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CREATION - A REFLEX OF THE TRAGIC (VIEW OVER THE ROMANIAN
INTER-WAR POETRY)

Mina-Maria RUSU, Associate Professor, PhD, ”Apollonia” University of Iasi

Abstract: By definition, creation focuses on the feeling of tragedy and the space of human
consciousness in relation to the limit, being the expression of surpassing the limit by the one
who, as a creature, exercises the prerogatives of the creator. The creation itself thus becomes
an expression of the consciousness of tragedy and, at the same time, an exercise for the
access in the perennial, a "breaking at an ontological level” and the gaining of another state
of destiny. At the same time, the creator's being becomes the geometrical place of the process
of creation, ennobling it, through sacrifice and repeated distillations of the inherent, until the
access to the transcendental is obtained. This is why creation is an existential metaphor,
offering an alternative reception of reality from the perspective of divine perfection, as a
reference point for creating a parallel, ideal world, but one that is inserted in the drama of
the human being that is defined by perishability. Divinity (The Creator) becomes an
ontological reference point and an aspiration, which determines a profound symbolization of
common places and the distillation of the profane up to the point of obtaining sacred
essences. Seen from this perspective, poetry, as a distilled and metaphorical expression of
creation, is the best argument in supporting the idea that its nobleness is situated in the heart
of the consciousness of tragedy.
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Vocatia transgresarii

Evocatoare, oarecum aforistica, este afirmatia lui Eminescu din ms.2262, definitorie
pentru conditia creatorului de arta in raport cu Creatorul universal: "Trecutul cand n-am fost,
viitorul cand n-oi fi..., fiindcad eu nu exist, sufletul lumii este eu. Fara eu nu exista timp, nu
existd spatiu, nu existd Dumnezeu; fara ochi nu e lumina, fard auz nu e cantec; ochiul e
lumina, auzul e cantecul, eu e Dumnezeu.” (s.n.) Poetul traieste cu dorinta transgresarii de la
finitudinea umanului la autoritatea divinului, suferind dirijat 0 mutatie ontologica, produs al
unei inalte constiinte a tragicului. Rezultatul actiunii de identificare a omului cu Creatorul sau
este trecerea de la ordinea umana la ordinea transcendentad; fiinta capata doud dimensiuni, una
divina si alta naturald, tinzdnd spre anularea in acelasi timp a celei umane. In constiinta
eminesciana, omul si Dumnezeu colaboreaza, crednd o noud ipostaza a Fiintei, ca aceea din
meditatia postuma Dumnezeu si om. La Platon, in ordine transcendenta, locul central il ocupa
Adevirul, iar in ordine umana, Frumosul. La Kant, acestor categorii le corespund Intelectul,
respectiv Sentimentul. Hegel preferd si le denumeascd simplu, Dumnezeu si omul. In
primul inglobeaza Adevirul platonic si Intelectul kantian iar in al doilea se regédsesc
Frumosul si Sentimentul. Noua dimensiune a Fiintei, cu cele doua laturi—divinul si umanul—
este produsul imbindrii Adevarului, Intelectului, Frumosului si Sentimentului in creatura
devenita Creator. Opera de arta este replica omului Creator, care astfel gaseste "calea profana
de acces la nemurire"!. Se produce astfel miracolul convertirii tragicului—categorie

1 Gabriel Liiceanu, Tragicul—o fenomenologie a limitei si depagirii, Ed. Humanitas, Bucuresti, p.278.
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fundamental umana—in sublim, ca expresie estetica a divinului. ~ Prin relativizarea limitei
("sufletul lumii sunt eu™), apoi prin depasirea acesteia ("eu e Dumnezeu”), Eminescu isi
creeaza un nou univers, unul al constiintei pure, care isi are insad sorgintea in trairea deplina a
sentimentului tragic al vietii?>. In cazul poetului-nepereche, acest sentiment se naste din
contradictia dintre nemurire, ca ideal ontologic si moarte, ca premisa a indeplinirii acestuia.

Daca finalul secolului al XIX-lea a fost profund marcat de spiritul eminescian, secolul
in care traim poate fi pus, in dimensiunea lui culturala, sub semnul filosofului, poetului si
dramaturgului Lucian Blaga®. in opera acestuia, Noica observa ci “destinul omului de a fi
ingradit este si de a fi creator"®. Astfel, Marele Anonim oferi fiintei “o existentd intre mister
si revelare”; in calitate de colaborator la Creatie, omul blagian isi indeplineste menirea prin
“acceptarea ingradirii”, asa cum reiese din cea de-a patra trilogie, cea cosmologica.
Diferentialele divine dezvolta ideea relatiei Creator—creatura, acccentuand asupra demnitatii
omului de a accepta cenzura transcendentii, in fapt ingridirea. In Eonul dogmatic, se
vorbeste despre doua tipuri de intelect: unul enstatic, propriu logicii obisnuite si altul
ecstatic, capabil de a regasi ordinea originara, prin oscilarea constiintei intre plus—cunoastere
si minus—cunoastere. Pe scurt, este constiinta caderii, realitate tragica ce stimuleaza vointa
cunoasterii ca reinaltare. Lucifer insusi, evocat in fragmentul despre cunoasterea luciferica
este un inger cazut. Lucrurile capata astfel doud fete: una deschisa, fanica, alta ascunsa,
tainuita, criptica, ambele dictate de Marele Anonim, care devine factorul metafizic ce
franeaza cunoasterea umana in interesul metinerii pozitiei sale centrale in raport cu lumea. El
insusi se comportd ca o reintrupare a demonicului in divinitate. Asimiland fiinta lui
Dumnezeu cu a Marelui Anonim, in 1923, Blaga il considera pe al doilea “un fel de poet
romantic, inzestrat cu o imaginatic neastadmparatd, iubitor de libertate, plin de surprize,
exuberant, sau, daca vreti, un Dumnezeu pe baricada, un distrugator, dar gata in orice clipa de
o noui creatiune. Distantarea monarhici a Marelui Anonim de om il stimuleazi pe acesta
din urma, revigorandu-i capacitatea de creatie. Astfel, matricea stilistici romaneasca poarta
pecetea ingradirilor impuse de aceasta ipostaza a divinitatii. Filosoful identifica doua tipuri de
arta, una paradisiaca, in care triumfa latura fanica a lumii si alta luciferica, nascuta din starea
de inger cizut, limitat. Ultima este produsul destinelor creatoare, expresie a dezmarginirii
prin opera izvorata din constiinta limitei si din efortul depasirii acesteia ;“cu toate ca-si
cunoaste limitele, omul tinde, prin creatie, spre secretele Demiurgului, infrangind, fie si
partial, tragicul, solitudinea, diversele interdictii"®, dovedind deplina ei comprehensiune. in
ipostaza de poet, Blaga marturiseste ca este "un picur de dumnezeire pe pamant”, gasind astfel
o metafora originala, in replica la aforismul eminescian (“eu e Dumnezeu”)—si 0 solutie
vizand relatia Creator—creatura. insasi divinitatea apare ca o creatie afectiva, nascuta din mit si
antropomorfizata, cu raddcini profane. Puterea Marelui Anonim este anihilatd de elanul
creator izvordt din Ingradirile stimulative, care le demonstreza astfel ambivalenta.
Componenta umana a fiintei este condusa catre progres,

2 Miguel de Unamuno, Despre sentimentul tragic al vietii, Ed. Institutului European, lasi, 1995, p.227.

3 Cf. Constantin Noica, Simple introduceri la bundtatea timpului nostru, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992

* Ibidem, p. 165.

5 Lucian Blaga, art. Pe urmele romantismului, in Lamura, V, nr. 12, 1923, reeditat in Ceasornicul de
nisip,1973, p.69.

® Constantin Ciopraga, Personalitatea literaturii roméne, lasi, Ed. Institutului European, lasi, ed. a II-a 1997,
p.99.
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autodesivarsire si autosalvare’. Conditia omului este propice creatiei, prin anexarea la
ontologic a sentimentului limitei; finitudinea impune aspiratia si stimuleaza evolutia pana la
schimbarea de stare, in vreme ce divinul poarta in sine pecetea libertatii absolute a ilimitarii si
nu are nimic stimulativ. Comentand registrul transcendentului,G. Liiceanu descoperd o
topografie ce conduce la imaginea raiului, acesta definit ca “lume a libertdtilor moarte”,
“lipsite de viata devenirii”®. In spatiul transcendent, libertatea devine nonsens, iar lipsa
ingradirilor anuleaza elanul creator. Acelasi comentator al conceptului de limita—generator al
sentimetului tragic si implicit al creatiei salvatoare—distinge in “geografia fiintei” trei trepte—
animalitatea, omul si supra-omul—pe care le analizeaza pornind de la relatia dintre constiinta
si limita.

Prin evadarea intr-un paradis terestru, se ajunge la o absolutizare a limitei, la o
inchidere generatoare de spatii in care timpul este convertit in duratd. Lumea originara
re-creatd prin har primeste conotatii noi ce tintesc perfectiunea antropomorfd. Opera unui
astfel de creator este de facturd rationald, iar raiul antropomorf este produsul unei exaltari
morale, in fata binelui si frumosului absolut, ca cel al legendarului Olimp. Este cunoscuta
aspiragia vechilor greci de a atinge perfectiunea olimpiana; “efebul corinten se voia un
Adonis, adolescenta ateniani se visa negresit o Artemis ori o Aphrodita™®. Céand omul
evadeaza intr-un paradis extramundan, reuseste anularea tragicului, prin relativizarea limitei
absolute. Acest paradis are o perfectiune teomorfa, potentata de ritmurile cosmice. Aici 1i
conduce nazuinta pe mistici, care dobandesc prin fiorul trairilor, ceea ce Blaga numeste “un
nou eu” definit ca “echivalentul ontic al marii opere de creatie, pe care o gasim in planul
mitic—religios—metafizic” 1°. Misticul va percepe puterea proprie de creatie ca pe un har, de
aceea in opera sa, de obicei de facturd imnicd, descoperim placerea subordonarii supra—
omului fata de divinitate. Harul nu este interpretat ca sansa de a crea, ci ca sansa de a accede
in sfera transcendentului. Opera vine ca o consecintd a acestei ascensiuni umane si deseori are
caracterul unei confesiuni izvorate din extazul revelatiei. Creatia este pusd sub semnul
irationalului. Timpul isi pierde identitatea, pana la anulare. Raiul teomorf e doar un spatiu
ilimitat, scos de sub incidenta curgerii temporale. Asistam la o evadare din lumea profana in
incremenirea celesta, unde inexistenta limitei anuleaza sentimentul tragic al vietii. De aceea,
creatiile marilor mistici marturisesc o umild atitudine fatd de divinitatea omnipotenta.
Imploratoare si extaziata, privirea li se inalta in vreme ce genunchii plecati exprima teama, ca
in fata unui miracol. Rudolf Otto numeste aceasti triire “sentimentul stirii de creatura‘!
insumat in “recunostinta, incredere, iubire, siguranta, umilda supunere si resemnare”. Dupa
parerea lui Schliermacher, aceasta stare se traduce prin “sentimentul de dependenta“ nascut
din constiinta “propriei insuficiente”. Obiectul numinos este perceput ca urmare a unui alt
sentiment, pe care autorul il numeste “sentimentul realitafii”. Teologul distinge Intre aspectul
obiectiv al numinosului si cel subiectiv al dependentei de acesta. Sistemul deductiilor propuse
ne indeamna la o fugara reamintire a esentei sistemului filozofic hegelian care considera

7 Cf. Gabriel Liiceanu, op. cit.

8 lbidem, p.47.

® Constantin Ciopraga, op. cit., pag.96.

10 Lucian Blaga, Gandire magica si religie, in cap.Certitudine si supraconstiing, Ed. Albatros, Bucuresti,
1996, pp.373-375.

11 Rudolf Otto, Sacrul, Ed. Dacia, Cluj 1996, p.15
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lumea ca 0 expresie a ratiunii, compusa din trei mari realitagi: divinul, natura si umanul,
conchizand ca “tot ce este real este si rational”. Astfel, ratiunea poate fi libera (in divin),
incorporata (in naturd) si regasitd (la om); aceasta este un produs al mitului caderii.

Efectele numinosului in fiinta creaturii

Daca pentru Hegel divinul este expresia ratiunii libere, pentru Rudolf Otto, latura
aceasta numinoasa a Fiintel este de esenta irationald. De aceea el invoca reactiile sentimentale
subiective la prezenta numinosului, spre a-1 defini cu atributele sale fundamentale. inainte de
toate, acea “anume trdire” este potentatd de un “mysterium tremendum”, taina infricosatoare
care determind instalarea in suflet a unei “pioase reculegeri’. Dupa parerea lui Rudolf Otto,
aceasta stare traita intens nu are un caracter durativ, ci instantaneu si conduce inevitabil la
extaz, “lasand apoi din nou sufletul prada profanului”.'>  Atributul  tremendum  poate
determina si investirea divinului cu accente demonice, traduse in arhifolosita sintagma
crestina “frica de Dumnezeu”, pe care teologul o vedea ca un reflex al fantomaticului, capabil
a-i genera o “degradare apocrifa“!®. Se impune distinctia intre teami si groazi; primul
sentiment este unul natural si exclude misterul, in vreme ce al doilea este un produs al intuirii
acestuia, dovedindu-se astfel mai complex si mai aproape de radacinile miticului, magicului si
religiosului. Groaza, spaima genereaza imaginea misterului numinos, ca produs al
componentei malefice a Fiintei. In magie, omul practica jertfa si invocarea ca mijloace
apotropaice folosite in scopul anularii actiunii nefaste a maleficului; acestea sunt inlocuite in
marile religii de rugaciune. Patrunzand in miticul originar, descoperim la romani — si nu
numai — o cosmogonie originala, care uneste Fartatul cu Nefartatul, in actul Genezei,
conceputa ca un proces antagonic ce implicd deopotriva beneficul si maleficul. Fortele
contrare isi conjuga vocatia si creeaza lumea dintai.

Tributar aceleiasi conceptii, Sfantul Augustin construieste imaginea celor doua Cetati,
intr-o viziune istorica si crestind. Imaginea lumii are o structurd polifonica in conceptia
autorului, in care doua elemente adverse — Civitas Dei si Civitas terrena — “se suprapun, se
incruciseaza si se confrunta“. Daca prima cetate este modelul lumii celeste, cu toate atributele
spatio—temporale ale sacrului, a doua este “cetatea omeneasca, prea omeneasca, in care omul,
uitdndu-si vocatia eternititii, se inchide in finitudinea sa”!*, creAnd un model ontologic al
profanului, pe care va incerca sa-1 sacralizeze. Sfantul Augustin defineste relatia dintre cele
doua cetati si implicatiile facturii umane a Fiintei: “facerunt itaque civitates duas amores duo”
(“doua 1ubiri fac doua cetati, una a iubirii de Dumnezeu, dusa pana la uitarea de sine, celalta,
a iubirii de sine, dusd pani la uitarea lui Dumnezeu”*®). Omul poate migra in modelul celest al
lumii, transgresind hotarele profanului, pana la dobandirea spirituald a divinului prin
infiorare mistici. Se produce o conversiune prin reciprocitate, care creeaza cadrul conceptiei
iudeo—crestine. O marturisire a sentimentului ne ofera poeta misticd hispanicd Teresa de
Avila®é: Dios m7o, el perderte temo.("Cuan trise es, dios mio...!).

12 |bidem.

13 Ibidem, p.21.

14 Cf. Henri Marrou, Teologia istoriei, Ed. Institutului European, Iasi, 1995, p.44.

15 apud Henri Marrou, , op. cit., p.43

16 Teresa de Avila, Poesias/Poezii, editie bilingva, traducere, prefata si note de Viorica S. Constantinescu, Ed.
Institutului European, Iasi, 1996. Mi-e teama mereu, Domnul meu, / c-as putea sa Te pierd. (Ce trista-i, Domnul
meu...!)
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In conceptia lui Rudolf Otto, un alt reflex al trairii numinosului este sentimentul
superioritatii absolute pe care exegetul 1l numeste majestas. Aceasta laturd a numinosului
determind o aneantizare, care-i imprima omului atitudinea de umilinta si sentimentul
distantarii, din care deriva deseori “deprecierea misticad a eu-lui”. Latura transcendentd a
Fiintei devine astfel corelativa laturii umane si determind o evaluare subiectivd a omului de
catre sine, de tipul “Eu nu sunt nimic, Tu esti totul!”. Teologul considera trairea “sentimentul
de a nu fi decat o creaturi“!’, care imprima fiintei umane, prin determinantul adverbial
restrictiv decat, constiinta limitei acceptate in fata maiestatii ce nu cunoaste limita. Luther
numeste aceastd insusire a divinului omnipotentia dei. in esenta, atributul tremendum este
compus din elementele infricosare si majestate; primul defineste trairea omului, al doilea,
starea divinului. Astfel misterul apare ca un concept complex care-si adaugd atributul
mirum, cu doua manifestari: fascinans si augustum. insasi radacina sanscrita —mu$— a lui
mysterium conduce spre sensul de actiune tainica, discreta, capabila sa produca mirarea in
fata a ceea ce nu este inteligibil si obisnuit, numit de Rudolf Otto Ganz anderes. Atitudinea
mistica percepe obiectul numinos ca nimicul Tnsusi, imprimandu-i un caracter nihilist,
echivalent cu vidul si vacuitatea din conceptia misticilor budhisti. Rudolf Otto considera
acest nimic sau vid “ideograma numinoasa“ a lui “cu totul altul” care “transcende categoriile
noastre”, “este mai presus de orice ratiune” si alcdtueste “antiteze ireconciliabile si
ireductibile”®®. Mysterium di forma numinosului, in vreme ce tremendum, cu variantele
sale de manifestare ii asigurda conginutul. Omul religios cauta sd prinda numinosul fie ca “sa
se umple de el” fie ca “sa se identifice cu acesta”. Se poate vorbi despre o “posedare
numinoasia“ derivati a “puterii miraculoase a numenului”'® care conduce spre ridicinile
magice ale religiei. in magie, prin practici specifice, se tintea obtinerea binelui profan, in
vreme ce religia cultiva latura sublima a unor astfel de demersuri, al caror scop era dobandirea
binelui sacru, prin asceza, perceputa de homo religiosus ca “reculegere si inaltare individuala
a sufletului spre sacru”?® determinati de solemnitatea numinosului. Accesul la sacru pe cale
magica are ca rezultat bucuria rationala, in vreme ce perceperea acestuia pe calea religioasa
a ascezei si a revelatiei ofera beatitudinea prin atingerea a ceea ce misticii numesc
strafundul sufletului. De la magie la asceza se parcurge o maturizare a trairii pana la
dobandirea starii sublime a misticului, aceea de a fi in spirit. Mysterium isi asociaza in
planul actiunii verbul a mistui; aceeasi Teresa de Avila marturiseste®*:Si el padecer con
amor/ puede dar tan gran deleite,/ “qué gozo nos dara el verte! (Si el padecer con amor...)
Ea recunoaste astfel dependenta si slabiciunea umana in raport cu valoarea numinoasa.
Valenta sacra a numinosului

In relatie cu Theos agnostos, omul triieste sentimentul stirii de creaturd, care
determind un discurs apofatic, propriu teologiei negative practicate de un Dionisie
Areopagitul; se nasc astfel epifaniile sacrului inspaiméantator (tremendum). Misticul este
sedus insa de un Dumnezeu bun, milos si iubitor; discursul nascut sub semnul lui fascinans

" Henri Marrou, , op. cit., p.27.

18 Rudolf Otto, op. cit., p.38.

19 |dem, p.46

20 |bidem, p.50.

2L Cf. Teresa de Avila, op. cit. Daca suferinza din iubire / poart-atdta pldcere in ea,/ ce fericire cand Te vom
vedea! (Daca suferinga...).

1023

BDD-V573 © 2013 Arhipelag XXI Press
Provided by Diacronia.ro for IP 216.73.216.5 (2026-04-06 15:01:17 UTC)



SECTION: LANGUAGE AND DISCOURSE LDMD I

capatd o structura catafatica ce dimensioneaza subiectiv sacrul. Din dorinta omului “de a
poseda divinul si a fi totodatd posedat de el"??, esenta triirilor se compune din implinirea
acesteia in linistea isihasta izvorata tocmai din constiinta ambivalentei sacrului. Perceperea
lui augustum ca dimensiune a numinosului creeaza in constiinta creaturii sentimentul acut al
deprecierii eului, devenind o referinta obiectiva la notiunea de sacru. Sacrul transcende
numinosul prin facultatea proprie de a lega semnificatul de un semn si de a utiliza un limbaj
care, pornind de la ideograma, construieste expresii literare ca reprezentari ale divinului.
Astfel sacrul nu este doar o experienta traita individual, o epifanie a divinului, instantanee si
trecatoare sau un teopanism mistic. El1 se manifestd ambivalent, “totodata pur si impur,
benefic si nefast”? si trebuie sa produci o constientizare a vietii individuale. Daci
numinosului ii este proprie doar dimensiunea irationald, sacrul este o manifestare deopotriva a
rationalului si a irationalului. Elementele rationale care il definesc (iubirea, mila,
compitimirea, intrajutorarea) schematizeaza structura laturii irationale, ale carei
componente tin de aspectul dionisiac al numenului, reprezentat de acel inexplicabil fascinans.
in componenta sacrului, elementul irational se comporta ca un reflex al suportului rational al
conceptului. Astfel, fermecatorul, ciudatul, incantatorul, delirul, sunt produse de calitatile
numenului de a iubi, a compatimi, a ajuta omul. Considerand sacrul ca un produs al
convergetei ragionalului cu irationalul, 1i descoperim sorgintea in real si implicit observam
justetea concluziilor lui Mircea Eliade in urma complexelor sale studii asupra conceptului in
discutie.

Sacru si profan. Semnificatii si interferente

Demersurile lui Eliade — spunea Constantin Noica "gasesc mai mult decat simpla
revelare a sacrului; descopir sacralitatea aceea care se intinde peste toate zonele profanului"?4,
Judecand natura lucrurilor din aceastd perspectivd, ne indepartam de sensul dogmatic si
irational al termenului de sacru si-i dezvaluim sensul real, rational, deductibil din evolutia
istorica a fiintei umane. Religia atribuia sacrului o dimensiune temporald eterna si un spatiu
teomorf, care-l distanteaza ireconcilabil de fiinta umana. Profanul se dezvoltd in varianta
istorica a timpului liniar, eroziv in diacronia lui, intr-un spatiu antropomorf. Omul arhaic
converteste sacrul in norma, caci pentru comunitatile patriarhale elementele prohibite din
viata sociald aveau solemnitatea maiestatii si miracolui acelui cu totul altul decét concretul
imediat. Sfidarea normei echivala cu pangirirea valorilor sacre ale tabu-ului. In societatea
noastra traditionald, Sadoveanu a descoperit cel mai adanc sacralitatea gesturilor obisnuite,
actul de sacralizare a acestor segmente ale profanului care asigurau obstei sentimentul
stabilitatii si care urmareau convertirea timpului liniar in timp liturgic. El observa veneratia cu
care taranul vorbea despre sarbatoare ca expresie a unui timp ciclic aflat intr-0o eterna
reintoarcere. in acest ritual, prozatorul sesiza spiritul omului care are drept tel investirea cu
sens superior a nivelului ontologic al Fiintei. Un singur exemplu convige. in Baltagul,
"soarele e obiect sacru, intr-un tardm sacru, imagine plastica a unui miracol perpetuu" si de

22 Michel Meslin, Stiinta religiei, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1993, p.79.
23 |bidem, p. 82.
24 Constantin Noica, Cuvant impreund despre rostirea romdneascdi, Ed. Eminescu, Bucuresti, 1978, p.76.
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aceea, Vitoria isi dojeneste fiica atunci cand aruncd "gunoiul afard in fatd soarelui"?. Gestul
este perceput ca o pangarire a sacrului.

Ca si Blaga, Eliade nu comenteaza sacrul ca expresie a unei religii anume, de aceea
operele lor au starnit fie o reactie de respingere din partea teologilor (a se vedea studiul lui
Dumitru Stiniloaie despre Blaga si ortodoxism?®), fie au propus cadrul general care permite
intelegerea oricarui sistem religios. Intre sacru si religiozitate, Mircea Eliade determin relatia
fireasca dintre concept si forma lui de manifestare. Opera istoricului religiilor este o ampla
justificare ontologica a lucrurilor care le dezvaluie originea sacra, din acel illo tempore
unde omul decazut se regaseste in raiul arhetipal sondand abisurile. Preocupat de progresul
infinit, autodesavarsire si autosalvare, omul istoric cauta in profan segmentele sacre, avand,
prin extindere, tentatia sacralizirii integrale a profanului. In esentd, aceeasi constiinta a
tragicului stimuleaza la acesta gustul dezmarginirii, izvorat din convingerea ca istoria este "o
pacoste” (Nietzsche) si "o ratacire" (Heidegger). Henri Marrou observa in Teologia istoriei ca
"ideologia progresului, aplicata civilizatiei terestre, duce la un optimism nu numai naiv, ci si
culpabil prin multumire de sine".

La omul modern sentimentul ca devenirea care-i potenteaza destinul este "un proces
fecund, generator de plus-fiinta" esueaza in axioma: "tot ceea ce accede la fiinta prin devenire
se supune, in chip necesar, degradarii si mortii"?’. Potentat acum de constiinta limitei, omul
modern transcende propriul sau timp istoric, care striveste si omoara, refugiindu-se intr-unul
estetic, primordial, atestat de mituri, timp ce are puterea eternei reintoarceri si a reactivarii
arhetipurilor originare. Eliade vorbeste astfel despre nostalgia originilor ca stare ce
determina iesirea din timp si evocad perfectiunea supratemporala, fixata in afara devenirii
umane. Nostalgia originilor abandoneaza istoria si imprima omului cazut o neliniste
metafizicd ce va determina experienta sacrului in opozitie cu manifestarile profanului.
Studiind diverse religii, autorul constata ca la baza majoritatii se afla acelasi sistem coerent de
hierofanii care definesc, in conceptia sa, evanescenta lumii profane si provoacd omul la
cautarea sacrului in metaistorie, unde se manifestd prin simboluri, singurele capabile sa-I
salveze prin integrarea in real. Morfologia sacruluicapata, in conceptia lui Mircea Eliade,
configuratia unei veritabile soteriologii, aplicatd istoriei, pe care autorul o considerd "un
proces ireversibil de secularizare, de fabricare a profanului, 0 masini de expulzat sacrul"?,
Asistam la un proces de degradare a sacrului fie prin profanare, fie prin desacralizare. Granita
dintre sacru si profan este relativa si mobila si depinde de imaginea pe care o are in constiinta
umana. in conceptia lui Eliade, orice sistem religios trebuie sa converteasca profanul in sacru
si prin inserarea acestuia din urma in constiinta umana sa-1 plaseze pe om in cosmos.

Hermeneutica simbolului sacru. Semnificat si semnificant in structura textului poetic

In profan, sacrul se manifesti prin mijlocirea simbolurilor — ca realititi
deschise— sau prin activarea unor realitdti mundane. in actul interpretarii, simbolurile sunt
inepuizabile in conotatii si permit doar o schematizare relativa; orice descifrare a sensurilor

5 Cf. Constantin Ciopraga, op. cit.

26 Cf. Dumitru Stiniloaie, Pozifia domnului Blaga fati de ortodoxism si crestinism, Ed. Paidea, Bucuresti,
1993.

27 Henri Marrou, op. cit., pp.42-45.

28 Cf. Michel Meslin, op. cit., p.1509.
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trebuie sa fie rezultatul unei stari speciale a omului, asemanatoare celei de revelatie. Astfel se
activeaza zona transconstientului unde se produce orice experienta religioasa. Eludand sensul
dogmatic al religiei, Eliade constatd ca omul nu poate fi decat religios, intelegand prin aceasta
starea de evlavie fata de misterul nerelevat. Experienta religioasa traita de el este una a
sacrului care permite patrunderea in dialectica hierofaniei convertita in kratofanie si
demonstreaza dimensiunea simbolicd a ratiunii umane. Percepand realitatea, omul recurge
involuntar sau constient la metaford, ca suport morfo-functional al simbolului. In retorica
clasica, metafora se manifesta prin substituirea de termeni ducand la teoria corespondentelor.
Lumea insasi—dupa opinia lui Eliade—ar fi produsul unei legi magice a corespondentei,
bazatd pe "omologia intre Cer si Pamant"?°. O fortd magica din sfera siderald isi impune
actiunea in nivelurile realitatii, crednd corespondente simbolice intre mMacocosmMos
(universul) si microcosmos (corpul uman). Luéand ca reper teoriile cosmologice indiene,
Mircea Eliade constatd ca omul s-a inchipuit ca o harta mistica cu anumiti centri si sustine
prin aceasta ca "obiectele nu au numai o valoare pragmatica, ci au o semnificatie de origine
magica"’. Astfel, omul ii apare istoricului religiilor dirijat de legi sacre, pe care stridania de
a nu le altera le-a transformat in rituale, determinand in societatile traditionale solidarizarea
cu norma. intre elementele definitorii ale etnosului romanesc, Ovidiu Papadima distinge
explicarea vietii cosmice prin om, acesta centru al armoniei universale, imagine a fapturii
Creatorului pentru care randuiala®’ este mecanismul organic al cosmosului. Asistim la
convertirea profanului in sacru prin mijlocirea metaforei.in conceptia Grupului p aceasta este
o figura a continutului inclusa in randul metasememelor, deoarece intre termenii metaforei se
realizeaza o interactiune in praesentia, pe baza similitudinilor semantice. Pornind de la
aceastd viziune modernd, constatam ca simbolismul textului are un comportament paradoxal;
invaluie secretul, in timp ce-l dezviluie. Din acest motiv, demersurile hermeneutice dau
solutii diverse si infinite sustinute de unghiul sub incideta caruia cade obiectul supus analizei,
si nici o interpretare nu poate fi exhaustiva confirmand caracterul deschis al simbolului.Orice
demers analitic se comporta ca un act de initiere in infrastructura textului, unde se creeaza
analogiile morfologice si functionale dintre sacru si profan.Textelor religioase le este proprie
o simbolisticd dogmatica, impusd de rigorile conservatoare ale traditiei. S-a si propus o
sistematizare a simbolurilor care exprimi analogiile proprii sacrului institutionalizat®2.
Datorita functiei cultice a acestora, complementara celei artistice, simbolistica nu se poate
descdtusa din dogma. Aceste simboluri le vom intalni insd nu numai in textele biblice, ci si in
poezia ortodoxXistilor, intr-o incercare de a revela fata sacrd a transcendentului, adica
implinirea artistici a Creatorului ca arhetip al bunatatii, intelepciunii si frumusetii.
Abaterea de la normele ce fixeaza statutul sacrului institutionalizat conduce inevitabil la
falsificarea sensurilor; de aceea paradigma acestui tip de simboluri este finita.

Nu la fel stau lucrurile in privinta simbolurilor sacre cultivate de poetii ce nu servesc
dogma, caci prin corespondentele insolite create si prin sfidarea normei se obtine
originalitatea ca dimensiune definitorie a personalitatii creatoare. Puterea metaforei
transforma realitatea in kratofanie conducand referentii de la similitudine pana la identitate

29 Mircea Eliade, Alchimie babiloniand, Ed. Moldova Iasi, 1994, p.36.

%0 Ibidem, p. 40.

81 Cf. Ovidiu Papadima, O viziune roméneasci a lumii, Ed. Saeculum 1. O., Bucuresti, 1995.

32 Cf. Mihail Diaconescu, Prelegeri de estetica ortodoxiei I1. Ipostazele artei, Ed. Porto-Franco, Galati, 1996.
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semicd. Forta metaforei derivd din "experienta noastrd interioara privitoare la lume" supusa
potentarii de catre "procese emotive", iar caracterul deschis al metaforei este dat de "strategia
textualda" in care textul metaforic este supus unei interpretari metaforice, dependente de cel
ce o face. Lectorul sesizeaza conotatiile metaforei 1n raport cu un sistem propriu de referinta
ale carui dimensiuni fundamentale sunt cultura si sensibilitatea; operand decodificarea
mesajului, se procedeaza mai intai la stabilirea valorii literale si conotative a metaforei si
numai dupa lamurirea sensurilor, se exploreaza contextul de referinta, pana acesta atinge sfera
intertextualitatii. Sondarea intertextului are ca rezultat deschiderea metaforelor prin
interferente care "fac sa interactioneze doua sisteme de idei"; se obtine ceea ce Umberto Eco
numeste "metafora unor alte metafore™®. Avand ca sistem de referinti simbolistica sacrului
institutionalizat, prin studierea intertextualitatii, exegetii propun o schematizare relativa i
deschisa a metaforei in beletristica; discursul poetic este marcat, dupa cum sustine Roman
Jakobson, de ambiguitate si autoreflexivitate. in planul simbolisticii, conotatiile prolifereaza,
parasind treptat sensul initial si alunecand voit intr-0 cilatorie labirintica ce sustine puterea
limbajului, ad infinitum.

Pentru a preciza valorile semnificantului, Calinescu propune in lucrarea sa Universul
poeziei investirea semnificatului cu un Eu care sa sugereze Spiritul universal, sufletul
cosmic. El observa ca in societatile traditionale, "pentru omul vechi, apa, focul, aerul erau
lucruri primordiale, adevirate forte numenale"®*. Produse de interferenta cu sensurile biblice,
se nasc si alte simboluri, distribuite prin corespondente, in toate regnurile; "crinul penduleaza
intre serafic si demonic", iar ingerul este "o faptura ce apartine regnului superior al spiritelor
celeste™®; conotatiile acestuia in sfera umanului conduc spre seninitatea serfici a Fiintei.
Sacralizarea elementului natural in simboluri se obgine numai cand acesta reprezinta altceva,
iese din el insusi si se revela ca hierofanie. intre simbol si hierofanie, Eliade stabileste o
relatie stransa, pana la identificarea celor doua concepte. Rolul simbolului, scrie el in
Tratatul de istoria religiilor, este de a exprima solidaritatea permanenta a omului cu
sacralitatea. Spre exemplu, bogata simbolistica a scarii are la origine ideca de schimbare in
ontologia fiintei. Pornind de la imaginea fundamentald, biblica, rezultat al traditiilor
religioase, scara reprezintd deopotriva ascensiunea spre o realitate spirituald, al carei sens este
indumnezeirea, dar si trecerea de la existenta profana la o stare superioara, ca "ascensiunea
celesta" specifica miturilor de initiere. Studiindu-i simbolismul extrem de bogat, Mircea
Eliade conchide ca "ea intruchipeaza plastic ruptura de nivel care face posibila trecerea de la
un mod de existentd la altul"*®. Ca mijloc de comunicare intre Cer, Pimant si Infern,
simbolului scarii 1si activeaza latura functionald, in vreme ce latura morfologica o substituie
arborelui cosmic, axei lumii, leagand doua spatii virtuale—cel de sus (al sacrului) cu cel de
jos (al profanului)— si intotdeauna evoca centrul lumii in care trebuie sa se afle, spre a-si
manifesta toate valentele simbolice. Imposibilitatea sau interzicerea accederii la sacru ar
insemna prabusirea scarii si este 0 ingradire a omului vizand trdirea vietii in orizontul
tragicului.

33 Cf. Umberto Eco, Limitele interpretirii, Ed. Pontica, Colectia Biblioteca italiand, Constanta, 1996, p.172.
3 G. Calinescu, Universul poeziei, Ed. Minerva, Bucuresti, 1973, p.119.

% Ibidem, p. 146.

% Cf. Mircea Eliade, Imagini si simboluri, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1994, p.59.
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In cercetarile hermeneutice ale lui René Guénon, Centrul lumii apare in Paradisul
terestru, care este Tara Sfanta a fiecarei societati traditionale. Orice excurs prin acest spatiu
are un sens initiatic si vizeaza descoperirea locului unde se produce insertia sacrului in profan.
Ca dovada, autorul 1i descopera o multitudine de denumiri, toate avand in structura semantica
ideea de Centru sacru: "Pamant neprihanit", "Pamant al Sfintilor", "Pamant al
Preafericitilor", "Pamant al celor Vii", "Pamant al Nemuririi". Aceste nume generice sunt
universal intalnite i se aplicd "unui centru spiritual a carui localizare intr-o regiune" (...) care
constituie "Inima Lumii" se leagd de prezenta Divinitatii si implicit de ideea de Nemurire.
Acest "Paradis terestru™ este construit dupa modelul Paradisului ceresc si se comportd ca o
adevarata proiectie a acestuia in spatiul profan prin axa Lumii. Diverse segmente ale
profanului capata valente sacre: cetatea, orasul, satul, casa, dar si muntele sau pestera.
Accesul in acest perimetru impune parcurgerea unui labirint, a unui drum al initierii.
Descoperim astfel, cu ajutorul lui René Guénon, traditia primordiald si manifestarile ei
particulare in traditiile diferitelor popoare. Exegetul conchide: "Cu alte cuvinte, existd o Tara
Sfanta prin excelenta, prototipul si centrul spiritual caruia i se subordoneaza toate celelalte,
lacas al traditiei primordiale din care au derivat toate traditiile specifice prin adaptarea la
anumite conditii, cum ar fi acelea oferite de un popor sau o epoca"®’. Centrul Lumii ar fi,
dupa opinia lui Eliade, acel spatiu privilegiat in care are loc insertia sacrului in profan. Se
evoca astfel originea, mitul cosmogonic care creecaza modelul microcosmosului si al
macrocosmosului reduse metaforic la o imago mundi. Prin conotatiile sale, Centrul—
preexistent sau construit—angajeaza omul partas la Creatie, capabil a sacraliza segmente ale
profanului. Astfel Casa insasi devine un spatiu sacru prin considerarea ei drept centru al
lumii; curtea, satul, Tmprejurimile, grupate in jurul unui punct in care sacrul se insereaza in
profan, sunt locuri consacrate, unde maleficul este anulat. Prin extinderea conotatiilor, acest
spatiu implica o colaborare cu un timp sacru mijlocind eterna reintoarcere la origini, si
experimentand 0 initiere care confirma dorinta omului "de a se gisi in chiar inima realului"*.
Parasirea casei ar fi expresia dezradacinarii si orice reintoarcere marturiseste imposibilitatea
omului de a trai in afara unui spatiu sacru. Fireste ca plecarea si revenirea isi afla sorgintea in
simbolurile teologiei, care evocd nostalgia adamici® dupa spatiul originar, "cel dinainte de
ciderea in picat"*°. Cand acestuia—ca centru al lumii—ii corespund casa, satul natal, tara,
intoarcerea omului capata sensul redobandirii conditiei divine. in afara acestui statut, omul
este 0 constiinta dilematica, ratacitoare intr-un labirint ce conduce spre nefiinta.

Simbolistica spatiului capata consistenta prin atasarea timpului-metafora. Vietii, ca
segment temporal propriu fiintei, i corespunde la nivel simbolic drumul, pe care Umberto
Eco il numeste "proces constdnd intr-0 translare spatiala"*. Din perspectivd teologica,
drumul inseamna "o calatorie prin spatiul interior al inimii (...) o célatorie in afara timpului,
in vesnicie"*? si este produsul relatiei dintre cunoasterea catafatici si cunoasterea apofatica.
Din perspectiva poeticd, parcurgerea unui drum inseamnd initierea treptata intr-un spatiu,

37 René Guénon, Simboluri ale stiingei sacre, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1997, p.91.

38 Cf. Mircea Eliade, op. cit., p.59.

3 Cf. Nichifor Crainic, Nostalgia paradisului, Ed. Moldova Iasi, 1995.

40 Cf. Mircea Eliade, Tratat de istorie a religiilor, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, p.349.
41 Cf. Umberto Eco, op. cit.

42 Mihail Diaconescu, op. cit., p.307
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aflat sau nu sub incidenta timpului. Simbolismul drumului conduce la mitul orfic unde
initierea poate culmina cu descensus ad inferos.Bogatul simbolism acvatic are la baza
valoarea religioasa instaurata de crestinism; efectul soteriologic al apei reactiveazd momentul
Facerii, prin dobandirea puterilor sacre ale Sfantului Duh. Botezul pastreza misterul nasterii
omului nou din omul vechi; emersiunea si imersiunea au in plan simbolic sensul mortii si
al renasterii, oferind celui supus actului ritual sansa asemindrii cu Dumnezeu. Insusi
Pamantul devine un altul dupa Potop, pastrand insd efectul ucigitor al apelor caruia i s-a
sustras doar un singur om, stramosul mitic al noii lumi create. in cultul naturii, raul, simbol al
apei, este ceva viu, avand calitatea de a curge, tradusa prin miscare, viata. El este un fel de
drum cu un singur sens, care nu permite reintoarcerea. De aceea, in jurul raului s-a creat un
bogat univers simbolic, pastrator al unei structuri duale; tovaras de drum si prieten al omului,
acesta poate sd-si activeze latura malefica, distrugatoare si dornica de ofrande. in diverse
culte, raul este hotar intre lumea vie si morti. Desprinsd din paradigma simbolului apei,
oglinda (suprafata apei) pastreaza imaginea si de aceea are puterea de a retine sufletul celui
oglindit. Extinzand conotatiile simbolice ale oglinzii descoperim, prin analogie, ochiul. Desi
valoarea lui simbolica este de obicei legata de sacrul institutionalizat, prin teoria
corespondentelor, ochiul poate deveni o oglinda in care se vede sufletul captiv. Un alt
simbol—Sarpele din mitul biblic—prin blestemul lui Dumnezeu, este perceput ca o
intruchipare a Satanei. Gilbert Durand i-a descoperit corespondente cu “constelatia lunara si
cu cea feminina", care-i asigura puterea de a detine secretele vietii — prin fecunditate — dar si
pe cele ale mortii. Prin infatisarea de monstru cosmic*?, sarpele mitic are deseori si puteri
oraculare manifestandu-se ca protector al casei. In simbolistica astrilor ceresti, Mircea Eliade
descoperi "doud tipuri de sacralitate, unul rezervat barbatului si celilalt propriu femeii"*,
aflate intr-un raport de opozitie complementara. Luna este expresia cosmicd a principiului
feminin deoarece prin fazele sale exprima la nivel simbolic ciclurile vietii umane si fertilitatea
si conduce spre simbolistica luminii si a intunericului regasitda in maniheism ca si in toate
religiile duale. Conotatiile simbolismului selenar asociaza astrul noptii cu fiinta solitara si
visatoare, ratacitoare in labirintul naturii sau claustrata in spatiul odaii, acordand umanului
valente romantice, prin reverie, se poate atinge altitudinea psihicid ce permite sesizarea
sacrului din profan. Re-crearea orizonturilor arhetipale prin metafora rezultatd din reverie
confirmd puterea fiintei visatoare si, dupd pdarerea lui Gaston Bachelard, dezvaluie
personalitatea onirica a obiectelor, perceputa prin sistemul corespondentelor dintre lumea
subconstientului si realitate. Ca astru diurn bivalent, Soarele este deopotriva simbolul
maleficului (prin asociere cu puterea distrugdtoare a focului), dar si al binecuvantarii si al
fertilitati.

Cele cateva exemple la care ne-am oprit demonstreaza ca limbajul simbolic are atat o
functie cultici-religioasa, cit si una estetici. In sfera poeticului, proliferarea sensurilor
depaseste granita traditiei si marturiseste o realitate interioara inconstientd, reactivatd in
simboluri, care impun intuitii si dau semnificatii analogice infinite, manifestate in poezia

43 Cf. Gilbert Durand, Structurile antropologice ale imaginarului, Ed. Univers, Bucuresti, 1980
44 Cf. Mircea Eliade, Nostalgia originilor, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1994, p.208
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romaneasca interbelica prin "considerabila diversitate figurativ—stilistica, prin modalitatile de
imersiune in mister si abisal, implicit prin capacitatea de a produce mitologii".*®
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