entre zen y psicoanalisis, aspecto en el que el propio
Jung abundara mas adelante (G. Alcantud, 2002:309-ss).

La vinculacion de Eliade con la antropologia fue muy débil como dijimos, y
no solo con las mas arcaicas de Frazer y de Tylor. Desde luego la antropologia
social, sobre todo la norteamericana y la francesa, ademas de haber hecho una
opcion politica radicalmente diferente de la de Eliade durante la guerra mundial
por la democracia, no participaba del deseo de éste de reencantar el mundo
mediante el mito; la funcidén critica de la antropologia era desconstructiva y
contribuia al desvelamiento de lo sacral.
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El rechazo mutuo entre Eliade y la antropologia fue incluso mas fuerte por
parte de la segunda que del primero. Mircea Eliade, a pesar de que en algun texto
y en particular en Aspects du mythe intentd acercarse a la antropologia a través
del funcionalismo, y que él mismo citdé elogiosamente a B. Malinowski, fue
rechazado de plano por los antropdlogos de esta corriente. En el campo de la
confrontacion también trae a colacion Turcanu, en su monumental biografia de
Eliade, un enfrentamiento cara a cara habido entre C. Geertz y éste en 1960, en la
época en que ambos coincidieron en Chicago. Fue ante los estudiantes de
antropologia. En esta confrontacion, frente a la agresividad cientifica esgrimida
por el antropologo interpretativo Geertz, Eliade se mantuvo huidizo, ya que por
principio evitaba este tipo de situaciones, y como Unica respuesta siguio
afirmando tozudamente la superioridad de la historia de las religiones sobre la
antropologia (Turcanu, 2003:464).

En lo que se refiere al estructuralismo antropoldgico inicialmente lo
recepciona Mircea Eliade por trascender todo romo empirismo, pero siempre con
cierta sordina, puesto que su sola comprension invalidaria su método. No
obstante la sordina aplicada a la antropologia por Eliade, le atrae el pensamiento
de Claude Lévi-Strauss ya que éste libera a la antropologia del seco empirismo, y
en palabras de nuestro historiador de las religiones es “fundamentalmente un
fildsofo, que no teme a las ideas, las teorias o el lenguaje tedrico” y que “por lo
tanto, obliga a los antropologos a pensar, incluso a pensar laboriosamente”
(Eliade, 1997:27). Tengamos presente la nocion de mito en Lévi-Strauss: “No
pretendemos mostrar como piensan los hombres en los mitos, sino cdmo los mitos
piensan en los hombres, sin que ellos lo noten. Y acaso (...) convenga llegar ain
mas lejos, prescindiendo de todo sujeto para considerar que, de cierta manera, los
mitos se piensan entre ellos” (Lévi-Strauss, 1978:21). Esta idea de una suerte de
Dei ex machina universal le seduce a Eliade, y quiere buscar complicidades. Pero
al silencio de Lévi-Strauss sobre Eliade, a pesar de los halagos y busqueda de
didlogo de éste, hemos de afiadir que E. Leach, conocido seguidor acérrimo del
primero en una recension realizada en American Anthropologist con motivo de la
salida de la traduccion al inglés del libro del Eliade sobre el chamanismo, acuso al
historiador de las religiones de ser él mismo una suerte de chaman logocrata: “El
misticismo personal de Eliade -escribe Leach- parece darle una seguridad que se
justifica dificilmente por las pruebas de las que dispone. El proclama la verdad
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como un profeta iluminado que habla alto. Mas los chamanes no tienen necesidad
de ser consistentes en sus ideas” (Turcanu, 2003:462).

No obstante ese rechazo generalizado entre la concepcion eliadeianay la
antropologia, resulta enigmatica la relacion entre un profascista en el curso de la
Segunda Guerra Mundial como Mircea Eliade, y el maestro de antropdlogos
Ernesto De Martino, que primero fue socialista y luego comunista. Hagamos
memoria de la evolucion politica de Eliade. Parte de un inicial rechazo a todo
compromiso politico, ya que considera que las tareas del intelectual van por otros
mundos mas trascendentales. Pero poco a poco sus posiciones variaran. Es
conocida su pertenencia ala Legion del Arcangel San Miguel en su Rumania natal,
en un papel destacado, escribiendo frecuentemente en los afos treinta en la
revista Cuvantul de inclinaciones ultracionalistas. Pero también es cierto que este
fascismo a la rumana era de profundas convicciones catélicas y que el
antisemitismo que preconizaba consistia s6lo en un recurso ideoldgico,
enfrentado en el terreno de los hechos al racismo biologicista del nazismo o del
fascismo italiano. Asi por ejemplo se harecordado que en 1935 Eliade denunciael
“racismo nazi y el comunismo como formas modernas de la idolatria y de la
intolerancia que disuelven las distinciones morales 'suprahistoricas' entre los
hombres para emplazarlas por el criterio de pertenencia 'biolégica’ o social”
(Turcanu, 2003:221). Ultranacionalismo a la rumana, prefieren llamar algunos
autores al fascismo de Eliade. Sea como fuere la clave para entender las
simpatias entre Eliade y De Martino es la figura de Vittorio Macchioro (1880-1958),
suegro de este Ultimo, que es descrito como un judio italiano, “dotado de impetus
religiosos que lo llevaron primero al seno del catolicismo y luego del
protestantismo”, y que habiendo sido “voluntario en la Primera Guerra Mundial, en
la noche del Jueves Santo de 1916 tuvo la impresién de haber sido salvado por la
mano divina”. Por la correspondencia cruzada entre 1930y 1939 entre Macchioro
y De Martino, sabemos hoy que el suegro intentd sustraer al yerno de las
intenciones filofascistas que inicialmente abrigaba. Eliade también fue alumno de
Macchiorio en Roma. Y ahi nace la admiracion mutua entre De Martino y Eliade.
En un medio proclive a la seduccién del pensamiento fascista. Resulta de sumo
interés comparar la evolucion de los dos alumnos de Macchioro, uno hacia el
comunismoy el otro hacia el fascismo. Finalmente, ha de tenerse presente que De
Martino, en el terreno puramente personal, pero con seguras repercusiones
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intelectuales sobre su evolucion ulterior, se acabo separando de la hija de su
maestro Macchioro. Pero a pesar de las derivas ideolégicas de cada cual, “esta
‘prehistoria’ de De Martino explica la simpatia del ya (por entonces) célebre Eliade
por El mundo magico” martiniano (Cases, en De Martino, 2004:55). También hay
gue hacer notar que mas alla de las simpatias iniciales, amasadas en derredor de
Macchioro, existe una contraposicion de fondo que sefiala el camino de De
Martino al encuentro del racionalismo gramsciano:
Para Eliade, habria en efecto una 'realidad césmica’, fundamental y
ahistorica, a la cual otorga el estatuto de autenticidad, y una 'realidad
fenomenal’, que surge de la historicidad. El postulado de ese dualismo
ontolégico en verdad no puede facilitar la alianza entre un historicismo
(storicista) italiano, partidario de un inmanentismo y un monismo
profundos, y el defensor de una ontologia arcaica, de inspiracion platénica,
como es Eliade en la mayoria de los trabajos (Manzini, en De Matrtino,
2004:532).

Probablemente a los seguidores de De Martino, “progresistas” de la
antropologia, les resulte hoy dia incomodo este recordatorio de los titubeos de su
héroe.

En el terreno de las ideas, y a pesar de que Eliade cita como fuente de
autoridad a De Martino en el libro que consagra el analisis del mito y la realidad, lo
gue finalmente separa la concepcion eliadeana de la religion de la mirada
antropoldgica es esto mismo: lo religioso-sacral. En el Ensayo de una definicién de
mito dice: “El mito cuenta una historia sagrada; relata un acontecimiento que ha
tenido lugar en el tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los 'comienzos'. Dicho
de otro modo: el mito cuenta como, gracias a las hazafias de los Seres
Sobrenaturales, unarealidad ha venido a la existencia, sea ésta la realidad total, el
Cosmos, o solamente un fragmento” (Eliade, 1978:12). A poco que sepamos
sobre la concepcién que del mito posee la antropologia estructural-funcionalista o
la estructuralista, las coetaneas a la vida de Eliade, nos daremos cuenta de que
estas corrientes no incluyeron en la categoria mito un elemento tan restrictivo
como el mito religioso de los origenes. La concepcién de Eliade sobre el mito deja
a los arreligiosos, a los paganos, a los positivistas y racionalistas fuera de la
cualquier posibilidad de concebir el mito. Incluso con los sociélogos del imaginario
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la distancia de Eliade sigue siendo enorme. Los de Acéphale llegaron a incluir en
el mito aspectos del imaginario urbano dificiimente anclados en verdades
esenciales. Véase por ejemplo lo que escribe Roger Caillois de la vision de Paris
por Balzac: “El mito de Paris, concebido por Balzac, alienta una especie de
ambicion friay desencadenada, casi cinica, que rechaza los valores consagrados
y que, al mismo tiempo, incita al ambicioso a sacrificarlo todo para abrirse camino
en la sociedad” (Caillois, 1989:354). Lo humano tiene mas relevancia que lo
esotérico. Cierto que algunos miembros de Acéphale, como Georges Bataille, se
encuentran seducidos en los afios treinta por el ocultismo de Guénon (Hollier,
1995:498-499), pero al finalizar la guerra mundial cambiaran completamente de
rumbo. Una duda muy similar ala de De Martino.

Desde luego la reaccion de Eliade es de altivez: a la historia de las
religiones, en su opinion, le estaba reservado un papel mucho mas trascendente 'y
luminoso que a la etnologia. Asi lo manifiesta cuando se enfrenta al chamanismo,
un tema tipicamente del dominio de los antropdlogos, y pone por delante las
distancias abisales entre ambas disciplinas:

De cualquier modo, actualmente disponemos, junto a una admirable
literatura etnografica puramente descriptiva, de muchisimos trabajos de
etnologia histérica (...) Seria ocioso insistir aqui acerca de los grandes
servicios que la etnologia histérica ha prestado ya a la historia de las
religiones. Pero no creemos que pueda sustituir a ésta: la mision de la
historia de las religiones es reunir los resultados de la etnologia como los
de la psicologia y la sociologia; mas no renunciard, sin embargo, a su
método propio de trabajo ni a la perspectiva que la define especificamente.
Por mas que la etnologia cultural trate de establecer, por ejemplo, las
relaciones del chamanismo con ciertos ciclos culturales, la difusion de tal o
cual complejo chamanico, etc., su objeto no es revelarnos el sentido
profundo de todos estos fendbmenos religiosos, esclarecer su simbolismo y
articularlos en la historia general de las religiones (Eliade, 1982:11).

Existe, pues, un temprano rechazo de Eliade por el método etnolégico, a
pesar de reconocer su valia en casos particulares como el de Lévi-Strauss.

Pero las distancias marcadas no lo son sélo con la antropologia social en el
sentido estricto, sino igualmente con el folclore cientifico. En apariencia el folclore
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podria estar en linea con el pensamiento de Eliade. Pero no, en sus fundamentos
late el anticlericalismo y la incredulidad (G. Alcantud, 2008). Este asunto no le
pasa por alto a Eliade, tan opuesto el “desencantamiento” del mundo. En el libro
gue consagra a los ritos y simbolos de iniciacion no menciona la obra capital sobre
los ritos de pasaje del maestro de folcloristas A. Van Gennep. En imposible que
esta obra haya pasado desapercibida a la amplia cultura libresca de Mircea
Eliade. La elision es, pues, intencional. En su obra Gennep, que era un
impenitente racionalista descreido, convierte la iniciacion en un trasunto de lo
social y no de la cosmologia. Eliade al eludir esta obra opta por acogerse a laidea
de misterio inferida de las sociedades secretas que acompafan los ritos de
iniciacion. Para ello recurre a la literatura de Franz Boas, el “padre” de la
antropologia norteamericana, pero sacando sus aportaciones de contexto, y
llevandolas a un terreno libremente interpretativo. De hecho para Eliade, la
presencia de sociedades secretas en la contemporaneidad, y no solo en las
sociedades no occidentales, como la teosofia, la antroposofia, el neobudismo o la
francmasoneria, no serian para €l mas que la expresion una vez mas de “la
desorientacion de una parte del mundo moderno, que desea encontrar un
sustituto al hecho religioso”: “Ello también ilustra la indémita inclinacion hacia los
misterios, lo oculto, el mas alla -una inclinacidon que es parte integral del ser
humano y que esta en todas las edades y niveles de la cultura, especialmente en
los periodos de crisis” (Eliade,1958:133). Tampoco hubo, por consiguiente,
didlogo con el folclore cientifico.

Quizas el resorte que en el fondo mueva a Eliade sea esa “nostalgia del
paraiso” enla cual parece estar atrapado:

Todos los comportamientos del chaman revelan la mas alta espiritualidad:
son, en efecto, dependientes de una ideologia coherente y de gran
nobleza. Los mitos que constituyen esa ideologia se cuentan entre los mas
bellos y los mas ricos que existen: son los mitos del Paraiso y de la caida,
de la inmortalidad del hombre primordial y de su comercio con Dios, del
origen de lamuerte y del descubrimiento del espiritu (Eliade, 1991:45).

La nostalgia del paraiso lo lleva a apreciar a los alquimistas que quieren
dominar el tiempo.
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Situandose en el plano de la historia cultural -escribe-, podemos, por tanto,
decir que los alguimistas, en su deseo de sustituir al Tiempo, anticiparon lo
esencial de la ideologia del mundo moderno. La quimica no ha recogido
mas gue fragmentos insignificantes de la herencia alquimica. La masa de
la herencia se encuentra en otro lugar, en las ideologias literarias (Eliade,
1995:153).

Esta nostalgia del paraiso la encuentra en una suerte de paradoja incluso
en la busqueda en el interior de la materia por parte del arte contemporaneo.
Cuando habla del amor de Brancusi por la materia escribe:

Su actitud hacia la piedra es comparable con la solicitud, el miedo y la
veneracion del hombre neolitico cuando se enfrenta con ciertas piedras
gque constituyen para él hierofanias: es decir, que revelan una realidad
sagradayy ultima. Pero en la historia del arte moderno, desde el cubismo al
tachisme, presenciamos un esfuerzo continuo del artista por liberarse de la
'superficie' de las cosas y penetrar su estructural esencial (...) Esta
fascinacién por los modos elementales de la materia sefiala un deseo de
liberarse del peso de las formas muertas, una nostalgia de sumergirse en
un mundo auroral (Eliade, 1997:31).

La actitud antipositivista de Eliade choca frontalmente con las tendencias
gue buscan en la materia su propia significacion, como la de Gastén Bachelard,
gue deseaba hacer un psicoanalisis de la materia, y que desconstruye la alquimia,
como un conjunto de obstaculos epistémicos que impedian el alumbramiento de la
guimica moderna. Dice Bachelard:

La sustancializacion de una cualidad inmediata, captada, en una intuicion
directa, no traba menos el progreso ulterior del pensamiento cientifico que
la afirmacion de una realidad oculta o intima, pues tal sustanciacion da
lugar a una explicacion tan breve como perentoria. Carece del rodeo
tedrico que obliga al espiritu cientifico a criticar a la sensacion (...) El
espiritu cientifico no puede satisfacerse ligando pura y simplemente los
elementos descriptivos de un fendmeno con una sustancia sin esfuerzo
alguno de jerarquia, sin determinacion precisa y detallada de las
relaciones con los demas objetos (Bachelard, 1988:121).

Esta en el fondo la mistica que guia a Eliade: su antipositivismo. Cuando
uno busca laracionalidad de la materia, el otro quiere hallar su mistica.
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En definitiva, a Mircea Eliade podemos aplicarle lo que Pierre Bourdieu
decia de otros intelectuales ligados a la espiritualidad y al fascismo de primera
hora como Heidegger. “Cita(n) hasta la saciedad las declaraciones
antimodernistas, antipositivistas, anticientistas, antidemocraticas, etc. que
producen los profesores alemanes en respuesta a la crisis no de la cultura, como
dicen, sino de su capital cultural” (Bourdieu, 1991:25). En el fondo Eliade denota
con su énfasis enla crisis de Occidente, la crisis propia de la dimension chamanica
de los intelectuales, en la que nutre su nostalgia del paraiso. El pensamiento de
Eliade no llegé a los extremos de Schmitt, Junger, Céline y otros intelectuales de
tendencia fascista, descreidos en materia religiosa, que si creyeron, sin embargo,
en estrafalarias espirituales nazis (Zarka, 2007). En Eliade el fascismo “a la
rumana” lo salvan las creencias cristianas. Pero su no dialogo con la antropologia
denota mas claramente que su irracional “nostalgia del paraiso” esta presta a
nutrir de ideas dislocadas otros autoritarismos.

Referencias

AIRAULT, Régis. Fous de I'Inde. Délires d'Occidentaux et sentiment oceanique. Paris,
Payot, 2002.
BACHELARD, Gaston. La formacion del espiritu cientifico. México, Siglo XXI, 1995. Orig.
1948.
BOURDIEU, Pierre. La ontologia politica de Martin Heidegger. Barcelona, Paidds, 1991.
BOUTANG, Pierre. Ontologie du secret. Paris, PUF, 1973.
CAILLOIS, Roger. L'homme et le sacré. Paris, Gallimard, 1988. Orig. 1950.
Acercamientos a lo imaginario. México, FCE, 1989.
DE MARTINO, Ernesto. El mundo magico. Buenos Aires, Libros de la Araucaria, 2004.
Introduccién: Cesare Cases. Postfacio: Silvia Manzini.
ELIADE, Mircea. Rites and Symbols of Initiation. The Mysteries of Birth ad Rebirth. Nueva
York, Harper & Row, 1958.
Mito y realidad. Madrid, Guadarrama, 1979. Orig. 1963.
Lo sagradoylo profano. Madrid, Guadarrama, 1979a. Orig. 1957.
El mito del eterno retorno. Madrid, Alianza, 1979b.
Elchamanismoy las técnicas arcaicas del éxtasis. México, FCE, 1982. Orig. 1951.
Imagenesy simbolos. Madrid, Taurus, 1983.

103



E |' G N I” ) . . |?SN:1988.-3927
Revista de Humanidades y Giencias sociales
MyLIGNQ

N° 2, marzo de 2008

Herrerosy alquimistas. Madrid, Alianza, 1995. Orig. 1956.

Ocultismo, brujeriay modas culturales. Barcelona, Paidés, 1997.
FREUD, Sigmund. El malestar en la cultura. Madrid, Alianza, 1979, 52.
GAUCHET, Marcel. Le désenchantement du monde. Paris, Gallimard, 1985.
GONZALEZ ALCANTUD, José A. El rapto del arte. Antropologia cultural del deseo
estético. Granada, Universidad, 2002.

“La mistica del desierto: el catolicismo del Ernest Psichari cara al Islam de Isabelle
Eberhardt”. En: El Legado andalusi, noviembre 2007, n°31:14-25.

Sisifo y la ciencia social. Variaciones criticas en antropologia. Barcelona,
Anthropos, 2008.
GROTTANELLLI, Cristiano. “Mircea Eliade, Carl Schmitt, Réné Guénon, 1942”. En: Revue
de I'Histoire des Religions, 219,3,2002:325-356.
GUENON, René. Orient et Occident. Paris, Didier et Richard, 1930. Orig. 1924.

La crise du monde moderne. Paris, Gallimard, 1973. Orig. 1927.
HOLLIER, Denis. Le College de Sociologie, 1937-1939. Paris, Gallimard, 1995.
HULIN, Michel. La mistica salvaje. Enlas antipodas del espiritu. Madrid, Siruela, 2007.
JUNG, Carl. Les Racines de la conscience. Paris, Buchet/Chastel, 1971.
LEVI-STRAUSS, Claude. Mitolégicas. Lo crudo y lo cocido. México, FCE, 1978.
ORTIZ-OSES, Andrés. “El circulo Eranos: origen y sentido”. En: Anthropos, n°
153,1994:23-27.
TURCANU, Florin. Mircea Eliade. Le prisionnier de I'histoire. Paris, La Découverte, 2003.
SAUMADE, Frédéric. Pierre Drieu la Rochelle: 'homme en désordre. Paris, Berg, 2003.
ZARKA, Yves-Charles. Un detalle nazi en el pensamiento de Carl Schmitt. Barcelona,
Anthropos, 2007.

104



