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Rezultatele modestelor noastre cercetari In domeniul raporturilor dintre Biblie
si literatura nu ar fi putut vedea lumina tiparului fara increderea si sprijinul generos de
care am beneficiat in ultimii ani, din partea IPS Dr. Nicolae Corneanu, Mitropolitul
Banatului. Profund indatorati ne simtim fatd de Prof. Dr. Jonathan Sutton si Pr. Dr.
Nicolas Stebbing CR, cu ajutorul cirora ni s-a deschis oportunitatea efectudrii unor
stagii de documentare la Universitatea din Leeds, la Colegiul Invierii din Mirfield si la
Pusey House - Oxford (Marea Britanie), unde ne-am bucurat de favoarea unei
colaborari generoase cu Pr. Dr. George Guiver CR, specialist in liturgica comparata, a
Prof. Dr. Hugh Pyper, specialist in domeniul raporturilor dintre Biblie si literatura,
precum si de sprijinul de neinlocuit al Pr. Prof. Dr. John A. McGuckin de la
Universitatea Columbia (New York, SUA), proeminent specialist in domeniul
studiilor patristice. In fine, dar nu in ultimul rind, intreaga noastra gratitudine se
indreaptd spre DI. Robert Lazu care, in decursul timpului, a gazduit cu generozitate
fragmente din studiile noastre in revista "Altarul Banatului", prilejuindu-ne in acest
fel un bun contact cu un public cititor avizat si exigent, ceea ce a pregatit, fara doar si
poate, alcatuirea prezentului volum.

Autorul



Cuvint insotitor

Ne laudam 1n Apus cu presupusa noastrd renastere religioasd. Asertiunea se
vrea consolatoare: oricite ne-ar lipsi materialmente, avem o garantatd priza celesta
intrucit ne sprijinim pe umerii unei traditii intacte. Promotorii acestei multumiri uita
doud lucruri: acela ca orice renastere presupune disparitia unei ordini §i acela cd o
adevarata renastere nu se poate lipsi de buchetul unor personalitati certificate. Oricite
eforturi as face, nu regdsesc pomenitele conditii indaratul declaratiei “renascentiste”.
Vechea ordine - rezultata prin amestecul impur dintre predanie si comunism - este cel
mult diminuata: a-1 sarbatori decesul Tnseamna a face exces de zel interpretativ. Cit
priveste explozia de geniu, ea pare greu atestabild. Contest acest mod de a privi
realitatea spirituala din Romania prezentului. Mi se pare ca putem cistiga mai mult din
retorica terapeutica a convalescentei. A recunoaste ca am fost (foarte) bolnavi si ca nu
ne-am facut (incd) sanatosi e un procedeu onest. Oricum, numai asa putem obtine
evaludri necomplezente, de pe urma carora s-ar putea Intrezdri primele intremari
autentice.

Am tinut sa notez cele de mai sus pentru a situa eforturile unui tindr teolog
care debuteaza si pe care sint bucuros sa-1 anunt. Constantin Jinga apartine unei elite
timigsorene care nu vrea “sd intre in Europa”, pentru simplul motiv ca 1i apartine.
Sigur, grupul mizeaza pe un concept —Mitteleuropa - oarecum depasit. Dar, onorindu-
L pe Dumnezeu, el isi cucereste simultan dreptul la centralitate. In ultimii ani,
Bucurestiul cultural sufera de o deprimanta surescitare sectara. Ca nativ, constat cu
melancolie cd intelectualii din “zonele secundare” (Cluj, lasi, Timisoara, Brasov,
Sibiu) fac adeseori o treaba mai temeinica decit nabadaiosii mostenitori ai modelului
parizian. Carturarii din pomenitele cetati sint de multe ori mai occidentalizati decit cei
din capitala. Sint mai evoluati bibliografic si informatic, primesc oaspeti academici
majori, publica reviste si volume trendy. Se intelege cd nu ne place. Sper totusi ca
macar constiinta numitului decalaj sa stimuleze Intr-un tirziu emulatia reparatorie.

Cind descriem virfurile, avem tendinta de a exagera. In cazul timisorean, ni se
impune deodatd normalitatea exceptiei. Nu in sensul ca acolo s-ar fi aglomerat titanii,
ci in acela ca intelectualii locului se comportd deja asa cum ar trebui sa ne comportam
cu totii: citesc asiduu, studiazd temeinic, scriu asezat, fard exaltari, cu grija formala si
continut clar. Incearcid si nu se plinga de maleficiile, sau doar de ambiguitatile
tranzitiei. Cautd mai curind solutii decit vinovatii. Refuzd deopotriva pozitivismul
retardatar, habotnicia tartuffiana si dogmatismul utopiei postmoderne. Vor sa obtina o
medie inteligentd intre tehnica si duh, stabilind echilibrul dintre valorile trecutului si
sfidarile celei mai ardente actualitati.

Cartea de debut a lui Constantin Jinga ilustreaza acest context. Autorul ei face
parte dintr-o noua stirpe — cea a facatorilor de punti intre religie si culturd. Pledind —
inclusiv prin propriile lecturi — pentru intilnirea dintre teologie si stiintele omului,
Constantin Jinga ne prezinta citeva studii de caz privitoare la influenta Sfintelor
Scripturi asupra unor creatori romani de literatura, in sensul cel mai larg : Crainic,
Voiculescu, Marcel Avramescu, Daniil Sandu Tudor. Metoda sa preia judecdti din
critica autohtona, exploateaza hermeneutica biblica anglo-saxona si se deschide spre
filosofia politicd sau antropologia crestind a secolului XX, reusind sd produca un text
migalos fara didacticism si competent fara parada eruditd. Se vede ca — adunindu-si
fisele — autorul nu resimte nici o rupturd intre textele sacre si cele profane sau laic-
apologetice. Ultimele, fecundate de inspiratia celor dintii, se adreseaza deopotriva
omului de ieri si de azi. Constantin Jinga impartiseste “ideea ca, In modernism,



termenul "secular" nu descrie neaparat sau strict o realitate aflata extra ecclesiam si,
ca atare, intr-o situatie de apostazie, ci mai degraba o lume care se situeaza, e drept, in
afara unui loc consacrat, dar deja impregnata de valorile acestuia ». Intrevad aici un
intreg program construit pe ambitia de a spiritualiza creatia si de a stiliza credinta. Mi
se pare normal sa sprijin fard nici o rezerva o asemenea strategie — singura capabila sa
ne arate ca fidelitatea fatd de Dumnezeu nu produce diformitati plicticoase, ci aventuri
de cunoastere. Asumindu-si « cultura», teologia 1si celebraza esentialitatea
ireductibila. Deschizindu-se spre Traditie, meditatia laicilor evitd vanitatile
iconoclaste, consumind taina fratilor care stau laolalta, in asteptarea Mirelui. As fi
bucuros ca Universitatea si Biserica sa-i spuna lui Constantin Jinga : « bine ai venit ».
Locul sau este in amindoua.

Teodor BACONSKY

Introducere

Inca de la aparitia primelor texte crestine s-a pus problema evaludrii acestora
in functie de rolul lor in raport cu kerygma Bisericii. Sf. Ev. Luca o afirmad fara
echivoc atunci cand spune, adresandu-se direct destinatarului cartii sale, Teofil, ca i
scrie pentru ca sa-1 incredinteze de temeinicia invataturii pe care o primise (cf. Luca
1:4). Mai mult, el considera important sa disoceze textul sdu de multitudinea de scrieri
apdrute in epoca despre viata si activitatea lui lisus Hristos, chiar dacd declara, cu o
cuvenita onestitate auctoriala, cd multe dintre acestea i-au fost de folos in alcatuirea
cartii sale (cf. Luca 1:1-3).

Cuvintele Sf. Ev. Luca ofera o baza suficient de solida pentru a crede ca el nu
mai scrie atat pentru a (re)povesti istoria lui lisus din Nazareth, cat pentru a afirma si
transmite o Invataturd pe care o considerd mesianica si esential de raspandit, spre
slava lui Dumnezeu si spre salvarea oamenilor'. In al doilea rand, el atrage atentia
asupra mai multor tentative precedente de relatare in scris a faptelor “deplin adeverite
intre noi” (Luca 1:1). Avand 1n vedere ca, pana la data scrierii acestui text, de-abia
daca apdrusera evangheliile dupd Marcu si Matei, este foarte putin probabil ca
Evanghelistul Luca sa se fi referit doar la acestea. Stim ca, in secolul I, se aflau deja in
circulatie diferite versiuni ale vietii lui lisus, precum si alte documente referitoare la
invataturile Sale. Pe de alta parte, atitudinea Sf. Luca fata de istoriile in discutie pare a
fi una mai degraba rezervatd. Traducatorii romani au incercat merituos sd pastreze
acest indiciu de-abia perceptibil chiar si in textul grecesc, redand formularea TOAAOL.

EWTEXEL,PNOAV prin “multi s-au incercat” (s.n.). Luca foloseste destul de rar in

Vezi p. #.
! Vezi, intre altele, si loan 20:30-31; 2 Timotei 3:16-17.



scrierile sale verbul “cWruXelpe,w” (a pune mdna pentru a supune, pentru a domina;
a incerca, a-si da osteneala), dar o face in contexte graitoare pentru noi. Verbul mai
apare doar de doua ori si anume 1n Faptele Apostolilor: intai, atunci cand se vorbeste
despre Incercarile zadarnice ale iudeilor elenisti de a-i ucide pe Pavel si Barnaba, in
lerusalim?; si incd o datd, cand autorul mentioneaza zelul unor exorcisti itineranti de a
scoate demoni, abuzand de puterea numelui lui lisus Hristos. Eforturile acestora,
spune Sf. Luca, se vor solda cu urmairi nefaste’. Observam ci in ambele cazuri se
relateaza tentative soldate cu esec. In virtutea principiul hermeneutic traditional al
locurilor paralele, putem spune prin urmare ca, atunci cand vorbeste despre incercarile
zadarnice ale “multora” (s.n.) de a istorisi “faptele deplin adeverite intre noi” (s.n.),
autorul implica existenta a doud categorii de texte. Si Intr-adevar, din toata carturdria
la care face el aluzie, doar cateva piese mai pot fi regdsite, astazi, intre copertile
Sfintei Scripturi. Celelalte, lipsite de suportul consacrator al Bisericii, fie s-au pierdut,
fie nu s-au mai bucurat de vreo autoritate sau influentd prea Insemnate.

Aceasta deoarece procesul de disociere inceput de catre Sf. Ev. Luca a fost
continuat, in deceniile si secolele urmatoare, de catre reprezentantii Bisericii,
concretizandu-se in cateva decizii ce stabilesc doua categorii importante de texte: cea
dintai caracterizeaza corpusul de carti recomandate credinciosilor spre citire §i, mai
mult decat atat, vrednice de a fi numite “Sfinte” sau “Dumnezeiesti”’; iar a doua
descrie cartile bune, instructive si deci acceptabile, dar in nici un caz “sfinte”.
Rezumand, putem spune ca textele din prima categorie nu doar cd afirma, ci si
proclama si chiar celebreaza credinta Bisericii, pe cand cele de rangul doi sunt
acceptabile in virtutea faptului ca o ilustreaza intr-un mod adecvat. Mai sunt, desigur,
si textele respinse cu totul, ca unele “raspandite de cineva sub infatisarea sfinteniei,
spre paguba poporului si a clerului”. Se poate observa cu usurinta ca statutul fiecarui
corpus de texte este dat de referirea acestora la doctrind, la credintd. Unele o afirma si
o celebreaza, altele doar o ilustreaza, iar cele mai de pe urma o altereaza sau chiar o
contrazic. Cele din prima categorie sunt receptate incd de la inceput, cu usurinta, in
Canon si se bucura astfel de statutul literei sacre. Celelalte sunt tolerate conditionat,
dacd nu chiar respinse, dar parte dintre ele isi vor afla adapost, ulterior, in traditiile
orale sau 1n ceea ce mai tarziu s-a numit “literatura seculard”.

In randurile urmitoare ne propunem si analizim tocmai evolutia acestui raport
in secolul XX. Ipoteza inedita, daca nu chiar socanta pentru unii, pe care vom cauta sa
o verificam, este aceea cd, 1n secolul XX, Biblia cunoaste un statut oarecum
paradoxal: dacd pe de o parte este asimilata literaturii sacre, pe de alta se vede
absorbita de catre literatura seculara. Paralel cu acest proces de apropriere se
desfasoara un altul, de sacralizare a literaturii indeobste recunoscuta ca seculara.

Evident, folosim aici termenul de “sacralitate” in sens larg, asa ca in textele
unui Marcel Gauchet, bundoara. impértésim ideea ca, in modernism, termenul
"secular" nu descrie neaparat sau strict o realitate aflatd extra ecclesiam si, ca atare,

Faptele Apostolilor 9:29: ewAa A&l T€ KAl oLUVELN,TEl TPO.Q ToL.¢ CEAANVIOTA,P( Ol OE. EWTEXEI

,pouv

QWVEAEL/V OLTITO,V.

: Faptele Apostolilor 19:13 ewrEXEel,pnoav O, TIVED Kal. TW/V TEPIEPKOME, VLV ¢loudal,uwv
EWEOPKIOTWV 0TVOUA,LEIV €WTT. TOU.¢ €;X0VTad TA. TWEL,UATO TA. TIOVNPA. TO. O;VOUA TOU/ K

LPI,0L ¢Inaou/ Ag,yovted( OpKI,{w L pa/d To.v ¢iIncou/v o]v Mav/Aod kKnpv,ooel)

4 Vezi Canoanele 85 Apostolic, 60 Laodiceea, 24 Cartagina, 2 al Sf. Atanasie cel Mare, 1 al Sf.

Grigorie Teologul si 1 al Sf. Amfilohie, in Arhidiacon Prof. Dr. Ioan N. Floca, Canoanele Bisericii
Ortodoxe. Note si comentarii, Sibiu, 1992, pp. 50, 230-231, 252-253, 335-336.
> Canonul 60 Apostolic, Idem, p. 38.



intr-o situatie de apostazie, ci mai degrabd o lume care se situeaza, e drept, in afara
unui loc consacrat, dar deja impregnata de valorile acestuia. Intr-o carte fundamentala
publicata la inceputul anilor 20, Carl Schmitt arata ca “toate conceptele semnificative
al istoriei moderne a statului sunt conceptele teologice secularizate™®. Iar la finele
celui de al doilea razboi mondial Jacques Maritain afirma si el ca "nu in Tndltimile
teologiei, ci in profunzimile constiintei profane si ale existentei profane este locul
unde actioneaza crestinismul."” Modernismul, se stie, presupune si 0 anumita slabire a
frontierelor, fapt ce usureaza in bund masura intrepatrunderea, amestecul sacrului cu
secularul si, daca este sa-i facem dreptate lui Mircea Eliade, chiar camuflarea sacrului
in profan.

Daca pentru multi modernismul este aproape sinonim cu secularizarea,
lucrurile par a nu sta tocmai asa pentru mereu surprinzitorul Don Cupitt. Intr-o
lucrare chiar foarte recenta, el incearca sa demonstreze ca modernismul nu presupune
de fapt secularizarea religiei, ci sacralizarea vietii. El ajunge la aceastd concluzie
analizind un numar de 150 de idiomuri si descoperind cd lexicul religios dedicat
odinioarad lui Dumnezeu circumscrie deja ceea ce Michel Foucault ar numi "campul
epistemologic" al istoriilor si atitudinilor noastre legate de viatd. Cu alte cuvinte,
limbajul nostru de zi cu zi denota ca noi nu-1 mai veneram pe Dumnezeu, cat am ajuns
sd veneram viata, dar fara a stabili vreo relatie de sinonimie oarecare intre cei doi
termeni. Mutatia, conchide el, dupa o lectura in aceastd cheie a unor autori de secol
XX precum D.H. Lawrence, Virginia Woolf si F.R. Leavis, a putut fi operata in mare
misurd tocmai cu generosul concurs al literaturii®. Insd, cum se desprinde chiar din
cartea lui Don Cupitt, reciproca este valabild si poate ca tocmai aici ar fi de aflat una
dintre cele mai discrete, dar si periculoase, dintre fisurile modernismului: nu numai
sacrul se camufleaza in profan, dar, adeseori, la randul lui profanul isi aroga posturile
si mastile sacrului.

Tindnd seama de acest consideratiuni sustinem cd, intr-o faza incipienta a
procesului deja descris, Biblia detine monopolul afirmarii si celebrarii credintei, asa
cum o atesta si Sf. Luca, incadrandu-se astfel fara rest in ceea ce un Adrian Marino
numeste, dupd Ieronim, literaturd sacra (lat. sacris lettris)’; acum, celelalte texte se
bucurd de un rol cel mult ilustrativ-didactic al doctrinei. Intr-o fazi ulterioard, cu
inceput in Renastere si ajunsd la apogeu o datd cu Luminismul, literatura seculara,
puternic influentatd de modelul biblic, prezinta semne evidente de (auto)sacralizare.
Din “handmaid of Piety” — asa cum o socotea John Wesley la 1780, literatura tinde
sa devina, mai ales o data cu ideile romantice din secolul al XIX-lea, “the Mistress of
Truth — the noblest Handmaid in her train” — dupd cuvintele scrise de catre

6 Carl Schmitt, Teologia politica, trad. si note de Lavinia Stan si Lucian Turcescu, postfata de

Gh. Vladutescu, Ed. Universal Dalsi, 1996, p. 56

7 Jacques Maritain, Crestinism i democratie, trad. de Liviu Petrina, Ed. Crater, Bucuresti, 1999,
p. 43. li reamintim aici pe H. Schneidau si pe Marcel Gachet, care sustin ideea ci sacrul se
secularizeazd pe masurd ce impregneaza lumea cu valorile sale si pe masura ce lumea isi apropriaza
valorile sacrului. Marcel Gauchet arata ca "I’originalité radicale de 1’Occident moderne tient toute a la
réincorporation au coeur du lien et de I’activité des hommes de 1’élément sacral qui les a depuis
toujours modelés du dehors. Si fin de la religion il y a, ce n’est pas au dépérissement de la croyance
qu’elle se juge, c’est a la recomposition de ’univers humain-social non seulement en dehors de la
religion, mais a partir et au rebours de sa logique religieuse d’origine." Vezi Marcel Gauchet, Le
Désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion, Gallimard 1985, p. L.

8 Cf. Don Cupitt, The new religion of life in every day speech, SC; Press Ltd., 1999.

o Adrian Marino, Hermeneutica ideii de literaturd, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1987, p. 62.

Vezi John Wesley, in prefata volumului A Collection of hymns for use of the people called
Methodists, 1780.
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Wordsworth doar citeva decenii mai tarziu''. Daca ipoteza noastrd se verifica, atunci
continuarea acestui proces a dus, in secolul XX, la construirea unei noi modalitati de a
percepe atat Biblia, cat si literatura.

Suntem pe deplin constienti de dificultatile si chiar riscurile unei asemenea
abordari, la noi. Pand in prezent, in Romania nu s-a scris decat extrem de putin,
aproape deloc, despre raportul dintre Biblie si literaturd. Un studiu notabil care,
discutdnd relatia divinului cu literatura, atinge si aceasta chestiune a publicat de
curand profesorul american de origine romana Toma Pavel'?. Carturarii romani au fost
preocupati in special de latura lingvistica a problemei. Nu putem sd nu consemnam
aici numele unor cercetdtori de marca precum Eugen Munteanu, Virgil Candea, 1.C.
Chitimia, Viorica Pamfil, Florica Dimitrescu, Dan Zamfirescu, Alexandru Andriescu,
Vasile Tara, Vasile Arvinte, etc., care au scris studii valoroase despre contributia
traducerilor Bibliei la evolutia limbii romane. Insi in ceea ce priveste importanta
acestor traduceri in dezvoltarea literaturii, majoritatea materialelor se rezuma la a
oferi informatii istorice, factuale.

Ca urmare, ne vedem constrangi sa structuram eseul de fatd in doud sectiuni.
In cea dintai, socotim necesar s discutim raportul dintre Biblie si literatura in termeni
generali. Vom privilegia, astfel, o abordare mai degraba teoretica, atat pentru a putea
surprinde dinamica procesului de sacralizare/secularizare deja mentionat, cat si pentru
a stabili cateva criterii necesare pentru a analiza, in partea a doua, operele a patru
autori romani semnificativi, credem noi, atat pentru discutia noastrd In general, cat si
pentru intelegerea problematicii pe teren romanesc, in special. Este vorba despre
Nichifor Crainic, Vasile Voiculescu, Pr. Mihail Avramescu si Ieroschimonahul Daniil
Sandu Tudor - autori pe care i-am selectat in special datorita caracterului lor exemplar
in ceea ce ne priveste: cu totii afirmd un crez religios explicit, usor decelabil din
productiile lor literare.

Desigur, trebuie sa subliniem inca de la bun Inceput, dacd mai este cumva
necesar, ca demersul nostru nu poate avea absolut nici o pretentie de exhaustivitate. O
abordare a modului cum este valorificata Biblia in literatura romana din cea de a doua
jumatate a secolului XX se lasa inca asteptatd. Nadajduim 1nsa ca incercarea nostra de
acum sa atragd atentia asupra rolului jucat de catre textele fondatoare ale iudeo-
crestinismului 1n literaturd si asupra rezultatelor surprinzatoare, uneori, spre care
poate conduce parcurgerea unor piese literare dintr-o perspectiva asemenea celei pe
care indraznim sd o propunem aici. Totodatd, speram ca rezultatele analizei noastre sa
dea seama si de importanta pentru demersul umanistic a unui filon doar partial
explorat la noi, pAna acum, anume acela reprezentat de contributia ideilor teologice la
dezbaterile culturale ale Secolului.

11

Vezi Wordsworth, Essays on Epitaphs, in “The Friend”, 1810.
Vezi. Toma Pavel, Arta indepartarii. Eseu despre imaginatia clasica, traducere de Mihacla
Mancas, Editura Nemira, 1999
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PARTEA I: Biblia si literatura - perspective teoretice

Daca in anii 60-70 aproape nimeni nu ar fi luat in serios un studiu referitor la
specificul literar al Bibliei, pe considerent ca aceastd carte tine strict de sfera
religiosului, in ultimele decenii, mai cu seamd dupd aparitia unor lucrari scrise de
catre T.R. Henn, Northrop Frye, Stephen Prickett i Robert Alter, multi cercetatori si
critici literari au Inceput sa studieze textul Scripturii dintr-o perspectivd mai putin
obisnuitd. Sigur ca abordarea Bibliei din punct de vedere literar intimpina, inca dintru
inceput, dificultati de substanta. Mai intai cd avem de a face nu atat cu o carte, cat cu
o biblioteca intreaga, scrisd pe parcursul catorva secole; apoi, este imposibil sa
vorbim, aici, despre o unitate a stilului, chiar si a limbii; in fine, dar nu 1n ultimul rand
- §1 aceasta este o alta ipoteza de demonstrat -, pentru ca de indata ce intra in campul
literelor, Biblia pretinde, pana si intr-un spatiu aparent neutru, marturisiri de
credinta: nu putem sustine un asemenea demers, pana la urma exegetic, fara a preciza
de la bun Inceput ce reprezinta literatura.

Ne propunem sa discutdm, in cele ce urmeaza, raportul dintre Biblie si
literaturd din punct de vedere teoretic. La o consultare chiar §i superficiald a
bibliografiei de specialitate se poate constata prezenta, in randul specialistilor, a cel
putin doud mari curente de opinie: unul, conform caruia Biblia apartine literaturii; si
un altul, dupa care Biblia este literatura.

l.a: Biblia apartine literaturii

Afirmatia conform careia “Biblia apartine literaturii” stabileste, de la bun
inceput, un raport ierarhic bine determinat si ridica doud chestiuni importante. Nici
una dintre acestea nu s-a bucurat de un raspuns satisfacator, pana in prezent. In primul
rand, Ingustdnd campul discutiei, aceastd afirmatie ridicd problema apartenentei
Bibliei la o literaturd anume. In al doilea rand, vadindu-se tributard curentului de
opinie ce echivaleaza ideea de literaturd cu ideea de belles lettres, ea pune in discutie
valoarea esteticd a textului scripturistic, ridicand astfel o serie de intrebari pe cat de
interesante, pe atat de dificile.

l.a.1. Carei literaturi i apartine Biblia?

Raéspunsul cel mai tentant la prima problema ar fi: Biblia apartine literaturii
antice. Sau un altul, mai aplicat: Biblia apartine literaturii ebraice vechi. Insi
problema se complica atunci cand realizam, o spunem chiar riscand a ne repeta, ca nu
avem de a face cu o carte ca oricare alta ci, in realitate, cu o colectie de carti de
dimensiunile unei adevarate biblioteci. Carti scrise de autori diferiti, In epoci diferite,
ba chiar si in limbi diferite. Unele sunt poetice, altele relateaza evenimente istorice
sau fictiuni pline de talc. Sunt autori moralisti, teologi, poeti, critici acizi, istorici,
politicieni; unii sunt sensibili, altii par mereu pusi pe hartd; unii sunt doar aluzivi,
insinuanti, in vreme ce altii spun direct lucrurilor pe nume. Biblia este carte doar in
virtutea unei conventii, la care subscriem deja din oficiu. In realitate, avem de a face
cu o intreagd literatura concentrata, printr-un artificiu tipografic, intre copertile unui
singur volum. Si iarasi, este literatura aceasta antica? ebraica?

BVezi Jorgen Dines Johansen, Literatura ca model al existentei umane, trad. de Constantin Jinga, in
rev. “Orizont”, nr.8/aprilie 1993, p. 16.



Mai mult decat atat, o datd cu aparitia crestinismului, literatura ebraica biblica
se Tmbogdateste cu un nou corpus de texte fondatoare: cele crestine. lar datorita
caracterului universalist a ceea ce la Inceput s-a considerat a nu fi decat o noua secta
desprinsa din iudaism, Scripturile depasesc marginile acestuia si, implicit, pe cele ale
literaturii ebraice vechi. De-acum, Biblia se poate citi fie ca parte a literaturii ebraice
vechi, fie ca parte a literaturii crestine. Ceea ce nu face decat sa complice, iarasi,
datele problemei.

Astazi ne-ar fi foarte dificil s& mai spunem cu exactitate carei literaturi
nationale ii apartine Biblia. Sau carei perioade istorice. Un raspuns nu foarte departe
de realitate, dar nici prea limpede, ar fi ca tuturor.

|.a.2. Estetica textului sacru

Pentru a raspunde la a doua intrebare, suntem constransi sd vorbim despre
valoarea estetica a textului scripturistic. Atunci cand literatura este definita pe criterii
preponderent, daca nu chiar exclusiv estetice, este de la sine Inteles ca nici un text, fie
el si sacru, nu este admis in domeniul ei decat In masura in care satisface anumite
criterii tinand, evident, de frumosul artistic. Insa cum am putea evalua, tehnic vorbind,
0 piesa asemenea Bibliei?

Intr-un eseu de pionierat, The Art of Biblical Narrative, Robert Alter sustinea
ca, pentru a Intelege arta narativa a unui text atat de vechi precum Biblia, ar trebui sa
ne concentrim in primul rand asupra procedeelor stilistice prezente aici. in cazul de
fata, ar fi vorba despre utilizarea frecventa a analogiei, iar in al doilea rdnd de functia
bogat expresiva a sintaxei'®. Solutia propusd de Alter, s-a vazut ceva mai tarziu, este
viabild dacd si numai daca presupunem valoarea estetica de la sine inteleasd. Fapt
aproape imposibil de realizat, in cazul Bibliei, cel putin citd vreme ramanem
cantonati 1n ceea ce Tzvetan Todorov numea "parohialismul nostru modern". Valoarea
esteticd in sine a Bibliei nu este un lucru evident pentru toatd lumea. Pentru unii,
bundoara, Biblia este o carte sacra si prin urmare nu se cuvine ca textul ei sa fie
analizat din punct de vedere stilistic, iar o abordare literard a acestuia nu face decat sa-
1 tradeze sensul. Oricat ar suna de radical, o astfel de pozitie nu poate fi trecuta cu
vederea. Altii considera, si poate nu sunt departe de adevar, ca nu ar fi exclus nici ca
formulari care noud, astdzi, ne apar frumoase, sa nu fi avut vreo greutate anume in
epocd, sau sa fie, pur si simplu, vicii de traducere. Intr-un studiu relativ recent, Louis
Panier sustine cd autorii biblici nu creazad deliberat figuri de stil, ci preiau formule din
limbajul cotidian. Textele biblice sunt scrise, totusi, intr-un limbaj destul de accesibil.
Maiestria acestor autori constd, in optica lui Panier, tocmai in priceperea lor de a
valorifica limbajul cotidian, de a-i conferi sens teologic'’. Remarca este adevaratd
pentru o parte dintre cartile Vechiului si ale Noului Testament. Insi majoritatea
scrierilor biblice ar contrazice ideile savantului francez referitoare la simplitatea
limbajului ori, ca sa-i facem dreptate lui Auerbach, la faptul ca Louis Panier lasa sa se
inteleaga ca un limbaj simplu nu are prea multe in comun cu esteticul. Insa dincolo de
aceasta, autori cultivati precum Isaia sau Daniel, de pilda, ca sa nu-i mai mentiondm si
pe cei ai cartilor sapientiale, se exprima intr-un stil deosebit de elegant. Pe de alta
parte, textele poetice din Scripturi nu sunt de trecut chiat atat de usor cu vederea, intr-
o asemenea discutie. Aparitia in secolul al XVIII-lea a lucrarii lui Robert Lowth, De
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Sacra poesis Hebraeorum (1753), a insemnat nu doar redescoperirea paralelismului,
ca principiu de baza al prozodiei ebraice, ci si constientizarea faptului cd poetica
biblica functioneaza dupa criterii foarte diferite de cele specifice poeticii europene'.
O solutie interesantd, la antipodul celei propuse de Louis Panier, este cea a
profesorului oxonian G.B. Caird. Chiar de la aparitia primelor studii pe aceasta tema,
Caird a observat ca nu putem vorbi despre valoare artistica in cazul Scripturilor, decat
in masura 1n care depistam, in textul biblic, indicii suficiente pentru a sustine ipoteza
ca autorii utilizeazd anumite expresii si nu altele, cu o deplind intentionalitate
stilistica. El ofera si cateva sugestii pentru depistarea constiintei lor stilistice. lata
cateva dintre acestea: autorul indica explicit faptul ca utilizeaza o figura de stil (asa ca
in Galateni 4:24, de exemplu); exista pasaje in privinta carora putem fi siguri cd nu
sunt de luat ad litteram (cum ar fi Amos 9:2-3); tot asa, juxtapunerile de imagini (vezi
Isaia 33:11), etc'. Dar si pozitia lui Caird s-a vadit a fi criticabild. El 1si alege
oarecum neinspirat citatul prin care exemplificd primul indiciu de intentionalitate
stilistica. In Galateni 4:24 se face referire la doud personaje veterotestamentare, Sara
si Agar. Sf. Pavel valorifica locul intr-un sens teologic: ilustreaza, facand aluzie la
istoria celor doua femei, specificul celor douda Legaminte incheiate de catre
Dumnezeu cu poporul Siu (pe Sinai si in Ierusalim). Intr-o notd similara am putea cita
si versetul de la I Corinteni 10:11, unde acelasi Pavel aplica o tehnica interpretativa
similard, de aceastd datd cu privire la istoria post-egipteand a evreilor: "si toate
acestea li s-au intamplat acelora ca pilde si au fost scrise spre povatuirea noastra". Pe
baza unor astfel de exemple nu am putea spune decdt ca Pavel este capabil sa
recunoasca figurile de stil dintr-un text si sa facd uz de ele. Dar aceasta ar fi mult prea
putin: in realitate, Pavel nu se raporteaza atat la text, cat la evenimentul istoric relatat
acolo. Maiestria lui Pavel tine in mare masura de putinta lui de a privi istoria ca pe un
discurs al divinitatii si de a traduce acest discurs intr-un limbaj comun. Lucrurile ar fi
probabil mai simple, dacd am putea aproxima cat mai corect functia acestor procedee
in cultura si civilizatia vremii. Sa fi fost una ornamentald? Una didactica? Una
doxologicd? Un text prin excelenta estetic din Biblie ni se spune ca este Cdantarea
Cdntarilor. Dar si aici: printre descrieri pline de gingasie ale mirelui si ale miresei,
aflam si una mai degraba contrarianta, unde parul Sulamitei este comparat cu o turma
de capre, iar dintii cu o turmd de oi tunse, iesind din scadldatoare'. Trebuie s
recunoastem cd imaginea aceasta nu este capabila sa producd o emotie esteticd prea
intensd unui cititor de sfarsit de secol XX inca sensibil, poate, la Sonetul XV (A4tdt de
nobila si casta ...) din Vita Nova a lui Dante sau la poema eminesciana Atdt de

frageda ... - ca sa nu mergem mai departe. Evident ca frumosul era definit dupa alte
criterii, pe atunci. Dar cu aceasta nu am facut decat sa revenim in punctul de unde am
plecat.

Putem vorbi despre valoarea literara, estetica, a Bibliei, abia dupa ce ne
preciziam conceptele. In plus, temerea noastra este ci, incercand sa discutim despre
Biblie ca literatura in sens de belles lettres, In loc sda reusim a razbate din
"parohialismul nostru modern" pentru a ne putea impartasi din frumusetea textului
scripturistic, nu facem decat cad ne ostenim in zadar sd suprapunem suprafetele
translucide ale unor paradigme ce nu mai au prea multe in comun. Credem ca

%O prezentare foarte amanuntitd a operei lui Robert Lowth, la Stephen Prickett, Words and the Word.
Poetics and Biblical Interpretation, Cambridge University Press, 1986, pp. 106-123; Robert Alter, The
World of Biblical Literature, SPCK, London, 1992, pp.171-190.

"Cf. G.B. Caird, The Language and Imagery of the Bible, ..., pp. 183-193.

'8Cf. Cantarea Cantarilor 4:1-2.



literaritatea Bibliei este de cautat intr-o alta directie, de care ne vom ocupa in cele ce
urmeaza.

I.b: Biblia este literatura

Afirmatia conform careia “Biblia este literaturd” dispune cei doi termeni intr-
un plan de egalitate si da seama, dupa cum vom vedea in cele ce urmeaza, de o
intelegere a conceptului intr-un sens mai larg: Biblia este un text scris, deci este
literaturd si apartine literaturii, in acelasi timp. Pe de altd parte, Biblia poate fi
considerata o literaturd in sine, o literatura care, de-a lungul timpului, a continuat sa-si
exercite influenta asupra gandirii universale. Intr-adevir, exista foarte putine literaturi
nationale si foarte putine epoci unde sd nu apara creatii de inspiratie biblica, ori
lucrari care sd nu se raporteze mai mult sau mai putin evident la Biblie. Din punct de
vedere literar Scripturile sunt, aga cum ar spune un Harold Bloom de exemplu, cartea
inevitabila". Autorii mari, sugereazd Bloom, sunt inevitabili in cAmpul literaturii, iar
cartile mari, asemenea Bibliei, se bucura de o uluitoare imanenta.

I.b.1: Biblia ca generator de literatura

Ca text sacru, Scriptura a produs, in timp, multiple forme de literatura. Primii
responsabili de acest lucru vor fi fost, fara indoiala, autorii celor dintai tentative de
interpretare. Ar fi destul de greu sa mentionam, aici, Targumele, cu toate ca unele
parafraze se pot citi si astfel”. Dar midrasele oferd, deja, un exemplu foarte bun in
ceea ce ne priveste. Aparute din necesitatea de a explica unele contradictii, de a oferi
fundamente scripturistice pentru legi noi sau de a stabili sensul unor pasaje in functie
de contexte culturale diferite, midrasele s-au dezvoltat pe doud mari directii: halakah
si haggadah. In vreme ce prin midrasele de tip halakha se viza indicarea modalitatilor
de implinire a Legii in situatii particulare, midrasele de tip haggadah se prezinta sub
forma unor alcatuiri initial omiletice, menite sa edifice receptorul cu privire la diverse
aspecte ale Torei in special, dar si ale Scripturii In general. Majoritatea midraselor
haggadice se caracterizeaza printr-un discurs elaborat, plin de imaginatie, facand uz
cu generozitate de parabole si nu de putine ori chiar foarte antrenant. Cel mai adesea
acestea apar sub forma unor naratiuni ce pornesc de la un fragment biblic dat si il
repovestesc, punandu-i intr-o lumind aparte anumite aspecte considerate importante?'.
Analizand, printre alte modalitati de a citi Scripturile, si midrasele de tip haggadic,
Michael Wadsworth ajunge la concluzia foarte interesantd ca acestea prezintd toate
elementele necesare pentru a ne indreptati s le consideram atdt ca factori ce au
contribuit substantial la consolidarea Canonului, dar si ca forme incipiente de
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Intr-un eseu deja celebru, The Anxiety of influence. A Theory of poetry (Oxford University
Press, 1975), Bloom discutd modalitatile prin care un autor isi "afla locul" in istoria unei literaturi, in
functie de precursori. El depisteaza sase faze ale acestui proces, sase modalitati progresive de raportare
la maestri, n cursul cédrora acestia se vad, rand pe rand, citati, interpretati, rastalmaciti, respinsi, pentru
ca 1n final sa revind bantuind de-abia perceptibil texte in care nici mécar n-am banui cad ar fi existat
vreodata.

20 Ne gandim in special la Targumul Ionatan.

O foarte buna lucrare pe aceastd temd, in limba roména, este cea a Mgr. Vladimir Peterca,
Regele Solomon in Biblia Ebraica si in cea Greceasca. Contributie la studiul conceptului de midras,
prefatd de Francisca Baltaceanu, Editura Polirom, Colectia “Plural. Religie”, lasi, 1999. Vezi si lucrarea
monumentald a lui L. Ginzberg, The legends of the Jews, vol. I-VII, Philadelphia, 1911-1938, sau
studiile Iui Geza Vermes din volumul Scripture and Tradition in Judaism. Haggadic studies, E.J. Brill,
Leiden, 1973
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literaturizare a Bibliei®>. Pentru cercetatorul britanic, fragmente intregi din Divina
Comedie a lui Dante, bundoara, sau creatii precum losif si fratii sai de Thomas Mann
ar trebui receptate ca ample midrase haggadice la pasajele biblice corespondente®.
Fara indoiala, oricat de interesante, concluziile formulate de catre Wadsworth nu se
pot generaliza pentru toate piesele literare. Dar, in ceea ce ne priveste, ni se pare
deosebit de important ca el atrage atentia asupra unui fapt fundamental: mare parte
din literatura s-a dezvoltat in raport cu Scripturile si dintr-o necesitate, in ultima
instanta, hermeneutica.

Este limpede cd, la inceputul anilor 70, Dennis Nineham isi nuantase deja
pozitia fatd de Bultmann. Recunoastea, cu alte cuvinte, ca reinterpretarea unor
fenomene poate conduce cu usurinta la revolutii culturale majore si la modalitati cu
totul noi de a percepe lumea. Acest lucru face posibil, ardta el, ca anumite afirmatii,
descrieri, explicatii acceptabile intr-o culturd sau epoca sd nu mai functioneze intr-
alta®*. Totusi, sustine Nineham, nu putem vorbi despre o discontinuitate totald: mereu
existd §i va exista ceva ce se pastreaza, se perpetueaza, in ciuda oricaror modificari.
Citatul pe care 1l ofera la un moment dat, din Lionel Trilling, este edificator: “7o
suppose that we can think like men of another time is as much of an illusion as to
suppose that we can think in a wholly different way.”* Pana la urma, in absenta unei
cat de firave continuitdti, orice demers exegetic poate fi pus sub semnul intrebarii —
doar daca, suntem tentati sd o spunem dintr-un puseu postmodern, chiar demersul
exegetic nu va fi fiind garantul continuitatii. In fapt, exegetul triieste mereu intr-un
spatiu interstitial: el nu se afla in lumea Bibliei, aceasta fiindu-i strdind deja, dar nici
in vreo alta anume, ci in zona de intersectie a celor doud - zona pe care, in unele
cazuri, se cazneste sd o realizeze el insusi®.

Eforturile unui atari hermeneut ar fi sortite inca de la bun inceput esecului,
dacd Scriptura nu s-ar preta ea insasi la un astfel de joc. Cercetatori precum Erich
Auerbach, Robert Alter si T.R. Henn au remarcat faptul ca, mai ales in Cartile Istorice,
evenimentele sunt descrise in termeni de actiune, iar personajele sunt prezentate mai
degraba schematic, fard prea multe detalii. Putem caracteriza un personaj sau altul, cel
mai adesea, urmarindu-i reactiile Intr-o situatie limitd. Iar majoritatea evenimentelor
relatate in Biblie sunt, de fapt, situatii limitd. Autorii biblici sunt foarte selectivi in
descrieri, ei consemneaza doar esentialul si relateaza strict evenimente de maxima
importantd. Explicatia oferitd de Alter si Henn ar fi cd ei scriu, in realitate, la o
distanta in timp considerabila fatd de momentul producerii evenimentul relatat. Sa fie,
insd, numai atat? Inaintea lor, Auerbach vobise deja despre laconicitatea autorilor
biblici si remarcase pe buna dreptate ca majoritatea detaliilor dintr-un text scripturistic
nu au o valoare pragmaticd, ci un teologica, morala. El noteazd profunzimea detaliilor
biblice si faptul ca stilul acesta atat de concis sugereaza in realitate mult mai deplin
complexitatea vietii si deschide, intotdeauna, inspre altceva®’.

2 Cf. Michael Wadsworth, Ways of reading the Bible, The Harvester Press, Sussex, 1981, pp. 11-
15.

» Idem, pp. 20-21 sq.

# Cf. Dennis Nineham, The use and abuse of the Bible. A study of the Bible in an age of rapid
cultural change, Macmillian, 1976, pp. 2-19.

= Idem, p. 36.

26 Id., pp. 48, 94. Vezi si modul cum defineste Nincham demersul exegetic, Op. cit., p. 53.

7 Robert Alter, Op. cit., pp. 24, 154 sq. si T. R. Henn, The Bible as Literature, Lutterworth

Press, London, 1970, pp. 21-23. Cf. Erich Auerbach, Mimesis. Reprezentarea realitatii in literatura
occidentala, traducere de 1. Negoitescu, Polirom, 2000, pp. 13-16.



Daca ar fi sa-1 creditim pe George Florovsky, atunci discutia ar trebui
transferatd in terenul iconologiei. Referindu-se la stilul evanghelistilor, Florovsky
observa si el cd acestia nu intentionau, dupd cum am vadzut mai sus in discutia
referitoare la cuvintele din inceputul Evangheliei dupa Luca, sa relateze fidel, pas cu
pas, toate faptele Mantuitorului Hristos. Sa nu uitdm ca realismul a aparut mult mai
tarziu. Autorii Evangheliilor scriu, in opinia lui Florovsky, pentru a transmite o
doctrind si o imagine, dar una istorica si divind in acelasi timp. Nu vom afla, in
Evanghelii, un portret al lui lisus Hristos ca persoana istoricd, ci o icoana a Sa*. lar
aceastd tehnica se poate generaliza, credem noi, pentru toti autorii cartilor biblice.
Nici unul nu abundd in detalii, majoritatea se multumesc sa sugereze calitatile
personajelor, decat sa le descrie. Tot asa se Intdmpla si in fragmentele narative. Acest
fapt i-a facut pe unii cercetdtori sa conchida ca Biblia este scrisa intr-un stil simplu,
frust, lipsit de valoare estetica. Ni se pare, totusi, urmandu-i pe Auerbach si Florovksy,
ca avem de a face cu un limbaj mai degraba concentrat, asa ca in poezie — cum ar
spune Northrop Frye®. Fiecare element dintr-un text biblic are un loc si un rol bine
determinat, asemenea detaliilor unei icoane. lar o icoand nu ofera o imagine in mod
necesar fidela realitatii istorice, dar nici una cu totul straind de aceasta. La randul sau,
textul biblic oferd un ansamblu de elemente sugestive, semnificative, ce se preteaza la
mai multe modalitdti de lecturd, dar nu va corespunde niciodatd complet unei realitéti
istorice date, pentru cd este un text menit nu sd informeze, ci sd descopere. Daca
lucrurile ar sta altcum, hermeneutica nu si-ar mai afla rostul. In schimb, noi
interpretam pentru a intelege textul, pentru a ilustra o invatatura de credinta, pentru a
decela indrumari morale, etc. In cadrul procesului interpretativ, exegetul se vede
chemat sa deosebeasca semnificatiile textului din momentul scrierii, de cele valabile
pentru contextul unde interpreteaza. in cazul Bibliei intereseaza, desigur, si ceea ce au
voit autorii sdi sa spund dar, mai mult de atat, fiind vorba despre un text referential,
canonic, inevitabil, miezul sau este mai cu sema ceea ce cartile ei spun In continuare,
chiar independent de intentiile autorilor conjuncturali*’. Daca detaliile ce semnificau
textul intr-un timp revolut si cele care il semnificd in prezent tin, cum ar zice
Bultmann si Frye, de paradigma mitologicd a secolului, atunci putem spune ca
interpretul demitologizeaza, iar apoi remitologizeaza textul. Ei bine, cu traduceri
similare se ocupa de multe ori si arta. Deloc intamplator, savanti precum Robert
Morgan si John Barton considera arta in general ca o forma alternativa a
hermeneuticii’'. “Ni-1 inchipuim pe Moise nu cum era el, spune si T.R. Henn, ci asa
cum l-a sculptat Michelangelo.”*

In chip de concluzie la cele aritate pana aici, putem spune ci Biblia este deja,
de secole, un adevarat rezervor de inspiratie pentru artd n general si pentru literaturd
in special. Datoritd formelor de expresie si a modalitatilor de organizare textualad
privilegiate de catre autorii textelor cuprinse in Canon, Biblia a fost si continua sa fie

= Georges Florovsky, Bible, Church, Tradition: An Eastern Orthodox View, Volume One in the

Collected Works of G.F., Nordland Publishing Company, Belmont, Massachusetts, 1972, p. 25.

» Northrop Frye, The Great Code. The Bible and Literature, Routlege & Kegan Paul, 1982, p. 3.
in Le Degreé Zéro de | ‘Ecriture, (Seuil, 1953), Roland Barthes spunea la un moment dat ca numai in
dictionare sau in poezie este posibil ca un cuvant sd se comporte asemenea unei cutii a Pandorei sau a
unei relicve sacre [s.n.]. Sa devina, adica, loc de convergenta si sa-si poatd cuprinde semnificatiile Intr-
o deplind libertate de intelesuri.

30 Cf. Umberto Eco, Limitele interpretarii, traducere de Stefania Mincu si Daniela Bucsa,
Editura Pontica, Constanta, 1996, pp. 26, 101.

3 Vezi, 1n acest sens, Robert Morgan & John Barton, Biblical interpretation, Oxford University
Press, 1988, pp. 199-200.

32 T. R. Henn, Op. cit., p. 183.



un izvor nesecat de inspiratie pentru creatorii de artd din toate timpurile. Existd un
numdr impresionant de naratiuni, parabole, proverbe care, in tot acest rastimp, au
impregnat literatura europeand si au stat, nu de putine ori, la baza constituirii unor
forme artistice noi. Exemplul cel mai la indemana 1il oferd, cu siguranta, literatura
romantica unde, cel putin in spatiul anglo-saxon, Biblia ajunge sa-i inlocuiascd pe
clasici ca model literar si, de aici, devine metatip al culturii romantice occidentale, n
efortul acesteia de a deslusi nu doar un text sacru ci, deja, de a afla sensul unei lumi
din ce in ce mai schimbatoare®. Intr-adevir, incepand cu secolul al XVIII-lea, autorii
de literaturd se simt chemati nu doar sa incante spiritul, prin creatiile lor, ci sd caute
raspuns la marile intrebari ale omului transfigurand, parabolic, clipa. Momentul. Vom
reveni.

I.b.2: Biblia genereaza elemente de constiinta literara

Am putea zabovi aici asupra rolului jucat de Scripturile Sfinte in dezvoltarea si
rafinarea procedeelor hermeneutice §i a analizei de text. Cum insd atentia noastra se
concentreaza, in eseul de fata, asupra raportului dintre Biblie si literaturd, vom amana
nu fara regret o discutie atit de interesantd*'. Fiind vreme de veacuri in atentia unei
pleiade impresionante de exegeti, Scripturile au condus nu doar la dezvoltarea si
rafinarea procedeelor analizei de text, ci si la conturarea unei constiinte hermeneutice.
De fapt, daca admitem ideea ca literatura poate fi perceputd, cel putin partial, ca
expresie a unui efort exegetic, atunci studiul nostru s-ar prezenta, Intr-o mare masura,
si ca o stradanie de a deschide un filon de cercetare cat se poate de bogat, in orizontul
atat de generos al hermeneuticii biblice si nu numai.

Dar in cele ce urmeazd vom cauta sa vedem in ce masurd Biblia a avut un
cuvant de spus in cristalizarea a ceea ce astdzi numim constiinta literara. Sustinem ca
Biblia a influentat dezvoltarea literaturii nu doar ca o simpla sursd de inspiratie, ce-i
drept inepuizabila, ci si la nivelul conceptiei statutului textului literar. Unii cercetatori
ai acestui fenomen, Intre care si Stephen Prickett, considera ca inclusiv aparitia ideii
de carte, in literatura europena, este datoratd in mare masura Bibliei. Veacuri la rand,
Biblia a fost socotitd Cartea Cartilor — o unitate 1n diversitate, mai degraba dezvaluind
semnificatii decat descoperindu-le, transmitdnd o intelepciune sacrd prin felurite
imagini, simboluri, istorii uneori fard vreo legaturd evidentd intre ele, etc®. Menirea
Bibliei este aceea de a revela voia lui Dumnezeu si de a ne calauzi in aventura
cunoasterii divine. Prin transfer, autorii de literatura se vor simti chemati sa vorbeasca
prin intermediul creatiilor lor despre semnificatii profunde, sa dezvaluie intuitii
fulgurante si chiar sa prilejuiascd momente de gratie. Dupa cum vom avea prilejul sa
constatam, existd si o importantd zond a poeziei, aspirante la crearea unor stari
sufeletesti vecine, dacd nu chiar identice, cu starea de rugdciune®®. Sunt poeti
contemporani noud care discutd deschis despre religiozitatea creatiei lor. De exemplu,

33 Idem, pp. 80 sq. Prickett ajunge la aceastd concluzie analizdnd implicatiile raspandirii

traducerii autorizate a Scripturii (Authorised Version) in Anglia, fenomen conjugat cu influenta ideilor
fenomenului in lucrarea lui D. L. Jeffrey, 4 Dictionary of Biblical Tradition in English Literature,
Eerdmans, Grand Rapids, 1992

**Recomandim totusi o lucrare foarte buni in acest sens, recent aparutd sub semnitura lui Ion Panzaru.
Vezi loan Panzaru, Practici ale interpretarii de text, Polirom, 1999. Vezi si Stephen Prickett, Words
and the Word. Language, poetics and biblical interpretation, Cambridge University Press, 1986; R.
ApRoberts, The Biblical web, University of Michigan Press, 1994.

3 Cf. Stephen Prickett, Origins of narrative. The Romantic appropriation of the Bible,
Cambridge University Press, 1996, pp.2-4.

36 Vincent Buckley, Poetry and the sacred, Chatto & Windus, London, 1968.



P.J. Kavanagh declara acum cativa ani, intr-un interviu, ca i-ar veni foarte greu sa-si
imagineze un poet cu totul lipsit de dimensiunea religioasa. “Un poem, spune el,
reprezintd o incercare de a asculta muzica din cuvintele ce descriu o intuitie.”’ Faptul
ca Scripturile pot fi luate in considerare cel putin ca punct de reper in procesul de
concepere a statutului textului literar ne face sa ne intrebam daca nu cumva ele au
jucat un rol si in procesul de cristalizare a unor elemente esentiale pentru constituirea
congstiintei literare moderne sau, mai precis, a constiintei de sine a literaturii moderne.
Elementele asupra carora am decis sa ne oprim sunt: ideea de autor, spiritul critic si
ideea de canon literar.

Autorul

Problematica autoritatii se vadeste a fi deosebit de complexa, in teren biblic.
Stiut este ca aici, cu foarte putine exceptii, numele autorilor tind sd inlocuiasca
numele cartilor din Canon. Marca titlului este datd de numele autorului. Totusi, fiecare
autor tinde sad-si estompeze cat mai bine identitatea pentru a pune In evidentd o
autoritate superioard, divina, al carei mesaj se vede chemat sa-1 transmitd. Cartile
biblice sunt scrise, nu-i asa, sub inspiratie divind. Autorul lor ultim nu este omul, ci
Dumnezeu. Autorul uman al unui text biblic se plaseazd mereu in cadrul Traditiei si
tinde, din binecuvantate pricini, sa-si gaseasca un loc cat mai ferit de privirile
curioase. Totusi, rolul siu nu este nicidecum neglijabil. In fond, avem de a face cu un
proces teandric aici, unde litera este menitd sa preinchipuie intruparea, in-omenirea
divinului. Chiar daca ar exista destule elemente comparabile, situatia este ineditd in
contextul culturii antice si poate cd tocmai de aceea a generat nenumarate discutii.
Pentru Biserica crestind, confruntatd cu starea de confuzie starnitd de aparitia si
punerea in circulatie a unor texte numite ulterior "apocrife", scrise de autori incerti
sau de personaje care isi puneau productiile proprii pe seama vreunei personalitati
general recunoscute, era esential sd se pronunte cu claritate in privinta autoritatii
cartilor biblice. Miza era prea mare, pentru ca Parintii si 0 nesocoteasca si sa nu o
plaseze intre preocuparile majore ale Bisericii. Astfel, ei sunt probabil printre primii
carturari ce si-au pus vreodatad problema de a colecta informatii si a depista, intr-un
text, elementele necesare pentru a stabili cine anume l-a scris. Demersurile acestor
adevarati savanti, suntem 1Incurajati sd credem, au contribuit considerabil la
cristalizarea ideii de autor literar.

Deloc intamplator, ideea de autor literar incepe sa se deosebeascd de cea de
simplu scriitor abia la finele perioadei patristice, pe la jumatatea Evului Mediu. Pina
atunci, scriitor putea fi un copist, secretarul vreunui nobil, un compilator sau chiar si
un traducator. Autor, in schimb, nu mai putea fi oricine. Avem de a face, in ultima
instantd, cu un transfer de calitati. Autorul prin excelenta al Bibliei este Dumnezeu, iar
El are ca atribute, printre altele, creativitatea si atotstiinta. In plus, isi evalueaza
actiunile si isi asuma responsabilitatea pentru ele. In ziua a saptea, dupa cum inspirat
comenteazd Wittgenstein, El nu se odihneste pur si simplu, ci 1si considerd creatia
critic, din exterior. Autorii umani ai cartilor biblice vor trebui sa satisfaca, si ei,
aceastd paradigma devenind, astfel, puncte de reper pentru configurarea ideii de autor
in general. Incepand chiar din Evul Mediu, autorul de literaturd se afli deja in
cautarea cuvantului “ce exprima Adevarul”, nu mai scrie doar pentru ca sa distreze,
incearca sa fie original, se raporteaza mereu la un cititor potential, iar opera lui se cere
cititd neapdrat tindndu-se seama si de propria-i persoand. Dante este acela care
indeplineste, aici, rolul de placa turnanta. El crede in demnitatea filosofica a poeziei,

3 Interviul apare in vol. Clive Wilmer, Poets talking. The “Poet of the month” interviews from

BBC Radio 3, Carcanet, Manchester, 1994, pp. 85-86.



nu se teme de operele poetilor clasici (le recepteaza ca alegorii in factis) si, Impreuna
cu un Albertino Mussato, vorbeste despre chemarea poetului de a continua Scripturile
Sacre®®. Cantul XXXIII din Purgatoriu este probabil cel mai graitor in acest sens. De
aici §i pana la dorinta modernilor de a scrie o carte ultima, totald, un fel de noud
Biblie atotcuprinzatoare, nu mai este decat un pas. La fel, si pana la fundamentarea
credintei ca artistul traieste intr-un spatiu aflat dincolo de bine si de rau fiind, ca atare,
absolvit de responsabilitatile moralei comune, in schimbul unei opere magnanime.
Credinta care, evident, o datd general acceptata, elimind dimensiunea etica din arta.

Mentionam, mai sus, cd majoritatea cartilor biblice poartd ca titluri numele
autorilor lor. Aceasta pentru cd numele autorului devine, implicit, marcd a
autenticitatii unui text si dobandeste astfel functii metatextuale. Avem de a face, fara
doar si poate, cu un nou tip de cultura: in zona oralitatii nu importa atat cine a produs
un text, cat cine l-a performat ultima oard. Personalitatea autorului nu influenteaza
receptarea textului, asa ca in cazul de fatd. Dar, in noua culturd, autorul nu doar ca
face acest lucru, dar, incepand cu secolul al XVIII-lea, se bucura inclusiv de drepturi
juridice de proprietate asupra creatiilor sale®. Astdzi, in plin (postymodernism, putem
semnala o tendintd de reconfigurare a ideii de autor, de retur la statutul specific
culturilor orale. Doar céa, in cadrele unei culturi de masa, nu se mai vorbeste despre
anonimatul autorului, ci despre impersonalizarea lui. Epoca noastra tinde sa rastoarne
auctoritatea autorului, prezentandu-l ca pe un conveior sau, in cazul fericit, ca pe un
combinator de elemente gata facute, selectate dintr-un bagaj de achizitii culturale
detectabile. Autorul este cel mult un producator de retele de semnificatii in care, insa,
personalitatea lui se disemineaza, excedatd de spectacolul polisemic oferit de
proliferarea interpretarilor ce-i scapa cu totul de sub control. Dacd in cultura
traditionala autorul 1si manifesta anonimatul prezentandu-se pe sine ca “substitut al
locutorului divin” (P. Zumthor), astdzi el isi exprimd depersonalizarea oferindu-ne
spre contemplare obiecte preluate din cotidian, asupra carora nu mai intervine decat
minimal®. Moartea autorului, putem spune, este proclamatd la doar citeva decenii
dupa proclamarea mortii lui Dumnezeu.

Spiritul critic

Cat despre spiritul critic, multi dintre noi consideram de la sine inteles ca a
apdrut relativ tarziu si ca reprezintd una dintre cuceririle rationalismului. La sfarsitul
anilor 70, profesorul Herbet N. Schneidau lansa, printr-o carte extrem de
provocatoare, ideea deosebit de interesanta ca spiritul critic nu este nici pe departe o
inventie a rationalismului si cd nu poate fi inteles corect decat in raport cu Biblia*.
Schneidau porneste de la premisa cd lumea antica, fiind intemeiatd pe baze
traditionale, depindea in mare masura de cultivarea fidelitatii fata de stramosi, fata de
trecut in general. Intr-un cadru traditional, pastrarea si transmiterea nealterati a
intelepciunii stramosilor reprezintd o componenta esentiald, iar cadrele existentei sunt

38 Cf. Umberto Eco, Arta si frumosul in estetica medievala, traducere de Cezar Radu, Editura

Meridiane, Bucuresti, 1999, pp. 152-158

9 in 1709 apare, in Anglia, Statute of Anne, considerat primul act legislativ referitor la drepturile
de autor. Prin acesta, Camera Comunelor recunostea dreptul exclusiv al autorului de a-si imprima
lucrarile vreme de 21 de ani. in 1741 o lege similara s-a votat in Norvegia, pentru ca in 1742 acelasi
lucru sa se petreacd si In Spania. Franta recunoaste drepturile autorilor in 1777, iar in Statele Unite
primele decrete referitoare la copyright apar in anii 1790, 1791 si 1793.

40 Vezi tendintele respective prezente mai ales in Pop Art, in creatiile unor artisti plastici cum ar
fi Jasper Johns, Roy Lichtenstein sau Claes Oldenburg. O carte esentiald pe aceastd tema este cea a lui
J.-P. Keller, Pop Art et évidence du quotidien , 1979.

4 Herbert N. Schneidau, Sacred discontent. The Bible and Western Tradition, University of
California Press, Berkely, 1977.



acceptate ca “dat”. Autorii cartilor biblice propun acestei lumi traditionale un model
cu totul nou, o perspectiva dinamica, presupunand analizarea si evaluarea constanta a
institutiilor si a modurilor de viata trecute si prezente. Exemplele predilecte pe care 1si
construieste Schneidau demersul sunt preluate, evident, din Cartile Profetice. Biblia
propune o atitudine critica si autocritica, in acelasi timp, precum si un prim model
demitologizant. Dupa Northrop Frye, “una dintre functiile practice ale criticismului,
prin care inteleg organizarea constinentd a traditiei culturale, este [...] s ne facd mai
constienti de conditionarea noastra mitologica.”** Autorii biblici nu sunt critici doar la
adresa asezamintelor si a practicilor idolatre, ci si fatd de orice tendintd de a plasmui
mituri in jurul nostru sau al institutiilor noastre politice. Cultura Occidentald, conchide
Schneidau, a mostenit intru totul aceasta atitudine critica. De aici ar proveni, spune el,
incapacitatea culturii iudeo-crestine de gasi complet satisfacator un complex cultural
sau altul, precum si necesitatea ei perpetud de schimbare. Mai mult, Schneidau
considera ca literatura, prin faptul cd nu acceptd nimic fard o evaluare prealabild in
spirit cartezian, manifesta neobosit o atitudine critica foarte riguroasa si se afla mereu
in cautarea de noi forme de expresie, reprezintd cel mai nimerit starea de perpetua
miscare, de cdutare, a lumii in care traiim™®.

Tezele sustinute de Schneidau pot fi privite cu suspiciune, ca simple exagerari
sau afirmatii exaltate ale unui spirit pietist ce cautd sa demonstreze, cu orice pret,
suprematia Bibliei. Manifestari critice se pot inregistra, neindoios, si in cultura antica.
Poate doar ca, in filosofia greaca bundoara, ele nu vor fi fost cuprinse intr-un sistem
unic si atat de coerent, asemenea celui iudeo-crestin. Dar nu vom putea trece prea usor
cu vederea curentele de sorginte mesianica prezente in mai toate literaturile din spatiul
cultural tudeo-crestin. Creatia lui Ton Heliade-Radulescu, ca sd nu mentiondm decat
unul dintre exemplele cele mai evidente, fara a necesita o analiza foarte subtila, ni se
pare emblematicd in acest sens. Multe dintre productiile revolutionarilor pasoptisti
sunt construite pe baza unor modele biblice sau valorificd teme, pasaje, imagini
scripturistice. Drept este cd acestea apar alituri cu modele de sorginte clasica. Insa
ramane faptul ca personalitdti precum Balcescu sau, mai tarziu si intr-un conext
diferit, lIorga se vad percepute, deloc Intdmplator, ca “Apostoli ai neamului”. De
asemenea, la o privire mai atentd, mistica nationalismelor din anii ’30 se vadeste a fi
construitd pe o eticad de sorginte mai degraba veterotestamentara. La fel, ceva mai
recent, un Che Guevara de exemplu este reprezentat grafic in ipostaze christice, sau
un autor precum Pablo Neruda valorifica din plin referinte culturale crestine n poezia
lui altcum evident tributard unei ideologii politice de stinga*. Altii, cum ar fi D.H.
Lawrence sau Georges Bataille, percep sacrul ca pe o transgresare a valorilor
burgheze si exploateaza, atunci cand 1si expun aceastd credintd, modele mesianice:
lisus Hristos transgresase si El, nu-i asa, valorile general acceptate ale clasei de mijloc
iudaice®. "Jésus était un hors-la-loi" - avea sa cante si Edith Piaf, intr-o Frantd aflata
sub ocupatie nazista.

Cartea lui Schneidau este criticabila, insa dintr-un cu totul al punct de vedere.
Atunci cand defineste secularizarea ca find stadiul logic al unei traditii care se auto-

42 Northrop Frye, Op. cit., p. XVIIL

“ Cf. Herbet N. Schneidau, Op. cit., in special pp. 3, 12 sq., 17, 102, 262-269.

“ Vezi pe aceasta tema Jill E. Albada Jelgersma, Mourning, melancholy and the Millenium in
Martin Jay, Julia Kristeva and Pablo Neruda, in “Literature and Theology”. An International Journal
of Religion, Theory and Culture, Vol. 13, No. 1, March 1999, pp. 34 sgq.

s Cf. Terry R. Wright, Lawrence and Bataille: Recovering the sacred, re-membering Jesus, in
“Literature and Theology”. An International Journal of Religion, Theory and Culture, Vol. 13, No. 1,
March 1999, pp. 46 sq.



demitologizeaza neincetat, aceasta traditie fiind cea iudeo-crestind®, este evident ca el
nu percepe traditia in sensul de mediu conveior al revelatiei divine, asa cum este ea
acceptatd 1n cadrele iudeo-crestine. O datd inteleasa astfel, ca Traditie, nu mai putem
vorbi despre demitologizarea ei. Cel mult putem spune cd ea actioneaza
demitologizant, dar in sensul indicat mai sus, adica vizand sa ne demonteze tendinta
de a plasmui mituri in jurul nostru sau al institutiilor noastre. Atunci, spiritul critic al
autorilor biblici este departe de acceptiunile adanc inrddacinate astdzi. Putem vorbi, in
cazul lor, mai degraba despre un spirit diacritic, despre o capacitate formidabila de a
deosebi duhurile, si nu despre faptul ca acuzau furiosi licentele concetatenilor lor.
Criticile profetilor la care se refera Schneidau nu sunt intemeiate politic sau
economic, ci teologic. Ei se opun aliantelor cu Egiptul si militeazd in favoarea
incheierii unor tratate cu babilonienii, de exemplu, nu din calcul politic, ci pentru ca
Tora interzicea cu desdvarsire incheierea vreunui pact de orice fel cu egiptenii (Cf.
Deuteronom 17:16). Pentru evrei, Egiptul simboliza robia pacatului, iar incheierea
unui tratat de aliantd cu aceasta tard ar fi insemnat nici mai mult nici mai putin decat
pactizarea cu puterile intunericului. Criticismul lor este unul teologic si moral, in
primul rand. Insi, inci o datd o spunem, nu am putea nega faptul ci ei au fost priviti
ca modele si chiar imitati de catre fauritorii modernismului, dar intr-un context diferit
si responsabil, cu sigurantd, de modificarea sensului si implicatiilor criticismului
profetic. Tendintele de emancipare fata de religie, manifeste mai ales dupa secolul al
XVIlI-lea, sunt tributare numai formal modului biblic de a analiza institutiile
veacului.

Daca ar fi sd ne referim la inevitabilele implicatii politice ale discutiei noastre,
am putea spune cd raportul dintre Biblie, literaturd si politic nu este unul de
apartenentd ci, ca sd spunem asa, unul bazat pe generozitate. Sau, de ce nu, pe o
generozitate abuzata. Scripturile au fost citate adeseori ca argumente autoritative sau
ca exemple in dezbaterile de idei care, la un moment dat, au condus la configurarea
paradigmei culturale moderne. Cum Biblia detinea monopolul afirmarii si ilustrarii
credintei iudaice, respectiv a celei crestine, statutul ei a fost luat ca model, literar si nu
numai, inclusiv pentru producerea unor texte care, la randul lor, vor fi menite a afirma
si a ilustra credinte si idealuri politice, de asta data.

Ideologiile produc, fara exceptie, texte de referintd. Adoptate ca atare, acestea
se bucurd de o aurd magisteriald acceptatd axiomatic. In culturile (post)moderne,
spatiul public este cucerit de aceste ideologii si de textele lor “sacre” sau, cu alte
cuvinte, de elemente profane care incearca sa se prezinte pe sine sub masca a ceea ce
odinioara reprezenta sacrul. Astfel devine posibil ca religia sa fie privitd ca o
chestiune de alegere personala, iar Biblia sa fie perceputa ca text sacru doar intr-una
dintre multiplele zone ce tin de sfera privatd'’. Ea rdmane SfAntd pentru un grup
restrans de fideli. Altcum, este istorie. Sau mitologie?

Canonul

Despre canon am avut deja prilejul sa vorbim si am putut constata cd tocmai
discutiile purtate in jurul alcatuirii acestuia sunt responsabile in mare masura pentru
dezvoltarea ideii de autor, pentru rafinarea metodelor de exegeza si pentru subtierea
spiritului critic. Este acum momentul sa ne concentrdm atentia asupra acestui aspect

46 Herbet N. Schneidau, Op. cit., p. 24.

4 Vezi cartile lui Bryan R. Wilson, Religion in secular society: A Sociological comment, Watts,
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Bellew Publishing, London, 1992.



devenit, dupa cate se pare, una dintre arcanele (post)modernismului. Paradoxal, ce-i
drept, dar adevarat.

Oricine stie despre canon ca nu este inventia lui Harold Bloom. De asemenea,
majoritatea iubitorilor de litere sunt preveniti de faptul ca, initial, cuvantul acesta
insemna "lege, norma, reglementare" si cd, la un moment dat, a Tnceput sa fie legat de
colectia cartilor pe care Biserica le numeste "sfinte" pentru ca le accepta ca fiind
scrise sub inspiratia Duhului Sfant si cuprinzand revelatia divind. De aici, notiunea de
canon a ajuns sa insemne o listd de carti, un catalog cuprinzand piesele cele mai
reprezentative pentru o perioada istoricd, pentru un curent artistic, pentru o traditie, o
scoald, etc. in virtutea faptului ca piesele cuprinse aici, si nu altele, ilustreaza cel mai
adecvat ansamblul de judecati specifice unei grupdri sau alteia. Piesele respective
devin canonice, sunt prezentate ca model, studiate in scoli si chiar devin subiectul
unui adevarat cult, prin manifestarile comemorative organizate periodic in jurul lor.
Totodata, ele ajung in scurt timp subiectul unor atitudini contestatare. Dar ceea ce ne
intereseazad pe noi, in momentul de fatd, este sd schitam traseul prin care notiunea de
canon a ajuns sa fie transferatd din domeniul stiintelor teologice in cel al artei, precum
si implicatiile acestei adevarate traduceri.

La inceputul eseului nostru, atunci cand am adus in discutie notiunea de canon
pentru a discuta, pornind de aici, distinctia dintre literatura sacra si cea profana, unde
sacre erau considerate scrierile canonice, iar profane cele necanonice, am putut
remarca existenta unei a treia categorii de texte, foarte dificil de Tncadrat fard rest in
vreuna dintre aceste categorii. Este vorba, evident, despre carti precum I-III Macabei,
Tobit, Tudita, III Ezdra, lisus Sirah, etc., carti considerate bune de citit, normative din
punct de vedere moral, dar nu intru totul conforme cu prevederile canonului. Ideea
noastra este ca aici sunt de cautat inceputurile transferului ce ne intereseaza.

Stiut este ca, la aparitia crestinismului, canonul iudaic al Scrierilor Sfinte
fusese deja incheiat. Biblia primilor crestini era ceea ce noi suntem obisnuiti sa
numim astdzi "Vechiul Testament". Textele fondatoare ale crestinismului, scrise in
decursul primului secol al erei comune, vor fi selectate dintr-un corpus destul de vast
si vor fi addugate la canonul biblic destul de tarziu. Discutiile in jurul canonului
crestin al Cartilor Sfinte au durat aproape sapte secole®. In tot acest rastimp, avea s
se produca o dubld modificare.

In primul rand, se schimba modul de receptare a scrierilor sacre: ceea ce in
trecut fusese Biblia ebraica, era pe cale de a deveni "Vechiul Testament", adica parte a
Bibliei crestine, care mai continea si "Noul Testament". Astfel, unele carti canonice
din Vechiul Testament erau receptate acum diferit, dintr-o perspectiva noua, crestind,
universalista. Multe detalii din Psalmi sau din Isaia, de exemplu, erau citite intr-un fel
de catre evreii din Palestina, in alt fel de catre crestinii proveniti dintre evreii elenisti
si cu totul diferit de catre crestinii dintr-o regiune oarecare a Imperiului Roman. De
asemenea, in alt mod vor citi Scripturile crestinii din secolul VII, de pilda. Fenomenul
este usor de inteles printr-o analogie cu procesul prin care literatura romana trece
chiar in prezent. Recent, Nicolae Manolescu marturisea ca experienta didactica i-a
prilejuit sa constate cd generatia actuald de studenti citeste deja altfel romanul
romanesc scris inainte de 1989. Atunci cand citesc romane cum ar fi Drumul cenusii
sau Caderea in lume, tinerii studiosi care in 1989 aveau varste cuprinse intre 12-13
ani sunt tentati sa atribuie textului alte intelesuri decat cele intuite de catre un cititor

48 . o - . . . . . .. . n
Numirea cartilor canonice s-a generalizat prin canonul 59 si 60 ale Sinodului din Laodiceea, in

anul 343, si prin Epistola Festivad a Sf. Atanasie cel Mare. Principalele decizii sinodale privind canonul
Sfintei Scripturi sunt: canoanele 60 si 85 Apostolice (sec. I); canoanele 59 si 60 Laodiceea (anul 343);
canoanele 24, 103 si 105 Cartagina (anul 419); canonul 63 Trulan (anul 692).



deja matur, pe atunci. In mare majoritate, acesti studenti au nevoie de un plus de
informatie pentru a percepe implicatiile politice sau jocul cu asprimile cenzurii, intre
altele, prezente in text®.

In al doilea rand, de-a lungul acestor secole de discutii, cirturarii avusesera
destule prilejuri pentru a se obisnui cu ideea cd textul sacru este, la o adica,
chestionabil si ca lista de carti canonice se poate modifica. Deloc intamplator, acum
apar primele tendinte de a insera intre cartile Vechiului Testament si cele ale Noului
Testament, un alt corpus de texte, cuprinzdnd scrieri iudaice sau elenistice
nementionate in canonul ebraic al Bibliei, dar nici 1n proiectele crestine. Remarcabila
in acest sens este, de exemplu, pledoaria lui Rabano Mauro in favoarea acceptarii, in
acest spatiu interstitial, a cartilor I-III Macabei. El nu va sustine canonicitatea acestor
carti, ci faptul ca ele pot fi citite fara teama de catre credinciosi, dupd o conceptie
consacrata de catre Grigorie cel Mare: "libris licet non canonicis sed tamen ad
edificationem Ecclesiae editis". Constient de faptul ca autoritatea cartilor I-III
Macabei este incerta, ca fragmente extinse din ele sunt fictiuni, etc. Rabano Mauro isi
va sustine argumentatia indicand pasaje cu valoare teologica sau morala, pe langa cele
verificabile din punct de vedere istoric, si subliniind valoarea esteticd a textului®.
Pana la urma, I-III Macabei vor fi addugate cartilor Sfintei Scripturi, dar numai ca
texte deuterocanonice. Modificarile operate de catre Parintii Bisericii asupra
canonului iudaic, precum si victorii de genul celei repurtate de catre Rabano Mauro
vor accentua caracterul sacru al canonului ecleziastic si al Bisericii, ca depozitar al
acestuia. Insd una dintre consecintele acestui fapt este si aceea cd, de acum, canonul
devine parte a discursului puterii: cu ajutorul lui, se vor diferentia piesele conforme cu
un set de norme acceptat, de cele neconforme acestuia, apoi unele dintre ele vor fi
autorizate, iar celelalte amendate si, in fine, pe cele autentificate canonul le va
recomanda drept model’".

Interesant ca amplul proces de secularizare din veacurile urmatoare nu a adus
absolut nici un fel de atingere acestor functii ale canonului. In schimb, s-a accentuat
caracterul canonului de instrument al puterii, proces cu efecte dintre cele mai
suprinzatoare, uneori. Chiar si in afara vreunei religiozitati anume, unele dintre textele
prezente in canonul literar, texte de manual de cele mai multe ori, chiar fictiuni fiind,
conduc la o adevaratd mitologizare a istoriei, bundoard, §i ajung sda impresioneze
imaginarul colectiv ca "adevaruri" istorice. O creatie de genul poeziei Mama lui
Stefan cel Mare, de exemplu, este citatd adeseori ca sursd de autoritate, in ciuda
faptului cd se bazeaza pe o neconcordantd cronologica peste care, insa, se trece destul
de usor. Acelasi lucru se intampla, o demonstreaza foarte bine Sorin Alexandrescu, si
cu literatura canonica (Alexandri, Cosbuc) din jurul Razboiului pentru Independenta,
care incapsuleazd evenimentul intr-un discurs cultural consacrator™.

Notabil este si modul cum va fi afectatd ideeca de canon in contextul
dictaturilor comuniste. Deosebirile intre listele de cérti indexate in epoca Inchizitiei si
cele interzise in perioadele de instaurare a regimurilor comuniste din Europa de est
sunt doar cosmetice. In schimb, in cel de al doilea caz, tocmai aceste carti devin
canonice, neoficial. Livius Ciocarlie remarca prezenta, in Romania comunista, a doua
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canoane: unul oficial si unul critic. Doar ca, aici, cel oficial nu facea decat sa listeze
titlurile ortodoxe din punctul de vedere al puterii politice, iar cel critic le indica pe
cele ortodoxe 1n orizontul literaturii, insd heterodoxe din perspectiva puterii®. Aceastd
stare de fapt se regaseste, oricat ar parea de paradoxal, si in abordarea (post)moderna
a canonului Biblic, iar observarea ei poate fi utila pentru intelegerea rolului pe care si-
1 va asuma, de acum, literatura.

Aspectul cel mai vizibil constd in ceea ce Valentine Cunningham numea
"simpatia fatd de aprocrife"*. Cititorul (post)ymodern, noteaza cercetatoarea britanica,
se simte mult mai atras de cartile deuterocanonice, cum ar fi istoria Juditei si a lui
Holofren, sau de evangheliile apocrife, unde crede ca va afla indicii esentiale, omise
in scrierile canonice. O lectura a "Bibliei" de acest gen, conchide Valentine
Cunningham, ar fi fost imposibil de imaginat intr-o epoca dominatd de traditie.
Cititorul care parcurge Biblia astfel nu mai cauta sa se conformeze unor canoane, unui
modus vivendi propus de catre o institutie de a carei autoritate divind el este
incredintat, ci cautd suport pentru un modus vivendi propriu. Este o lecturd posibild
numai $i numai intr-un mediu unde privatizarea credintei s-a produs deja si unde
Biblia, in versiunea ei canonica, nu mai satisface toate orizonturile de asteptare. Aici,
conferirea unei autoritati canonice textelor deuterocanonice sau celor apocrife devine
conditie strict necesara. Dar, atentie, aceasta autoritate nu va fi valabilad decét in cadrul
unui canon privat, ce ar putea sd cuprindd foarte bine o combinatie de pasaje din
Istoria Suzanei, alaturi de fragmente din Coran, pagini din literatura simbolistd sau
avangardista si cateva texte freudiene.

In prelungirea acestui tip de lecturd mai existi, dupd cum s-a remarcat in
repetate randuri, un altul: lectura intr-o cheie apologetica (post)moderna a Bibliei,
tributara metodelor istorico-critice, care doreste cu tot dinadinsul sa tind pasul cu
exigentele paradigmei actuale si sa demonstreze ca Scripturile pot figura foarte bine
pe listele canonului (post)modern. Dar acest lucru este foarte greu de conceput in
afara directiilor deschise de Bultmann. Unul dintre multiplele efecte ale scrierilor lui
Bultmann, chiar daca el nu a sustinut niciodatd in mod explicit asa ceva, a fost si ideea
ca putem renunta la acele elemente din Scripturad pe care noi le consideram irelevante
sau chiar opace pentru cititorul contemporan, sau la cele momentan dificile din punct
de vedere exegetic (cum ar fi pasajele referitoare la homosexualitate, bunioara).
Rezultatul va fi o versiune a Bibliei canonica din punct de vedere (post)modern (daca
putem vorbi despre asa ceva), obtinutd prin ocultarea pasajelor ce ar putea motiva o
concluzie contrard. Aceastd versiune nu reprezintd, in realitate, decat o selectie de
fragmente din corpusul scripturistic, satisficdtoare pragmatic si momentan™,

In fine, daca identificim discursul puterii, aici, n postmodernism, cu unul care
privilegiaza relativismul ideilor teologice si propune agnosticismul ca soteriologie,
atunci Biblia nici macar nu mai poate sta intre cartile canonice. Rezerva postmoderna
fatd de metanaratiuni, optiunea pentru pluralismul opiniilor, diversitatea intereselor,
provocarile adresate credintelor a caror unicitatea si universalitatea nu erau contestate,
ieri, de nimeni, interogheaza destul de brutal pretentiile evreilor sau ale crestinilor
referitoare la statutul Bibliei ca mediu prin excelenta al revelatiei divine. Daca ar fi sa
ludm ca exemplu doar una dintre multiplele ideologii postmoderne, ne putem da cu
usurintd seama ca supusa unei grile feministe, de pilda, Biblia ar putea fi chiar

53 Cf. Livius Ciocérlie, Noi §i trecutul nostru, in "Observator cultural", nr. 6 / 04.04.2000 -
10.04.2000, p. 11
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(post)ymodern reading, in "Literature and theology", vol. 14, nr. 1 / March 2000, p. 76.

» Cf. Valentine Cunningham, Op. cit., p. 75.



eliminatd cu totul din canon. Dintr-un punct de vedere feminist, Scripturile iudeo-
crestine satisfac un sistem de credinte ce privilegiaza valorile patriarhale, centriste si
imperialiste. In general, Biblia este consideratd ca o carte nedreapti fati de femei,
eminamente masculind si direct responsabild pentru validarea excluderii sociale a
femeilor. Pentru ca Biblia sa se bucure de autoritate inclusiv asupra unui receptor
feminin, sustine Ivone Gebara, este strict necesard o reevaluare a ei printr-un demers
interpretativ feminist, desprins cu totul de ceea ce este vechi si, deci, corupt de
masculinitate, adica de “hegemonia masculind asupra stiintelor biblice”*. Trebuie sa
remarcam ca acesta solutie vine din partea unui feminism moderat. Pentru ca solutia
feminismul radical propune chiar rescrierea Bibliei, ca text sacru, in functie de
exigentele acestui curent de idei. Biblia, aratd Elza Tamez, a fost scrisd Tn urma cu
multe secole, Intr-o culturd patriarhald si, ca urmare, textul ei nu mai este actual.
Duhul lui Dumnezeu, in schimb, continua sa fie prezent si sa se manifeste in lume, in
viata de zi cu zi a oamenilor. O noua Scriptura ar trebui alcatuita, prin antologarea
textelor care istorisesc vietile unor femei oprimate. Viata fiecdrei femei, spune Elsa
Tamez, este un text sacru’’. Si nu putem sd nu recunoastem in cuvintele ei celebra
afirmatie a lui Dietrich Bonhoeffer: "nu gesturile religioase fac ca un crestin sa fie
ceea ce este, ci participarea lui la suferintele lui Dumnezeu, in lumina lumii." Daca
dumnezeul postmodern este viata, asa cum incearcd sa demonstreze Don Cupitt, iatd
ca textele canonice ale acestei religii se vadesc a fi istoriile vietilor personale sau
relatarile verosimile ale unor destine exemplare.

La inceputul anilor '70 deja, Alexander Soljenitin vedea in literatura, inca
tributar unei paradigme romantice, memoria vie a unei natiuni §i o considera
inzestratd cu menirea de a construi si pastra identitatea si unitatea natiunii respective™.
Tot in anii '70, Nadezhda Mandelshtam 1si marturisea credinta in puterea taumaturgica
si vindecatoare a adevaratei poezii, derivata dintr-o perceptie cu totul speciala a unei
"dreptati" profunde, interioare si a libertatii specifice artistului®’. Eliberatoare este
marea arta si pentru Iris Murdoch: ne deschide o noua perspectiva asupra alteritatii, ne
satisface curiozitatea si ne ajutd s fim toleranti si generosi®. Exemplele ar putea
continua, desigur, cu asupra de masura, dar consideram ca acestea trei sunt indeajuns
de ilustrative pentru a putea sesiza transferul de atributii care se produce acum.
Odinioara, Biblia iudeo-crestind era menita sa Intretind memoria vie a comunitatilor si
a membrilor acestora, sa le cultive constiinta de sine prin apel la memorie si la un set
de de prevederi general acceptate si considerate de provenientd divind, sd vindece
pasiuni si sd fie, in ultima instanta, izvor de virtuti.

Vedem bine, o datd cu modificarea de paradigma operatd in evolutia ideilor
din spatiul european, exact aceste prerogative vor fi atribuite literaturii, care se pliaza
mult mai bine noului set de valori. Din perspectiva noilor ortodoxii, Biblia iudeo-

% Cf. Ivone Gebara, Quelles Ecritures sont autorité sacrée? Ambiguité de la Bible dans la vie

des femmes d’Amerique latine si Musa Dube-Shomanah, Ecriture feministe et contextes postcoloniaux,
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crestind nu mai poate fi decat, in cel mai fericit caz, carmina gentilium, sau, in cel mai
nefericit, suma tuturor ereziilor: ea sustine ideologii patriarhale, xenofobe, rasiste,
centriste, imperialiste, fasciste etc. lar rolul de Biblie a veacului 1i va reveni, desigur,
artei, literaturii.

Este momentul sa consemnam cateva concluzii la discutia noastra despre rolul
Bibliei in conturarea unei constiinte literare moderne. In cele de mai sus am putut
constata, In primul rdnd, cad vreme de un mileniu $i mai bine, cel putin pand la
Renastere, Biblia s-a aflat Tn centrul preocupdrilor exegetice ajungand, practic, sa
functioneze la un moment dat ca model de a privi, de a percepe si de a exprima omul
si lumea. In tot acest rastimp, Biblia este Cartea prin excelentd si ea confera statutul
cartii in general. Multa vreme, cultura si teologia se vor dezvolta impreuna, astfel ca
elementele acestora se intrepdtrund in asa masurd incat pe alocuri ajung sd se
confunde. Aproape totul std, fie text literar, istoric, filosofic, in lumina traditiei
scripturistice, care ajunge astfel sd constituie chiar constiinta de sine a comunitatii
receptoare a textului i spatiu privilegiat pentru lectura si interpretarea semnelor
vremii®’. Acum, in veacul de mijloc, ideea de autor se deosebeste de cea de simplu
scriitor, iar carturari precum Augustin, bundoard, ajung la o constiintd lingvistica
deosebita fatd de cea specificd antichitatii si produc deja discursuri metaliterare ce
pregitesc terenul pentru aparitia criticii moderne. In paralel, hranindu-se din
spiritualitatea Scripturilor, textul literar ca atare tinde la un statut de sacralitate pe
doua cai: din punct de vedere artistic, anume prin autoreferentialitate, prin subscrierea
la o idee de frumos in sine si prin tendinta de a substitui textele consacrate; si in plan
ideologic, manifestandu-se apologetic si edificator in slujba unor curente de opinie
devenite, cu aportul acestora, programe politice.

I.c: in spatiul ortodox

Discutia noastra nu are pretentii de exhaustivitate. Nu putem epuiza intr-un
simplu eseu, §i cu sigurantd ca nici nu am avea posibilitatea sd o facem oricum, o
problematica atat de vasta precum aceea a raportului dintre Biblie si literatura. Totusi,
inainte de a trece la partea a doua analizei noastre, anume la studiile de caz, ne vom
referi pe scurt si la datele specifice estului european.

Daca, pentru Occident, secolul al XV-lea a insemnat inceputul Renasterii,
pentru partea Rasariteand a continentului, acelasi secol a marcat inceputul dominatiei
otomane. Urmandu-l pe Schneidau putem spune ca, in vest, procesul in cauza se
manifestd, mai cu seama dupd Reforma, oarecum ca o consecinta fireasca a teologiei
iudeo-crestine aflatd intr-o continud expansiune. Miscarea este una curgand din
interior spre exterior, din sanul Bisericii spre zona diversificata si polimorfa a
veacului. Aparitia tiparului, discutiile filologice purtate in jurul variantelor
manuscrise, traducerea Cartii In limbile vernaculare au condus la ceea ce am numit
democratizarea textului si, implicit, la scoaterea Bibliei din spatiul eclezial. De
cealalta parte, in Orient, presiunea seculard vine din partea unei culturi si civilizatii
strdine, cea musulmana. Fenomenul cunoaste urmari specifice chiar si in plan
spiritual. Aici se constata, pe de o parte, tentative de continuare a politicii de simfonie,
tipica Bizantului, intre Biserica si autoritatea civild, iar in plan spiritual o pronuntata
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repliere interioara. In perioada imediat urmatoare apare isihasmul, ca reactie fireasca,
credem noi, Intr-un cadru astfel configurat. Totodata, structurile si doctrina Bisericii
intrd intr-un adevarat regim de supravietuire si conserva institutiile sacrului, miraculos
aproape, in datele traditionale ale acestora®. Rezultatul este cd, in Bisericile
Rasaritului, Scripturile nu parasesc spatiul eclezial. Aici, Biblia este in continuare
Sfanta, iar lectura si interpretarea ei sunt mediate liturgic. Locul predilect unde se
citeste Cartea Cartilor ramane biserica, timpul este acela al slujbelor religioase, iar
persoana care performeaza lectura trebuie sa faca parte din personalul de cult®.

In ultimd instantd, aceastd stare de fapt nu reprezinti decit un relfex al
echilibrului dintre cele doua cai de transmitere a revelatiei divine, marturisite in
bisericile traditionale: Scriptura si Traditia. Ne insusim, aici, observatia lui George
Florovsky, care definea Traditia, inainte toate, ca pe “un principiu hermeneutic si o
metodd”®. Sigur, afirmatia lui are valabilitate deplind doar dacad ne referim strict la
biserica primard, la perioada premergatoare primelor sinoade ecumenice. Situatia nu
se modifica radical dupa validarea primelor decrete sinodale si imbogatirea Traditiei
cu documentele ce vor alcatui corpusul de texte canonice. Dar veacul apostolic
ramane, totusi, perioada cand acest fenomen poate fi observat cel mai bine tocmai
pentru ca acum legaturile de continuitate dintre hermeneutica crestind si cea iudaica
sunt incd evidente®. De aici provine, in Rasdrit, ideea cd Biblia nu poate fi inteleasa
decat in lumina si in cadrele Traditiei. In vest, aceasta conceptie va fi pastratd doar in
cadrul catolicismului. Traditia, subliniaza Florovsky, era “contextul viu si perspectiva
comprehensiva ce conduc la perceperea si insusirea adevaratei intentii a Scripturii si a
iconomiei divine.”* Cu alte cuvinte, Traditia nu tinde sd adauge nimic la cele revelate
deja prin Scripturile Sfinte, ci oferd mediul optim si indispensabil pentru descifrarea
mesajului dumnezeiesc care este facut accesibil, astfel, oricui 1l cauta cu o dispozitie
sufleteasca adecvata. Acest mediu trebuia sd fie adecvat, asemenea Scripturii, celor
ceresti, insa in asa fel Incat sa duca la transfigurarea celor pamantesti. Mesajul ultim,
vedem bine, este acelasi, dar transmiterea lui sau, mai precis, Implinirea lui nu se
poate realiza corect decat prin Intrepatrunderea celor doud medii.

Dupa caderea Bizantului si instaurarea dominatiei otomane, expresia cea mai
fideld si mai accesibild a Traditiei, inteleasa astfel, rimane Liturghia®. Biserica devine

62 Istoria fenomenului si analiza acestuia la Alexander Schmemann, Infroduction to Liturgical
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adevarata arca salvatoare, plutind pe deasupra istoriei tot mai involburate a veacului
si, dupd modelul Maicii Domnului, este numitd “liman duhovnicesc”. Aici se
pastreaza, de acum, adevarata Clavis Scripturae Sacrae a Rasaritului. Scrierile
Parintilor cunosc o circulatie destul de restransd, dar esenta hermeneuticii patristice
fusese deja concentratd in textele rugdciunilor intonate in cadrul slujbelor bisericesti
si, de asemenea, in obiectele si vesmintele de uz liturgic. Putem spune cd de aci
inainte Biserica devine, In ansamblul ei, adevirata lume a Textului®®. Bundoari discul
pe care se aseaza miridele poate simboliza locul nasterii lui lisus Hristos, iar intr-un
alt moment liturgic, mormantul Lui. Epitrahilul preotesc intruchipeazd oaia cea
pierduta, salvata de catre pastorul cel bun. Este un simbol al slujirii, dar si al maretiei
sacerdotiului. Foarte semnificativ, atunci cand il imbraca, preotul se roaga:
“Binecuvantat este Dumnezeu, Cel ce varsa harul Sau peste preotii Sai, ca mirul pe
cap, ce se pogoarda pe barba, pe barba lui Aaron, ce se pogoarda pe marginea
vesmintelor lui.” Textul rugaciunii face aluzie la momentul consacrarii lui Aaron ca
preot al poporului ales (Exod 29:21; Levitic 8:30) afirmand, in felul acesta,
ascendenta preotiei crestine si faptul cd urmatorii lui Hristos formeaza noul Israel,
deci sunt chemati sa implineasca destinul omului in conformitate cu voia divina.

Imnele liturgice nu sunt decat comentarii la anumite pasaje scripturistice care
urmaresc, pe langa aflarea sensului, incurajarea unei dispozitii doxologice in mintea si
in inima liturghisitorului®. O foarte interesantd alcdtuire din perioada octoihului
spune: “Pomul cel de odinioara din Eden a adus amardciune, iar lemnul Crucii a
inflorit viata dulce; ca mancand Adam intru stricaciune a alunecat, iar noi
indulcindu-ne de trupul lui Hristos dobandim viata si ne indumnezeim in chip tainic,
primind impardtia cea vegnica a lui Dumnezeu. Pentru aceea cu credinta strigam:
Slava patimirii Tale, Cuvantule.”™ Pasajele biblice la care se face aluzie sunt evidente.
Interesanta ni se pare alaturarea lor dupa o logica, trebuie sa recunoastem, pentru noi
insolita, daca nu i identificadm radacinile tipologice:

* pomul cunoasterii si crucea, vadita astfel a fi pom al vietii;

* Adam, omul cel vechi, si Hristos revelat ca nou Adam, restaurator al fiintei
umane;

e fructul oprit din care s-a infruptat Adam si trupul christic, i.e. euharistia;

* paralela arbore-om, familiard misticii iudaice, este menita sa actualizeze discursul,
sa atraga atentia asupra valorii lui mistice si sd pregateasca doxologia finala.

Intreaga istorie a caderii si a salvarii fiintei omenesti, precum si doctrina despre pacat

si redemptiune se afla concentrate 1n aceste randuri.

Vedem bine ca, in spatiul ortodox, avem de a face cu un demers nu doar
hermeneutic, ci si doxologic, in acelasi timp. In optica rasiriteand, cele doud nu pot
functiona separat. Astfel, raportul dintre Biblie si literatura cunoaste o dezvoltare
specifica. In spatiul cultural britanic, de exemplu, puteam vorbi despre o apropriere a

Ortodoxie. Studii de teologie, traducere si prezentare diac. loan I. Ica jr., Editura Deisis, Sibiu, 1998, p.
6.
o8 Interesant ca, peste cateva decenii, episcopul anglican de Monmouth descopera in aceasta
actiune de redescoperire a hermeneuticii liturgice o posibila solutie pentru sensul disciplinelor biblice
intr-o lume deja post-moderna. Cf. Rowan Williams, On Christian Theology, Blackwell, 2000, pp. 52-

53.

69 Vezi si Pr. John Breck, Principii ortodoxe de interpretare a Bibliei, trad. Constantin Jinga, in

"Altarul Banatului", Revista Arhiepiscopiei Timisoarei, Episcopiei Aradului si Caransebesului, An IX
(XLVII), serie noua, nr.1-3, ianuarie-martie 1998, pp. 76-77. De asemenea, Arhim. Paulin Lecca, Cum
sa citim Biblia in invatatura Sfintilor Parinti, Editura Sophia, Bucuresti, 1999

" Octoih, Glas 8, Miercuri, Utrenie, Sedealna de dupa Catisma a IlI-a; Editura Institutului Biblic
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, f.a.



Bibliei de catre literaturd, mai cu seamd dupa aparitia Versiunii Autorizate (1611),
facilitata mult de faptul ca aceasta este difuzatd in masa, iar pasaje intregi din ea sunt
preluate chiar in abecedarele vremii, astfel Tncat generatii intregi vor invata sa scrie si
si citeasca pornind de la Scripturd. In Risdrit, ca suport pentru invitarea scrisului si a
cititului nu este folositd Biblia, ci fie pasaje din Vietile Sfintilor, fie din alte carti
pioase sau, de ce nu, chiar Ceaslovul facut celebru de amintirile Iui Ion Creanga.
Literatura specifica acestei zone culturale va tinde sa imite si sa preia, mai intai, textul
de cult si de-abia intr-o perioada tarzie (secolul XIX-XX), textul scripturistic. Aici nu
Scriptura este luatd ca model, ci Vietile Sfintilor, Alexandria sau Ceaslovul. Desigur,
nu la fel stau lucrurile in plan lingvistic. Hieratismul specific, aglomerarile aproape
baroce de figuri si preferinta pentru un limbaj arhaic tot de aici provin.

Efectele asupra literaturii culte sunt deosebit de interesante. In primul rand,
constatdm aparitia unor opere ce urmaresc ilustrarea credintei, dar o fac luand ca
model naratiuni pioase occidentale si, astfel, se raporteazd la Scripturi oarecum
indirect. Un bun exemplu in acest sens ar fi Al. Lascarov-Moldovanu. Este o literatura
apologetica, insa tinand totusi de ceea ce am numi literaturd de masa. Cel mai adesea,
productiile literare de aceasta factura sunt privite cu mari rezerve de catre autoritatea
ecleziasticd. Apoi, sunt autori care scriu literaturd religioasa, sau de inspiratie
religioasd, pentru a-si afirma o credinta proprie. Adeseori, asa ca in cazul lui Vasile
Voiculescu sau a Pr. Mihail Avramescu, aceasta nu este nici pe departe in contradictie
cu doctrina Bisericii. Am putea vorbi mai degraba, in cazul lor, de ilustrari subiective
ale unor eforturi personale de a-si asuma credinta. Carturari cultivati, ei valorifica
dezinvolt pasaje biblice si texte de cult in egala masura, pe care le frecventeaza adesea
cu asiduitate atat in cadru liturgic, cat si pentru le a gusta frumusetea esteticd. Mai
sunt autori angajati politic sau marturisitori de crezuri politice, asa ca Nichifor
Crainic, a caror literaturd de inspiratie evident crestind este pusa in slujba idealurilor
nationale si chiar exploatatd, ulterior, ideologic. In fine, un filon incid prea putin
explorat este acela al productiei literare care aspird la statutul de text cultic. Autori
precum leromonahul Daniil Tudor 1si asuma total aceastd experientd a Scripturii si 0
transpun, apoi, in imne religioase. Deloc intdmplator, parte din opera acestui poet a
fost acceptata de catre Biserica Ortodoxd Romana in corpusul de texte liturgice.

Incheiem aceasti sectiune remarcand ci, in est, literatura aparutd in lumina
Bibliei tinde la statutul de sacralitate fie alaturandu-se unui crez politic, asa ca in vest,
fie chiar intrand in biblioteca institutiilor Bisericii. Literatura pioasa si cea de sorginte
religioasd nu vor aspira niciodatd la a deveni texte sacre din simplul motiv ca, aici,
orice decizie in acest sens apartine Bisericii. Rolul acestor productii literare va fi,
mereu, unul in cel mai fericit caz ilustrativ. Numai anumite scrieri pot afirma sau
celebra credinta. Pe de alta parte, nefiind apropriata de catre literatura seculara, Biblia
nu pardseste decat absolut accidental spatiul liturgic si continud sa fie venerata ca
atare.

Ne propuneam, in eseul de fata, sa verificam o ipoteza ineditd referitoare la
statutul raportului dintre Biblie si literaturd in secolul XX, pe care o enuntam astfel:
daca, intr-o prim faza, Biblia este asimilata literaturii sacre, intr-o faza ulterioara ea
serveste drept model literaturii seculare si este apropriatd de aceasta, rezultatul fiind o
tendintd de (auto)sacralizare a celei din urma. Am considerat necesar sa stabilim, pe
baza marturisirii facute de Sf. Luca la inceputul Evangheliei sale, ca problematica



trebuie abordata in functie de pozitia scrierilor analizate fatd de doctrina de credinta.
Astfel, am stabilit cd putem vorbi despre texte care afirma si celebreaza credinta,
despre texte care o ilustreaza si despre altele care o altereaza sau chiar o contrazic.
Initial, Biblia era singura carte ce intrunea primele trei calitati. Remarcand, apoi,
dificultatile insurmontabile, in opinia noastra, de a discuta raportul dintre Scripturi si
literatura din punct de vedere estetic, ne-am concentrat asupra directiilor de difuzare a
modelului biblic 1n literatura seculard. Am vazut astfel ca literatura seculara nu se
margineste la a importa teme si motive biblice, ci aspira inclusiv la pozitia privilegiata
pe care nu o poate conferi decét sacralitatea. In vest, procesul initiat de Renastere si
de Reforma duce pe de o parte la privatizarea Scripturii si, pe de alta, la
(auto)sacralizarea literaturii din punct de vedere estetic si ideologic (textele respective
ajung sa afirme, sa ilustreze sau s celebreze credinte politice). In cultura europeans,
procesul are rezultate specifice in Occident si in Orient.

Ipotezei noastre initiale i corespunde, consideram acum, urmatoare concluzie:
din slujitoare a pietdtii (ca sd reludm expresia lui John Wesley), literatura se
orienteazd dupa modelul biblic si, (ab)uzand de acesta, tinde s se autonomizeze pe
masurd ce procesul de secularizare a credintei si a Scripturii progreseaza si, mai mult
decat atat, chiar si ocupe locul lisat liber. Insd aceastd concluzie nu poate fi decat
partiald, de vreme ce valabilitatea ei nu se verifica intru totul in cazul literaturilor
produse in spatii traditionale precum cel catolic sau cel ortodox est-european.
Occidentul nu este protestant si antitraditional in bloc’'. Existd suficient de multi
autori apuseni care, In plin secol XX, atrag atentia asupra valorilor traditionale si
privesc modernismul ca sumi a tuturor ereziilor. In spatiul traditional, unde contactul
cu Biblia este mediat liturgic si, totodatd, printr-un corpus solid de texte pioase,
literatura nu va tinde sa substituie Cartea decat foarte tarziu, o datd cu patrunderea
ideilor luministe si a tenditelor de sincronizare cu ideile rationaliste, luministe,
pozitiviste. Pana prin cea de a doua jumatate a secolului al XIX-lea, modelul raméane
cel oferit de textele cultice si de cele pioase. In spatiul romanesc, aceasta directie se
mentine si functioneazd in paralel cu tendintele de sincronizare pana tarziu,
concretizandu-se 1n secolul urmator in curentele traditionalist-autohtoniste. Pentru
curentele sincroniste, concluzia deja enuntatd este functionald. Dar productiile
traditionalist-autohtoniste aspird la sacralitate fie prin consacrare ideologicd (atunci
cand sunt exploatate politic), fie prin recunoastere ca atare chiar de catre Biserica
(atunci cand este vorba despre texte de cult).

In partea a doua a studiului nostru vom incerca si analizim, dupd cum am
anuntat deja, operele a patru autori romani de la jumatatea secolului XX, importanti
pentru a intelege particularitatile acestui proces in spatiul rasaritean in general si pe
teren romanesc in special.

Partea a II-a: Biblia in literatura roména - patru studii de caz

§ 1. Nichifor Crainic

Atrageam atentia, la Incepututl acestui eseu asupra faptului ca modernismul
faciliteaza nu doar camuflarea sacrului in profan, ci si asumarea de catre profan a unor

71

126-128.

Cf. Sorin Alexandrescu, Privind inapoi, modernitatea, Editura Univers, Bucuresti, 1999, pp.



modalitati de expresie si de manifestare specifice sacrului. Credem ca Nichifor
Crainic ilustreaza in mod deosebit aceasta tendinta, prin aceea ca literatura lui, inclusa
in corpusul de texte de referintad ale dreptei romanesti interbelice, aspira la sacralitatea
conferitd printr-o consacrare ideologica. Nichifor Crainic este un autor crestin,
marturiseste un crez politic bine definit si scrie o literatura de inspiratie crestind pusa
in slujba idealurilor pentru care militeaza public. Nu este nici pe departe un paseist
idilic ci, mai degraba, un traditionalist mistic angajat politic.

In continuare vom aborda opera lui Nichifor Crainic oprindu-ne mai intai
asupra ideilor sale politice. Ne intereseaza in primul rand reperele sale, dar si modul
cum gandeste el raportul dintre viata publica si crestinism. Intre ideile politice ale lui
N. Crainic si cele estetice exista o legatura stransa. Ca urmare, vom trece in revista
conceptiile sale despre artd si culturd, pentru a putea analiza modul cum transpar
acestea in creatia autorului si rolul jucat aici de valorificarea unor elemente biblice. In
demersul nostru ne referim cu precadere la eseurile politice si estetice semnate de
Nichifor Crainic, publicate in volumele Ortodoxie si Etnocratie (Editura Cugetarea,
Bucuresti, f.a.), Puncte Cardinale in Haos (idem) si Nostalgia Paradisului, (editia
ingrijitd de Pr. Dumitru Staniloae si aparuta la Editura Moldova, lasi, 1994); vom avea
in vedere, de asemenea, paginile memorialistice Zile albe — Zile negre. Memorii
(editia lui Nedic Lemnaru, la Casa Editoriala Gandirea, Bucuresti, 1991), precum si
poeziile cuprinse in editiile post-decembriste: Poezii alese 1914-1944. In selectia
autorului (Editura Roza Vanturilor, Bucuresti, 1990) si Soim peste prapastie. Versuri
inedite din temnitele Aiudului (Editura Roza Vanturilor, Bucuresti, 1990). Pentru a
intelege raportul dintre poezie si mistica, esential pentru opera autorului in discutie,
am apelat si la Cursul de Teologie Mistica. Mistica Germanad, sustinut de catre Crainic
la Bucuresti in anul 1939. O copie a acestuia ne-a parvenit sub forma de samizdat inca
din 1987, gratie stradaniei si tenacitatii dlui. Remus S. Jurca-Unip, care se ingrijise sa-
| dactilografieze intocmai inca din 1976.

Religia, Neamul gi Cultura

Asemenea marii majoritdti a tinerilor din generatia sa, generatia primului
razboi mondial, Nichifor Crainic a fost fascinat pana la un punct de personalitatea lui
Nicolae Torga in care vede, fara echivoc, “Apostolul national”. {i admira capacitatea
harismaticd de a mobiliza masele si de a le insufla energia necesard pentru a lupta
pand la moarte spre desavarsirea idealului unitdtii nationale. Recunoaste in el
mentorul spiritual al tinerimii si geniul ce a pregatit sufleteste generatiile de sacrificu
ale razboiului. “Generatia care avea sa faca razboiul, spune Crainic, apartinea in
intregime lui Nicolae lorga. El era cel care rostea comandamentul suprem al
romanismului. El era soarele care stralucea in milioanele stropilor de roua. Fiecare
tanar era reflexul lui spiritual.”” 1l numeste “glasul profetic al romanismului” si, mai
mult, il indicd drept autor moral al Romaniei Mari: “De-a fost candva o Romanie
Mare e fiindca a existat un om de geniu care, anticipand istoria, a ridicat milioanele de
brate s-o clideascd.”” De la lorga preia Nichifor Crainic parte din ideile sale politice
si estetice.

Totusi, din punct de vedere politic, el 1i va obiecta maestrului atitudinea fata
de Biserica si, mai ales, rolul atribuit acesteia in istorie. lorga, aratd Crainic, nu se
raporteazd la Biserica atat 1n calitatea acesteia de asezamant sacru, cat in functie de

7 Nichifor Crainic, Zile albe — Zile negre. Memorii, ed. Nedic Lemnaru, Casa Editoriald
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beneficiile pe care ea le-a adus si le aduce in continuare Statului. Dupa lorga, in
lectura lui Crainic, Biserica indeplinise un rol 1nainte de toate cultural si, implicit,
politic, construind unitatea sufleteasca a romanilor din Regat si pregatind astfel unirea
politica a acestora. Crainic nu putea fi de acord cu o asemenea pozitie — §i aici,
credem noi, se distanteaza el fundamental de magistru. Pentru Crainic, misiunea
apostolatului crestin era cu totul alta™. Tot din acest punct derivda si specificul
nationalismului sau, validat doar partial, pand la urma, de catre dreapta romaneasca
interbelicad. Din punct de vedere cultural, punctul de reper este tot Nicolae lorga.
Crainic va cauta si el sa promoveze o cultura izvorata din valorile nationale, pe care le
vede reprezentate cel mai bine in imaginea omului de la tard, pravoslavnic. lorga
sustinuse o artad nationald hranitd din exemplele pilduitoare ale trecutului istoric si din
universul satului romanesc”. Un traditionalism idilic, simanatorist. Dar neputincios,
in optica lui Crainic, de a crea o culturd mare: pentru el, cultura se defineste ca “raport
al omului cu cerul”, iar o cultura lipsitd de elementul religios este condamnata inca
din fasa uitarii. In aceste doua trepte ale despartirii de maestru sunt de gasit, credem
noi, si tendintele de sacralizare ale literaturii lui Nichifor Crainic.

Optiuni politice

Trebuie sa recunoastem ca, in Romania anilor 20-30, spectrul politic nu era
foarte diversificat. Perspectivele majore intre care avea de ales un tanar dispus sa se
angajeze in reglarea treburilor cetatii erau nu mai mult de trei: dreapta autohtonista, o
forma de democratie aflatd de-abia la inceputuri si cateva formatiuni cu un discurs
asimilabil partidelor socialiste din Europa. Dar pentru Crainic, democratia insemna
universalizarea coruptiei si triumful hedonismului’’, iresponsabilitate si "indiviualism
anarhic"”. Fata de democratie el adoptd o pozitie Tnainte de toate anti-parlamentarist,
in linia unui Charles Maurras, de exemplu. In Mes idées politiques, lucrare larg
raspandita la finele anilor 30, Maurras descria democratia ca pe un regim dominat
strict de valori materiale si, in mod special, de moneda. ,,C‘est 1‘argent qui fait le
pouvoir en démocratie” — spunea el. Crainic subscrie fara rezerve la aceasta opinie si
subliniazd spunand cd o asemenea stare de fapt are drept consecinte generalizarea
coruptiei, patrunderea in prim planul vietii publice a plutocratilor si erodarea vechilor
ierarhii, bazate pe virtuti traditionale cum ar fi onoarea, integritatea, cavalerismul,
etc.” Fata de stAnga, contempland modelul sovietic, Crainic este chiar mai categoric:
o descrie in termeni apocaliptici, ca "platitudine uniforma", "aventura oarba a
distrugerii, a neantului”, "cinism materialist", etc. in eseul Parsifal, Crainic plaseaza
atat perpsectivele stangii, cat si democratia sub semnul gradinilor subversive ale
vicleanului spirit Klingsor. Nu intr-acolo credea el ca are de mers Romania, aflata la o
rascruce asemanatoare celei in care il regdsim pe erou, ci tocmai dimpotriva, inspre
“burgul primejduit al sfantului Graal.”® Singura solutie pentru Romania 1i apare lui

™ Id., p. 148.

s Cf. Nichifor Crainic, Estetica lui Nicolae lorga, in vol. Puncte Cardinale in Haos, Editura
Cugetarea, Bucuresti, f.a., p. 255.

76 Nichifor Crainic, Puncte Cardinale in Haos, Editura Cugetarea, Bucuresti, f.a., p.60

Idem, Zile albe — Zile negre. Memorii, ed. Nedic Lemnaru, Casa Editoriala Géandirea,
Bucuresti, 1991, pp. 211-212.

» Idem, “Puncte cardinale in haos” in vol. Puncte Cardinale in Haos, Editura Cugetarea,
Bucuresti, f.a., pp. 40-41.

7 Cf. Charles Maurras, Mes idées politiques, éd. Pierre Chardon, éd. V, Armand Fayard, Paris,
1937, pp. 161-163

80 Nichifor Crainic, “Parsifal”, in vol. Puncte Cardinale in Haos, Editura Cugetarea, Bucuresti,
f.a., pp. 91-93.

77



Crainic 1n optiunea fara rest, chiar dacd aceasta presupune asumarea unor sacrificii,
pentru dreapta: in Tineretul si crestinismul, o descrie ca fiind "verticala infinitd a
ierarhiilor cimentate de spiritualismul crestin"®'.

Cu toate simpatia pe care o nutrea fatd de modelul german vehiculat la acea
vreme, trebuie sd tinem seama de faptul ca el il respingea partial, din ratiuni crestine:
"national-socialismul, scria Crainic in eseul sdu despre Rasa si Religiune, prin
doctrina sa rasista, vrea o religiune care sd fie emanatia geniului national. Ideea
aceasta noi o respingem din capul locului."**. Mai mult, in acelasi loc sustinea ca
doctrina hitleristd a superioritatii raselor este contrard spiritului si mentalitatii
romanesti. Modelul lui preferat pare a fi fost mai degraba fascismul italian, nationalist
si religios totodata. Interesant este de notat i motivul: pentru ca acesta este Incadrat in
catolicism si "intelege ca religiunea isi are isvorul in transcendent"®. Dar Crainic,
suntem tentati sd credem, va incerca mai degraba sa realizeze o sinteza a celor doua
curente, decat s opteze pentru unul dintre ele. Pentru el, rasa si nationalitatea sunt
date ale existentei in sanul cdrora individul este chemat sa-si Tmplineasca destinul,
fara 1nsa a i se leza libertatea de optiune. De aceea nu vede el cu ochi buni stergerea
diferentelor etnice. "Ucenicii Domnului, va scrie in Omul eroic, pornind la apostolat,
n-au facut-o cu gandul de a reduce neamurile la vreun fel de esperanto universal, ci
harul Domnului le-a dat darul de a grai limbile tuturor neamurilor la care mergeau."™
Bazandu-se pe angelologia lui Dionisie Areopagitul, sustine ca nu doar persoanele, ci
si "unitatile naturale ale neamurilor participd la viata ierarhicd a spiritualitatii
crestine"®. Nu vede nici o contradictie intre aceastd conceptie si doctrina referitoare la
sobornicitatea Bisericii. Dimpotriva: sobornicitatea, afirma el in acelasi loc, nu
distruge particularismul formelor naturale. "Ortodoxia localizeaza ceea ce e universal.
Caci [...] Hristos, ca fire dumnezeiasca, e prezent pretutindeni si in orice loc e centrul
si focarul vietii noastre."®® Nichifor Crainic este un nationalist crestin revolutionar,
cum il caracterizeazd Alina Mungiu-Pippidi*’, sustindtor al ideii cd un popor este
inferior sau superior In masura in care "a realizat mai putin sau mai mult din esenta
crestinismului"*®.

Ideile directoare ale discursului sdu politic nu pot fi asimilate, asadar, intru
totul hitlerismului. Desigur, el recepteaza modernitatea ca pe un proces decadent, este
critic la adresa liberalismului de orice fel, propovaduieste instaurarea unui regim
autoritar si militeazd pentru crearea unui stat etnocratic bazat pe morala religioasa
(crestin-ortodoxa, in spetd)®. Dar nu acrediteazd ideea ca neamul ar reprezenta un
raport privilegiat cu divinitatea, nici nu admite conceptia germanicad referitoare la
grandoarea imemoriala si superioritatea intrinsecd a unui popor fata de altul — asa cum
sustinea Hitler sau cum vor crede, pe urmele Capitanului, membrii Garzii de Fier™.
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Idei similare incerca sa mai afirme in Germania anilor 30, aproape in aceeasi termeni
cu Nichifor Crainic, si Cardinalul Faulbaher, devenit celebru prin predicile sale
antirasiste si prin criticile rostite la adresa antisemitismului din amvonul catedralei din
Miinchen’'. Cu alte cuvinte, Crainic sustinea ca: intre divinitate si lume exista o relatie
globala si tainicd, in acelasi timp; Intre divinitate si fiecare popor in parte existd o
relatie specifica, particulard; singura relatie privilegiata se stabileste intre divinitate si
om in lume. Aceastd conceptie, care considera omul in raport constant cu o lege
superioara situatd desupra individului si in calitatea sa de membru constient al unei
societati anume, in anii '30 era specificd mai degraba fascismului. La acea vreme,
Benito Mussolini sustinea ca “omul nu este ceea ce este decat in functie de locul pe
care-1 ocupa din punct de vedere moral si intelectual in grupul familial si social, in
natiune si in istoria la care colaboreaza toate popoarele.”” O conceptie totusi
ierarhica, in ultima instanta, insa totusi modernd, in masura in care Mussolini sustinea
ca locul, identitatea, nu sunt transmise ereditar, ci pot fi dobandite prin merite
personale.

Dar, atunci cand 1Incearca sa defineasca statul, Crainic nu crede 1in
posibilitatea aplicarii In Romania a modelului corporativ italian, datoritd problemei
minoritatilor — spune el. Crainic defineste statul dintr-un punct de vedere etnic. Daca
pentru Mussolini, Statul era forta ce “absoarbe toate energiile, toate interesele, toate
sperantele unui popor, pentru a le transforma si pentru a-i spori puterea™ - Statul
etnocratic al lui Nichifor Crainic reprezenta “vointa de putere si de marire a natiunii
romane™*. Ceea ce 1l deosebeste aici pe Crainic de Mussolini este faptul ci directorul
“Gandirii” nu vorbeste atat despre natiunea romana, cat despre neamul sau poporul
roman. De asemenea, discursul mussolinian este formulat in termeni generali, din
punct de vedere etnic. Crainic particularizeaza si, astfel, isi restrdnge discursul la
cadre etnice, lasand astfel suficient spatiu de manifestare pentru ideile rasiste. Deloc
intamplator, el va respinge definitia lui Renan: “natiunea e un plebiscit de fiecare
7",

Este important sa retinem pana aici, in ceea ce ne priveste, doud aspecte: mai
intai, ideea ca pentru Nichifor Crainic neamul este important deoarece reprezinta o
matrice spirituald in cadrul careia omul afla elementele indispensabile pentru a-si
construi o relatie salvatoare cu divinitatea; dupa cum vom vedea, aceasta matrice se
confunda la el cu Traditia si, de aceea, nu trebuie perceptud ca o relatie privilegiatd cu
divinul. In al doilea rind, notabil este faptul ca el evalueaza doctrinele politice ale
vremii $i se manifestd in viata publica inainte de toate ca politician crestin, militdnd in

in faptul ca ,,strabunii nostri traco-geti credeau, inca 1nainte de crestinism, in dainuirea sufletului®, de
aceea Herodot i-a numit ,,dacii nemuritori; colonizarea romana a adus aici un spirit al onoarei si de
organizare deosebit; esecurile istorice ale poporului roman, faptul ca a rdmas mereu in trena istoriei se
datoreaza strainilor. Vezi Julius Evola, Nationalsim si asceza. Reflectii asupra fenomenului legionar, cu
un studiu introductiv de Claudio Mutti, trad. Florin Dumitrescu, Fronde, Alba Iulia — Paris, 1998, pp.
42-45,
ol Cardinalul Faulhaber, ludaism, crestinism si germanism, trad. de Pr. Petre Chiricuta, IG.
Hertz, Bucuresti, [f.a.]

92 Vezi mai pe larg definitia datd de catre Mussolini termenului “Fascism” 1n Enciclopedia
Traccani (1932), in vol. Oeuvres et discours de Benito Mussolini, tome IX, Flammarion, Paris, 1935,
pp. 64-68
9 Benito Mussolini, “Discours prononcé a Rome, le 14 novembre 1933, devant 1°Assemblée
Générale du Conseil National des Corporations®, in Op.cit., pp. 261-263,

9 Nichifor Crainic, Prefata la Programul Statului Etnocratic, in Op. cit. pp. 277 si 284.

Vezi “Qu‘est-ce qu‘une nation?* in vol. Ernest Renan, Discours et conférences, Calmann-
Lévy, Paris, 1887, pp. 306-310.
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favoarea unor programe pe care el Tnsusi le elaboreaza bazandu-se in general pe
sistemul teologic crestin-ortodox.

Politici culturale

Fara a nutri iluzii prea mari in privinta culturii romane, Crainic era constient
ca in Romania Mare totul se afla inca la inceputuri. Graitoare in acest sens este reactia
lui, pe cand era bursier la Viena, atunci cand citeste un articol semnat de catre Cezar
Petrescu intr-unul dintre primele numere ale "Géndirii". In lectura lui Crainic, Cezar
Petrescu se raporta foarte critic, aici, distrugator aproape, la academism si la
precursorii literaturii romane, zugravindu-i ca piedici in calea afirmarii tinerelor
talente. In replica, el trimite gandiristilor de atunci o scrisoare destul de acida.
Ulterior, va consemna acest episod si in memoriile sale. Era cu atat mai vexat de
atitudinea lui Cezar Petrescu, cu cat acesta contrazicea, in opinia lui, chiar intentia
esentiald a revistei, adica efortul de a “innoda firul rupt” al traditiilor culturale
ardelene™. La acea datd, suntem in anul 1921, viitorul director de constiintd al
"Gandirii" asimila o astfel de pozitie cu avangardismul, pe care 1l socotea ca fiind mai
degraba inutil, daca nu chiar pernicios pentru cultura romana. Inutil pentru ca, dupa
cum aratd el, nimic nu std, in Romania, in calea afirmarii noului. Noi nu aveam pana
la acea datd, sustinea Crainic, autori $i opere care sd covarseascad sau sa stivileasca in
vreun fel evolutia tinerilor artisti. Si pernicios, deoarece miscarile avangardiste nu se
afirma, dupa el, decat tocmai prin demolarea trecutului. Cultura romana fiind inca
foarte tanara, spunea Crainic, momentul unei asemenea actiuni de spargere a
modelelor nu este tocmai bine ales. Acum, in zorii Romaniei Mari, totul este de
construit, nu de demolat. "A nega valorile trecutului, atatea cate le avem, Insemneaza
a cauta sa spargem pietrele de temelie ale culturii, pe care vrem s-o cladim de-acum
incolo."”” Nu ne puteam permite, in opinia lui, o privire att de manioasa spre trecut.
Dimpotriva: momentul era unul de glorificare a acestuia si a valorilor autohtone®. in
fapt, Cezar Petrescu era departe de a fi avangardist, doar ca el se raporta la trecutul
cultural romanesc cu probabil mai multd rezerva decat ar fi facut-o Crainic. Chiar
daca nici el nu agrea imitatia servila a curentelor strdine si opta pentru valorificarea
tezaurelor autohtone’, nu incuraja defel crearea unor opere de artd excesiv de fidele
productiilor deja realizate. Imitarea prea fideld a inaintasilor ar fi creat, in opinia lui
Cezar Petrescu, o culturd de epigoni. In acest sens, si nu intr-altul, pleda el pentru o
mai mare libertate in raport cu precursorii. Cezar Petrescu era un autor deplin
constient de propria-i modernitate. Pentru el, trecutul reprezenta o succesiune de
elemente fara o functie in prezent, dacd nu sunt reformulate astfel Incat sa devina
relevante acestuia. Pentru Crainic, in schimb, trecutul este sacrosanct.

Nichifor Crainic concepe cultura ca bun spiritual, religios aproape. Atunci
cand se refera la manirea culturii romane in special, el 1si construieste discursul pe
baza ideilor lui Berdiaev si Hermann Keyserling. Dupa Berdiaev, cultura e legata de
cult si s-a dezvoltat ca o extensiune a acestuia. Prin urmare, trebuie inteleasa in raport
cu trecutul, cultul stramosilor, religia, traditiile unui neam. Astfel, in opinia lui
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Crainic, cultura nu poate fi decdt autohtond si nationala. Iar cultura romana trebuie sa
fie neaparat ortodoxa'®, pentru ci in Romania cultura s-a dezvoltat in Bisericd, iar
creatiile populare sunt strabdtute de un puternic spirit bizantin, usor de aflat in
structura intima a acestora. Intr-un text destul de la moda pe atunci, Das Spektrum
Europas, Hermann Keyserling sustinea tocmai cd misiunea europeana a romanilor ar
fi aceea de "a redestepta la o viatd noud bizantinismul". Idee dragd Iui Nichifor
Crainic, care o preia si o amplifica intr-un eseu fundamental, Sensul Traditiei: "Numai
aici, va afirma el, elementul greco-ortodox n-a incremenit. Si astfel bizantinicul numai
in Romania ar putea trdi o renastere in sfera religioasa, intrucat religiozitatea necesara
exista. In alte sfere nu, absolut sigur numai aici."'”' Si remarcim faptul ci, pentru
Crainic, atunci cand vorbeste despre modelul bizantin, importantd nu este latura
politica a acestuia, ci exclusiv cea religioasd. Mai mult decat atat, pare ca in sistemul
sau de referinte termenii bizantin $i crestin functioneaza ca sinonime.

Sansa culturii romane la universalitate era legata, dupa Crainic, de capacitatea
artistilor autohtoni de a lucra la renasterea bizantinismului, si nicidecum de
sincronizarea cu ideile apusene. Nimic nu putea fi mai dezastruos, in ochii lui, decat
incurajarea  tendintelor sincroniste. Considerand atitudinea "mimetica" a
intelectualitatii romanesti fatd de valorile culturilor apusene, el afirma ca aceasta
reprezintd simptomul unei culturi minore, ca este o nota de servilism sterp, care ne
condamna la nedezvoltare si la ramanerea in trena marilor culturi. "Nici o cultura
nationald nu poate creste parazitar pe trupul unei alte culturi" - postuleaza el. $i
continud: "o culturd este vrednica sa fie luatd in seamd numai In masura in care
simbolizeaza in forme superioare proprietatile fiintei neamului". Cultura roméana nu
putea fi asadar decat authtona si ortodoxa. Poporul lipsit de o culturd nationala, va
arata el intr-alt loc, se videste incapabil de a-si construi un raport propriu cu cerul'®,

Deloc intamplator, autorii propusi ca model sunt George Cosbuc si Nicolae
Grigorescu. Despre Grigorescu, bundoara, afirma cd este pictorul romén care a dat
"masura unica a fortei plastice romanesti"'”, pentru ca el a surprins "omul romanesc"
in ipostaze definitorii pentru esenta sa spirituald. Foarte interesant, Crainic va scrie si
0 poezie inspiratd din tablourile acestui pictor'®. Lui Cosbuc, in schimb, 1i dedica un
eseu amplu: George Cosbuc, poetul rasei noastre. Aici, analizdnd opera poetului,
Crainic va cauta sd demonstreze 1n prelungirea ideilor sale politice cd rasa si
etnicitatea nu sunt simple date biologice, ci medii de comunicare, de accedere la
"taina nepatrunsad de unde izvoraste viata" si ca poezia constituie modalitatea cea mai
propice de cunoastere imaginativd a esentei unui neam, prin aceea ca anticipeaza
aspiratiile acestuia'®.

Dar Crainic gandeste cultura si arta ca mirean, i.e. ca membru al Bisericii,
pornind din cadrul ecleziastic, asemenea Iui Berdiaev. El defineste frumosul
raportandu-1l, asa ca Dionisie Areopagitul, la grecescul kalos, inteles etimologic ca
"putere care cheama", de la verbul kaleo (a chema). Frumosul va fi, asadar, chemarea

100 Idem, Nostalgia Paradisului, editie ingrijitd de Pr. Dumitru Staniloae, Editura Moldova, lasi,

1994, p. 93.

101 Vezi Nichifor Crainic, “Sensul Traditiei”, in vol. Puncte Cardinale in Haos, Editura
Cugetarea, Bucuresti, f.a., pp. 119, 128-129

102 Idem, Nostalgia Paradisului, editie ngrijitd de Pr. Dumitru Stdniloae, Editura Moldova, lasi,
1994, pp.14-15, 29. Vezi si in “Sensul Traditiei”, in Punct Cardinale ... p. 103: “Occidentalizarea
inseamna negarea principiald a unei culturi romanesti, negatia unui destin propriu romanesc si
acceptarea unui destin de popor nascut mort.”

103 Idem, Zile ..., p.168.

104 Vezi Nichifor Crainic, “Grigoresciana”, in vol. Soim peste prapastie. Versuri inedite din
temnitele Aiudului, Editura Roza Vanturilor, Bucuresti, 1990, p.64

105 Vezi eseul “George Cosbuc, poetul rasei noastre”, in vol. Puncte Cardinale ..., pp. 189-193.



adresatd omului de catre Dumnezeu, iar arta este mestesugul "priceput in indicarea
acelor forme, obiecte, etc. care ne cdliuzesc fiinta spre Dumnezeu."'* Crainic se mai
sprijina si pe doctrina lui lToan Damaschinul, atunci cand trateaza chestiunea
fundamentald a mimesisului, de maxima importantd pentru discutia noastra. Arta, va
spune el, nu imitd natura, ci o stilizeazd cautind sa-i dezvialuie semnificatiile
profunde. Scopul artei nu este de a ne produce o incantare, fie aceasta si spirituald, ci
de a revela in forme sensibile, taine ce tin de o sferd superioara si altcum
inaccesibila'”’. Dintr-o perspectiva traditional crestind, un asemenea demers este
posibil strict in sfera sfinteniei. insda modelul propus de Crainic este arta bizantina,
despre care spune ca "nu reprezintd natura desfiguratd de pacat, ci supranatura, sau
cosmosul transfigurat in slava dumnezeiasca."'®

Este evident ca, pentru el, arta bizantind si arta crestind se suprapun fara rest,
iar dacd estetica lui este discutabild din punct de vedere teologic, atunci putem spune
ci in aceastd perceptie rezida ridicina ambiguitatilor sale. In lectura lui Crainic, ideea
de imitatie este tributard strict doctrinelor pagine. Anticii, spune el generalizand la
extrem, nu faceau distinctie intre Dumnezeu Creatorul i cosmosul creat, ei confundau
principiul divin cu universul. In acest context, a imita era tot una cu a reproduce o
naturd cu atribute divine. Doctrina crestind, precizeaza el, opereazd o modificare
importanta in acest sens. Aici, natura este faptura divind. Dar o admiram pentru ca
percepem in ea reflexul contingent al unui frumos transcendent'”. Poezia, de pilda, si
lirica religioasa in special, "nefiind dogma", transcende limitele confesionale si
exprimd sentimentele unei vieti religioase traitd personal, subiectiv. O putem
categorisi doar dacd autorul mentioneaza unele amanunte rituale precise, definitorii.
Crainic se inspird, aici, din Henri Bremond, Rilke, Angelus Silesius, din mistica
germand, unde poezia si mistica se afld in stransa legdtura. Cuvantul rostit in poezie
ne calduzeste pe urmele unei experiente si astfel anticipeaza misterul, il preinchipuie
ca pe o prezentd vie''’. Pe de alta parte, atunci cand vorbeste despre mistica, Nichifor
Crainic o defineste aproape 1n aceeasi termeni: "mistica e viata religioasa trdita
personal, e religiunea experimentata la un grad de tensiune neobisnuit de inalt. Dar ea
e crestind sau aproximativ crestind Tn masura in care datele acestei experiente
religioase concorda intru totul sau numai in parte cu principiile definite ale credintei
dogmatice.""" S notdm ca, din punctul de vedere al lui Crainic, poezia religioasa se
coloreaza confesional atunci cand autorul ofera detalii ce tin de rifual, pe cand o
experientd mistica subiectiva este generalizabild in masura in care satisface chestiuni
doctrinare. Scopul misticii este tocmai evadarea din datele generale ale
contingentului, in divinitate'?. Mistica depaseste o forma generalizabila, in vreme ce
poezia, si arta in general, nu. Dacd o experientd misticd se consacra tocmai prin
depasirea formei, o experienta artisticd nu se poate consacra decat prin satisfacerea
unei forme anume.

Dincolo de a incanta, arta autentica trebuie sa produca "o experienta estetica a
sublimului"'®, deosebitd de experienta misticd. Aceasta din urma este una extatica,

106 Nichifor Crainic, Nostalgia ..., pp. 101, 242-243.

107 Idem, Op. cit., pp. 136-137.

10s 1d., Ibid., p. 236

4 Ibid., pp. 242-243

1o Idem, Zile ..., pp. 169, 176-177.

1 Idem, Curs de Teologie Mistica. Mistica Germand, Bucuresti, 1939, (Sibiu — Timisoara,
1976), p. 4.

12 Idem, Op. cit., p. 20.

13 Idem, Nostalgia ..., p.121



ducéind la cunoasterea directd a misterului divin'"*, pe cind cea esteticd nu se poate
lipsi de mijlocirea simturilor si tocmai de aceea nu poate fi luatd ca suport tare din
punct de vedere doctrinar, de exemplu. In ordinea treptelor desavarsirii, experienta
esteticd ar tine, asadar, de zonele incepatoare, fiind legatd de contemplarea celor
sensibile. Daca sensul Bisericii este acela de a umple golul deschis, datorita pacatului,
intre cer si pamant, arta, nascutd din cultul religios, in sanul Bisericii, va fi chemata sa
suplineasca o deficienta de ordin estetic. Binele si frumosul reprezinta, in doctrina lui
Dionisie Areopagitul, cele doud cauze principale ale miscarilor sufletesti. Pentru
Crainic, frumosul continua si fie un signum boni, iar uratul un signum mali. In lumea
cazutd, dominatd de rau (i.e. absenta binelui) si de urat (i.e. absenta frumusetii
paradisiace, perfecte), Biserica tinde sa anuleze un gol spiritual, iar arta, fiica a
Bisericii - unul estetic. Interesant ca, in conceptia lui Crainic, arta nu are o misiune
reparatorie, ci, cum spune el, una de "suplinire mangaietoare"'”’. Arta nu ne oferd
desdvarsirea, ci numai posibilitatea de a o Intrezdri. Poate sa ne potoleasca durerile,
dar nu sd ne vindece intru totul. Nu ne poate da certitudini, ci doar sugesia
certitudinilor. Ne procurd clipe 1ndltitoare, de uitare a starii noastre de fiinte
pamantesti, dar nimic mai mult de atat''’. Cel mai bine ar putea fi definitd arta,
propune el, ca expresie a nostalgiei noastre dupa bunurile ceresti pe care le-am pierdut
prin ciderea in pacat. "Intreaga creatie omeneasci - si aceasta este inca una dintre
frazele cheie pentru a intelege opera lui Nichifor Crainic - se naste din nostalgia
paradisului.""” Arta secundeazi mereu Biserica, in lucrarea acesteia de salvare a
intregii creatiuni, reprezentand lumea creata deja transfigurata. Prin aceasta, ea sustine
atat nostalgia paradisului, cét si dorinta recuceririi acestuia.

Am putea spune ca Nichifor Crainic este mai tributar, in conceptia sa estetica,
unor idei de sorginte romanticd si moderna, decat exigentelor crestine traditionale.
Chiar si intemeiate pe unele afirmatii de-ale lui lIoan Damaschinul sau Dionisie
Areopagitul, concluziile sale nu satisfac intru totul recomandarile Apologetilor
crestini sau ale Parintilor din Bizant. Acestia s-au manifestat in repetate randuri foarte
critic chiar la adresa unor conceptii despre arta tot bizantine, de altfel, dar care nu
aveau multe Tn comun cu spatiul ecleziastic. Autori consacrati cum ar fi Tertullian,
Clement Alexandrinul, Lactantiu, Ciprian al Smirnei si chiar Ioan Damaschinul
asociaza artele vizuale cu podoaba, cu luxul si, prin extensie, cu desfraul. Iar literatura
si teatrul sunt amendate in scrierile acestor autori, ca producatoare de iluzii care
impresioneaza imaginatia §i Incarcd mintea omului cu preocupari inutile.
Contemplarea naturii poate fi, si ea, paguboasa. Parintii vorbesc mai degraba despre
necesitatea ca mintea sd se retragd Inspre interior, din cele cunoscute pe cale
senzoriala, pazindu-se de cele din afara. Divinul se afla in om, in centrul acestuia, si
nicidecum in afara lui. "Vazul privind cele frumoase sau necuvenite, auzul auzind
cele netede sau colturoase, mirosul mirosind cele bine sau rdu mirositoare, gustul
gustand cele dulci sau amare, pipaitul pipaind cele moi sau tari pornesc si alearga
dupa ele ca dupa frunzele purtate de vant, iar mintea, amestecandu-se cu ele, cugeta la
lucrarile lor. Este cu putintd a scapa astfel de gandurile cele de-a dreapta sau de-a

stinga?" - se intreabd Vasile de la Poiana Marului''®. Raspunsul este negativ, dupa
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autorul Alautei duhovnicesti. Pentru acesta, arta tine de agoniselile vremelnice si
amagitoare ale acestei lumi, care se vadesc a fi piedica in calea rugdciunii, vazuta ca
unic demers eliberator'”. Crainic este criticabil, din punct de vedere traditional
crestin, tocmai in ideea lui centrald despre artd ca expresie mangaietoare a nostalgiei
paradisului. Arta, in acceptiunea lui, mangaie si ofera iluzii, prilej de zdbava, in loc sa
impulsioneze spre zonele superioare ale spiritului. El intrd in contradictie, aici, chiar
cu autoritatile pe care le invoca: Ioan Damaschinul si Dionisie Areopagitul. Pentru
acestia, la fel ca si pentru Augustin de altfel, elementele naturii nu sunt decat cel mult
semne indicatoare. In momentul cand incep sa atragd atentia asupra lor, fie si prin
frumos, ratiunea trebuie sd intre in alerta si, asemenea lui Vergiliu, sd impulsioneze
sufletul zabavnic spre cele inalte. Avertismentul Parintilor este lipsit de echivoc:
atunci cand te-ai oprit din urcusul duhovnicesc, ai si Inceput sa cazi. Interesant este
insd faptul ca ideile acestea nu se regasesc neapdrat in creatia poetica a lui Nichifor
Crainic. Dupa cum vom vedea indatd, autorul privilegiazd un demers mult mai
coerent, totusi, cu estetica ortodoxa.

Rezumand cele ardtate pand aici cu referire la creatia lui Nichifor Crainic,
putem spune cd ideile sale politice si estetice ar functiona Tn urmatorul sistem: daca
rasa si etnia sunt cai de acces spre “taina nepatrunsa de unde izvoraste viata”, atunci o
rasa sau un neam nu isi poate dovedi superioritatea decat Tn masura in care accede la
aceastd taind sau, dupad cum spune chiar el, 1i “realizeaza esenta”. Taina adusa 1n
discutie este divinitatea, o divinitate asa cum este revelatd prin Traditia si prin
Scripturile crestine. Nu avem de a face, la Crainic, cu un dumnezeu sau cu un crez
personal, subiectiv, ci chiar cu Dumnezeul si Crezul crestin-ortodox. Am remarcat
importanta acestui aspect atat in atitudinea lui fata de Nicolae Torga, cat si atunci cand
i-am prezentat opinia cu privire la rasismul de tip hitlerist. Ambele pozitii sunt
evaluate in functie de comandamentele ecleziastice, pe care Crainic cautd cu mai mult
sau mai putin succes sd le respecte. Cultura ia nastere tocmai din efortul de a realiza
esenta crestinismului, efort bazat in mare masurd pe nostalgia stirii paradisiace.
Situate mereu in trena credintei, cultura si artele anticipeaza, reprezintd creatiunea
deja transportata intru cele inalte. De aceea, aratd Crainic, o culturd este chemata sa
descopere proprietdtile fiintei nationale transfigurate si, in consecintd, ea nu poate fi
decat autohtond. Neamul lipsit de o culturd proprie, aratd el foarte categoric, este
neputincios a-si dura un raport specific cu cerul. Ca urmare, cultura romana autentica
nu va putea fi decat authtona si ortodoxa, in acelasi timp.

Avem suficiente motive sa credem ca, pentru Crainic cultura si artele au de
jucat un rol principal, dacd nu sunt chiar inzestrate cu o misiune mesianica. Artele
sunt chemate sa simbolizeze in forme superioare proprietdtile fiintei nationale, adica
si contribuie la realizarea valorilor ortodoxe ale acesteia. In masura in care satisfac
aceastd nobila chemare, ele conlucreaza, de fapt, la realizarea esentei crestinismului

si, n felul acesta, la desavarsirea poporului roman'®,

Patria, Poetul si Scriptura

Ideile enuntate pana aici pot fi urmarite si in creatia poetica a lui Nichifor
Crainic. Dupa cum se stie, el a publicat versuri in special in revista “Gandirea”, dar si
in plachete'?'. Lirica sa ne-a parut interesantd atdt pentru modul cum tinde sd imite
modelul ecleziastic (arta std 1n slujba credintei), cat si pentru faptul ca, aici, am putut

19 "Alduta duhovniceasca si trimbita cereascd", in loc, cit., pp. 619-621.

120 Idem, Puncte Cardinale..., p.164



depista mai multe elemente biblice preluate si valorificate semnificativ. In continuare
vom analiza cateva poezii din opera lui Nichifor Crainic, pe care le vom aborda
tematic. Vom urmari mai ntdi modul cum transpare tara din versurile autorului, apoi
ne vom apleca asupra particularitatilor imaginii poetului in lirica lui Crainic, pentru ca
in final sa ne concentram atentia asupra creatiei sale explicit religioase.

Patria

Cea dintai poezie la care am decis sa ne oprim se intituleaza chiar "Patria" si
provine din volumul Cdntecele patriei, publicat la putin timp dupd angajarea
Romaniei in primul razboi mondial'*. Patria este prezentata aici alegoric. Este o alma
mater ce ofera fiilor sii hrana trupeasca si sufleteascd, in acelasi timp. "In mdrul ce se
pdrguie pe creanga / Noi ti-am gustat pamdantul roditor" - spune poetul sau, in strofa
urmatoare: "E sdnul tau de mama pdinea moale / Si laptele domoalelor cirezi ..."
Hrana spirituala este asiguratd mai intai de frumusetile patriei: "Ai framantat credinti
nemuritoare / In singele focosilor bdieti, / Care-au cules /.../ sarutul mdndrei tale
frumuseti", dar si de credinta stramosilor, inzestrata cu puterea de a transfigura glia
strabund, transportand-o intru cele inalte: "La glasul clopotelor noastre, / Ne ridicam
cu tine catre cer." Patria nu este asadar numai un spatiu geografic, fizic, ci unul
mistic, unde trecutul se ingemaneaza, in prezent, cu viitorul.

Fiii patriei i contin pe strdmosi, sunt animati de nazuintele acestora. Nu exista
o ruptura intre generatii, ci o discreta, dar nu mai putin decisa continuitate. Stramosii
trdiesc in si prin tinerii de astizi: "Cdnd fericiti lipim la piept feciorul / Imbrditisim
intr-insul pe strabuni" - spune poetul. Ideea aceasta, a stramosilor care isi vad
implinirea in generatiile tinere, strabate toata lirica lui Nichifor Crainic si, dupa cum
vom vedea la momentul potrivit, are un rol Insemnat in conturarea statutului artistului.
Aici, ea apare legatd de ideea de jertfa si de nemurire. Jertfa de astdzi (este vorba,
desigur, despre jertfa soldatilor romani de pe fronturile primului razboi mondial) nu
poate fi decat saimanta pentru impliniri viitoare, de care cei cazuti pentru patrie se vor
bucura fara indoiala, prin intermediul urmasilor lor. Moartea eroica pentru patrie este
apoteotica: "Ca rdurile contopite-n mare, / Noi vom muri in nemurirea ta" - incheie
Crainic.

In general, poetul are tendinta vadita de a reprezenta natura patriei ca un fel de
paradis terestru. In "Tertine patriarhale"'?, de exemplu, publicati in volumul Tara de
peste veac, este descris un peisaj mioritic, o gurd de Rai, cu accente din Alecsandri si
Goga. Totul este plasat intr-o varstd mitica, a copildriei, iar imaginea tarii pare a se
confunda cu imaginea unei mame pline de evlavie: "Sa-mbraci icoana vr-unui
mucenic / Cum mama mea facea odiniara" si ospitaliere - drumetii osteniti de drum
sunt comparati, in duh evanghelic si folcloric, cu "San-Petru" si cu "Mos-Dumnezeu".
Atmosfera este dominatd de o liniste profunda si de pace sufleteasca: tara este chiar
sanul lui Avraam. Aceleasi sugestii bucolice si aceeasi pace este zugravitd In
"Grigoresciana"'**, unde autorul descrie in versuri citeva dintre tablourile lui Nicolae
Grigorescu. Deosebit de interesantd ni s-a parut insa poezia "Cantec de munte", tot

12INoi am utilizat pentru eseul de fati cele doud volume deja mentionate: Poezii alese 1914-1944. In
selectia autorului, Editura Roza Vanturilor, Bucuresti, 1990 si Soim peste prapastie. Versuri inedite din
temnitele Aiudului (Editura Roza Vanturilor, Bucuresti, 1990.
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din volumul Tara de peste veac'”. Aici, muntele, spatiu al indltimilor, al proximitatii

transcendentului, este inzestrat cu valente iconografice. Fiecare element predispune la
contemplatie si, prin aceasta, la cunoasterea doxologicad a Creatorului. Bradul, codrul,
ramurile, piscul, vdile, lumina, tacerea si ecoul, mirosurile, toate indica transcendentul
si conlucreaza la transfigurarea subiectului. Observam ca, treptat, prin contemplatie,
acesta se hiperbolizeaza, contopindu-se, lasandu-se absorbit de o natura care prin firea
el 1s1 preamareste Creatorul, la fel ca si natura din Paradis. Nu este de mirare, asadar,
cd in poezia intitulatd “Ucenicul”'?, poetul se doreste a fi discipol al unei asemenea
naturi: “Primeste-md ca ucenic, / In nopti de taind si md-nveti / Canonu-naltei
frumuseti / Spre care vreau sa ma ridic.” Creatia lui de-aci inainte, promite el, va
urma pilda naturii. Cum anume, vedem mai bine din poema “Portret”'?’, unde autorul
isi regaseste imaginea oglinditd in trunchiurile unor copaci seculari din codrii
Romaniei. Fiecare dintre acestia traduce o stare de spirit, transcrisda mai apoi in
poezie.

“Cantecul potirului”'®® este o superbd ilustrare a unui crestinism tardnesc,
patriarhal. Cu ochi de copil, poetul revede chipul lui lisus Hristos alcatuit din spicele
de grau si din painea coapta in cuptorul casei. De asemenea, strugurii sunt lacrimile
Maicii Domnului, iar vinul este singele scurs din rinile Mantuitorului. In jurul acestor
doud elemente esentiale, painea si vinul / trupul si sngele Domnului se construieste
“viata de-a pururi a neamului meu”, asemenea unui cantec sacru intonat in jurul
potirului euharistic. Viata poporului si a tarii este adeseori redatd cu ajutorul unor
imagini biblice. Astfel, in “Magii”'*, Nichifor Crainic valorifica pericopa evanghelica
de la Matei 2:1-12, pentru a ilustra metaforic o realitate nationald. Scrisd in perioada
ocupatiei germane, pe cand guvernul Romaniei se afla in refugiu la lasi, poezia se
doreste a fi un text mobilizator. Dupa ce in prima parte poetul repovesteste fragmentul
biblic, in partea a doua tonul devine patriotic-profetic. Magii sunt prezentati ca
exemple pentru un intreg popor care, animat de un spirit vizionar si de nadejdea in
purtarea de grija a dumnezeirii, 1si va regasi, cutezator, Bethleemul. Tot conotatii
politice regisim si in “Camin ramas departe”** — poezie scrisd in aceeasi perioada.
Aici, Crainic descrie ravagiile razboiului si canta frumusetea plaiurilor natale incapute
pe mainile armatelor dusmane. Desigur, “cdminul” este intreaga tard, acum
impurificatd, pangaritd de strdini. Ce ne intereseaza insd mai mult este sugestia din
final, unde invazia inamicd este comparata cu potopul. Ca urmare, sufletul intregii
natii va reconstrui totul, indatd dupa neindoielnica eliberare, Intocmai cu divinitatea:
“Ca Dumnezeu in clipa intdiei lui creatii, / O tard de lumind crea-va din pustin.” In
multe dintre poeziile sale Nichifor Crainic prezintd patimile poporului roman in
analogie cu patimile Mantuitorului. Suferinta purifica si aduce roade duhovnicesti. In
optica lui Crainic, modul cum poporul roman 1isi asuma vitregiile istoriei este
definitoriu pentru gradul in care a ajuns sa realizeze esenta crestinismului.

Putem spune ca Romania lui Nichifor Crainic este un tardm mistic, pe care el
il descrie in forme simbolice. Aici, trecutul si viitorul se contopesc in prezent, iar
lumea creata, grea de apasarea binecuvantata a transcendentului, isi dezvaluie puterile
indumnezeitoare. Acestea sunt accesibile insd si poetului; prin contemplatie, el poate
deprinde mestesugul de a indica scanteia divind ascunsd in detalii altcum
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neinsemnate. Remarcam fard dificultate cd tara este descrisd, pretutindeni, ca o
Biserica ampla, ca un spatiu liturgic prin excelentd. Patria, in acceptiunea Parintilor,
nu are prea multe in comun cu un spatiu geografic anume. Patria crestinului este locul
unde il poate cinsti pe Dumnezeu prin lucrarea poruncilor, este Imparitia Tatilui
ceresc'®!. Tn misura in care acest tirim mistic este legat de un spatiu geografic anume,
iar la Crainic este evident cd asa se Intampla, putem constata, in aceasta, o prima
tendinta de substituire a unor concepte teologice, cu elemente de ideologie politica.
Aici, credem noi, ar fi de cautat punctul initial pentru mistica nationalismului din anii
'30, dar si un simptom al procesului de secularizare specific epocii.

Poetul

Ori de cate ori vorbeste despre statutul poetului sau despre menirea poeziei,
Crainic o face raportandu-se la stramosi. Graitoare in acest sens este "De profundis",
aparutd in volumul Ploaie cu soare'. Chiar daca titlul pare ca face aluzie la Psalmul
129:1, profunzimile vizate de poet sunt mai degraba ale timpului sau, mai exact, ale
Traditiei: "Din addncul miilor de ani ...". Poetul apare, intr-un fel asa ca la Arghezi, ca
o incununare a mai multor generatii de strabuni, oprimati veacuri la rand de feluriti
tirani si ca o rabufnire spectaculoasa a spiritului poetic al acestora, mereu ostracizat
pana acum: "Tot ce-a mocnit in voi - frumos §i mare - / Irumpe-n mine ca o-
nvalvorare / Spre ceru-ncins in sboruri de vultani". Nichifor Crainic este poet datorita
stramosilor si, in consecintd, se simte Insarcinat sa le razbune aspiratia, sublimand-o
prin flacdra poeziei. In poemul “Eu”'®, un text inedit compus in timpul detentiei la
Aiud, poetul se vede descinzand dintr-o “glorioasa obarsie”, din daci si din romani.
Apar aici imaginea “mamei Dochii”, a Olimpului, a “rasaritului crestin”, precum si
felurite semne heraldice, cum ar fi bourul si pajura — poetul regasindu-se la confluenta
dintre cele doud, invesmantat “in fumuriul meu suman” (posibild aluzie la semnul
distinctiv al organizatiei repective de extremd dreaptd din Romania interbelicd). Eul
poetic, remarcam, este prezentat ca suma a tuturor elementelor definitorii pentru ceea
ce ar putea insemna patria. Ideea continuitatii neintrerupte dintre generatii, a Traditiei,
este prezentd si aici. Generatiile actuale sunt datoare sd continue nazuintele
inaintasilor lor, iar poetului 1i revine misiunea de a Intretine si chiar spori acest dor. El
apare zugravit si ca un rascumparator al aspiratiilor seculare la universalitate, vesnic
nesatisfacute, ale inaintaslor sdi. Iar intr-un catren intitulat “Fantanarul”'**, poetul se
prezintd pe sine ca misterios explorator al profunzimilor sufletului: asemenea unui
cautator de apa, el afla ranile adanci ale spiritului si le preschimba fermecator in
izvoare de apa vie'”.

Prin scris si impreund patimire, poetul transfigurezd in plan simbolic
experienta de viatd reald, amaratid, a neamului sdu. El este mai mult decat un
Prometeu: este, deja, un sacerdot - rdiscumparator si taumaturg totdeodata.

Scriptura

Lirica lui Nichifor Crainic comporta si elemente religioase mai explicite, decat
cele pe care le-am putut vedea pand acum. Unele poezii pot fi citite ca adevarate
meditatii teologice in versuri. “lisus prin grau”, poem cuprins in volumul 7ara de
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peste veac"®, este bazat pe fragmentul de la Matei 12:1-8, unde se descrie polemica
dintre Hristos lisus si farisei referitoare la Sabbath. Discutia este generata de faptul ca
ucenicii Domnului culeseserad spice de grau dintr-o holda, in ziua de Sabbath, pentru
a-si potoli foamea. Poetul se vede pe sine intre ucenici, urmandu-si invatitorul prin
lanul de grau, dar visul i se destramd de indatd ce realizeazd cd nu traieste
evenimentul direct, ci mediat de catre textul evanghelic: “Dar n-aud vorbele-ti pe
care / evanghelistii nu le-au spus”. Cu alte cuvinte, el sugereazd ca poezia ne poate
aduce in proximitatea divinului, dar, aproape in acelasi timp, ne lasd sd intrezarim
realitatea cd nu suntem intru totul acolo. Este exact conceptia lui Nichifor Crainic
despre artd, asa cum am vizut-o enuntatd mai sus, in textele teoretice. In plus, ni se
pare important faptul cd autorul aduce in discutie, aici, rolul textului evanghelic.
Acesta ne poate mijloci o experienta similara, probabil la un nivel chiar mai profund
decat izbuteste arta, dar nici el nu ne elibereazd deplin din cercul constrangerilor.
Realitatea este, vedem bine, mult mai vasta. lar ceea ce nu poate suplini textul, trebuie
sd desavarseascd omul printr-un gest liturgic, doxologic: “Si-fi caut urma luminoasa /
in lutul moale s-o sarut.” Mai departe, in “I Paradis” si “II Truda”""’, poetul descrie in
versuri starea paradisiacd, pacatul originar si starea postlapsariand a omului. Interesant
este ca, aici, Crainic scrie la persoana I singular: experienta caderii este asumata la
persoana I, poetul este Adam, el sufera ispitirea si caderea. In “II Truda” sunt trecute
in revista elementele care 1i desteapta si ii intretin nostalgia Paradisului: omul, creator,
il descoperd pe Dumnezeu in semeni: “E insusi Dumnezeu multiplicat / In fratii mei,
in faurii vietii” — exclama poetul, dar la fel 1 afla si in aproapele aflat suferinta. in
conceptia lui Crainic, suferinta pare a fi un adevarat semn al prezentei divine. Asa se
intdmpla bundoard in “Dolores”"®, poezie cu tentd romanticd. Avem de a face cu o
parabold, unde trei fete Intilnesc la iesirea dintr-un Dom madrilen un orb sarman. Una
dintre ele e milostiva, alta e trufasa, iar a treia ¢ orfana. Evident, milostiva 1l miluieste
pe orb cu un ban de aur, trufasa ii azvarle doud monezi, iar orfana, Dolores, 1i reda
vederea si se descopera a fi bineplacutd Fecioarei Maria. Astfel, poemul se incheie cu
un imn inchinat Sfintei Fecioare care se apropie, prin suferintele indurate, de
nevazitoarea Dolores.

Deosebit de interesante sunt si poeziile-rugaciune, unele dintre ele cu atat mai
dramatice si mai profunde cu cat ne este cunoscut faptul ca au fost compuse in
detentie, in penitenciarul de la Aiud. Probabil ca multe vor fi fost memorate si rostite
chiar in chip de rugdciuni autentice, de catre detinuti. “Rugdciunea pentru pace”'*’
este un text deosebit de miscator, ce respecta canoanele unei rugaciuni ortodoxe: la
inceput regasim doxologia si multumirea, iar in final apare formulata cererea si, din
nou, o doxologie. Este o rugaciune prin care poetul cere sa fie daruit cu pacea
dumnezeirii, sugerata prin referinte la starea de liniste din noaptea Nasterii Domnului.
Autorul nu cere o liniste neutra, ci pacea interioara atat de necesara pentru a rezista
ispitelor din penitenciar si a nu ceda 1n fata tortionarilor: “Da-mi §i mie pacea inimii
Stapane, / Flacara ce nu se zbate-n uragan, / Sa razbesc razboiul duhului dusman ...”
El aminteste aici atat de patimile christice cat si de suferintele martirilor crestini.
Indeosebi pe acestia din urma 7i mentioneaza ca pilde, ca oameni inzestrati cu o liniste
interioara dumnezeiasca, depasind si chiar covarsind dimensiunile acestei lumi.
“Laudd”'* este o dezvoltare a versetului din Faptele Apostolilor 17:28: “Caci in El
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traim si ne miscam si suntem”. Poetul canta, aici, ““... bucuria / Ca sunt intru Cel care
este.” Intreaga creatiune, la fel ca in Cdntarea celor trei tineri din cuptorul
Babilonului, aduce slava Creatorului si se inchina inaintea tainelor Sale. Deosebita
este poezia “Vecernie”'"', unde autorul incearca sd sugereze atmosfera unei slujbe de
seara savarsita intr-un schit singuratic de munte, consemnand momentele tipiconale
cu multa acrivie, pe alocuri: “Eu recita-voi psalmul sublim 103 ...”. Dincolo de aceste
stridente, poetul reuseste sa creeze atmosfera specificd unei vecernii. Desigur, nici
unul dintre textele sale nu au fost luate in discutie pentru cuprinderea lor in corpusul
de texte liturgice al Bisericii, asa cum s-a intamplat cu unele piese din creatia lui
Sandu Tudor, de pildd. Nichifor Crainic nu a nutrit niciodatd asemenea dorinte. Ceea
ce viza el se afla 1n cu totul alta parte.

In cele aritate pana acum am putut observa cu referire la opera lui Nichifor
Crainic, mai cu seama atunci cand am prezentat eseurile sale politice si pe cele
estetice, faptul ca autorul evalueaza realitatea politica a vremii sale si elaboreaza texte
programatice literare bazandu-se intotdeauna pe o structurd teologica bine definita.
Acelasi lucru s-a constatat si din lectura operei sale poetice, aici addugandu-se doud
chestiuni deosebit de importante: in primul rand, multitudinea de pasaje si de referinte
biblice sau liturgice valorificate n creatia sa si, In al doilea rand, faptul ca toate
acestea sunt utilizate fie pentru ilustrarea unor idei politice sau estetice, fie pentru
exprimarea unor trairi, pana la urma, subiective.

Ipoteza noastra de inceput era cd Nichifor Crainic scrie o literatura ce vadeste
aspiratia literelor spre sacru prin recunoastere ideologicd. Rolul lui Nichifor Crainic
(mirean manifestandu-se intr-un spatiu profan) in viata politica interbelica este prea
cunoscut pentru a mai insista, aici, asupra lui. Nu este de mirare cd mare parte din
opera sa a fost inclusa in corpusul de texte referentiale pentru dreapta romaneasca. El
credea ca neamul, etnia, departe de a reprezenta o relatie privilegiatd cu divinitatea,
este o cale specifica unei comunitati definite pe criterii etnice de a realiza, atat la nivel
personal, cét si la nivel comunitar, esenta crestinismului. In atari conditii, artele si
cultura sunt chemate 1n sprijinul acestei tendinte soteriologice, secundand mereu, fara
a cauta sa o substituie, lucrarea sfintitoare a Bisericii.

Nationalismul lui Crainic nu este neparat o metoda de mobilizare politica (asa
cum pare a fi intr-o prima faza, cand este Incd dominat de modelul Nicolae lorga) sau
o ideologie'”, cat o credintd, pe care el o fundamenteaza teologic si incearcd si o
imprime prin diverse mijloace vietii publice romanesti. Permisive la asemenea idei,
formatiunile politice de prim plan din epoca le adopta in mare masura si le difuzeaza
pana la vulgarizare, uneori. Ca ele nu si-au gdsit ecou, ulterior, tine deja de
coordonatele impuse Romaniei dupa cel de al doilea razboi mondial. Ramane 1nsa
faptul ca, in perioada interbelica, opera eseistica si poeticd a lui Nichifor Crainic,
profund impregnata teologic si bogata in elemente biblice, a stat la baza cristalizarii
principalelor formatiuni politice de dreapta romanesti si ca a contribuit, astfel, la
secularizarea unor concepte teologice referitoare la naturd, la patrie si chiar la arta, n
ultima instanta.

Nichifor Crainic marturiseste un crez crestin ortodox neabatut. Dar, la o
lecturd mai atenta, el se vadeste a fi un continuator fidel al ideilor nationaliste
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inaugurate la 1848, carora le conferd o coloratura crestind, fara a le modifica profund
in continut. Insd ceea ce deosebeste substantial textele sale tine de faptul ca, aici,
elemente de mistica crestind sunt aplicate pentru prima oara la noi in mod deliberat
unor concepte politice seculare.

§ 2. V. Voiculescu

Atunci cand se referd la creatia voiculesciand, N. Manolescu sustine cd nu
putem vorbi, In cazul de fatd, despre un traditionalism de substanta, ci despre unul
asumat ca stil'*. Observatie perfect valabila, dacd restringem traditionalismul la
operele de arta inspirate din universul rural si, eventual, menite sd ilustreze prevalenta
acestuia asupra citadinului, sa-1 ofere ca model si sa afirme originalitatea sufletului
national'**. Este o optiune pe care Victor Neumann o lega, pe bund dreptate, de
Volkgeist-ul lui Herder, conform caruia progresul natiunilor ar depinde de adoptarea
unui model social organic si de valorificarea specificului national, reprezentat cel mai
bine prin valorile autohtone create in mediul rural'®. Chiar daca scrie o literaturd
deloc sdraca 1n asemenea referinte, V. Voiculescu nu are ca punct de reper ideile de
progres sau de propasire nationale. In literatura lui se respird un cu totul alt aer decat
la Cosbuc, Goga sau Nichifor Crainic. Pentru el, traditia depaseste cu mult limitele
satului romanesc, iar principiul si finalitatea ei sunt bine determinate si transcendente.
Traditia nu este importantd, In creatia voiculesciand, atat ca tezaur folcloric sau ca
rezervor de inspiratie, cat in calitatea ei de principiu, criteriu §i mediu permanent al
Revelatiei divine. Din acest punct de vedere, V. Voiculescu ar putea fi considerat
tocmai un traditionalist in sensul teologic al cuvantului. El trdieste si scrie Tn rasparul
lumii moderne, farda insa a fi intru totul strain de modernism. Folosindu-ne de o
interesantd formulare de-a lui Mircea Vulcdnescu, am spune mai degraba ca V.
Voiculescu este martor al secularizarii unei lumi care se complace deja in ispita de a
se amesteca in lucrarea de mantuire a lui Dumnezeu'.

In randurile ce urmeaza ne-am propus si discutim cateva fragmente din
creatia lui V. Voiculescu, elocvente pentru modul cum se raporteaza autorul in discutie
la credintd si la sacru in general si deosebit de importante, totodatd, pentru tema
generald a eseului de fati. In demersul nostru ne vom referi la versiunile textelor
voiculesciene reunite cu multd grija in volum de cédtre Roxana Sorescu si publicate
recent la editura Anastasia: Integrala prozei literare, respectiv Integrala operei

poetice'.
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V. Voiculescu - o devotiune moderna in spatiul ortodox

Pentru V. Voiculescu, medic crestin care 1si ia ca model spiritual icoana celor
doi sfinti doctori fara arginti, Cosma si Damian, credinta reprezinta unica modalitate
de comunicare cu sacrul si, totodatd, o “Insusire organicd” a omului — dupd cum
marturiseste Gabriela Dufour-Voiculescu'®®. Prin credintd, omul isi afli adevarata
masurd a fiintei sale.

Trebuie stiut cd V. Voiculescu nu avea 1n vedere, neaparat, o grupare
confesionald sau religioasd anume. In cadrul unei intdlniri din toamna lui 1935 cu
studenti ai Facultatii de Teologie din Bucuresti, el 1si marturisise incapacitatea de a
accepta vreo initiere, sau de a adera la vreo sectd sau societate secreta, pentru ca toate
acestea presupuneau o Iinsemnatd ingradire a libertdtii personale'®. Credinta,
considera el, nu poate supravietui nealteratd, intr-un mediu care incearca sa o supund
cu obstinatie unor reguli rigide. In plus, nimic nu o poate stavili mai eficient, nimic nu
0 poate ostraciza mai bine decat alunecdrile noastre, sau mijloacele tehnice cu ajutorul
carora ne cosmetizam scaderile si ne manipuldm facil unii pe altii. Aceasta este
morala nuvelei "Lacul rau", bundoara: miracolul scapa evaludrii, In consecintd nu
poate fi reprodus tehnic. In “Pescarul Amin”, un alt text esential, se confrunti doud
lumi diferite: cea a lui Amin, personaj noaic, care crede, citind miscarile celorlalti
pesti din capcana-arcd, in prezenta unui somon sau a unui morun urias'’; si lumea
echipei de pescari profesionisti, gata sa “rezolve problema” cu ajutorul dinamitei.
Pentru Amin, decizia lor reprezintd un dublu sacrilegiu. Mai intai, intr-un spirit pe
care conventional il vom numi franciscan, fatd de fratele peste, iar apoi fatd de
elemente: contopirea ucigasa a primordiilor, focul si apa (simboluri baptismale, intre
altele), planuita de tehnicieni, nu poate fi decat malefica, infernald, semn al tendintei
omului de a se substitui Creatorului’®'. Conform cabalei, in interiorul fiecarei fiinte
sau oricarui lucru se ascunde o scanteie a dumnezeirii. Ca urmare, o atitudine lipsita
de pietate la adresa vreunui element al Creatiunii reprezintd un ultragiu la adresa
Creatorului. De asemenea, incoronare a Creatiunii fiind, omul contine virtual toate
elementele acesteia. In ultima instantd, prin orice atitudine licentioasd la adresa
naturii, omul se prejudiciaza pe sine. Totodatd, traditia mistica iudeo-crestind leaga
simbolistica apei de cea a creierului, ca sediu al ratiunii, iar simbolistica focului de
inima, ca sediu al gandirii afective. Daca Amin se aratd foarte priceput in a corela
actiunea celor doud facultati, pescarii tehnocrati aleg calea exploziei, a amestecului
haotic. Amin este animat de caldura harului, care 1i daruieste, ca sa-1 parafrazam pe
Sf. Grigorie Sinaitul, ceea ce are deosebit de propria lui fire omeneasca'”. Ceilalti
pescari sunt vazuti, aici, ca exponenti ai unui alt gen de caldurd: exploziva si
subjuganta, pusa in legaturd cu pasiunea patimasului, care orbeste mintea si tulbura
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inima'®. Credinta fireascd, organicd, este unificatoare. Prin intermediul ei, Amin
descopera chitul si se simte solidar cu el in asa masura incat, in final, il salveaza (si
impreund cu el pe toti ceilalti pesti), bucurandu-se de o moarte apoteotica. Pentru
tehnicieni, In schimb, totul se reduce la o problema de rezolvat cat mai eficient. Deloc
intamplator, ei aleg o metoda care nu 1i implica spiritual absolut deloc.

Dar daca in "Lacul rau" si in “Pescarul Amin” se vorbeste despre degradarea
credintei prin transferul virtutilor acesteia asupra unor mijloace tehnice, artificiale,
exterioare fiintei, in “Sarpele Aliodor” este analizatd situatia tragica aparutd ca urmare
a credintei decazutd la nivel de superstitie, in plan metafizic, si de autosugestie, n
plan psihologic. Femeia, mama lui Ionica, se lasa inspaimantatd de gura satului,
intruchipatd de vecina Dobra, care o convinge de faptul ca sarpele inofensiv, gasit de
copil, 1 se va strecura in pantece, prin gurd, in timpul somnului. Sentimentul devine
atat de puternic incat ea dezvolta o tumora canceroasa la stomac, de forma unui sarpe.
Aberatiile sulfetesti, morale, generaza aberatii fizice. Stradaniile medicului de o ajuta
sd se autosugestioneze cd a fost eliberatd de tumora nu dau nici un rezultat. Atunci
cand vorbeste cu medicul, femeia devine dintr-o datd scepticd, asemenea oricarui
modern. Credinta, dupa Voiculescu, este un proces miraculos de sacralizare si de
cunoastere, in acelasi timp, o virtute de care omul modern nu se poate bucura, decat
daca se lipseste de artificiile civilizatiei sale.

Judecat strict dupa reactiile, comportamentul si dispozitia slujbasilor sai
lumesti, edificiul ecleziastic, respectiv cel sinagogal, ca forme institutionalizate, sunt,
si ele, ispitite sa devind un asemenea artificiu. Reprezentantii institutionali ai Bisericii,
dupd cum s-a notat deja, apar in literatura lui Voiculescu mai degraba ca personaje
slugarnice sau avide de putere, macinate de pofte lumesti, atunci cand nu fac figuri
desprinse parca din proza lui Ion Creangi. In deja amintita nuvelad “Lacul Rau”, de
exemplu, preotul, in calitate de reprezentant oficial al sacrului, se comportd ca un
functionar sadea, mereu in urma primarului din sat si la buna dispozitie a acestuia.
Slujeste formal si absent, la comanda, ca un automat, iar cuvinetele sale rasuna gol si
pustiu. Dupa ce 1n scena intra “batrana Savila, stramoasa satului”, preotul devine un
soi de aghiotant al acesteia. Ea va fi personajul fascinant, care anima totul si reuseste
sa elibereze din captivitatea apelor trupul tdnarului inecat. Un personaj omonim apare
si intr-o piesd dramaticd de-a lui Voiculescu, pusd in scend in 1936: “Umbra”"*. Si
aici, baba Savila pare a fi singurul sacerdot cu puteri reale, chiar daca si ea va fi sa
cada vicitma, in cele din urma, destinului. La fel, in nuvela “Sacul cu cartofi”, preotul
si rabinul sunt personajele cele mai straine si mai opace la drama ce se deruleaza sub
ochii lor. Interesant ca V.Voiculescu nu este, totusi, un anticlerical. Scene precum cele
din "Chef la manastire" sau "Ispitele Parintelui Evtichie" au un umor mai curand
bonom, decat muscator. Depinde de modul cum isi asuma fiecare credincios in parte
crezul Bisericii - pare a fi morala voiculesciana -, de felul cum reuseste sa si-1 faca al
sau, ca edificiul ecleziastic sd nu se preschimbe intr-o institutie seculard la fel ca
oricare alta.

Lipsit de repere, omul modern traieste, in acceptiunea lui V.Voiculescu, prada
unei stranii ambiguitdti, strecuratd in lume o datd cu pacatul originar si ajunsd la
paroxism acum, la sfarsitul veacurilor, cand confuzia devine conditie a existentei
umane. El cunoaste binele si raul, dar este incapabil sa discearna, iar apoi sa opteze
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decisiv. Modernul se zbate intr-o stare de continud incertitudine ce pare a-i interzice,
aproape, accesul spre dumnezeire. In “Binele si raul”, publicati in volumul Poezii
(1916), poetul descrie tocmai aceasta confuzie, unde raul se manifesta adeseori sub
masca binelui, iar binele este perceput ca rau. Poemul, scris in marginea ereziei, pare
a fi un imn inchinat raului, vazut ca un adevarat animator al creatiunii: “Cdaci raul
arde, surpd, izbucneste, / - Pricina de prefaceri mari si-addnci - / Precum aluatul,
muced pus, starneste / Dospirea dulcei azimi ce-o mandnci.” Viata este descrisa ca
rezultatul inclestarii continue si necesare dintre bine si rau: “Si pretutindeni binele sub
soare / Cu rau-n veci se-mbina-n chip firesc ...” Totusi, nu am putea vorbi despre
maniheism, aici. In realitate, textul este bazat pe indemnul evanghelic adresat omului
de a nu se substitui judecatii divine, tocmai datoritd absentei unei virtuti esentiale:
capacitatea de a deosebi duhurile, de a desparti graul de neghina, fara a pierde boabele
hranitoare. Pana la un punct, binele si rdul sunt conventii cu ajutorul cdrora putem
supravietui stirii de confuzie. Dar, in final, solutia deplin lamuritoare vine din
capacitatea fiecaruia de a ierta: “Ca pe-un manunchi aceeasi mana-i tine / Spre-a se
pricepe, a se cerceta / Si raul, astfel, suie catre bine, / lar binele deprinde a-1 ierta ...”
Poezia este de inspiratie biblica, sprijinindu-se pe un fragment din Epistola catre
Romani (12:14-21) si pe o frumoasd idee din Epistola I a Sf. Ap. Petru (3:9).
Apostolul Pavel indeamna la biruirea raului cu ajutorul binelui. Iar Apostolul Petru
motiveaza aceastd atitudine 1n bund traditie rabinicd, atunci cand subliniazd care
anume este vocatia omului 1n aceasta lume confuza: tot cel ce primeste Vestea cea
Buna se alatura noului Israel, devine fiu al lui Avraam; iar Avraam, sa nu uitam, a fost
facut de catre Yahwe “izvor de binecuvantare”'>; prin urmare, vocatia omului nu este
aceea de a fi judecator (calitate rezervata dumnezeirii), ci de a binecuvanta. Conform
tradtiei iudeo-crestine, o binecuvantare rostitd sincer are puterea de a surpa raul, de a
recupera ceea ce s-a risipit intorcand totul pe un fagas pozitiv si, prin aceasta, de a
conlucra la recuperarea binelui. Dar, simptom al bolii veacului, in lumea cazuta in
care traim, pand si omul drept este nevoit sd recurgd adeseori la tot soiul de
viclesuguri'*®. Ideea transpare probabil cel mai evident din superba nuveld “Capul de
zimbru” (1946), unde capitanul Tomut, suma a cavalerismului autentic crestin, iese
biruitor si spulberad confuzia doar printr-o adevaratd cacealma. Triumful lui Tomut este
pilduitor. De altfel, nuvela ar putea avea ca motto urmatorul verset evanghelic: “Iata,
Eu va trimit pe voi ca pe niste oi in mijlocul lupilor; fiti dar intelepti ca serpii si
nevinovati ca porumbeii.”"’

Gravitatea problemei mai rezida, dupa Voiculescu, si in faptul ca omul
modern si-a pierdut capacitatea de a primi Vestea ce Bund si de a-i recunoaste pe
mesagerii acesteia. In “Ciorba de bolovan”, nuveld incheiati in vara lui 1954, nimeni
din catunul Flamanzii-Vechi nu recunoaste ascuns in “streinul” ce reuseste sa scoata la
suprafatd, din sufletele satenilor, sentimente precum generozitatea, dragostea,
bundvointa si, in felul acesta, sa reitereze miracolul inmultirii painii si a pestilor'®
(Marcu 8:1-8) - chipul Mantuitorului Iisus Hristos. Nimeni, cu exceptia Ilinei,
personaj feminin alienat in raport cu ordinea comunad a satului. De asemenea, “L-am
lasat de-a trecut”, publicatd in 1927 in volumul Poeme cu ingeri, traduce o stare Inca
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si mai grava: poetul il recunoaste pe inger (“L-am cunoscut de cum I-am zarit...”), dar
nu il poate identifica. Insd nici trimisul nu mai poarti asupra lui insemnele simbolice
consacrate (“Nu purta sabie, n-avea-n mdna crinul”). Pentru omul modern, sacrul
insusi apare oarecum depersonalizat, dezabuzat. Ingerul din poezie isi tardste aripile
“prin pulbere si tina”, rataceste pe strazi abatut. Starea in care afla gradina poetului
(spatiu consacrat al cultivarii virtutilor inalte), napaditd de cucutd si pelin, 1l
descurajeaza intr-atat incat se simte incapabil de a face, el, primul pas salvator inspre
om. lar omul, paralizat de tristetea ingerului, nu mai afla in sine resurse pentru ca sa-1
cheme in gédzduire, asa cum facuse Avraam, la stejarul Mamvri (Facere 18:2-5).
Conform angelologiei iudaice, fiecare om are doi ingeri, unul bun si altul rau. Acestia
dobandesc putere unul asupra celuilalt in functie de faptele omului. Daca faptele
omului sunt bune, atunci ingerul bun se intareste si il tine sub control pe cel rau, dand
astfel posibilitate omului sa devina un drept. Daca faptele omului sunt rele, atunci
ingerul rau prinde puteri, il tine la distantd pe cel bun si il asupreste pe om fara mila.
Orice tentativa soteriologica a omului modern, prins In plasa iluziilor, pare a fi
predispusa esecului. Aceeasi sugestie si in “Dezlegare” (Parga, 1921) - poezie ce
valorifica o tema precrestind: sufletul prizonier al trupului. Toate facultatile omenesti
sunt descrise aici ca piedici In calea devenirii metafizice a sufletului, mult prea vast
pentru a se putea Impaca in hotarele atat de stramte ale contingentului. La fel, in
“Cazut pe piatra”, poetul se comparda pe sine cu samanta risipitd din desaga
semanatorului'®. Toate eforturile de a da rod sunt zadarnice: “Potop de ploud, apa
aluneca indata” ... “Un soare viu de patimi ma arde si ma seaca”, etc. Apa si lumina
(aici, asociatd cdldurii), simboluri ale vietii, devin agenti exterminatori, tot asa cum
am putut nota si In nuvela "Pescarul Amin". Singura solutie intrevazuta pentru a
ajunge la ceruri este jertfa de sine: “O pasare din ceruri sa tabere flamanda, / Avida
sa ma-nghita si inapoi sa zboare.”

V. Voiculescu priveste lumea cu ochii unui Eccleziast contemporan.
Hiperactivitatea modernd nu poate inlocui reperele traditionale si nici nu este in stare
sa propuna altele; poate, cel mult, spori confuzia, deruta. Izbavirea pe care o proclama
poetul tine de o metanoia interioara insotiti de niadejdea Invierii. “Zac pe-un gunoi
launtric” (Calatorie spre locul inmii) contine tocmai acest mesaj. lov-ul descris aici
este preocupat mai mult de momentul cand va trebui s apara “in fata-naltei Pronii”,
decat de mizeria clipei prezente si trecitoare. In poezia “Sodoma ...” (Pdrgd, 1921),
se vorbeste despre necesitatea jertfirii unui trecut risipit, ludndu-se ca pilda fuga lui
Lot. “Cetatile indragostirii mele, / Cu foc batute ard pe rug” - sunt valorile
idolatrizate sub presiunea veacului, care la Judecata din urma se vadesc a fi desarte.
Atunci, orice privire aruncata nostalgic Tnapoi ne poate face partasi cu femeia
fugarului. Spune poetul: “Si simt ca de-as privi o clipa inapoi, / As impietri de-a
pururea in loc!” Insd poezia mai poate fi cititd si ca o ilustrare a pociintei, a Tainei
marturisirii, mai precis. Efortul sufletului de a se elibera din Sodoma pacatelor trebuie
sprijinit printr-o decizie ferma de a se desprinde de “trecutul culpes”. Stradania, asa
cum s-a vazut si mai sus, presupune jertfa de sine, adica nevointa filocalica, pe care V.
Voiculescu ne-o imbie in poezia “Indemn” (Idem, 1921). Cititorul este invitat, aici, sa-
si sfarame idolii samavolnici si sa se timaduiascd de urmarile robiei, revenind la voia
lui Dumnezeu, simbolizata prin tablele de arama (aluzie la sarpele de arama indltat de
Moise in pustie si, desigur, la rolul tamaduitor al acestuia)'®. Oricat ar fi de
anevoioasd, calea prin desertul pocdintei trebuie asumata ca traseu necesar $i
purificator, dupa model mozaic. Analogiile cu perioada celor 40 de ani petrecuta de
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evrei in pustie sunt elocvente: vointa omului decis sa ajungd in “pamdntul sfant al
fagaduintei” poate sda facd sa tasneasca lacrimi de pocdintd chiar si din cel mai
impietrit suflet. Altcum, sufletul ajuns nepocdit la portile raiului se opreste
inspaimantat: “Aprinsul plop acolo mi-a parut / Ca-i sabia de foc neindurata ...” —
spune poetul in “La Poarta Paradisului pierdut” (Idem, 1921).

Deosebit de interesant ni se pare modul cum exploateaza aici autorul cateva
sugestii erotice. Citind prima strofa din aceastd poezie, am putea crede cd avem de a
face cu descrierea sentimentelor unui indragostit ce reviziteaza, nostalgic, locurile
unei iubiri pierdute: “Azi am trecut s-o vad, instrainata, / Gradina-n care-o vard ne-
am iubit ...” Sigur, In absenta persoanei iubite, gradina - loc comun al scenelor
amoroase - apare “instrainata’ si paraginitd. Din strofa a doua, aflam ca promenada
nostalgicului nostru personaj se desfasoara intr-o seard de toamna si Intr-un moment
anume care, insinueaza subtil autorul, ar corespunde celui de cand va fi avut loc
despartirea: “E ceasul vechi al dragostei, e seara”. Strofa ultima poate fi inteleasa si
ea in aceastd cheie, daca de la inceput concedem cd gradina, pardginitd acum, este
sufletul ravasit al indragostitului, iar Paradisul pierdut nu ar fi decat o metafora pentru
starea lui sufleteascd, in vremea cand se afla alaturi de pretioasa-i iubitd. Dar stim ca,
in teologia iudeo-crestind, relatia dintre Dumnezeu si poporul Sau este descrisa
adeseori In termeni erotici — practica frecvent Intalnita in diverse alte traditii, mai mult
sau mai putin esoterice. In iudaism, bunioard, cisitoria este privitid ca reiterare a
Legamantului sinaitic. Pe Sinai, spune Zoharul, Yahwe s-a casatorit cu Intreg poporul
Israel, iar acum ei formeaza Tmpreuna un cuplu de indragostiti care nu se vor mai
desparti niciodatd, fiind legati prin nuntd'®'. Iubirea se impleteste, asadar, in mod
armonios, cu Legea. In plus, aluziile biblice din poezie si, indeosebi, sugestiile din
titlu sustin si ele o lecturd in cheie religioasd. Ceasul de seard, de pilda, precum si
sabia de foc a Heruvimului fac referinta la judecata lui Dumnezeu si la consecintele
acesteia, ca urmare a caderii protoparintilor in pacat (Facere 3:8-24). lar asocierea
sugerand starea de confuzie a personajului, dintre plopul aprins de culorile toamnei si
sabia Heruvimului, deschide un adevérat filon de gandire teologica, pe care il putem
cel mult schita aici. Din perspectiva traditiei crestine, nimic nu mai Tmpiedica, dupa
Invierea si Iniltarea la ceruri a Mantuitorului Tisus Hristos, accesul sufletelor in Rai.
Nimic, in afard de pacatele acestora. Sf. Dimitrie al Rostovului, bundoara, arata intr-o
predica superba rostitd chiar la sirbatoarea Inaltarii Domnului cd, dupa savarsirea
acestui eveniment, Raiul nici macar nu mai are porti, intrarea este absolut libera.
Totusi, lui Petru si Apostolilor nu le-au fost incredintate fara rost cheile Imparatiei. Ei
vor avea de acum misiunea, spune Sf. Dimitrie al Rostovului, de a-1 ajuta sa intre pe
tot cel “care de bunivoie si-a inchis intrarea in cer.”'® In termeni de teologie morala,
pacatul este definit ca “incdlcare cu deplind stiinta si cu voie liberd, prin gand, cuvant
sau faptd, a voii lui Dumnezeu.”'®® Cititd in aceastd cheie, "La Poarta Paradisului
pierdut" se vadeste a transmite un avertisment pios: sufelete nepocaite, nepurificate de
pacat, nu pot sd revind in Paradis. Aceasta nu neaparat pentru ca intrarea le-ar fi
dinadins interzisa, ci din simplul motiv cd nu si-au recuperat capacitatea de a vedea
limpede lucurile. Nu s-au lamurit Indeajuns si, iatd, confundad plopul cu sabia
Heruvimului. Pentru omul care nu vrea sa-si purifice sufletul de pacate si continua sa
se Indreptateasca pe sine cosmetic, proximitatea sacrului este terifianta.
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Dincolo de aceste consideratii, deosebit de interesant ni se pare un alt aspect.
In Iubirea si Occidentul, Denis de Rougemont remarca faptul ca, la un moment dat,
trubadurii medievali Incep sa utilizeze metafore specifice discursului mistic, pentru a
exprima sentimente erotice. Prin secolele XII-XIII, limbajul mistic era luat deja ca
model si unealtd pentru literaturizarea amorului carnal, intre altele. Formal, nu apar
modificari majore. Ceea ce se schimba tine de referent si de context, ambele fiind
construite dupa coordonate exterioare sacrului'®. Urmand rationamentul lui Denis de
Rougemont, putem conchide ca utilizarea unui limbaj pseudo-mistic pentru a exprima
sentimente profane reprezenta, in epoca, un semn evident de secularizare a literaturii.
In poezia "La Poarta Paradisului pierdut" se constatd un drum invers: V. Voiculescu
utilizeaza aici sugestii pseudo-erotice, construieste o atmosferd aparent profana, dar
mesajul 1si extrage substanta prin canale intertextuale.

Observatia este valabild, in opinia noastrd, i pentru mare parte din Ultimele
sonete inchipuite ... Eugen Simion remarca foarte bine impreciziile poetului, “ezitarea
intre un el si o ea”, nota de mister ce inconjurd figura iubitei/iubitului, substratul
spiritualist al faptelor, fara insa a acorda suficientd importantd terminologiei biblice si
sugestiilor teologice'®. De altfel, o apropiere de Donna Angelicata, specifica poetilor
dulcelui stil nou, ar fi fost probabil suficienta. Este bine de stiut ca Ultimele sonete ...
tin de o perioadd cand V. Voiculescu nu mai scria poezie de inspiratie religioasa, ci
deja cauta sa-si exprime trairile profunde pricinuite de o experientd isihasta proprie.
Versurile sale nu mai sunt descriptive. Descriptivul singur nu poate surprinde lirismul
pietatii'®®. Ipoteza noastrd este cd, prin procedee pur literare, in secolul XX, poetul
incearca sd recupereze aura de sacralitate a literaturii, pe care modernii o leaga
indeosebi de marile pasiuni ale sufletului. Textul discutat mai 1nainte, dar si Ultimele
sonete ... par a pune, subtil, in balanta, de o parte trairile unui indragostit si de cealalta
parte trairile unui sulfet care, asuprit de pacate, isi refuza intrarea in Paradis. Putem
intelege de aici ca, intr-un sens, la nivel formal, sacralitatea literaturii tine, In cazul
lui Voiculescu, atat de modul de expresie, cat si de subiectul abordat. Dar forma nu
este neapdrat tributard unui anumit limba;j sau stil, de exemplu ecleziastic. Limbajul
textelor voiculesciene, chiar si atunci cand sunt evident religioase, este unul specific
poetului si nu abunda in arhaisme sau in termeni bisericesti. Nu avem de a face cu o
religiozitate ostentativa. Tot ce tine de sacru este interiorizat, discret si firesc, dar de
neclintit, in acelasi timp.

Optiunea lui V. Voiculescu pentru isihasm ni se pare coerentd, din acest punct
de vedere. Credinta autentici lucreaza tainic si smerit. In "Acelasi cantec" (Idem,
1921), poetul vorbeste tocmai despre bucuria acestui fel de smerenie. Inima, organ
vital al corpului omenesc, nu este nici piatra nestemata, nici macar piatra stralucitoare,
ci doar "gdaoacea unde bate, surghiunita, / Vesnicia cu intregul ei tumult". Nimic nu-I
este mai aproape lui Dumnezeu decat inima. Discret si smerit, neluata in seama de
nimeni, ea este sediul sentimentelor, al pasiunii, este motorul intregii fiinte omenesti,
locul consacrat unde materia se impreuna cu spiritul, fara insa a se amesteca, si sediul
unde salasluiesc esenta existentei si inteligenta afectiva'®’, asa cum se vede bundoara
din “Lobocoagulare prefrontala”.

164 Cf. Denis de Rougemont, lubirea si Occidentul, traducere, note si indici de Ioana Candea-

Marinescu, prefata de Virgil Candea, Ed. Univers, Bucuresti, 1987, pp. 170-171.

165 Vezi Eugen Simion, “V. Voiculescu”, in vol. Scriitori romani de azi, 11, Editura Cartea
Romaneasca, 1976, pp. 301-302. Unii critici se multumesc sa gloseze, aici, in jurul temei androginului.
Perspectiva ni se pare corecta, dar restrictiva, totusi.

166 Cf. Valeriu Anania, Rotonda plopilor apringi, ed. a Il-a, Ed. Florile Dalbe, Bucuresti, 1995,
pp. 232 sq.

167 Cf. Zohar, 111, 221b.



Chiar daca exploateaza unul dintre locurile comune ale fantasticului, prin miza
ei, “Lobocoagulare prefrontala” depaseste cu mult limitele acestuia. Aici se propune
imaginea unui Babel rasturnat: turnul nu se mai avanta spre zenit, ci se afunda in
nadir. Este, fara indoiala, imaginea Infernului dantesc. Visul de perfectiune al omenirii
pare a-si fi aflat implinirea prin intermediul unui procedeu ingenios de eliminare a tot
ceea ce tine de personalitatea omului, de umanitatea acestuia: afectele, sensibilitatea.
Stergerea personalitdtii se obtine printr-o operatiune evident mecanicd, o interventie
chirurgicald cu ajutorul careia este scindat, practic, creierul. Omul astfel operat 1si
pierde capacitatea de a spera, de a iubi, de a reflecta, de a dori sa se autodepaseasca
sau sd intre in concurentd cu alti semeni de-ai lui, este lipsit de orice aspiratii cétre
necunoscut, etc. Devine “calm si indiferent la emotii pentru toati viata.” Intr-o lume
perfectd nu este loc pentru spirit, pare a spune parabola, ci numai pentru mecanica.
Spiritul, cu spontaneitatea lui, perturba mersul bun al lucrurilor. Dar lumea astfel
construitd nu este decat o replica hidoasa a paradisului ceresc, un artificiu lipsit de
viata, un mecanism care nu se poate conserva decat eliminand profilactic tot ceea ce 1-
ar putea resuscita. Spiritul supravietuiste, insd, mecanismului aseptic, prin unirea
discretd a mintii cu inima si refacerea, astfel, a facultatilor afective, mai intai, si a
capacitatii omului de a iubi si de a discerne, mai apoi: “Minune, in partea de sus, pe
globul ei [este vorba despre inima — n.n.], numaidecat sub iesirea carjei aortice, se
prasisera niste samburi creti de substantd cenusie, care aduceau aidoma cu niste
muguri de creier. Se adeveri astfel ca inima se intorsese din nou la vechea functie de
odinioard, ca centru al inteligentei afective, sediu al spiritului stdpanitor peste ideatia
productiva si utilitard.” Prima virtute pe care o redescopera oamenii atingi de morbul
acestui miracol va fi, deloc intdmplator, iubirea. Aceasta este urmata indeaproape de
credinta si, evident, de nadejde. Daca credinta si nadejdea nu aveau alt obiect, pana
deundzi, decat Supremul Prezidiu (forma de organizare superioard a babelului
respectiv), de aci inainte oamenii isi Indreapta privirile spre cer “fara sa stie spre ce
[...] asteptand, cerand [...] Implinirea unei nedeslusite aspiratii, care nu mai tinea de
pamant.” Spiritul biruieste, pand la urma, mecanica sanitara a paradisului terestru,
chiar dacd pentru revenirea la normalitate este constrdns sd recurgd la aberatii
anatomice. Metafora este, evident, vie.

In poezia "Steaua" (Din Tara Zimbrului, 1918), autorul valorifici tema
evanghelica a stelei ce i-a calauzit pe magi pana la pestera Nasterii Domnului. Aici,
printr-un interesant transfer alegoric, cei trei magi reprezintd cele trei facultati
spirituale: ratiunea, sentimentul si vointa, care se pleaca Inaintea stelei rasarita discret
si surprinzator "din fundul sufletului meu". Prin dreapta inchiniciune, aceste facultati
se elibereaza de "turburul tumult" al pasiunilor desarte, iar poetul poate naddjdui ca
inima lui, comparatd aici cu o pesterd, se va preschimba intr-un Bethleem interior.
Asimilarea inimii cu stanca pesterii din Bethleem este des intdlnitd in literatura
isihastd, careia poetul ii acorda o importantd deosebitd mai cu seama in anii '50, cand
frecventeaza gruparea de la Manastirea Antim (Bucuresti), cunoscutd sub numele de
"Rugul Aprins".

Influenta doctrinei despre rugaciunea inimii este de regasit si in "Prizonierul”
(Calatorie spre locul inimii), unde V. Voiculescu descrie inclusiv starile fiziologice pe
care le acuzd rugdtorul in anumite stadii ale acestei rugaciuni, corespunzatoare
momentelor de gratie cand descopera prezenta dumnezeirii in propria-i inima: "O fi
boala, o fi moartea / Nu ma razvratesc, asta mi-e partea. [...] Ma doare [...]/ Numai
inima se face mica, mica ...". Ranit de frumusetea chipului divin, el incearca
sentimente similare celor trdite de ucenicii Domnului, martori la evenimentul



Schimbarii la Fatd'®. Ar dori sa opreascd timpul in loc si sd petreacd vesnic in

interioritatea divinului. Eventual, chiar sa-L retind pe Dumnezeu numai pentru sine.
Dar starea de beatitudine nu este decat arvuna a bucuriilor viitoare. La V. Voiculescu,
dupa cum am vazut si In “Lobocoagulare prefrontald”, nu se poate vorbi despre o
separatie netd intre facultatile spirituale si cele trupesti. Durerea pe care o resimte fizic
in inimd vine tocmai din incapacitatea lui fireasca, umana, de a cuprinde infinitul
metafizic, bucuria intreaga, si de a o retine; inima 1l sloboade in ritmul respiratiei
pastrand insa, ranitd de dragoste, amintirea starii celeste: "O clipa, inima mi se facuse
Cer". Este descris, aici, unul dintre stadiile incepdtoare ale rugdciunii isihaste, cand
rugatorul primeste in dar revelatii de acest tip, menite sa-1 incurajeze in drumul
nevointelor desavarsirii si, totodata, sa-i ofere elemente de recunoastere a prezentei
divine. Durata unei asemenea dezvaluiri este de obicei foarte scurtd, spre binele celui
care se roagd. Conform misticii iudeo-crestine, revelatiile sunt limitate la nceput.
“Caci soare si scut € Dumnezeu” — spune Psalmistul'®. Omul nu se poate Tmpartasi
deplin din prezenta divinului atata timp cat ii lipseste capacitatea de a deosebi
duhurile, discernamantul. De altfel, iluminarea nu este niciodatd deplind. Iluminarea
totala ar duce la aneantizarea creatiunii, pentru ca elementele acesteia (si omul in
spetd) ar fi lipsite de posibilitatea de a se personaliza. In crestinism, omul este chemat
sa se dezvolte in prelungirea atributelor Creatorului, nu sa devina o replica a acestuia,
un anti-creator. Revelatia, iluminarea, este mereu insotitd de un “scut” care o
“filtreazd” si, in felul acesta, Incurajeazd creaturile sd se antreneze in procesul
devenirii, le cheama sa existe.

Sugestii similare mai regasim intr-o poezie emblematica, intitulatd chiar
"Calatorie spre locul inimii" (I/dem). Aici, inca din prima strofd se aratd ca "Locul
inimii noastre salasluieste-n Cer / Si-n el lumina lina a Celui far-de-moarte." Drumul
spre acest teritoriu sacru strabate "muntii sufletului ninsi de blesteme", unde rugatorul
contempld minunea Rugului Aprins, care purifica si uneste totodata timpul si spatiul,
deschizand calea spre indltimile cunoasterii duhovnicesti: "Acolo unde deodata
mintea se desteaptd treazd, / In amiaza Eternitdtii Tale." Poezia descrie de fapt intreg
traseul asternut inaintea celui decis sa-si asume dulcea povara a rugaciunii. Regédsim,
la Tnceput, semnul de recunoastere al prezentei divine: lumina lind — dubla aluzie la un
vechi imn intonat chiar si astdzi in cadrul slujbei de vecernie, dar si la caracterul bland
al dumnezeirii, asa cum apare acesta sugerat inca din Vechiul Testament, in dialogul
dintre Yahwe si Sf. Ilie Tesviteanul'”. Pasajul este comentat in cheie isihasta de catre
St. Grigorie Sinaitul, care pune adierea mangaietoare a divinului in legdturd cu
desavarsirea rugiciunii. In prelungirea acestei lecturi, Pr. Stiniloae gloseazi aritand
ca blandetea “e semnul odihnei ferme a mintii in Dumnezeu. Unde mai e vifor si
agitatie, sufletul incd nu s-a statornicit pe deplin in Dumnezeu.”'”" Cu aceastd arvuna

168 Matei 17:1-9

169 Psalm 83 (84):12. Trebuie sd mentiondm ca versiunile roménesti ale Psaltirii, care urmeaza
indeaproape Septuaginta (inclusiv recenta editie redactatd si comentatd de catre I.P.S. Valeriu Anania,
vezi Cartea Psalmilor, Arhidiecezana, Cluj, 1998, pp. 25 si 202), omit aceastd prima propozitie din
inceputul versetului 12. Traducdtorii Septuagintei au redat incomplet acest loc, lasand deoparte
cuvintele ,,Ki semes umaghen Yahwe Elohim.” Interesant ramane faptul cd, in ciuda acestei scapari,
locul respectiv apare comentat nu doar in texte rabinice (ceea ce era si firesc), dar si in corpusul de
scrieri isihaste. Noi am citat, aici, dupa editia sinodala a Bibliei de la 1936, ai carei traducatori s-au
orientat §i dupa textul ebraic.
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vederea luminii ceresti, spunea Parintele Melchisedec de la Lupsa, lumina fizica din jurul nostru ti se
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in inima si astfel agezat, rugatorul are de strabatut de-acum drumul lung si anevoios al
despatimirii. Prapastiile care “se sparg” si “muntii sufletului ninsi de blesteme” sunt
metafore pentru patimi. In Vechiul Testament, culmile muntilor sunt prezentate
constant (exceptiile sunt notabile) ca locuri consacrate pentru practicile de cult
idolatre. Deloc intdmplator, lisus Hristos va spune ca omul inzestrat cu credintd nu
mai mult decit un graunte de mustar este capabil sd mute muntii din loc'”, adica sa
zdrobeasca inimile care, impietrite de pacat, se auto-idolatrizeaza. Dupa despatimire,
rugatorul se Invredniceste de vederea Rugului Aprins, a carui flacard arde fard a
mistui (pacatele au fost deja curdtite) si, astfel, poate transcende spatiul si timpul spre
zenitul amiezii - rdgaz al iluminarii depline a mintii. Ajunge, cu alte cuvinte, in inima
rugaciunii, In locul unde omul se poate transcende pe sine nu prin extaz - dupa cum
sustinea, in anii ‘40, un Nichifor Crainic'” -, ¢i indumnezeindu-se.

Victimd a confuziei strecuratd In lume o datd cu pacatul originar, dar si a
propriilor sale orgolii patimase, omul secolului XX este incapabil, in acceptiunea lui
V. Voiculescu, sa mai recunoasca insemnele sacrului. El pare a-si fi uitat atat originile,
cat si menirea. lesirea din starea de confuzie generalizatd, pe care Voiculescu o vede
deja drept conditie definitorie a omului modern, nu este posibild, asadar, prin artificii
tehnice, ci tocmai printr-o revenire, oricat de dureroasa, la starea omului fireasca, prin
redescoperirea scanteii divine ce paliptd, inca, in inima fiecaruia. Singura devotio
moderna pe care o intrevede el este, deloc paradoxal, rugaciunea inimii. Simptom
subtil de secularizare, daca este sa-i dam dreptate lui C.B. Caird. "Spiritualizarea
inchinaciunii, spune el intr-un eseu admirabil despre modificarile de semnificatie
specifice secolului XX, reprezinta totodata si o laicizare a acesteia. Nu ai nevoie de un
preot, ca sd-i oferi lui Dumnezeu jertfa unei inimi infrante si smerite"'”.

Dupa cum se poate constata din cele spuse pana aici, V. Voiculescu 1si
construieste acest mesaj cu ajutorul unor elemente preluate indeosebi din mistica
iudeo-crestina. Desigur, nu acestea sunt singurele referinte. Remarcabil este 1nsa ca, In
repetate randuri, textul voiculescian se construieste tocmai pe baza unor fragmente
precise din Scripturi, fie dupa sensul bisericesc al acestora, fie dupa cel “descoperit”
de catre autor.

Biblia in literatura lui V. Voiculescu

Daca pana acum nu am subliniat Tn mod deosebit acest aspect, in continuare ne
propunem o trecere in revistd a catorva locuri deosebit de importante, in opinia
noastra, pentru a percepe ponderea filonului biblic in creatia voiculesciana. Cert este
ca medicul-scriitor frecventa cu regularitate textele fondatoare ale crestinismului, de
unde nu Tmprumutd doar teme, motive, pasaje, personaje, etc. Arareori intdlnim, 1n
opera sa, simple citate, parafraze sau aluzii biblice. Neindoios, Voiculescu pretuieste
fecund o metoda de exegeza specificd mediului iudaic, prin care textul biblic este
literaturizat in scopuri edificatoare: midrasul. Dar, mai mult decat atat, in opera lui isi
afla buna aplicare inclusiv modalitati de a percepe lumea, tipare de gandire si forme
de expresie specifice, pana la un punct, universului biblic.

172 Matei 17:20.
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174 C.B. Caird, The language and imagery of the Bible, Duckworth, 1980, p. 72.



Alegorismul biblic

Discutand alegoria ca pe o categorie formala a metaforei, Tudor Vianu se arata
reticent fatd de tendinta de a intelege figura ca personificare a unei conceptii generale.
Ideea sustinuta de el este ca “alegoria se produce [...] fie prin personificarea unui
concept abstract, fie prin personificarea unei impresii concrete.”'” Deloc intAmplator,
autorul din care isi extrage Tudor Vianu exemplele este chiar V. Voiculescu — “un
poet, spune el, a cdrui operd contine o0 mina inepuizabila de alegorii”'’® utilizata intr-o
manierd, am adduga noi, inspiratd in mare parte din modalitdtile traditionale (dar nu
neapdrat crestine) si scripturistice'”’.

Un bun exemplu este poezia "Poveste" (Pdrgad, 1921), construita pe structura
unui basm popular avand in centru tema pomului sortit sd-si piarda in timpul noptii
toate florile date in cursul zilei. Stapanul pomului din poveste este, aici, chiar poetul.
Pomul se supune 1nsa unei puteri in aparentd implacabile, asemenea smochinului din
Evanghelie'”®: Destinul. In cheie mistici, sensul este transparent: pomul reprezinti
sufletul omului neputincios de a-si afla implinirea fireascd prin depasirea unor
randuieli 1n aparentd normale si care se lasa astfel pradd unei existente mai degraba
letargice, in absenta oricarui fel de vise sau de aspiratii'”. Eliberarea nu este posibild
decét prin cultivarea virtutilor - privite aici ele Insele ca roade: poetul le prezinta ca
fiind feciori ai sai, gata de lupta Tmpotriva sortii ostracizante.

Personificarea (si, prin aceasta, alegorizarea) este realizatd pe baza celor
afirmate in Psalmii 111 si 126. Conform exegezei alegorice a Psalmilor, barbatul este
ratiunea omului, iar feciorii sunt virtutile acestuia, capabile atat sd pund pe fuga
ispitele dusmanoase, cat si sa-i suplineascd, la o adica, inerentele scaderi. Daca
Psalmul 111 sugereaza legdtura dintre virtuti si respectarea poruncilor divine, in
Psalmul 126:4, feciorii sunt comparati cu “sagetile din mana celui viteaz”. “Fericit
este omul care-si va umple casa de copii — continua psalmistul; nu se va rusina cand
va gridi cu vrdjmasii sai in poarta”'®. In textul voiculescian, feciorii se numesc
Credinta, Vointa si [ubirea. Ei pornesc pe rand, la fel ca in basmul popular, sa stea de
straja peste noapte sub pom, pentru a Tmpiedica risipirea florilor sau a afla macar
cauza caderii acestora. Desigur, Credinta si Vointa, singuri, dau gres, iar rolul de
Praslea-cel-Voinic 1i revine Tubirii, cu deosebirea ca, in acest din urma caz, poetul nu
spune absolut nimic despre deznodamantul actiunii. Se multumeste numai sa sugereze
ca Iubirea nu va birui de unul singur, ci insotit discret de cei doi frati ai sai, Credinta
si Vointa; implicit, cd victoria ar rezida tocmai in capacitatea Iubirii de a aduna la un
loc facultitile spiritului si de a la da coerenta. In cele din urma, poezia se vadeste a fi
o minutioasa ilustrare a unei frumoase idei pauline referitoare la preeminenta iubirii in
raport cu virtutile teologice: "Si acum raméan acestea trei: credinta, nadejdea si
dragostea. lar mai mare dintre acestea este dragostea."'™!

175 Tudor Vianu, “Problemele metaforei”, in vol. Opere 4. Studii de stilistica 1, Antologie, note si
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Dar, daca intelegem afirmatia Sf. Ap. Pavel in contextul Epistolei I Corinteni,
realizam faptul ca, in ultima analiza, "Povestea" lui V. Voiculescu are implicatii mult
mai profunde. Ipoteza noastra este ca "Povestea" voiculesciand poate fi cititd ca un
text ce descrie conceptia poetului despre nivelurile de semnificatie ale textului si, In
ultima instantd, despre cunoastere. latd in ce loc apare, In Epistola, citatul de mai sus:
"Cand eram copil, vorbeam ca un copil, simteam ca un copil, judecam ca un copil; dar
cand m-am facut barbat, am lepadat cele ale copilului. Caci vedem acum ca prin
oglinda, in ghiciturd, iar atunci, fatd catre fatd; acum cunosc in parte, dar atunci voi
cunoaste pe deplin, precum am fost cunoscut si eu. Si acum raman acestea trei:
credinta, nadejdea si dragostea. Iar mai mare dintre acestea este dragostea."'®

Fara doar si poate, poezia poate fi cititd ca o simpla poveste. Scenariul si
imageria sunt clasice. Ar mai putea fi cititd, apoi, ca o istorioard moralizatoare in
versuri. Cele doud lecturi nu necesita absolut nici un fel de initiere, dar nici nu
epuizeaza sensurile. Pentru a merge mai departe, ni se pare ca Voiculescu presupune
deja capacitatea cititorului de a coopera la construirea celui de al treilea nivel
semantic, prin recunoasterea pasajelor biblice implicate §i reconstituirea
semnificatiilor poeziei in functie de sugestiile textului sacru'®. Identificim aici
distinctiile filoniene si origeniste intre sensul corporal, moral si pneumatic (mistic) al
scriiturii. Astfel, poezia lui Voiculescu poate fi citita ca o poveste a varstelor
cunoasterii, ca o alegorie ampla construitd pe un esafodaj alcatuit din doi psalmi, doua
texte neotestamentare si un basm popular. Forma de comunicare aleasa este tocmai
poezia, pentru cd autorul nu intentioneaza aici sa prezinte o argumentatie riguroasa, ci
sd comunice, prin imagini, o experientd spiritualda deocamdatd incompleta, dar care
contine, totusi, arvuna cunoasterii depline. El nu se adreseaza ratiunii pur si simplu, ci
ratiunii noastre afective. Expusa la asemenea productii artistice, crede Voiculescu,
ratiunea afectivdi a omului modern se poate reactiva, asemenea fosforului asupra
caruia proiectezi o raza de lumina. Am putea conchide, astfel, ca poezia vizeaza si un
obiectiv "terapeutic", pana la urma.

Parabola

O figura frecvent intalnita la Voiculescu mai este parabola. “Sarpele Aliodor”,
nuveld deja mentionatd, poate fi cititd si ca o parabolad construitd cu ajutorul unor
elemente biblice subtil camuflate in text. Fragmentul din inceput, unde se descrie
modul cum descopera lonica sarpele, este de citit In paralel cu pericopa de la Faptele
Apostolilor 28:1-10. Aici se relateaza cum, in drum spre Roma, corabia in care se afla
Sf. Ap. Pavel naufragiaza in apropierea insulei Malta. Toti cei de pe corabie reusesc sa
ajungd la tirm si s se salveze. Locuitorii insulei 1i vor intdmpina, ospitalieri. In
momentul cand Pavel vrea sd arunce niste lemne pe foc, o viperd, dezmortita de
caldura, se prinde de mana acestuia. In continuare, autorul inspirat noteaza reactia
martorilor, care “ziceau unii catre altii: desigur cd ucigas este omul acesta, pe care
dreptatea nu l-a lasat sa traiasca, desi a scapat din mare. [...] lar ei asteptau ca sa se
umfle sau sd cadd deodatd mort.”'®* Dar Apostolului, dimpotriva, nu i se intimpla
nimic rau. Atunci, bastinagii cad in extrema cealalta si il cred a fi un zeu, pentru ca

182 I Corinteni 13:11-13. De remarcat cd motivul cunoasterii “prin oglindd” este destul de

important pentru a intelege perspectiva lui V. Voiculescu. Turnul Babel imaginat in “Lobocoagulare
prefrontald” sau capcana construitd de catre pescarul Amin — adevarat Noe al pestilor — din nuvela cu
acelasi titlu, ar fi doar doud dintre multiplele exemple elocvente in acest sens.

183 Intervine ceea ce Umberto Eco numeste “competenta ideologica a Cititorului Model”. Vezi
Umberto Eco, Lector in fabula. Cooperarea interpretativa in textele narative, traducere de Marina
Spalas, prefatd de Cornel Mihai Ionescu, Ed. Univers, Bucuresti, 1991, pp. 237-238.

184 Faptele Apostolilor 28:4, 6.



Pavel infiptuieste pe insuld o seama de vindeciri miraculoase. In “Sarpele Aliodor”,

Voiculescu rescrie acest pasaj biblic, preschimbandu-1 intr-o istorie cu talc didactico-

teologic. Procedeul nu este deloc strain autorilor biblici. Cartea Ruth, de exemplu, ar

fi avut toate sansele sd ramana o simpla istorioard moralizatoare, dacd nu ar fi fost
scrisd ca o replicd a istoriei Patriarhului Avraam'®. Ambiguitatea ce-1 inconjurd pe

Ionica, dupa ce gaseste sarpele, este similara celei de care are parte Pavel, indata dupa

scena din jurul focului. Dar, acolo unde Pavel ajunge ulterior sa aseze Credinta in

inimile maltezilor, Tonicd Tmpreuna cu sarpele sau devin piatrd de poticnire si nu mai
reusesc sa starneasca in sufletele satenilor decat superstitii ancestrale. Dar vom avea
prilejul sa revenim, curand, asupra acestei nuvele.

Tot o parabold construita pe un schelet biblic este si “Ciorba de bolovan”.

Aici, autorul descrie vizita unui strain misterios intr-un sat aflat sub limita

subzistentei. Toponimul, Flamanzii-Vechi, sugereaza parca amprenta unui destin

implacabil. Strainul, respins la inceput, reuseste sa intre in vorba cu niste copii, apoi
cu o vaduva (Ilina) si, in cele din urma, le descopera locuitorilor ca, fara un efort prea
mare, ar putea sa tradiascad impreund mult mai bine decat pana atunci.

Textul, construit pe baza catorva fragmente biblice precise, functioneaza ca un
adevdrat scenariu intertextual'®® cu urmatoarele corespondente:

1. vizita Sfantului Ilie Tesviteanul in Sarepta Sidonului (IIT Regi 17:8-16) — dialogul
dintre strdin si vaduva Ilina este o replica actualizata a dialogului dintre Sf. Ilie si
vaduva din Sarepta Sidonului, iar miracolul savarsit de catre Sf. Ilie este similar
celui savarsit, aici, de catre strdin. De asemenea, fard exceptie, personajele care il
intdmpind cu bundvointd pe strdin, iar apoi ii ascultd indemnurile, poartd nume
derivate din cel al lui Ilie: Iliuta, Ilina, etc.;

2. intdlnirea dintre lisus si femeia samarineanca (Ioan 4:5-29) — Ilina reactioneaza,
pe parcursul intregii povestiri, asemenea femeii din Samaria: se Indoieste la
inceput, este chiar ironica la un moment dat, face haz de necaz, pentru ca in final
sd recunoasca in strdin pe Mesia;

3. cateva dintre cuvintele lui lisus Hristos referitoare la valoarea actului de
milostenie si la puterea lui Dumnezeu de a da viatd chiar si pietrelor (Matei 3:9;
7:9; Luca 21:1-4) — multe dintre remarcile strdinului sunt variatiuni pe tema
banului vaduvei,

4. miracolul evanghelic al inmultirii painii si pestilor (Marcu 8:1-8 si loc. par.) —
explicat aici Intr-un sens moralizator.

Dar, foarte interesant, autorul se fereste sa tragd vreo concluzie, asa cum ne-am
astepta. Absolut imprevizibil, el intrd intempestiv In scend si marturiseste ca totul nu a
fost decat un vis, ca s-a trezit din somn inainte de a-i fi aflat deznodamantul. Finalul 1l
ia prin surprindere pe cititor, chiar daca tema visului este relativ frecvent intalnita in
textele parabolice. Multe parabole sunt introduse tocmai printr-o marturisire a
autorului sau a unuia dintre personaje, in acest sens. In astfel de cazuri, oniricul
conferd istorisirii un statut aparte, relatarea devine emblematica, referentiald. Aici,
printr-o loviturd de maestru, Voiculescu mentioneazd de-abia in final faptul ca
subiectul nuvelei a fost un vis, intrerupt cu o clipa inaintea deznodamantului, din
pricina unui amic pe nume Sava. Nuvela rdmane, practic, neincheiatd. Autorul
propune cel putin patru finaluri posibile, capabile sa confirme previziunile a patru
Cititori Model diferiti — dar le respinge in corpore. Fiecare prezintd cate un cusur
esential, nici unul nu este suficient de cuprinzator si toate la un loc au in ele ceva

183 Un comentariu deosebit de interesant in acest sens la Robert Alter, The world of Biblical

literature, SPCK, London, 1992, pp. 129-130.
186 Cf. Umberto Eco, Op. cit., p. 121.



nefiresc, artificial, chiar daca artificiu auctoricesc poate fi socotit tocmai procedeul
prin intermediul caruia isi acorda posibilitatea de a acuza. Astfel, orice alternativa este
eliminati. Incheierea dorita de catre autor, singura capabila si-i desavarseasca opul, ar
fi fost “cea descoperitd, nu cea inchipuitd” — dupa cum aratd chiar el. Cu toata
aparenta deschidere, fabula ramane de fapt inchisa, dar, paradoxal, in asteptarea unui
cititor apt sd o faca sa functioneze mai departe'’.

V. Voiculescu si arta midrasului

Creatia voiculesciana este bogata in prelucrdri ale unor pasaje biblice, deloc
straiine de tehnica midrasului. Texte precum “Toiagul minunilor, ,,Bunavestire®,
,Mantuirea smochinului®, ,,Demoniacul din Gadara®, ,,Adevarul®, ,,Copacul lui Tuda“
s.a. sunt literaturizari in stil midrasic ale unor pericope biblice. ,,Straja“ (Calatorie
spre locul inimii) este o variatiune pe o tema inspiratd din Psalmul 50, ,,Pe cruce*
(Poezii, 1916) repovesteste in versuri pioase, cu sonoritati din Cogbuc, chinurile
Mantuitorului, iar ,,Sta Maica Domnului* (/dem) poate fi citit ca un midras la Patimi,
cu accent pe atitudinea Fecioarei Maria, la picioarele Calvarului. “Din catetrele
daruri” (Pdrga, 1921) este un midras in jurul darurilor aduse de cei trei magi lui
Mesia, unde poetul valorificd inclusiv un motiv folcloric legat de modul cum i-au
slujit acestea lui Hristos: aurul a fost dat ca plata pentru vanzarea Lui, cu smirnd | s-a
uns trupul dupad moarte, iar tdmaia a folosit-o Maica Domnului pentru a-I timaia
mormantul.

Urmand sugestia lui Michael Wadsworth, care discutd importanta si rolul
midraselor si targumelor in conslidarea Canonului'®, am putea lansa, aici, o ipoteza
legatd de cristalizarea unui alt canon, si anume al aceluia modern: la Voiculescu,
tehnica midrasului sa intersecteaza cu motive folclorice diverse, cu clemente de
misticd "pagana" si cu idei proprii credintei autorului. Sinteza, dupa cum foarte bine
s-a vazut, este de dimensiuni renascentiste'®. El nu-si mai propune imperios sa edifice
virtualul cititor. Cel mult, sa-1 introduca intr-o anumita atmosfera, sa-1 calauzeasca,
dar ignatian, prin labirintul propriei imaginatii. Multe dintre textele voiculesciene pot
fi privite ca suporturi foarte elaborate pentru indeplinirea unor exercitii spirituale mult
mai profunde si, in orice caz, personale.

Alte elemente biblice

Compozitiile voiculesciene sunt impregnate, de-a dreptul, cu referinte biblice.
In continuare vom mai puncta doar citeva exemple importante pentru a percepe
dimensiunile filonului scripturistic in opera autorului discutat.

Astfel, poezia “Indemn” (Idem) valorificd, in ultima strofd, o interpretare
philoniand a iesirii evreilor din Egipt, conform careia locul si timpul robiei este de
inteles ca imperiu al pacatului, al materialitatii, iar marsul poporului ales prin pustie
ca simbol al izbavirii, al purificarii sufletului, semn al desdvarsirii Creatiei'”. “Lacul
rau”, nuvela deja mentionatd mai sus, este o replica in oglindd a pericopelor
evanghelice referitoare la pescuitul minunat si la invierea lui Lazar™', cu o morala mai

degraba descurajantd pentru ideologia modernista a progresului: miracolele nu pot fi

187 Cf. Idem, Ibidem, pp. 166-167.

188 Vezi Michael Wadsworth, "Making and interpreting Scripture”, in vol. Ways of reading the
Bible, The Harvester Press, Barnes & Noble Books, Sussex - New Jersey, 1981, pp. 11-15

189 Cf. Cornel Ungureanu, V. Voiculescu si structurile literare ale Renasterii, Timisoara, 1984
Vezi in acest sens foarte aplicatul studiu al Smarandei Badilita, Semnificatia simbolica a
Egiptului in opera lui Philon din Alexandria, in rev. “Altarul Banatului”, an X, nr. 7-9/1999, p. 29. Vezi
si TB Pessahim 116a-b, TB Sanhedrin 86a.

191 Vezi Luca 5:4-10; loan 11:38-44.
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reproduse mecanic. In “Pescarul Amin”, autorul construieste imaginea pototpului
biblic 1n negativ: dezastrul vizeaza universul pestilor si are loc, evident, cu deplinul
concurs al omului, prin retragerea apelor. Amin, corespondent al lui Noe, construieste
o adevarata arca in care va cuprinde straturi-straturi toate neamurile de pesti. Romanul
“Zahei Orbul” se sprijind, de asemenea, pe numeroase elemente biblice esentiale
pentru a intelege sensul operei. Vom enumera, aici, cateva dintre cele mai evidente. In
primul rand numele personajului principal, Zahei, este legat de un persona;j biblic pe
care Sf. Ev. Luca il prezintd ca fiind mai marele vamesilor din zona Ierihonului si
spune despre el ca, atunci cand lisus isi face intrarea triumfald in Ierihon, Zaheu,
scund de staturd, se catdra in varful unui sicomor pentru a-L putea vedea mai bine.
Ulterior, il va invita pe lisus la cind, in casa lui. Cu acest prilej el se caieste de toate
samavolniciile savarsite si promite s le repare neintarziat. Fiul lui Dumnezeu il
absolvd, iar Zaheu devine astfel un exemplum de pocdinta'”. Textul evanghelic nu
sugereaza defel ca Zaheu ar fi fost orb sau ca ar fi orbit ulterior. Este posibil ca V.
Voiculescu sa fi sintetizat aici imaginea a doua personaje care il intdmpina pe lisus
Hristos la intrarea in Ierihon: Zaheu vamesul si orbul Bartimeu'” - ambii simbolizind,
deopotriva, puterea rugaciunii si valoarea pocdintei. Zahei, personajul romanesc, nu
este defel strdin de aceste semnificatii. El incearcd in repetate randuri sa-si refaca
viata, dar destinul pare a fi mereu mai puternic decat el. Eliberarea survine de-abia in
final, cand eroul moare apoteotic rascumparand, astfel, pacatele preotului Fulga. in
cel putin doud randuri, Zahei reitereaza imaginea lui Samson, viteazul inrobit prin
ingelaciune de filisteni, i anume atunci cand invarte caruselul lui Pantera sau, mai
tarziu, cand lucreaza in moara lui Langradora'®. La ocnd, Zahei ajunge in imprejurari
asemanatoare cu losif: drama consumata intre eroul romanesc si Caliopi este de citit
in paralel cu fragmentul din Cartea Facerii unde se relateaza tentativele sotiei lui
Putifar de a-1 seduce pe chipesul fiu al lui Israel™”. La fel, confruntarea din timpul
detentiei dintre Zahei si ocnasul demonizat este scrisd dupa evanghelia referitoare la
vindecarea posedatului din tinutul gherghesenilor'® — tema dezvoltatd midrasic si in
nuvela “Demoniacul din Gadara. File dintr-un apocrif”.

Sensul si menirea literaturii dupa V. Voiculescu

Vedem prin urmare ca autorul nu se multumeste numai sa citeze pericope, sa
sugereze legdturi, sa faca aluzii la anumite pasaje, ci uneori chiar imprumutd modele,
tipuri de personaje, imagineaza naratiuni paralele si chiar aplica metode de organizare
textuala specifice in buna masura Scripturii. Departe de a fi exhaustiv, eseul nostru nu
le-a prezentat decat pe cele mai evidente dintre acestea cautand, totodata, cu siguranta
mai discret decat probabil cd s-ar fi cuvenit, sd surprindd si legaturile dintre ele si
referintele folclorice sau mitologice, de pilda, care se bucurda de o pondere totusi
insemnata. Autorul reuseste sa impleteasca foarte nimerit, de cele mai multe ori, teme
pagane si iudeo-crestine, chiar daca textul evolueaza aproape intotdeauna pe un fundal
biblic. Acesta tinde sa apara din ce in ce mai estompat in creatiile din ultima perioada
— semn nu de abandon, ci de o minunatd asimilare. Dar chiar si acolo unde referintele
biblice sunt clar conturate, ele nu ajung sd subjuge textul. Pentru opera voiculesciana,
Biblia reprezinta deja un metatip cu ajutorul caruia autorul decide sd-si structureze
mesajul personal, sd-si afirme o credinta proprie, diferitd pe alocuri de doctrina

192 Luca 19:2 sq.
193 Marcu 10:46-52; Matei 20:29-34; Luca 18:35-43.
194 Cf. Judecatori 16:21.

195 Vezi Facerea 39.

196 Luca 8:26-37.



oficiala a Bisericii si exprimata cu ajutorul unei terminologii cand mitologice, cand
mistice, cand gnostice, cand indianiste.

Din punct de vedere strict canonic, opera astfel rezultatda este destul de
fragild"”’. Nu avem de a face cu creatia unui ortodoxist, asa cum pare a tinde sd o
prezinte George Calinescu'®, sau cu a unui scriitor de literaturd religioasd care cautd
sd ilustreze canoane ecleziastice, sa rescrie pericope biblice astfel incat sa le faca mai
accesibile contemporanilor. Chiar daca era adept al unei conceptii despre artd foarte
apropiatd de cea patristicd'”, el scrie mai degraba pentru a ilustra subiectiv eforturile
omului de a-si asuma o credintd in datele ei “oganice”, imposibil de cuantificat. Lui
Voiculescu nu-i este strdind bucuria esteticd a descoperirii de legaturi tainice,
ancestrale, intre obiecte, fapte, texte, scrieri sacre, lucru ce se vede bine in productiile
sale. Deosebit de interesant pentru a intelege pozitia autorului in aceastd privinta este
un fragment dintr-o scrisoare trimisd lui Valeriu Anania, cu sugestii legate de poemul
dramatic Mioritia, inca nepublicat pe atunci, al actualului ierarh din Cluj. Voiculescu
pledeaza, in acest document inedit, pentru armonizarea elementelor crestine si
folclorice din text ““... nu pentru un mecanic paralelism [...], nici macar pentru o cat
de micd apropiere a situatiilor, ci pentru imbogatirea, complexitatea si idealizarea
caracterului original si superior al Mioarei, cat si pentru posibilitatea unor eventuale
increngdturi dramatice ...”** Pozitia lui Voiculescu este, asadar, fideld ideii ca
referintele biblice trebuie si interactioneze fecund cu elementele de mitologie
precrestind, contribuind astfel la cristalizarea unui sens global al operei. Ceea ce va
conduce, dupd cum vom cauta sd aratdim in continuare, la o deja perceptibild
modificare de statut a textului literar.

Chiar daca literatura voiculesciand este creatia unui spirit cu vocatie de
taumaturg, ar fi totusi prea mult sd credem autorul ei are constiinta izbavirii prin
arta®'. Cu siguranta, el crede in puterea revelatorie si, eventual, cathartica a literei, dar
nu mai mult de atat. Izbavirea tine de un domeniu diferit, spre care literatura poate cel
mult sa tinda. Chestiunea se vede cel mai bine in nuvela "Sarpele Aliodor", unde
autorul este preocupat, In opinia noastra, nu doar sa constate degradarea credintei la
stadiul de superstitie sau de autosugestie (fenomen pe care, in subtext, il pune
acuzator pe seama discursului pozitivist), ci si sd discute rolul fictiunii, al
fantasticului. In aceasti cheie ar trebui receptate aluziile ficute la binecunoscutul
basm popular "Aleodor imparat". Numele Aliodor indica originea celesta, superioara,
a sarpelui si a feciorului de imparat: Aleodor (cu variantele Aliodor, Eliodor, etc.)
provine din limba greaca, fiind compus din Helios si doron: "Dar al Soarelui". Atunci
cand descrie momentul descoperirii sarpelui de catre Ionicd, V. Voiculescu spune ca
micutul azvarlea "In foc gateje, ca sa le priveascd cum tiuie si se zvarcolesc, vii ca
niste serpisori luminogi (s.n.)". Sarpele se intrupeaza, parcd, din lumina si cildura
blanda a focului care anima un element amorf. Initial, copiii 1l confunda cu o curelusa
fermecatd (basmul omonim rezoneaza, de asemenea, aici), iar ulterior il boteaza

197 Semnificativ in acest sens este raspunsul pe care il da Nicolae Steinhardt la intrebarea lui

Zaharia Sangeorzan referitoare la un posibil dialog imaginar cu Voiculescu: “As cauta sa precizez
raporturile sale cu ortodoxia — spune Steinhardt, care nu-s deloc simple si clare.” in vol. Monahul de la
Rohia raspunde la 365 de intrebari incomode adresate de Zaharia Sangeorzan, Editura Revistei
Literatorul, Bucuresti, 1992, p. 59.

198 George Calinescu, Istoria literaturii romadne de la origini pana in prezent, Ed. a II-a, Minerva,
Bucuresti, 1986, pp. 881-882, 884.

199 “Arta nu a revelat — afirma Voiculescu, in Confesiunea unui scriitor si medic. Arta a slujit
totdeauna credinta, de-a lungul religiilor.” Vezi loc. cit. supra.

200 Textul complet al scrisorii la Valeriu Anania, Op. cit. pp. 223 sq.

201 Ne distantim critic, aici, de opinia Iui Eugen Simion. Vezi Eugen Simion, Op. cit., p. 295.



Aliodor, "dupa numele unui viteaz din basme" - noteaza autorul. In finalul nuvelei,
atunci cand 1i este descoperit lesul intr-un vas cu tuicd, este numit chiar "Aliodor,
puiul impdratului serpilor". Desigur, o paralela riguroasd intre nuveld si basm nu
existd, dar nici nu ar fi fost neaparat necesard. O "prezenta" mai vizibila a povestii In
text ar fi sufocat mesajul acestuia. Oricum, nuvela relateaza chiar un episod dramatic
din viata unei comunitati aflatd sub imperiul basmului. Pe de altd parte, "Sarpele
Aliodor" contine multe dintre ingredientele fantasticului. In defintiv, avem de a face
cu un tablou al banalului cotidian, la inceput, tulburat ulterior de aparitia neasteptata a
unui element insolit care compromite ordinea lucrurilor si descopera fragilitatea
cadrelor lumii reale. Nu lipseste nici atmosfera mereu tensionatd, amenintatoare, ale
cirei urme nu se sterg cu totul nici dupd anuntarea deznodamantului, evident tragic®®.
Ce ni se pare semnficativ este faptul ca, in cazul de fata, elementul perturbator nu este
o fantoma, un fenomen paranormal, un monstru, ori vreun mecanism terifiant, ci un
animal simbolic, prezentat ca loc de intersectie al mai multor sfere de semnificatii,
toate tinand (cu o singurd exceptie) de mitologia populard. Se spune ca, in general,
universul basmului este mereu paralel cotidianului. Este o lume a miraculosului, a
feeriei, populata cu personaje mirobolante si plina de intamplari care nu afecteaza cu
nimic ordinea realului. Ei bine, in "Sarpele Aliodor", tocmai lumea basmului
invadeaza realul si functioneaza dupa modelul unui mecanism crud si razbundtor — ca
sd-1 parafrazim pe Umberto Eco®” - intr-o lume ce nu doar cd nu mai crede in
miracol, dar il si exclude din principiu, atunci cand nu se apucd sa-i gaseasca
explicatii rationale.

Despre o ingerintd similara a textului in real ar putea fi vorba si in cazul piesei
dramatice “Umbra” (1936), deja mentionata mai sus. Critica s-a vadit neputincioasa in
a afla vreo explicatie, alta in afara Destinului, foarte la Indeména, pentru moartea
Savilei. In fapt, baba Savila cauti si impiedice prin practici magice incheierea unei
casatorii de doua ori impure: mai Intai pentru ca era incestuoasa si, in al doilea rand,
pentru ca virtualul mire (un fiu de-al ei renegat) nu urmarea absolut nimic altceva
decat sa acapareze domeniile funciare cuvenite fratelui sdu. Drama ar putea fi citita ca
o rescriere a istoriei lui [acob si Esau (Facerea 27), unde mama se opune, de asta data,
uzurpatorului. Intr-o lectura similara celei utilizate mai sus, Savila nu ar fi victima
Destinului, ci a Scripturilor Sacre, pe care ea le incalca. Dacd fabula dramei se
bazeaza, intr-adevar, pe istoria lui Iacob si Esau, atunci s-ar fi cuvenit ca Savila,
corespondentd Rebeccai, sa-si urmeze prototipul pana la capat. Procedand diferit, ea
paraseste Textul si are parte de un final tragic.

Nici femeia din nuvela “Sarpele Alidor” nu mai poate fi salvatd. Ea cade
victimd propriilor fantasme, alimentate de o intreagd mitologie populard ce
concureaza textul sacru, prezent prin scenariul de inceput. Imaginatia mamei lui
Ionicd este suprasaturata, puterea ei de a crede este sleitd, astfel incat sugestiile
medicului, care incearca sa-i ofere ca punct de sprijin tot o fictiune, nu mai gasesc nici
un ecou. Acum, dacd vedem in acest personaj, In medic, imaginea autorului,
descoperim ca nuvela ar putea sd mai transmita inca un mesaj, pe langa cel referitor la
degradarea credintei. Un mesaj destul de trist, de altfel, ce ar contrazice ideea lui
Eugen Simion, mentionatd mai sus. Trist, pentru ca fictiunea propusd de catre
medicul-scriitor nu reuseste s anime imaginatia pacientei Tn aga masurd incat sa-i dea
o putere curativa asupra materiei. Mai mult, femeia i dejoaca tertipurile dand dovada
de un scepticism cat se poate de pozitivist, ca sd spunem asa. Ea gandeste logic,

202 Cf. Tzvetan Todorov, Introduction a la littérature fantastique, Seuil, Paris, 1970.

“Un text este un zeu crud si razbunitor, care pedepseste pe cel ce nu-si tine gura si vrea sa
guste din pomul posibilului si al necesarului.” Umberto Eco, Op. cit., p. 261.
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rational, silogistic, refuzand din capul locului sd se mai preteze la orice fel de joc al
imaginatiei. Este intruchiparea desavarsita a unui Cititor Model ajuns incapabil sa
acceada la semnificatiile pneumatice — mistice — ale textului. Este nimic alta decat un
Sancho Panza modern. Medicului-scriitor nu-i mai ramane decat sa constate, Infrant,
esecul eforturilor sale. Imaginatia omului modern nu mai are suficienta vlaga pentru a
se ridica la rang de credintd. Fantezia modernilor nu depaseste pragul superstitiei si al
psihologismului.

V. Voiculescu este preocupat de vindecare, de vindecarea integrala a fiintei
umane, iar textele sale sunt menite sa ajute la implinirea unui model moral cu radacini
metafizice. Optimist incurabil, el crede 1n capacitatea omului de a-si regdsi starea
fireascd, in ciuda evidentelor, uneori. Una dintre semnificatiile acestei nuvele ar putea
fi aceea ca textul literar este capabil s descopere un mister, sd propuna o perspectiva
noud, sa acuze o stare de fapt, sa incante estetic, sa purifice prin frumos, dar nu sa
izbaveasca. Izbavirea nu este un act magic, si cu atdt mai putin unul mecanic.
Izbavirea presupune un efort considerabil de credinta din partea pacientului, mai Intai.
Daca imaginatia nu se poate ridica la credintd, atunci ne ramane lirismul, poezia, care
este mereu in stare si transmitd o stare de contemplatie vecini cu rugiciunea. Intr-o
compozitie din 1916, Voiculescu numeste poezia “cereasca floare |...] cu bldnd miros
de rai” *™. Ea creste dintr-o samanta azvarlitd de ingeri in sufletele pure, unde
inmugureste sub soarele cugetarii, pentru ca mai apoi sa umple atmosfera cu
mireasma raiului, sd-si ofere polenul albinelor, care-1 fac miere (simbol al nazuintei
spre bine) si o raspandesc astfel in toatd lumea. De remarcat ca poetul insista aici
asupra prezentei virtutilor, ca o conditie sine qua non a autenticititii versului. in “Ale
Tale dintru ale Tale Tie aducem de toate — Painile punerii inainte” (Calatorie spre
locul inimii), poezia apare ca un prinos al inimii §i este comparata cu prescurile oferite
la Sf. Liturghie, spre a fi preschimbate in Trupul Domnului.

Poezia, dupa Voiculescu, este genul literar menit sa-i aduca lauda lui
Dumnezeu si sa trezeascd in cititor sentimentul de sublim, necesar pentru edificarea
unei dispozitii sufletesti doxologice. Atat. Pana aici poate aspira literatura, in forma ei
cea mai purd: la pregatirea spirituald pentru o dreapta inchinare. De-aci ncolo, totul
este rugdciune. Scriitorul nu poate sa (se) izbaveasca, prin arta lui. Dar poate cdlauzi
printre limburile Infernului si labirintul Purgatoriului, pana la granita inferioard a
Paradisului, unde nu-i ramane decat sa predea stafeta Beatricei.

Spuneam la inceputul acestei sectiuni cd V. Voiculescu este un traditionalist
care scrie in rasparul lumii moderne, fard insa a fi cu totul strdin de modernism.
Pentru el, traditia este importantd ca principiu, criteriu si mediu permanent al
Revelatiei divine. Dar nu este nici pe departe absoluta, statica, ci isi afla forme de
expresie specifice veacului si culturilor, camuflandu-se uneori intr-o morfologie cu
totul insolitd, pentru un ochi integrist, dar deosebit de interesanta pentru un spirit care
cautd sa-si asume exigentele sacrului in datele organice ale acestuia si, mai cu seama,
intr-o lume ratacita printre faldurile propriului polimorfism. S& nu uitdm ca, si in
istoria poeziei europene, termenul de “traditie” nu se referd neapdrat la capacitatea
unui poet oarcare de a-si imita maestrii, cat la aceea de a propune o noud modalitate
de receptare, un nou orizont>*. In fapt, autorul cauti s traduci o experientd spirituala

204 “Poezia”, in vol. Poezii, 1916.

205 Cf. T.S. Eliot, “Tradition and the Individual Talent”, in vol. The Sacred Wood, 1920, vezi
[http://www.prufrock.org/poem/tradition.html]. Un eseu deosebit de interesant si de actual privind
rescrierea si reinventarea Bibliei in literatura, la Alison Jack, Texts reading texts, sacred and secular.
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probabil imposibil de cuantificat, dar edificatoare, pentru el. Si, eventual, pentru
Cititorul Model. Voiculescu crede in puterea edificatoare a literaturii, nu insad si in
magia textului, si aceasta chiar daca, la el, aura de sacralitate a literei este rezultatul
unei actiuni deliberate de "contaminare". Textul trebuie sa functioneze ca o icoand: sa
stilizeze, adica, formele semnificative ale veacului, intr-un cadru si pe o structura de
sorginte biblica, pana la stadiul de simbol, si sa le propuna apoi ca suport insa nu atat
pentru meditatie, cat pentru contemplatie. lar formele veacului nu pot fi aduse la
stadiul de simbol decat prin contact, decat zugravindu-le pe o tesaturd discret
impregnata cu elemente deja consacrate. Am putea spune, in loc de orice alta
concluzie, ca, la V. Voiculescu, literatura are partea ei de sacralitate cam tot aga cum
se vindeca de lepra indaratnicul general sirian Neeman.

§ 3. Pr. Mihail Avramescu

Nascut la 17 ianuarie 1909 in Bucuresti, Marc-Mihail Avramescu (> 1984) a
absolvit in 1934 filosofia, la Universitatea bucuresteand. In anii ‘30-‘40 era cunoscut
ca o persoana mai degraba insolitd, vizitat de puteri paranormale si puternic influentat
de idei guénoniste. Publica prin diverse periodice de avangarda texte scrise intr-o
maniera suprarealistd, semnate cu pseudonime dintre cele mai nastrusnice, dar si in
reviste precum "Viata literara", "Contimporanul", "Cuvantul", "Floarea de foc" sau
“Democratia”. Sub nume propriu va edita revista "Memra", consacratd esoterismului
si studiilor traditionale, din care nu au aparut insda decdt doud numere, unul in
decembrie 1934 si altul in aprilie 1935. Esentiale pare cd vor fi fost pentru el
intalnirile din 1946 cu Parintele loan cel Strdin, care-l initiaza in practica rugaciunii
inimii, §i cu intelectualii din gruparea "Rugul aprins". Dupa o convertire destul de
spectaculoasa la crestinismul ortodox, studiaza teologia, tot in Bucuresti, iar in 1949,
aproape imediat dupa ce obtine licenta (cu o tezd intitulatd QABBALAH Gnosa
Traditionala a Legii Vechi)™®, este hirotonit preot la Biserica Alba. O vreme se va
ocupa si de Schitul Maicilor, pana in 1962, cand se auto-exileaza clerical - dupa cum
spune chiar el - "in fundul Banatului"*”’, la Jimbolia.

In iconomia eseului de fata, V. Voiculescu si Pr. Mihail Avramescu par a face
parte dintr-o familie comuna, chiar daca unul refuza orice fel de initiere, in vreme ce
al doilea da impresia ca le cauta cu tot dinadinsul, iar in cele din urma devine preot
crestin-ortodox, refuzandu-si calitatea de scriitor*®; si cu toate cd primul s-a vazut atat

Two Postmodern perspectives, Sheffield Academic Press, 1999.

206 IPS Nicolae Corneanu, “CuvAant inainte” la Mihail Avramescu, Fragmente reziduale din
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de usor incadrat in curentul traditionalist, pe cand celalalt a fost inclus in gruparile
avangardei. Dar daca traditionalismul lui V. Voiculescu se cerea nuantat, asa dupa
cum am putut sd vedem deja, acelasi lucru este valabil si pentru avangardismul lui
Mihail Avramescu. in realitate, legiturile dintre ei sunt mult mai profunde. Indiferent
de curentul literar la care vor fi fost alipiti, amandoi refuza si renunta la tot ceea ce
simt ca le-ar putea afecta libertatea interioard; amandoi privesc din perspectiva unei
ordini transcendente si in directia unei relatii cu lumea coerentd acestei ordini;
amandoi scriu in numele Traditiei si cu ajutorul (da, cu ajutorul) catorva texte sacre
care au pastrat, fara sa-1 altereze, Adevarul.

Spuneam mai Tnainte cd avangardismul lui Mihail Avramescu este de privit cu
o oarecare rezerva. Totusi, ni se pare prea mult a sustine, Impreuna cu Alexandru
Paleologu, ca “textele lui Ionathan X Uranus nu au absolut nimic de a face cu
avangarda literard si cu suprarealismul”®”. Alexandru Paleologu acceptd cel mult
apropierea de Urmuz, dar si acestuia ii refuza raporturile cu avangarda, dat fiind ca
nici unul dintre ei nu utilizeaza procedeele specifice (cum ar fi dicteul automat, de
pildd) si nici nu sunt antitraditionali si iconoclasti. Impresia de avangardism, spune
Paleologu, vine din faptul ca Avramescu si Urmuz exploreaza, deopotriva, valentele
misterioase specifice ludicului, doar cd acolo unde la Urmuz este loc pentru
amuzament, Mihail Avramescu deschide calea unei gindiri libere de conventii
“burgheze”, observand insa cu acrivie conventiile transcendentului. Chiar dacda nu
putem sd nu fim de acord cu aceste consideratii, ne vedem nevoiti sd remarcam,
totusi, fard a ne propune sd avansim prea mult in aceastd directie, ca forma de
expresie aleasa de Avramescu ramane specifica, in secolul XX si numai aici,
suprarealismului. Textele sale sunt ludice, teribiliste, setoase de experiment si, de ce
nu, chiar sfidatoare pe alocuri. Pe de altd parte, asa dupa cum bine arata Cornel
Ungureanu, avangarda nu inseamna doar negatie, dicteu automat, etc. Intr-un studiu
publicat la finele anilor *80, unde propunea pe buna dreptate o revizuire a notiunii de
avangarda, criticul observa ca in anii ‘20-’30 existau si grupari avangardiste provenite
dintr-un traditionalism polemic, care se doreau afirmative. “Marele Joc”, bundoara, se
oferea ca un adevarat proiect spiritual, vizand “transformarea artei in numele unei idei
unificatoare”. Aici, artistul nu urmareste sa faca literatura, ci sa (se) apropie de esente.
In Mihail Avramescu, Cornel Ungureanu vede pe “cel mai important scriitor roman
apartinand acestei avangarde™'.

Refuzandu-si cu obstinatie calitatea de scriitor, preotul din Jimbolia este
incredintat de magia literei, a sunetului, a cuvantului. Dupd cum vom incerca sa
aratam, experimentele sale textuale, dincolo de faptul ca au multe In comun cu
suprarealismul, sunt urme ale unor explorari mai degrabad personale, manifestari ale
credintei lui In puterea transfiguratoare a cuvantului, ca imagine insotitd neaparat de
sunetul rostirii. In optica noastra, Mihail Avramescu opteazi pentru suprarealism ca
formd de expresie adecvatd a unor trairi profunde. Cine stie? poate cd preotul din
cetatea Simboliei va fi reusit sa depaseasca fertil dialectica dintre jocurile avangardei
si rosturile pline de talc ale misticii. Fapt important, in ceea ce ne priveste, pentru
investigarea rolului jucat, in tot acest demers, de catre Biblie.
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Cetatea Simboliei sau sfera securizanta a orei liturgice

In cele ce urmeaza ne vom concentra atentia asupra citorva fragmente din
Calendarul incendiat ..., volum deosebit de interesant pentru ceea ce tine de analiza
noastra. Mai intai, pentru ca este un text scris in perioada “auto-exilului clerical” de la
Jimbolia, perioadd probabil benefica de refugiu, dupa indemnul lui Teofan Zavoratul,
dintr-o epocd mai degraba tulbure, in credinta simpla: “Simplitatea credintei este mai
buna decat filozofarea — spune Sfantul Teofan; imbraca-te in ea ca intr-o platosa si nu
vei fi biruit.”?"" In al doilea rand, pentru ci avem de a face cu un text care observa
indeaproape structura anului bisericesc, organizat in functie de marile sarbatori — tot
atatea izvoare de energii dumnezeiesti si prilejuri ca prezentul sa devina, prin
actualizarea n cadru liturgic a textului sacru, mirabil spatiu de intdlnire a efemerului
cu eternul.

De altfel, Calendarul ... Parintelui Avramescu are destul de multe in comun cu
lucrarea lui Teofan Zavoratul, Talcuiri din Sfanta Scriptura pentru fiecare zi din an.
Stantul Teofan este unul dintre marii mistici rusi din secolul al XIX-lea. Teofan
Godorov, pe numele sau de mirean, a studiat la Seminarul din Oriel si la Academia
din Kiev, ajungand ulterior profesor de filosofie la Novgorod si la Academia din Skt.
Petersburg, precum si episcop de Tambov. In 1866 cere sa fie eliberat din aceste
functii si se retrage la manastirea Vysenskaia Pustyn, unde trdieste ca simplu monah.
Perioada cea mai prolifica a vietii sale incepe de-abia Tn 1872 cand, urmand pilda
parintilor pustiei, se claustreaza cu totul intr-o chilie. De aici provine si numele de
“Zavoratul”. Va trai complet izolat de lume pana la moarte, in 1894, dedicandu-se cu
totul rugaciunii, scrisului si picturii de icoane*. Tdlcuirile din Sfanta Scriptura... ale
Stantului Teofan sunt jurnalul unui exil interior, al unei claustrari ce se vadeste a fi
prilej de transfigurare a timpului si de cunoastere divina.

Nici Calendarul incendiat ... al Parintelui Avramescu nu este tocmai jurnalul
unui preot de tard, cat un adevarat scenariu al regasirii de sine si, implict, al
recunoasterii cioburilor divine®*. Este asa pentru ca acest scenariu observa, dupa cum
am spus deja, un timp liturgic construit in functie de istoria sacra datd de insiruirea
pericopelor biblice festine. Jurnalul este ilustrativ pentru ceea ce spuneam, in prima
parte a acestui eseu, cu referire la specificul raportului dintre Biblie si literaturd in
Rasaritul crestin: in bisericile ortodoxe, lectura si interpretarea Scripturii sunt mediate
liturgic. Aici, textul sacru este impartit in pericope, iar acestea se citesc zilnic in
timpul slujbelor bisericesti. Astfel performata/celebrata, Cartea patrunde intr-un
mediu de comunicare ce transcende conventiile, simbolurile si sistemele de
semnificare, sacralizandu-le*"*. “Sa studiem staruitor, spune Mihail Avramescu printr-
unul dintre oracolele sale textuale, [...] sd scormonim scriptele stravechi, sustrase
simplelor simpatetice solicitdri seculare i savantelor strddanii.” Urmeaza un fragment
din Meister Eckhart*".

2 Sf. Teofan Zavoratul, Tdlcuiri din Sfanta Scripturd pentru fiecarve zi din an, traducerea din
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Mihail Avramescu scrie jurnalul unei calatorii mistice transfiguratoare,
pornind de la starea omului din zilele de pe urma. Acesta este “obnubilat, oropsit,
ostracizat [...]” — crede autorul, “de oarba iscusintad serpentind.”*'® Are ratiune, dar nu
are minte — ar traduce Teofan Zavoratul*'’. Cuvintele sunt scrise pe 1 August, in
Duminica a saptea dupa Rusalii, cand Evanghelia de rand descrie doua dintre
vindecarile miraculoase savarsite de catre Iisus Hristos: unor orbi din nastere le reda
vederea, iar unui om pe care un demon il impiedica sa vorbeascd, 1i redd graiul*'®,
Preotul din cetatea Simboliei realizeaza legdtura dintre cele doud infirmitati,
transferandu-le in plan mistic: “orbirea ochilor [...] odrasleste obligatoriu o optica
omogena, orizontald ‘obisnuitd’, ondulatia opiniilor, otravirea orelor”. Toate cuvintele
din § 42 incep cu litera O, de la “orbire”. Semnul grafic sugereaza totodata si cercul:
aici, simbol nu al perfectiunii, ci al platitudinii, al viciului steril, sisific; simbol al rotii
lipsita de osie si rostogolindu-se haotic spre nicdieri, menita fiind sa-si aduca de istov
calatorul. Tesirea din aceasta dinamicd ametitoare este Ophisophia. Sau credinta, dupa
cum comenteaza Teofan Zavoratul acelasi loc*”. Dar, la Mihail Avramescu, sugestiile
par mai degraba gnostice. Ophisophia este “serpentina Intelepciune”, opusa “oarbei
iscusinte serpentine”. Imaginea hieroglifica a sarpelui care se musca de coada, litera
O, apare in Diagrama Ophita, de exemplu. Aici, el este stapan al lumii si al puterilor
malefice din cosmos®™. De asemenea, in Cosmogonia dupa Fabre d‘Olivet, sarpele
este descris ca principiu orb [s.n.] al unei pasiuni generale, egoiste, cupide si sterile*'.
Interesant cd, in Diagrama Ophita, Sophia este reprezentatd printr-o figura
romboidala, imediat dupd Agapé, care intersecteaza cercul luminii si pe cel al
intunericului, deschizand astfel calea salvirii prin cunoastere™?. Orbii din Evanghelia
Duminicii a saptea dupa Rusalii trec, prin credintd, de la intuneric spre lumina. Si tot
prin credintd, demonizatul isi recapata puterea de a articula sunete cu sens, de a rosti
cuvinte mantuitoare. Intelepciunea autenticd transcende firea, sacralizand-o. HaDaat
Hi Hahayim (ebr.), “cunoasterea este viata” — invati maestrii Cabbalei’?. In forma ei
suprema, ea conduce la restaurarea morald, calitativa, a fiintei umane si a lumii.
Cercul ei este mereu deschis, in spirala. Sa notam ca Mihail Avramescu o descrie prin
epitetul “serpentina”, jucandu-se cu polisemia termenului. Este o adevaratd scara a
desavarsirii ce observa momentele timpului liturgic, ca mediu hermeneutic al acestui
urcus. Guénon sustinea ca timpul are un caracter calitativ, neuniform si in nici un caz
nu este de reprezentat grafic printr-o linie, fie ea si circulara. Magistrul lui Mihail
Avramescu vedea in aceasta o tendintd de simplificare ce da seama de unul dintre
caracterele pernicioase ale spiritului modern. El pleda pentru conceptia traditionala a
ciclurilor, bazatd pe ideea de timp “calificat”, dupa care intre fazele unui ciclu
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temporal si directiile spatiului exista corespondente deosebit de importante pentru
evolutia spirituald a omului*,

Vocatia omului este aceea de a modela timpul, dandu-i un continut durabil, de
a introduce eternitatea in timp, si nu de a “otravi orele”. Aici, sarbatorile, atat de
importante in iconomia ‘“Calendarului incendiat ...”, sunt privite ca arvuna a
vesniciei, a lumii viitoare. Din perspectiva acestei Traditii, pe care o vede epitomizata
in Biserica ortodoxa, scrie Parintele Avramescu in anii petrecuti la Jimbolia. Cetatea

Simboliei va fi, pentru el, nimic alta decat mediul orant al Cuvantului.

Baudelaire: “modele noastre sunt invatatorii nogtri ...”

Calendarul incendiat ... cuprinde nenumarate pagini iconoclaste la adresa
institutiilor moderne. Pagini scrise intr-un stil avangardist, dar de pe pozitiile Traditiei
si mpotriva canoanelor zilei. Modernitatea este descrisa ca o Parada a Modelor,
“spectacol mondial grotesc [...] in care fiecare este un actor”, iar Regizorul un
anonim indescifrabil §i imperceptibil, acoperit cu “lintolii neincetat agitate in falduri
totdeauna imprevizibile, ce cheama privirile si mintile deprinse a fi mereu flaminde si
insetate de modul vesnic nou.””. Textul nu este strdin, vedem bine, de referinte
indianiste. Deloc intdmplator, ca exemplu ilustrativ, Mihail Avramescu ofera imaginea
croitorului din Jurnalul lui Kierkegaard, care isi persuada clientele sd se imbrace cat
mai ridicul cu putintd, magulindu-le pentru a le compromite. Dar, in loc s faca de ras,
modelele sale ajung sa fie purtate de lumea buna. Astfel, seducatorul croitor devine
creator de moda si ajunge sd-si vanda marfa cu un succes neasteptat. Atunci cand
vrea sa faca pentru propria-i iubitd o rochie cu adevarat frumoasa, nu o mai poate
convinge sd renunte la vestimentatia ei modernd, insa ridiculd. Regasim aici ideile
guénoniste referitoare la rasturnarea, estomparea si opacizarea simbolului si la
“solidificarea lumii” prin demonetizarea ierarhiilor. Lumea buna, instantd a bunului
gust, cedeaza vanitatilor superficiale ale momentului si consacrd pseudo-valori, valori
relative, in locul celor absolute, sporind astfel imperiul confuziei. Modernismul-
croitor se videste a fi un Midas ce goleste de semnificatie absolut tot ce atinge. In
schimbul unei straluciri superficiale, el aduce lucrurile din lume la stadiul de “simple
prezente pasive in haoticul dinamism biofizic.”**

Trebuie remarcat insa cd, prin mediul din sanul caruia scrie si prin Cartea la
care se raporteaza, Mihail Avramescu este legat deja inextricabil de Teofan Zavoratul.
Critica sa la adresa modernismului vine din perspectiva unei Traditii profunde, poate
aceeasi. Bundoara, la Evanghelia de sambata din saptamana a cincea dupa Rusalii, Sf.
Teofan spune despre toti cei ce nu urmeazad pilda femeii bolnave ca “neincetata
curgere a gandurilor si simtirilor desarte ii secatuieste, iar ei slabesc si mor
duhovniceste.”*’ Interesantd apropierea facutd de catre pustnic intre singe, ca simbol
al vietii materiale, si ganduri, ca simbol al vietii spirituale. Analogia nu este deloc
straind de traditia rabinica. Aici, se invata ca sangele transporta sufletul (ebr. Nephesh)
prin trup, Insufletindu-1. Dar sufletul (ebr. Nephesh) este neutru, ambivalent. Pentru a-
| tranforma 1n vointd energicd, capabild de actiune, el trebuie trecut prin filtrul
intelectului, care sa-1 puna intr-o anumita ordine, sa-i confere un ritm precis. Ei bine,
acest ritm este dat de inimad — organ al gandirii si al vointei, totodeodatd. De remarcat
ca Sfantul Teofan vorbeste atat despre ganduri, ct si despre simtiri. In cheia traditiei
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Cf. René Guénon, Domnia cantitatii si semnele vremurilor, trad. de Florin Mihaescu si Dan
Stanca, Humanitas, Bucuresti, 1995, pp. 45-46.

225 Mihail Avramescu, Calendarul incendiat ..., § 3.

Idem, Ibidem. Cf. René Guénon, Op. cit., pp. 119 sq., 207 sq. Vezi si lucrarea lui Jean Borella,
Criza simbolismului religios, trad. de Diana Morarasu, Institutul European, Iasi, 1995.

27 Sf. Teofan Zavoratul, Op. cit., p. 118. Pericopa la care se face referinta este Matei 9:18-26.
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ebraice, sangele ce se risipeste, asa ca in cazul femeii bolnave, denotad o boald a
intelectului, adica a inimii, care par sd nu mai functioneze defel si ingdduie sangelui
sa se scurga haotic. Tot asa comentase, cu secole in urma, locul cu pricina, si Maxim
Marturisitorul: "cea bolnava de curgerea sangelui - spune Sf. Maxim - este [...] firea
si sufletul, a caror putere, data lor pentru a da nastere faptelor dreptitii si ratiunilor, se
scurge spre patimi si spre materie."**® Femeia din pericopa evanghelicd, simbol al
sulfetului, a pierdut stiinta sacra, salasluitda in inima, a ritmurilor esentiale pentru
atingerea starilor superioare ale spiritului. "Criza omului modern este aritmia" -
sustineau membrii Rugului Aprins®®. Amandoi, Sfantul Teofan si Parintele Mihail,
amendeaza acest suvoi polimorf al pasiunilor de-o clipa, acuzandu-l cd erodeaza
armonia fiintei, dezarticuleaza spiritul si 1i rapeste subtil forta vitald, amagindu-1 cu
satisfactii goale de sens. “Buzele care spun adevarul vor dainui totdeauna, iar limba
grditoare de viclesug numai pentru o clipa” — arata inteleptul Solomon (Pilde 12:19).
Si este iluzoriu sa credem, sugereaza Sfantul Teofan si Parintele Mihail deopotriva, ca
putem eterniza viclesugul repetandu-1 clipa de clipa sub forme diferite. Solutia este
una: ancorarea hotarata in unitatea vietii.

Puterea Cuvantului

Telul omului este sa-L cunoascd pe Dumnezeu intru slava. Pentru aceasta, el
este chemat sd lucreze la armonizarea fortelor care-i insufletesc viata, astfel ca inima
si vointa lui sa fie simple, neimpirtite, s fie una®. In ziua de 22 august, Duminica a
zecea dupa Rusalii, Parintele Mihail Avramescu noteaza un comentariu deosebit de
interesant la Evanghelia zilei. Este vorba despre pericopa ce relateaza vindecarea
miraculoasa lunatecului®'. Textul din Calendar ... incepe cu o seama de preciziri, in
linie kierkegaardiana, referitoare la semnificatiile astrului noptii, apoi descrie starea
inacceptabila a lunatecului, pe care o generalizeaza, pentru ca, in final, sd propuna
solutia salvatoare.

Astrul nocturn este definit ca fiind constiinta Pdmantului si memoria Soarelui,
pentru cd oglindeste lumina acestuia din urma si o reflecta celui dintai, “precum
Mintea reflectd lumina inimii in fiinta trupului” — scrie Mihail Avramescu. Reperele
sunt mereu statice: Pamant — Soare; Minte — Inima. Doar cuplul Constiintd — Luna
semnificd instabilul: Luna este “semnul necurmatei schimbétoare succesiuni a
inexorabilelor faze ale cresterii si descresterii”. Astfel, lunatecul nu este decat o
“victima pasiva, neputincioasd, a dinamismului intern”. El se vede azvarlit cand in
foc, cand in apa. Nu are discernamant, si-a pierdut echilibrul. Este vorba, indica
Parintele Avramescu, de focul patimilor, impurificator si mistuitor, si de suvoiul
turbionar al modelor, care nu duc, laolaltd, decét la disolutia fatala a fiintei, la fel ca In
cazul femeii din pericopa evanghelicad mentionatd mai sus. Bolnavul este comparat cu
“un cinematic, argintul viu (neastimparat) al mintii (inclusiv al imaginatiei si
imobilizarea lunatecului, pe care Mihail Avramescu o traduce ca fixare alchimica a
Mercurului filosofal.

Lunatecul este, desigur, omul timpurilor moderne. In lumea vesnic
schimbatoare, ce-l arunca dintr-o parte intr-alta si din nadir in abis, sansa lui este sa-si

28 Sf. Maxim Marturisitorul, Rdspunsuri cdatre Talasie despre diferite locuri grele din

dumnezeiasca Scripturd, in Filocalia, vol. 3, ed. a Il-a, trad. Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Editura
Harisma, Bucuresti, 1994, p. 156.

29 Vezi Arh. Roman Braga, Rugul Aprins, in "Lumina lind". Revista teologica a Episcopiei
Ortodoxe Romane din America si Canada, vol. 2, nr. 1-2, mai 1991, p.121

230 Cf. Deuteronom 6:4-15; Ieremia 32:38-39; lisus Sirah 1:27, etc.

2zl Matei 17:14-23. Pentru comentariu vezi Mihail Avramescu, Calendarul incendiat ..., § 50.



afle punctul de sprijin, sd-si dobandeasca stabilitatea. Cu alte cuvinte, sa-si recupereze
congtiinta si puterea de a discerne. Operatiunea este posibila numai prin credintd, mai
precis printr-o credintd alimentata de “supremele acte sacre (sacrificiale) ale Vointii
induhovnicite” — Sfintele Taine. Autorul foloseste aici inclusiv imaginea rotii (roata
gandurilor, a duhurilor, a patimilor) — o roatd a destinului in ultima instanta, cercul
vicios al orbirii din care omul nu se poate elibera decat prin intermediul Sfintelor
Taine. Logosul tainic este singurul capabil sa o opreasca, iar apoi sd confere miscarii
acesteia un sens: Sensul. Dar, pentru aceasta, omul trebuie sa-si traiasca viata in asa
fel incat Logosul sd ia nastere in inima sa. Evenimentul este soteriologic si nu se poate
realiza decat “prin postirea (infrinarea) mintii §i rugaciunea mintii adunate in cadmara
cea mai dinlduntru” — aratd Mihail Avramescu. Traducere a idealului cabbalist al
unitatii? Foarte posibil. Totusi, in mistica iudeo-crestina, “camara cea mai dinlauntru”
este inima. De altfel, expresia utilizatd, “camara cea mai dinlauntru”, este de sorginte
isihastd. Inima contine energia tuturor fortelor sufletului si ale trupului, pe care le
poate armoniza cu ritmurile fiintiale — dupd cum aratd chiar Teofan Zavoratul*?,
Talcuirile lui Teofan de la Evanghelia din Duminica a zecea dupa Rusalii transmit un
mesaj similar celui din Calendarul incendiat ... “Postul este infranarea desavarsita, iar
rugiciunea este desavarsita partasie cu Dumnezeu” — spune Sfantul Teofan. “Postul
apdra de bantuielile din afard, iar rugaciunea atinteste dinlduntru asupra vragsmasilor o
panoplie de foc.” Prin manuirea simultana a celor doua “arme” (limbajul lui Teofan
Zavoratul este foarte razboinic, aici), credinciosul nu doar ca se apara, dar ii si pune
pe fugd pe demonii care cautd si-1 abata cu viclenie “de la tot binele”*,

Metoda prin excelentd de recuperare a unitdtii fiintiale si de cunoastere a
dumnezeirii este, in ultimd instantd, rugdciunea. latd comentariul Parintelui
Avramescu la Sarbatoarea Nasterii Maicii Domnului: “Septembrie 8 - Nasterea Maicii
Domnului. Cel Prea inalt se naste in adincurile cugetului bietului om prin lucrarea de
taind a Rugaciunii: invocarea meditativa a Numelui Logosu-lui, cu Intreaga putere a
fiintii - asemenea foc pneumatic fecundind tenebrele matricei cavernoase a Inimii si
zamislind Intr-insa inefabila Prezenta a Celui Nemarginit, Atotputernic Parinte al
Luminilor.” Foarte interesant, comentand pericopa din Duminica a doudzeci si cincea
dupa Rusalii (textele celor doud Evanghelii se suprapun partial), Teofan Zavoratul
spune: “Cel care se imbogateste cu cunoasterea Cuvantului lui Dumnezeu va avea
deasupra sa stalpul de foc care i-a cdlduzit pe israeliteni in pustie.””** Referintele
facute la foc — aici purificator si calauzitor — sunt comune. Puterea este a Cuvantului.
O data invocat, acesta unifica si transfigureaza in chip minunat intreaga fiintd umana:
“Rugaciunea, continud Mihail Avramescu, sacra invocatie, duhovniceasca intraripare
a Mintii: aceasta este Nascatoarea de Dumnezeu, Maicd Prea Curatda a Domnului. Iar
Ea nsdsi se naste din ultima nadejde a dreptilor Ei parinti impovarati de ani — din
sterilitatea liminard extrema a virstniciei Dreptatii, Slobozenie roditd din harul daruit
Rigorii inoperante, 1n chip absolut arbitrar, departe de deasupra dezolarii
Destinului.”*® Imaginea rugdciunii, ca Intraripare a intelectului, vine tot de la Maxim
Marturisitorul. Iar ideile afirmate aici sunt de sorginte isihastd. Parintele Avramescu
nu se referd la orice fel de rugaciune, ci chiar la Rugédciunea Inimii, bazata in esenta
pe credinta in puterea Numelui lui lisus Hristos, care duce la intruparea Numelui divin
in inima rugatorului si apoi, prin intdrirea mintii $i a inimii, la “fapta unirii directe a

2 Tomas Spidlik, Op. cit., p. 217

3 Sf. Teofan Zavoratul, Op. cit., pp. 137-138.

24 Idem, Ibidem, p. 217. Textul la care se face referinta este Luca 10:25-37.
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sufletelor noastre cu Dumnezeu” — dupd cum invata un alt magistru de-al autorului,
anume Parintele Toan cel Strain™°.

O data intrupat in inimd, Logosul devine, acolo, punct neclintit de reper, axa a
lumii, piatrda de altar, scard a nevointelor desavarsirii pe care sufletul se poate 1nalta,
prin cunoasterea dumnezeiasca, deasupra acestei lumi aflatd intr-o continua miscare.

Aceasta se vadeste a fi, in cele din urma, Ophisophia Parintelui Mihail.

Puterea Textului

Ajunsi in acest punct al investigatiei noastre, vedem bine ca am putea nota o
serie de concluzii similare celor ce au Incheiat analiza operei lui V. Voiculescu. Dupa
cum spuneam si la Inceputul acestui capitol, V. Voiculescu si Mihail Avramescu par a
face parte dintr-o familie comund. Amandoi vorbesc despre confuzia vremurilor
moderne si despre Rugaciunea lui lisus, ca metoda de aflare a punctului de sprijin
esential salvarii. Totodata, idei si aluzii biblice se gasesc peste tot locul, in cartea
Parintelui Mihail, mereu mediate liturgic sau armonios impletite cu elemente ale unei
Traditii explorate in datele ei ancestrale. Dar opinia noastra este ca Mihail Avramescu
merge mai departe. Increderea pe care o marturiseste el in puterea transfiguratoare a
cuvantului rostit (ca reflex al Logosului) este un parametru deosebit de important, ce
se cere investigat pentru a putea stabili statutul textului literar in optica Preotului din
cetatea Simboliei.

Scrisul Parintelui Avramescu atrage atentia in primul rand prin stil. Este o
scriiturd densa. Textele sale par a fi eminamente tehnice. Sunt bogate in aliteratii,
asonante, paragrafe intregi sunt alcdtuite din cuvinte care incep cu aceeasi litera,
numadrul de asemanteme este extrem de redus, frazele sunt organizate in propozitii
scurte si cel mai adesea disjunctive, sacadate sau curgatoare, in orice caz bine ritmate.
Echilibrul este perfect, nu am afla nimic lasat la voia intamplarii, iar impresia de joc
lejer nu face decat sd camufleze prea bine rigoarea internd ce sustine intregul si-1 pune
intr-o migcare impecabila. Totodata, importanta acordata sonoritatii frazelor ne face sa
credem ca scrisul Parintelui Avramescu nu se adreseaza unui cititor, ci unui ascultator.
Textele sale nu trdiesc atat la nivelul literei, cat la acela al sunetului. In defintiv,
Traditia vie este orald; de asemenea, este spatiul unde se performeaza literele din a
caror artd combinatorie a izvorat textul sacru.

Modelul este preluat, desigur, de la Guénon. In eseul intitulat Limba pasarilor,
Guénon vorbeste despre importanta sonoritdtii si a ritmurilor in alcatuirea textului
poetic. Sonoritatea este strans legata de ritm, spune el, iar ritmul face obiectul unei
stiinte sacre, ca fiind unul dintre multiplele instrumente de utilizat in vederea atingerii
unor stari superioare. Stiinta ritmurilor este legata inextricabil, la Guénon, de stiinta
literelor. La inceputuri, observa Guénon mai departe, literatura avea un caracter sacru.
Nu era destinatd doar sa incante urechea sau sa produca o placere spiritului, cata
vreme ea traducea o "iluminare solara" si "angelicd". Poezia fiind limba in care
vorbesc zeii, poetul nu este nimic alta decat interpretul acesti limbi sacre, cu scopul de
a calduzi, prin padurea de simboluri a lumii, spre zonele Tnalte ale fiintei*’. Pe de altd
parte, daca ne raportam la modul cum este perceputd Cartea in zona iudeo-crestina,
remarcam ideea ca, atunci cand este intonat intr-un context liturgic, textul biblic
reveleazd o prezentd divind. Cartea, obiect simbolic, deschide spre o realitate
metafizica si “contamineaza”, astfel, realitatea fizica. Din textele analizate mai sus,

26 Cuviosul loan cel Strdin, (din arhiva Rugului Aprins), editie de Prof. Gheorghe Vasilescu,

postfata de Arhim. Sofian Boghiu, Anastasia, colectia “Comorile Pustiei” 28, 1999, p. 35.
7 Cf. René Guénon, Symboles de la Science sacrée, Gallimard N.R.F., Paris, Gallimard, © 1962
[1994], pp. 57-59.



putem vedea ca Parintele Avramescu era iIncredintat de posibilitatea recuperarii
acestor stiinte sacre, astazi, prin asumarea plenara a traditiei isihaste.

Aici, credem noi, este punctul unde V. Voiculescu se opreste. El nu crede pana
la capat in puterea cuvantului profan sau, mai exact spus, in capacitatea literaturii de a
prilejui potentarea acestuia. Mihail Avramescu era, In schimb, un initiat. Pentru el,
limbajul este mai mult decat un simplu instrument: este “eveniment” — ca sd ne
exprimdm in termeni heideggerieni. Maestrii Cabbalei invatd cd Dumnezeu si-a
concentrat Gandirea si Vointa in cele 22 de litere ale alfabetului utilizate la scrierea
Torei. Astfel, indica ei, in fiecare cuvant al Torei este ascuns Numele Sfant; mai mult,
nu exista literd din Tora care sd nu incifreze misterele unei cunoasteri esentiale.
Sporirea acestei cunoasteri In spatiul profan, dar indeplinita sub semnul intelepciunii
Scripturilor, reuneste si reveleazd telul mistic al facultitilor umane, conduce la
cunoasterea Numelui si, implict, la eliberarea din robia materiala si spirituala, tot asa
dupd cum odinioara i-a condus pe fiii lui Israel la eliberarea din robia egipteana®®.

Périntele Avramescu este Tncredintat ca, prin literd si prin cuvant, lumea poate
fi resemnificatd; cu alte cuvinte, cd literatura poate reda valentele simbolice unei
realitati pe care modernismul a golit-o de sens. Textele sale se vor a fi mai mult decat
literaturd, dupa cum noteaza si Cornel Ungureanu™”. Se vor, inainte de toate, mediul
unde literele si cuvintele isi regdsesc greutatea §i atrag atentia asupra lor,
redobandindu-si astfel toate semnificatiile posibile. Apoi, recitate adecvat, pot
conlucra la resacralizarea lumii.

Mihail Avramescu transcrie incantatii. Literatura lui, imprumutand ceva din
forma liturgicd a textului sacru, se cere performatd Tn momente de gratie, asemenea
Scripturii, si este menitd a induce stari de gratie. Autorul nu Incearca sa ilustreze, sa
edifice, sd sporeasca gradul de moralitate al lumii. Telul sau este sd propage misterul.
Fascinat de puterea suprafireascd a literei, in plin modernism si uzand de formele
expresive extreme ale acestuia, cele specifice avangardei, Parintele Mihail propune
experierea Traditiei, a canonului, In vederea sacralizrii lumii prin cuvant. Astfel,
literatura lui devine importanta 1n sine si aspira deja, daca nu la statutul de Scriptura,
cel putin la functionalitatea acesteia.

§ 4. leroschimonahul Daniil Sandu Tudor

Sandu Tudor (pseudonim literar pentru Alexandru Teodorescu) este un autor
pe cale de a fi redescoperit, astazi. Din anii '50 si pana la jumatatea anilor '90 nu s-a
mai publicat sau reeditat nimic din creatia lui. Doar cateva imne acatiste purtdndu-i
semnatura circulau in medii destul de restranse, sub forma de samizdat. De-abia dupa
1990, doua edituri si-au conjugat sarcina de a restitui opera acestui scriitor, pe cat de
interesant, pe atat de ignorat**.

238 Cf. Zohar I, 201a; 11, 12a, 55b, 59b. Vezi si Alexandru Safran, Op. cit., pp. 86-87; Smaranda
Badilita, Semnificatia simbolicd a Egiptului in opera lui Philon din Alexandria, in rev. “Altarul
Banatului”, an X, nr. 7-9/1999, p. 29.

29 Cornel Ungureanu, J X U, in loc. cit., p. 260.

Monahul Daniil (Sandu Tudor), Acatiste. Imn Acatist la Rugul Aprins al Maicii Domnului.
Acatistul Sfantului loan Biogoslovul. Acatistul Preasfintitului Parintelui nostru Calinic Cernicanul,
cuvant inainte de Bartolomeu Valeriu Anania, Anastasia, 1997; leroschimonahul Daniil Tudor (Sandu
Tudor), Acatiste, editie ingrijita de Alexandru Dimcea, editie ingrijitd de Alexandru Dimcea, Asociatia
Filantropica Medicala Crestind “Christiana”, Bucuresti, 1999; Ieroschimonahul Daniil Sandu Tudor,
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Dupa o prima lectura, putem spune ca Sandu Tudor are numeroase elemente
comune cu V. Voiculescu si cu Mihail Avramescu. De unul il apropie filonul de
simtire traditional, pentru care aflda modalitati de expresie neasteptate, iar de celalalt
atitudinea epatanta, spiritul avangardist, gestul surprinzator si o perceptie destul de
aparte a canonului modern, in virtutea cdreia ajunge sa mbratiseze, la un moment dat,
una dintre cele mai lipsite de echivoc forme de vietuire crestind: monahismul. Atat
scrierile sale, cit si marturiile celor care i-au fost in preajma, lasa sa se inteleaga ca ar
fi fost un adevarat aventurier al extremelor duse pana dincolo de limita posibilului si
imaginabilului. Traseul sau s-ar incadra cu succes, in ciuda catorva scandaluri publice
si a virajelor absolut spectaculoase, intr-o colectie Apophtegmata Patrum
contemporana.

In ceea ce ne priveste, opera lui Sandu Tudor este deosebit de importanta din
cel putin trei motive: mai Intdi, pentru ca da seama de o experienta liturgicd a
Scripturii; in al doilea rand, pentru cd valorificd procedee de hermeneutica
traditionala; in fine, pentru cd unele dintre creatiile sale au fost acceptate de catre
Biserica Ortodoxda Romana in corpusul ei liturgic, bucurandu-se astfel de statutul de
sacralitate specific textelor de cult.

Sandu Tudor si sensurile existentei

Fiind vorba despre un personaj, cum spuneam, inca destul de putin cunoscut,
socotim necesar un scurt excurs biografic, inainte de a trece la analiza aspectelor ce ne
intereseaza din opera sa. De altfel, in cazul lui Sandu Tudor, doar cu mare dificultate
am putea lua in discutie opera, fara a tine seama de volutele traseului sau formativ,
care-1 poarta de pe baricadele dreptei romanesti, pe cele ale miscarilor de extrema-
stangd in perioada interbelica, iar apoi, dupd o profunda experientd monastica, spre un
final apoteotic 1n temnitele comuniste.

Sandu Tudor provenea dintr-o familie de magistrati. Tatdl sau fusese
presedintele Curtii de Casatie din Ploiesti, inainte de 1914. Inceputul primului razboi
mondial il afld ca elev in ultimul an de liceu. In 1914 este mobilizat, iar doi ani mai
tarziu pleaca pe front, ca sublocotenent. Nu va fi demobilizat pana prin 1921, cand se
stabileste Tn Bucuresti unde, hotarat sa devina pictor, se inscrie la Academia de Arte
Frumoase. Proiect pe care il abandoneaza in favoarea unei cariere de ofiter in
Serviciul Maritim Roman si, vreme de doi ani, pare a-si fi aflat rostul colindand
marile si oceanele lumii. Dar in 1924 revine la Bucuresti pentru a relua preocuparile
universitare. Studiaza, acum, literele, filosofia, teologia. in acelasi timp, lucreaza ca
profesor suplinitor in Pogoanele si ca ... aviator. Era pilot de incercare! Pe deasupra,
in 1925 debuteazd cu un volum de poeme, Comornic, caruia C. Gane ii scrie o
intampinare in termeni elogiosi, dar G. Calinescu ii va contesta orice valoare
literara**'. Tot atunci, remarcat de Nichifor Crainic, incepe sa colaboreze regulat la
"Gandirea". Mai publica in "Contimporanul", "Convorbiri literare", "Cuvantul literar
artistic", "Miscarea literard", "Ritmul vremii", s.a.

Taina Rugului Aprins. Scrieri si documente inedite. Editie ingrijita si cuvant inainte de Prof. Gheorghe
Vasilescu, cu trei cuvinte marturisitoare de Alexandru Mironescu, IPS Bartolomeu Valeriu Anania,
Arhim. Sofian Boghiu, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1999; Ieroschimonahul Daniil Tudor (Sandu Tudor),
Scrieri 1. Imn Acatist la Rugul Aprins al Nascatoarei de Dumnezeu. Cartea Muntelui Sfant. Marea
Noapte de Aur a Maicii Domnului. Apocalipsa lui loan (Numai argument de Predoslovie). Am auzit
cantecul Pasarii Unice [Gdnduri din singuratate], editie ingrijitd de Alexandru Dimcea, Asociatia
Filantropica Medicala Crestina “Christiana”, Bucuresti, 1999.

2 George Cilinescu, Istoria literaturii romdne de la origini pdnd in prezent, editie revazuta si
adaugita, editie si prefatd de Al. Piru, Editura Minerva, Bucuresti, 1986, p. 885



1929 pare a fi fost un an decisiv pentru Sandu Tudor. Citind o serie de
reportaje publicate In Franta, de catre o ziaristd cu mult piper pe limba, care sustinea
ca ar fi strabatut Athosul travestita in barbat, viitorul ieroschimonah decide sa
intreprinda si el o vizitd la Sfantul Munte. Ajunge la destinatie ca orice jurnalist
modern pus pe dezvaluiri spectaculoase, animat mai degraba de senzationalul
posibilelor sale descoperiri, decat de doruri duhovnicesti. Dar expeditia lui se
preschimbd, treptat, intr-un adevarat traseu initiatic. Arhimandritul Roman Braga si-1
aminteste povestind cum, in Muntele Athos, Incepuse sa faca metanii din interes, ca sa
treacd drept pelerin evlavios, insd ceva din el se transforma tainic, treptat***. Sunt
experiente descrise ulterior in "Cartea Muntelui Sfant" si in "Marea Noapte de Aur a
Maicii Domnului™** - adevarate cartografii ale unei nebanuite pand atunci zone
spirituale. Se vorbeste aici despre urcusul purificator, descoperirea centrului, aflarea
aducatoare de mantuire a inimii §i a rugdciunii isihaste. Calatoria este presaratd cu
intalniri esentiale (tandrul valah, Monahul Averchie, Schimonahul Elisei, domnul
Alecos, Parintele Gordie, etc.) ce pregatesc pelerinul pentru marea intdlnire cu
Muntele Sfant — prezentat aici ca metaford pentru propria-i inima. Va fi fost probabil,
acesta, momentul convertirii lui depline. "Fatd de scepticismul si conformismul
burghez, care stipaneau totul in epoca celor dintdi ani ai copilariei si scolariei mele,
credinta si claritatile ei mi s-au descoperit ca un suport de nezdruncinat si ca un
adevirat eroism" - urma sa scrie el mai tarziu***. Muntele, ascensiunea, centrul, inima
devin, de acum, locurile predilecte ale creatiei lui, imaginile-simbol, icoanele pe care
le va regasi surprins in tratatele isihaste®* si prin intermediul cdrora va alege sa-si
exprime, de aci inainte, cautarile infrigurate, caderile, descoperirile, regasirile.

La 1inceputul anilor '30 nu se mai Impacd defel cu orientarea revistei
"Gandirea". Fara prea multe regrete, se desparte de gandiristi si intemeiaza o revista
proprie, "Floarea de foc". Apoi, la 1 decembrie 1933, tipareste si un ziar in paginile
caruia 1si propune sa promoveze Ortodoxia in dimensiunile ei duhovniceasca si
sociald, Tnradacinate in orizontul liturgic. Este vorba despre "Credinta", aghioritic
subintitulat "Ziar independent de luptd politica si spirituald". Incurajeazi o critica
acida la adresa religiozitatii decorative, devenita prin abuz rezervor pentru ideologia
extremei drepte romanesti din epoca. Chiar si prietenii lui cei mai apropiati
marturisesc ca era greu de suportat, ca publicist, datoritd felului sau de a-si exprima
ideile foarte direct, lipsit de menajamente. Utiliza un limbaj violent $i mergea pana la
santaj, uneori. Din acest motiv este chemat adesea in instanta, iar un Alexandru Tell,
de exemplu, ajunge pand acolo incat il provoaca la duel**.

Daca observa cineva ca publicistica lui din aceastd perioadd are o coloratura
destul de pronuntat stangistd, nu se inseald defel. Oricat ar parea de surprinzator,
Sandu Tudor nutrea fatd de aceastd zond a politicului o atitudine mai mult decat
simpatetica. "In 1930 - dupa cum scria la putind vreme dupi intrarea in monahism -,

242 Arh. Roman Braga, Rugul Aprins, in rev. "Lumina Lina", Vol. 2, Nr. 1-2, Mai 1991, Episcopia

Ortodoxd Romana din America si Canada, pp. 119-120.

23 Ambele texte au fost republicate in vol. Ieroschimonahul Daniil Tudor (Sandu Tudor), Scrieri
I, editie ingrijitda de Alexandru Dimcea, Asociatia Filantropicd Medicald Crestind “Christiana”,
Bucuresti, 1999.

24 Ieroschimonahul Daniil Tudor, "Scurt itinerar autobiografic", in vol. Taina Rugului Aprins...,
ed. Prof. Gheorghe Vasilescu, Anastasia, 1999, p.23.

23 Vezi o fericita sintezd la Ieromonah Alexander Golitzin, Mistagogia experienta lui Dumnezeu
in Ortodoxie. Studii de teologie, traducere si prezentare diac. loan 1. Ica jr., Editura Deisis, Sibiu, 1998,
pp. 26, 44-45.

246 Jurnalul lui Mihail Sebastian si Memoriile lui Mircea Eliade, recent editate, sunt doar doua
dintre piesele suficient de elocvente 1n acest sens.



crestinismul activ si deschis spre problemele de cugetare filozofica si socialda de
stanga ma hotaraste sa scot 'Floarea de Foc', in jurul careia se grupeaza un numar de
tineri scriitori, atat crestini, cat $i comunisti [...] Revista este un adevarat si indraznet
organ de avangarda. Mai mult inca. Fara a ma abate deloc de la convingerile mele
crestine, dar de stanga, colaborez activ la lupta clandestina a comunistilor, cu care am
legaturi directe."*" Intr-adevir, va tipari ilegal, impreund cu o seami de prieteni
comunisti, un "Buletin Antifascist", iar in 1932 doar Siguranta il impiedica sd viziteze
Moscova. Activitatea ziarului "Credinta", unde publicau intre altii si Zaharia Stancu,
Cicerone Theodorescu, Eugen Jebeleanu, N. Carandino, Paul Caravia, va fi
suspendata in 1938, in timpul ministeriatului lui Octavian Goga.

In Romania anilor '30, Sandu Tudor devenise o figurd absolut insolita: dupa un
divort chiar violent de gandirism si de extrema dreaptd ajunse la apogeu, face Puterii
o opozitie radicald de pe baricadele firavelor, pe atunci, grupari comuniste. Dezaproba
nationalismul fascist, detestd antisemitismul si socoate burghezia in general drept
clasa responsabila pentru decaderea spirituala a omului, pentru erodarea valorilor si a
ierarhiilor traditionale in folosul obezilor nevrotice ale averii. O gandire de tip
anarhist? Marxist? Sau, mai degraba, o judecatd destul de aspra, ce-i drept, a
civilizatiei contemporane, venitd din zona unui existentialism crestin prezent, iata, si
in Romania interbelica, intr-un moment cand cadrele conventional consacrate ale
veacului isi vadesc neputinta? "Viata noastra - 1si va nota el gandurile - cu datoriile si
drepturile ei nu se mai intemeiaza pe marile si cerestile principii ale sfinteniei si ale
nobletei, ci pe principiile celei mai mari satisfactii i fericirii imediate pamantesti.
Viziunea raiului si fericirii materialiste care pune din ce in ce mai mult stapanire pe
om a rasturnat toate valorile vietii."*** Divortul de dreapta politica si adoptarea unei
pozitii definitd dupa criterii stangiste, fard abandonarea crezului crestin, nu are 1n sine
nimic contradictoriu. Asemenea lui Harnack, de exemplu, Sandu Tudor considera ca
crestinismul nu poate produce nici un "mit" politic, nici un fel de utopie, dar poate
oferi fundamentele necesare pentru constituirea unei etici a schimbarilor sociale.
Harnack nsusi discutase posibilitatea unui comunism crestin, ndscut din potentarea in
sens soteriologic a valorilor critice ale acestuia®. Desigur, Sandu Tudor nu va
dezvolta de aici o teorie riguroasa, asemenea lui Harnack, iar atitudinea sa politica va
fi perceputa ca un gest contradictoriu sau, in cel mai fericit caz, epatant.

Un an mai tarziu, Sandu Tudor este concentrat si trimis din nou pe front.
Revine in 1941, cand i se incredinteaza conducerea unei scoli tehnice de moto-
mecanizare, dar in 1942 este arestat de cétre Sigurantd, impreund cu alti scriitori de
stinga, si inchis la Targu-Jiu. Intors acasd de-abia prin 1944, isi afla familia razletita,
astfel ci decide si imbritiseze viata monahali. In 1945 este primit ca frate la
manastirea Antim, unde va fonda gruparea isihasta “Rugul Aprins”. Este vorba despre
un grup de studiu, conferinte si practica a rugaciunii lui lisus, frecventat de studenti in
teologie, filosofie, arte, litere, dar si de personalitati ale intelighentiei bucurestene din
epoca: Ion Marin Sadoveanu, Alexandru Mironescu, Paul Sterian, Anton Dumitriu, V.
Voiculescu, Pr. Dumitru Staniloae, Dr. G. Dabija, Arhimandritul André Scrima,
Constantin Joja, Mihail Avramescu, etc.

"Rugul Aprins" intrunea, in general vorbind, oameni care avuseserd destule
prilejuri sd cunoascd soarta credintelor preschimbate, prin institutionalizare, in
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Ieroschimonahul Daniil Tudor, Op. cit, p. 25.

Ieroschimonahul Daniil Tudor, "Apocalipsa lui Ioan. Numai argument de Predoslovie", in
Scrieri 1, ed. Alexandru Dimcea, Asociatia Filantropicd Medicala Crestina "Christiana", Bucuresti,
1999, p. 149

249 Cf. Paolo Boschini, Cristianesimo e mondo moderno. La teologia politica di A. von Harnack,
in "Annali di storia dell'esegesi", 14/ 2 (1997), pp. 507 sq., 512-513, 515-516,
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ideologii. Atunci cand Incearca sa schiteze un posibil portret al intelectualului de la
Antim, Parintele André Scrima 1l descrie foarte sugestiv ca fiind "la intersectia intre
un anumit sens al traditiei $1 un nonconformism activ: categorii existentiale nicidecum
contradictorii, ingemanate dimpotriva, dincolo de evidente, printr-o afinitate ce nu are
nevoie de demonstratii justificative"*’. Majoritatea celor ce se intilneau aici traisera
experiente intrucatva similare celei incercate de catre Sandu Tudor, la finele perioadei
sale gandiriste. In optica lor, distinctia dintre Traditie si traditionalism era clara.
Acesta din urma se asocia unui conservatorism nationalist nu Intotdeauna roditor,
inevitabil supus vremurilor, ornamentat prolix cu elemente etno-culturale si, ceea ce
era mai grav, impus cu obstinatie zgomotoasd, in ciuda evidentelor, ca panaceu
suprem, dar esuand dezastruos, atat in planul politic, secular, cat si in cel spiritual.
Traditia, asa cum am vazut deja din randurile dedicate lui V. Voiculescu si Mihail
Avramescu, este receptata Intr-un sens transcendent, este "traitd in credinta si deschisa
totodata universalitatii culturii"*'. Traditia depaseste timpul si locul indumnezeindu-le
si motiveaza, la o adica, atitudini de fronda la adresa ideologiilor si traditionalismelor
vremii, atunci cand acestea tind sa o substituie.

Impreuna, acesti intelectuali studiau scrierile paisiene de la Neamt, diata
Staretului Gheorghe de la Cernica, invataturile Sfantului Vasile de la Poiana Marului,
cartile Sfintilor Vasile cel Mare, Grigorie Sinaintul, loan Scararul incredintati, dupa
indemnul lui Vasile de la Poiana Marului, ca in vremuri de imputinare a invatatorilor
duhovnicesti, studiul textelor patristice poate suplini, in buna masura, absenta fizica a
maestrilor”*. Cautau o cale de supravietuire spirituald intr-o epocd de faliment a
dreptei europene si de spoliere a individului, in beneficiul colectivismului biruitor, de
stanga. Metoda le-o va oferi, in cele din urma, providentialul si totodata enigmaticul
Périnte Ioan Kulighin, aflat in pribegie alaturi de Mitropolitul de atunci al Rostovului.
El le aduce Shornicul, ii initiazd In rugaciunea inimii si le descoperda Ortodoxia in
expresia ei isihasta. Atunci cand este constrans sa plece in patria sovietelor, unde va si
disparea fard urma, Parintele Ioan 1l lasd ca urmas intru calauzire tocmai pe Sandu
Tudor®>.

Mitropolitul Serafim considera grupul de la mandstirea Antim ca pe un
moment de renastere filocalica romaneasca, survenit intr-o perioada de profunda criza
si de confuzie®. Fard a si-o propune in mod programatic, "Rugul Aprins" se
manifestd ca o miscare coroziva la adresa canoanclor momentului. Pe urmele
calugarului Toan Kulighin, Parintele Daniil si intelectualii ce se Intdlneau la Antim
discutau despre maladiile spiritului modern, despre desertaciunea cunoasterii strict
rationale si incercau sa constientizeze sensurile profunde ale procesului de substituire
a valorilor ce se desfasura sub ochii lor. De asemenea, impartdseau credinta In
necesitatea de a respinge stereotipia din chestiuni ce tin de spirit si cautau simplitatea
inimii. Din "Meditatiile duhovnicesti", publicate in volumul Taina Rugului Aprins,
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loan cel Strdin, (din arhiva Rugului Aprins), editie alcatuitd de Prof. Gheorghe Vasilescu, Anastasia,
col. "Comorile Pustiei 28", 1999, dar si randurile dedicate lui loan Kulighin de catre André Scrima, in
vol. Timpul Rugului Aprins. Maestrul spiritual in traditia rasariteand, prefata de Andrei Plesu, volum
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este evident ca aici stereotipia era asociatd mereu cu sterilitatea, pe cand efortul de
"simplificare" a inimii, adicd de concentrare a ei asupra esentelor si de unire a ei cu
mintea, era privilegiat ca aducator de roade spirituale bogate. Modelul propus, prin
initierea in practica rugdciunii inimii, este unul fara indoiald soteriologic. Omul care
se roagd neincetat, In taina inimii sale, este asemenea Inteleptului ce-si dureaza casa
pe stanca. Nimic nu-1 mai poate sminti.

Incomod pentru autoritatile comuniste, "Rugul Aprins" este scos in afara legii.
Sandu Tudor va fi arestat din nou si trimis pentru trei ani la Canal. Eliberat din
detentie, in 1952 este hirotonit preot si calugarit la manastirea Crasna, de catre IPS
Firmilian al Olteniei. Acum primeste numele de Agaton. Curand, la manastirea
Neamt, este inaltat in treapta de ieroschimonah, cu numele Daniil, si se retrage la
schitul Rardu. Dupd marturia lui Roman Braga, adunase aici vreo doisprezece
vietuitori proveniti din toate straturile sociale (inclusiv bucatari, chelneri, militari,
vagabonzi), pe care i initia in tainele rugdciunii lui lisus si intr-ale teologiei*”.
Obisnuia sa coboare periodic in lume, pentru a-si vedea prietenii si a procura carti. Cu
prilejul unei astfel de expeditii este arestat, in noaptea de 13 spre 14 iunie 1958, in
casa lui Alexandru Mironescu. Tot atunci sunt arestati i majoritatea celorlalti fosti
membri ai "Rugului Aprins", intre care Parintele Dumitru Staniloae, Arhimandritii
Sofian Boghiu, Roman Braga, Benedict Ghius, Felix Dubneac, leromonahul Adrian
Fageteanu, Dr. Gh. Dabija, Alexandru Mironescu, Serban Mironescu, V. Voiculescu,
etc. Vor fi judecati cu totii in procesul "lotul Teodorescu Alex. si altii".
Ieroschimonahul Daniil este condamnat conform art. 196 CPP la 25 de ani de
inchisoare, pentru infractiunea de a fi uneltit in contra ordinii sociale citind si
comentand in public texte dusminoase la adresa regimului*®. Era vorba, desigur,
despre scrierile unor Parinti ai Bisericii. A murit In temnitd. Ultima oard fusese vazut
prin 1960 in penitenciarul de la Aiud, grav bolnav. Nu se cunosc cu precizie nici data
mortii (cAndva intre noiembrie 1962 si primdvara lui 1964), nici locul unde va fi fost
inmormantat. In orice caz, majoritatea cunoscutilor sai afirma cd a avut parte de o
moarte martirica®’.

Vedem bine, optiunile lui Sadu Tudor par contradictorii $i mereu in contratimp
cu jocurile istoriei. In orice caz, prin asumarea unui mod de expresie, dar si de viata,
conventional mentinut in zona non-esteticului, el transgreseaza flagrant canonul ce ar
dori sa-i impartda pe autorii romani de secol XX in doud cete: traditionalisti si
modernisti. Se distanteazd de gandirism chiar in anii '30, de indata ce il percepe ca
rezervor pentru ideologia extremei drepte, iar socialismul si comunismul nu-1 vor
atrage in turbulenta lor atunci cand ajung la putere. Liber de orice oportunism, Sandu
Tudor se desparte de ideologii, in momentul cand le vede preschimbate in idoli avizi
de jertfe. In numele unei morale de la care nu-si ingdduie si abdice, el trece,
invariabil, de partea victimelor. Intr-un fel, este reprezentativ pentru o anumiti
categorie, ce-i drept restransd, de intelectuali romani de la jumatatea secolului XX.
Acestia 151 asuma credinta crestin-ortodoxa in cadrele cetatii si reusesc sa depaseasca
etic marile ispite politice ale veacului, chiar daca vremelnic le crediteaza. De pe
pozitiile Traditiei (nu ale traditionalismelor), ei vor aborda critic principiile si

2 Cf. Arh. Roman Braga, Op. cit., p. 125.

26 Pentru mai multe date tehnice referitoare la "Rugul Aprins" in arhivele Securitatii, vezi André
Scrima, Op. cit., p. 171, nota 61 si Eugen Toma, Un moment de neuitat al teroarei ateiste:
condamnarea grupului “Rugul Aprins”, in “Aldine” supliment sdptamanal al ziarului “Roméania
libera”, an IV, nr. 224/ 22 iulie 2000, p. 3.

237 In acest sens, marturiile lui Alexandru Mironescu si Gh. Vasilescu, publicate in vol.
Ieroschimonahul Daniil Sandu Tudor, Taina Rugului Aprins..., ed. Prof. Gheorghe Vasilescu, Anastasia,
1999, pp. 17, 134; Arh. Roman Braga, Op. cit., p. 127.



canoanele moderne. In alte conditii, poate cd ar fi condus la realizarea, in Romania, a
unei democratii crestine cu profunde si, de ce nu, benefice implicatii.

Sandu Tudor si sensul literaturii

Chiar daca a facut obiectul unor evaluari atat de diferite™®, poezia lui Sandu
Tudor nu a mai fost rediscutata dupa cel de-al doilea razboi mondial, din motive lesne
de inteles. D. Micu 1i abordeaza creatia Tn monografia sa intitulatd “Gandirea” si
gandirismul, dar o face dintr-o perspectivd mai degraba tezista si ajunge la concluzia
cd “partea cea mai intinsa a literaturii lui [...] e bigotismul si conventia*”. Este drept
ca leroschimonahul Daniil scrie poezie religioasa intr-un registru arhaizant, cd pare
fascinat de sonoritatile slave si grecesti ale limbii romane, ca prefera forma fixa si este
indragostit de rigoarea tropului bizantin, iar toate acestea o fac destul de greu
accesibila, azi. Insd a o considera tributara bigotismului si conventiei ni se pare destul
de indoielnic, totusi. Fara a ne putea ingadui sa zabovim prea mult asupra acestui
aspect, vom nota doar ca, la o lecturd atentd, versurile sale se vadesc a fi indepartate
semnificativ de lirica religioasa facild, edulcorata, cu accente folclorice incerte sau, cu
atat mai mult, de cliseele limbii de lemn ecleziastice. in realitate, avem de a face cu
opera unui poet care 1si analizeaza starile interioare si le exprima prin folosirea libera
a unor obiecte exterioare, a caror legaturd cu arta este indeobste contestata, ba chiar
negata sau privita in contradictie cu ea, din simplul motiv ca tin de zona religiosului.
De aceea credem ca versurile sale sunt interesante cu atat mai mult cu cat ele readuc
in discutie limitele dintre religios si secular, in literaturd. Ar fi vorba despre o
reactualizare a ideilor formulate odinioara de catre T.S. Eliot care, contemporan cu
Sandu Tudor, nu agrea intru totul conceptia conform careia poezia religioasa ar tine de
poezia minora. In plus, pornind de la premisa ci separatia dintre judecitile noastre
literare si cele religioase nu este niciodatd completa, criticul britanic pleda pentru
completarea criticii literare “cu o criticd dintr-un punct de vedere etic si teologic
clar™®, Iar creatia lui Sandu Tudor nu poate fi abordatd numai dintr-o perspectiva
literara. Sandu Tudor este departe de a fi un autor conventional. El refuza stereotipiile
dogmei literare, dar respectd exigentele canonului bizantin pe care, dupd cum am
vazut deja, nu si-l1 asuma doar pentru valoarea lui stilistici. Pe langd tensiunile
specifice modernismului, o percepem aici si pe aceea a omului modern pornit pe calea
desavarsirii spirituale, dar aflat inca sub presiunea veacului - o postura ce poate naste,
dupa cum vom vedea, lirismul.

In cele ce urmeazi, ne propunem si analizim citeva dintre scrierile
ieroschimonahului de pe Rarau, in forma in care au fost publicate dupa 1990. Ne vom
referi cu precadere la textele cuprinse in volumele Taina Rugului Aprins si Scrieri I*°.
Dupa cum anuntam inca din inceputul acestei sectiuni, creatia lui Sandu Tudor este
importantd in iconomia eseului de fatd pentru cd da seama de o experienta liturgica a
Bibliei, de o modalitate de a valorifica literar procedeele hermenuticii traditionale si,
in fine, pentru cd imnele sale acatiste au fost acceptate de catre Biserica Ortodoxa
Romana in corpusul ei liturgic si au ajuns astfel sa se bucure de statutul de sacralitate
specific textelor de cult.
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Experienta liturgica si cunoasterea

In acceptiunea lui Sandu Tudor, literatura are o valoare instrumentald, fiind
cuprinsd 1n mai larga paradigmd a cunoasterii divine. Literatura se naste din
"IncaAntarea luminoasa fatd de adevarul vietii"***, din "avantul liric al recunoasterii
luminoase a Adevarului"*® - stiri identificate, in acceptiunea autorului, cu evlavia.
Evlavia autentica, arata Sandu Tudor, "este foame si sete de Dumnezeu, foame si sete
de slivirea Lui"**, iar rolul literaturii este acela de a obiectiva aceasta stare, de a o
exprima, de a o evoca si chiar de a o starni si alimenta in vederea atingerii, a
cunoasterii unor momente de gratie. Conceptia este, desigur, traditionald. Cu alte
cuvinte, arta este menitd sd intretind focul evlaviei si sd ofere omului mijloacele si
reperele gesticulatiei liturgice. Ea nu-si afld masura adevaratd decat in spatiul
consacrat al Bisericii, acolo unde poate prilejui trecerea dincolo de cuvant, celebrarea
"imnului ticerii", apropierea nemijlocitd de slava divina®*®. Spatiul astfel circumscris
este unul, evident, liturgic, iar cunoasterea divinad despre care vorbeam mai sus este de
inteles, asa cum vom vedea indata, in termeni doxologici.

Pentru Sandu Tudor, cunoasterea nu are foarte multe in comun cu exercitiul
ratiunii, nu este un act specific in exclusivitate intelectului. Avand drept tel
divinitatea, cunoasterea este sinonimd cu indumnezeirea si presupune mai multe
trepte, inchipuind o scard - "scara cerului pe care s-a pogordt Dumnezeu" si care
"trece la cer pe cei de pe pamant"**. Cunoasterea autenticid vine din uimire si din
contemplarea misterului, dar nu cu o minte iscoditoare, sfredelitoare, ci avand ca
model pe Maica Domnului. Deloc intamplator, sintagmele tocmai citate mai sus sunt
chiar descrieri metaforice ale Fecioarei Maria. Conceptia este inspirata, probabil, din
scrierile lui Evagrie Ponticul - autor de care Sandu Tudor pare a fi legat si printr-un
destin similar, pand la un punct®’. Cunoasterea devine accesibild doar celor ce au
depasit nivelul comun al contemplatiei brute, au parasit zarva lumii si propria larma
si, "fard zadarnice intrebari, fara razvartirile de trufie ale cugetarii, 1si umplu ochii de
frumusetile tainice ale cerului si pdmantului”®®®. Procesul are loc dupa o filosofie a
indumnezeirii ce ia forma actului ritual adecvat apropierii divine, manifest al
recunoasterii slavei adevarate, adica a luminii taborice necreate.

Important de citit in aceastd cheie este "Am auzit cantecul pasarii unice",
ultimul text scris de Sandu Tudor, Tnaintea arestarii.** Spre deosebire de pasirea cu
clont de rubin a lui Nicolae Labis, cea din poemul Parintelui Daniil este una
paradisiacd. Nu “impinge si sfasie”, ci se lasa descoperita si recunoscutd “dimineata la

262 Ieroschimonahul Daniil Sandu Tudor, "Hrisovul clipelor. Parabola in ton de balada", in vol.
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264 Idem, Loc. cit.
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si comentarii de Cristian Badilita, Polirom, lasi, 1997
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ceasul rugaciunii”, apoi “se Tnaltd asa de minunat, /asa de limpede”. Ecoul cantecului
ei serafic anima intreaga lume si o antreneaza, cosmic, “pand sus de tot / la
Dumnezeu”. Pasarea unica este chipul Duhului, al carui har, o data recunoscut, nu
mistuie, “nu tdgaduieste firea, ci o implineste”. Ultima poezie a lui Sandu Tudor nu
vorbeste despre tragismul mortii, ci despre bucuria senina a (re)cunoasterii supreme, a
indltarii cruciale intru Hristos si, implicit, a restaurarii chipului lui Dumnezeu in om.
Recunoasterea suprema, asociata inaltarii intru Hristos si theosis-ului, apare si in alte
versuri, din care se desprinde clar ideea ca poetul nu vorbeste despre un act realizabil
prin depisirea conditiei umane ci, dimpotriva, prin aflarea deplinititii acesteia. In
poezii cum ar fi bundoard "Psalm" sau "Thtis"*" - accentul cade tocmai pe valoarea
senzatiei si a subiectivului. Este descris aici, cu ajutorul unor termeni alesi mai cu
seama din sfera semantica a senzorialului (vezi utilizarea unor verbe precum a sorbi,
a mdnca, a bea, sau a unor sugestii vizuale si auditive), efortul van al sufletului de a
se elibera de trup, de a se desprinde din chingile materiei. Dar, asemenea lui V.
Voiculescu, nici Sandu Tudor nu crede ca trupul este sicriul sufletului. Spiritul nu se
poate elibera din trup decat transfigurand materia — iatd marele paradox crestin,
exprimat aici cu ajutorul unei forme literare traditionale (psalmul) si, totodata, prin
modalitati specifice liricii moderne.

Doua sunt, dupa Calugarul Daniil metodele prin care se poate accede la
aceastd stare, la theosis: lucrarea virtutilor §i rugdciunea. Aspecte din lucrarea
virtutilor sunt surprinse in productiile ultimilor ani, cele scrise In timpul perioadelor
de retragere la Sihastria Rardului*”'. Poetul vorbeste, aici, despre omul religios pornit
pe calea desavarsirii spirituale. A fi religios, se desprinde din randurile acestea, nu
inseamna a fi, automat, si sfant. lar a fi sfant nu inseamna, obligatoriu, a fi atins deja
perfectiunea. Viata duhovniceascd nu exclude tentatia. Dimpotriva, aproape cd o
presupune. Posibilitatea caderii se amplifica in tandem cu progresul. Parintii descriu
sfintenia ca pe o stare de luptd permanentd cu ispita, o stare specifica omului care,
decis sa se desavarseasca, ajunge sd se confrunte cu sine insusi, sa-si contemple fara
rezerve propria drama. Este vorba despre o tensiune spirituala, aici, tensiune din care,
dupa cum am notat deja, Sandu Tudor se pricepe sa discearna lirismul. Pentru el, ca si
pentru Benedetto Croce, lirica nu este o simpla efuziune sentimentald ci, mult mai
mult decat atat, obiectivare, constientizare dureroasd a unei drame fiintiale aparent
lipsitd de iesire. In plus fatd de Croce, lirismul lui Sandu Tudor este si expresie a
efortului de restaurare, de recuperare a unei stari paradisiace pierdute.

In creatia calugdrului poet de la Antim, lirica si evlavia functioneazi ca
sinonime totale, iar forma de expresie adecvatd a lor este rugiciunea. Despre
rugaciune, Parintele Daniil vorbeste aproape in tot locul. "Cartea Muntelui Sfant",
bundoard, descrie un posibil itinerar al dobandirii acesteia. La fel, in "Apocalipsa lui
Ioan. Numai argument de predoslovie" vorbeste intre altele despre profunzimea
modificarilor spirituale, despre revelatiile duhovnicesti, despre purificarea inimii §i a
mintii, despre innoirea fiintei umane prilejuite de rugaciune. lar "Epilogul la Imnul
Acatist al Rugului Aprins" poate fi citit ca o adevarata introducere in invétitura despre
rugdciunea inimii*’”?. Trebuie spus cd toate acestea sunt documente deosebit de
importante pentru literatura isihasta, chiar daca acest lucru nu este afirmat explicit.
Dar comentariile referitoare la importanta numelui dumnezeirii si la treptele
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desavarsirii, ca sa ne limitam doar la doua exemple, sunt elocvente in acest sens.
Metoda este rezumata intr-un text inedit scris, dupa toate indiciile, la scurtd vreme
dupa intrarea in cinul monahal: Despre rugdaciune®”. Rugiciunea este interioara fiintei
umane. Asemenea Pasarii Unice, ea antreneaza in respiratia ei atat sufletul, cat si
trupul, pe care le smulge din vartejul patimilor ingdduind, astfel, rodirea virtutilor
esentiale. In optica lui Sandu Tudor, lucrarea virtutilor nu poate subzista in afara
rugaciunii, iar rugdciunea se cere conjugatd, neaparat, cu lucrarea virtutilor. Puterile
spirituale ale omului sunt, totusi, limitate. Lipsite de rugaciune, virtutile nu sunt decat
simple calitdti etice neizbavite de sub imperiul relativului - asa cum este aratat si in
Alduta duhovniceascd de la Neamt, superba antologie isihastd de secol XIX?’*. Insa
menirea virtutilor este cu totul alta: restaurarea chipului divin in om. Modelul este dat
de catre natura perihoretica a raportului persoanelor din cadrul Sfintei Treimi si va fi
fost inspirat, probabil, din sfaturile staretului Gheorghe de la Cernica, pe care
Parintele Daniil tocmai il descoperea pe atunci, sau din Tratatul practic al lui Evagrie
Ponticul. Acesta spune ci "Imparatia lui Dumnezeu este cunoasterea Sfintei Treimi,
care patrunde in substanta mintii, depdsind cu mult gradul de nestriciciune al
acesteia"”.

Dar semnificativ ni se pare, in cazul textului Despre rugaciune, faptul ca
intreaga conceptie despre rugdciune si despre virtuti este construitd in jurul unor
pericope evanghelice. Mai mult, la un moment dat Evanghelia este prezentatd ca
piatra de temelie a Intregului edificiu. Referinta, desigur, atat la piatra cea din capul
unghiului (Matei 21:42-44), cat si la Petru (Matei 16:18-19) sau la parabola cu
barbatul intelept care isi dureaza casa pe stanca (Matei 7:24-27; Luca 6:48-49). "Cel
ce si-a pus trainicia lui pe aceastd dubla temelie - conchide Parintele Daniil -, poate sa
infrunte toate furtunile patimilor si puhoaiele naprasnice ale prigoanei celei mai
cumplite".

Cunoasterea si Scriptura monahului

Descrierea Evangheliei ca piatrd de temelie si, totodatd, ca teren fertil pentru
cultivarea virtutilor §i a rugdciunii se apropie mult de ideea Arhimandritului Scrima
privitoare la ceea ce el numeste "Scriptura monahului". André Scrima arata, in Timpul
Rugului Aprins, ca "existd un fel de Scriptura a monahului, deosebita de cea a altor
categorii de cititori. E o Scriptura care te insoteste pe cale, care face parte dintr-o
cautare vie si iti reveleaza sensuri, iti raspunde cu locuri mai putin aparente, mai putin
clasice” - pentru ca vorbeste cititorului Intr-un spatiu si dintr-un spatiu diferit, unde
conexiunile se realizeaza altfel decat in lumea non-liturgicului. Iar monahul lucrator
in ogorul virtutilor i rugdtor este, spune un alt text isihast, "biserica fara de toata
indoiala."*®

273 Vezi Ieroschimonahul Daniil Sandu Tudor, "Meditatii duhovnicesti", in vol. Taina Rugului

Aprins..., pp. 33-34.

2 Cf. "Alauta duhovniceasca i trimbita cereasca", in Filocalia vol. VIII, traducere de Pr. Prof.
Dr. Dumitru Staniloae, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 1979, pp. 626-627. Vezi leroschimonahul Daniil Tudor, "Am auzit cantecul Pasarii unice.
Ganduri din singuratate", in Scrieri I, p. 192.

s Vezi "Sfaturile staretului Gheorghe de la Cernica", in Filocalia vol. VIII, pp. 604-605. Evagrie
Ponticul, Tratatul practic 3, (trad. C. Badilita), p. 36. Un exemplu elocvent si din imnografia Sf. Ioan
Damaschinul, in Octoih - Duminca, Utrenie, Antifon 2, Glas 7.

276 Cf. André Scrima, Op. cit., p.52, nota 15. Vezi si "Randuiala cea bund a vietii de sine", in
Filocalia vol. VIIL, p. 615. Ideea este preluatd din conceptia lui Maxim Marturisitorul. Cf. Sf. Maxim
Marturisitorul, Mystagogia. Cosmosul si sufletul, chipuri ale Bisericii, traducere de Pr. Prof. Dr.
Dumitru Staniloae, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti,



Pentru Sandu Tudor, Cartea are un sens preponderent liturgic §i nici nu este de
citit Intr-un alt mediu sau cu o altd asezare spiritualda decat cele adecvate liturgicului.
Sunt cdrti, aratd el, alegindu-si ca exemplu Apocalipsa, care nu pot fi citite oricum?”’.
In opinia lui, Apocalipsa necesiti o exegezi aparte, vizand si-i limureasca “rostul
duhovnicesc si haric in Biserica”. Daca o citim astfel vedem ca, departe de a vorbi
despre sfarsitul catastrofic al lumii, cartea Apostolului Ioan aduce un mesaj de
bucurie, este “complementul Buneivestiri”. Asemenea unei scari sau unui urcus pe un
Munte Sacru, Apocalipsa este un adevarat manual, scris in pilde si parabole
(“totdeauna destainuieste mai mult decat spune”), despre aflarea sensului simbolic,
euharistic, al lumii. Dar ea este accesibila astfel numai celor ce se pricep "sa manance
o carte". Cititorului deprins doar cu o lecturd ordinard, i se refuza tocmai esenta.
Aceastd conceptie, credem noi, poate fi extinsd asupra tuturor cartilor cuprinse in
Sfanta Scriptura. In definitiv, Sandu Tudor credea ca Biblia este, in intregime, o carte
apocaliptica, o carte de citit in Biserica, o carte cu un rost haric si duhovnicesc si ca
mediul liturgic este unicul context ce poate facilita realizarea conexiunilor adecvate
mesajului, sensului.

Prin aceasta credinta, el depaseste binomul Scripturd - Traditie, introdus de
altfel in teologia europeana abia pe la finele Evului Mediu si destul de strdin, daca
este sd-i dam crezare lui George Tavard, Parintilor Bisericii*’®. Contrar opiniei general
impartasite astazi, Biblia si Traditia nu apar, in orizontul scrierilor patristice, ca doua
chestiuni net distincte, care, eventual, se completeaza reciproc. In fapt, amandoua ar
tine, dupa cum deosebit de interesant va demonstra Andrew Louth, de o anume
intelegere a revelatiei in stransd legdturd cu paideia crestind. Scriptura, conchide
teologul britanic, se naste treptat si creste concomitent cu dezvoltarea Bisericii, iar
Traditia, departe de a fi cdutare a adevarului de cétre om, este locul unde primim
Scriptura si mediul unde o interpretam. "Ceea ce ne uneste cu autorii Scripturilor -
spune Andrew Louth - este viata Bisericii care merge din zilele lor pana in ziua de
astazi. Scripturile s-au ivit in viata Bisericii, In Biserica ele au fost recunoscute ca
Scriptura si In Biserica ele sunt citite ca Scripturda [...]. Exista o simbioza intre
Scriptura si Traditie: Scriptura hraneste Traditia, iar Traditia furnizeaza tipul de
receptare in care Scriptura poate fi cititd ca Scripturd."*”

Pentru Sandu Tudor, aceastd simbiozd este realizata prin gestul liturgic. El
percepe liturgicul ca pe un mediu marginal si central, In acelasi timp. Este marginal,
atunci cand il privim ca pe o zona de interferenta intre vazut si nevazut; este central,
dacd vedem in el o replicd a inimii sau, cu alte cuvinte, spatiul unde are loc
intrepatrunderea duhului si a sufletului, a materiei si a spiritului. Timpul, ceremonialul
si edificiul propriu zis al bisericii sunt icoane a ceea ce trebuie sd se petreaca in
sufletul crestinului care, prin botez, devine el insusi loc consacrat unde isi afla salag
Slava divind. Analogia dintre inima si spatiul liturgic apare frecvent in textele
Parintilor Bisericii. De pilda Sf. Marcu Ascetul, atunci cand vorbeste despre starea
crestinului de dupa botez, compara inima acestuia cu altarul din Templul lui Solomon.
Inima este descrisa aici ca jertfelnic pe care sunt lamurite, prin focul iubirii, gandurile
si dorintele omului botezat. Purificate asemenea aurului, ele devin ofrande, jertfe de
bund mireasma duhovniceasca si se 1naltd, rugdciune, ca tdmaia, Inaintea lui
Dumnezeu. Asemenea lui Marcu Ascetul, Sf. Macarie Egipteanul infatiseaza inima ca

2000, pp. 17-28.

27 Vezi leroschimonahul Daniil Tudor, "Apocalipsa lui Ioan. Numai argument de Predoslovie", in
Scrieri 1, pp. 133 sq.
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altar, cadelnitd, solee si cor, adevarat "atelier" de preschimbare a dorintelor si a
capacitatilor omenesti in virtuti, prin intermediul rugciunii. In acceptiunea celor doi
autori, inima este bisericd: locul interior de slujire si de inchinare, punctul de
referintd, camara de taind in jurul careia se realizeazd ceea ce Parintii vor numi
ulterior “indumnezeirea omului”™®. "Sangele" care o anima este, desigur, dragostea -
o "uimitoare si sacra sinergie, [...] o necurmata conlucrare pentru ordinea negraita a
lumilor", dupa cum o descrie Parintele Daniil. Actul de lectura a Cartii, gest liturgic,
trebuie sa fie un reflex al acestei sinergii. Biblia, arata fara echivoc poetul teolog, este
de citit la masura ei, "adica extatic, in stare de rugaciune."**'

Intr-un sens, s-ar putea spune ci mare parte din literatura lui Sandu Tudor nu
este decat o lectura in stare de rugaciune a Bibliei. O simpla ipoteza, deocamdata, pe
care ne propunem sa o dezbatem in continuare.

Litera frumoasa si deplinatatea lecturii - instrumentar imnografic

Credem ca productiile literare ale monahului de pe Rarau pot fi citite ca scolii
pioase efectuate in marginea textului sacru, scolii elaborate cu ajutorul unui
instrumentar hermeneutic traditional §i, uneori, chiar in forme de expresie specifice
aceleiasi paradigme, cum ar fi psalmul sau acatistul. Modelul este preluat, fara doar si
poate, din imnografia ecleziastica elaborata, la randul ei, in spiritul Psaltirii.

Autori precum Vasile cel Mare, Chiril Alexandrinul sau Theodoret de Cyr
propun Psaltirea ca pe o admirabild sintezd a intregii Scripturi, ca pe o lecturda in
cheie mesianicd a Vechiului Testament. lar un Grigorie de Nyssa, de pilda, va atrage
atentia asupra sensului moral, mistic, al cartii: scopul Psalmilor este acela de a oferi
un urcus duhovnicesc, prin lucrarea doxologica a virtutilor, spre fericirea desavarsita a
cunoasterii divine®. Iatd, o alcatuire foarte interesantd din Octoih spune dupa cum
urmeazi: "In Lege, in umbri si in Scriptura, inchipuire vedem noi credinciosii. Toata
partea barbateasca, ce deschide pantecele, sfanta lui Dumnezeu este. Deci pe Cuvantul
cel intdi-nascut, Fiul Tatalui celui fara de inceput, Cel Intai-nascut din maica, fara
ispita barbateasca, 11 slavim."** Chiar daca versiunea roméaneasci a locului s-ar cere
pe alocuri revizuita, se vede bine ca textul liturgic este construit ca un comentariu, ca
s zicem asa, doxologic al Scripturii si ca sensul cautat/dezvaluit tine mai degraba de
profunzimile mistice ale chemarii adresate omului. Lectura adecvata a textului sacru
poate prilejui o unire mistica. Dar le ce trebuie sa fie ea adecvata, pentru a duce la un
asemenea rezultat? Rezoneaza, in aceste cuvinte, o invataturd de-a Sf. Maxim
Marturisitorul ce exprimad foarte bine esenta hermeneuticii traditionale: "Lucrurile
Vechiului Testament sunt umbra, cele ale Noului Testament sunt chip, iar cele ale
starii viitoare sunt adevar." Comentariile nu urmaresc aflarea sensului imediat al

0 Cf. Cuv.Marcu Ascetul, "Réaspuns acelora care se indoiesc despre dumnezeiescul botez", in
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Cartii, ci rememorarea, anamneza, pomenirea spre aducere aminte a rostului si a
chemarii omului**. Sunt scolii ce explica textul in raport cu scopul, si nu cu sensul
sau imediat. Reperul fata de care trebuie reglatd lectura este, vedem bine, altul decat
cel familiar comentariilor apdrute in secolele urmatoare. Modelul imnografic
actualizat in poezia lui Sandu Tudor se prezintd, asadar, ca o sinteza scripturistica
similara celei intdlnite in Cartea Psalmilor si vizeazd incurajarea unei dispozitii
doxologice in mintea si In inima cititorului.

Parintele Daniil preia, din literatura patristica, trei instrumente utilizate atat ca
figuri stilistice, cat si ca modalitdti de investigatie: analogia, alegoria si tipologia.

Analogia

Analogia este descrisa, in antiteza cu matematica, drept metoda prin excelenta
de cunoastere a formelor vii, cu ajutorul careia, pornind de la ceva cunoscut,
perceptibil, verificabil imediat, "deslusim polaritatea si periodicitatea in univers"**. O
replicd a conceptului de akolouthia din mistica lui Grigorie de Nyssa? La Sandu
Tudor, analogia se opune demersului analitic si urmareste tocmai refacerea golurilor
lasate de acesta in spiritul sfasiat al omului modern. Prin exercitiul analogiei, omul isi
poate redobandi capacitatea de a stabili, de a percepe legaturile dintre formele vii si,
in ultima instantd, sensul euharistic, duhovnicesc al vietii**’. Autorul nu teoretizeaza
prea mult in marginea acestei figuri, ci o aplica neostenit. Pentru el, asa ca si pentru
Augustin, odinioara, lumea este o carte scrisd de catre degetul lui Dumnezeu, carte
care isi indica neabatut Creatorul.

Alegoria

La fel este si In privinta alegoriei, utilizatd pentru viziunea sintetica pe care o
ofera si ca modalitate de a deslusi liantul aflat intre cititor, istoria Vechiului Testament
si viata Bisericii primare. Nu in ultimul rand, pentru ca atunci cand este valorificata
intr-un imn liturgic, omul are posibilitatea de a restaura in sine, cu ajutorul acesteia,
unitatea si simplitatea originare®’. Foarte adesea, alegoria si analogia se intalnesc
rezultand, in text, un procedeu hermeneutic familiar autorilor din epoca patristica:
tipologia®™®.

Tipologia

Tipologia este metoda de exegeza traditionald care porneste de la premisa ca,
in Biblie, unele dintre evenimentele relatate in Vechiul Testament prefigureaza
evenimente din Noul Testament. Denumirea de "tipologie" este de sorginte greceasca
$1 se sprijind pe doud versete biblice definitorii: Romani 5:14, unde Adam este descris
ca prefigurare, ca tip (gr. tUpoj) "al Celui ce avea sa vind" si I Petru 3:21, unde
botezul crestin este explicat ca implinire, ca anti-tip (gr. ¢nt...tupon) al potopului
biblic*®. Metoda se sprijind, cu sigurantd, pe conceptia iudeo-crestind despre timp si
istorie: timpul nu este o scend goald, ci una pe care se petrec evenimente pline de
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semnificatie, iar aceastd semnificatie vine tocmai de faptul cd Dumnezeu, Yahwe, este
mereu in actiune, profund implicat in istorie*”. Prin extensie, un eveniment istoric
situat in trecut, tipul, prefigureaza, preinchipuie un eveniment istoric viitor, anti-tipul.
La randul sau, anti-tipul, o data actualizat, este susceptibil s devina la randul sau ¢ip
pentru un alt eveniment viitor, situat pe o alta spirald a timpului, sau chiar dincolo de
contingent. Din investigatiile pertinente ale Iui Northrop Frye, reiese ca legatura
dintre tip si anti-tip nu este nici cauzald, nici alegoricd®'. Lectura tipologicd nu are ca
fundament logica silogisticd, ci credinta. Trebuie subliniat faptul ca avem de a face cu
o metodd de interpretare intr-un sens diferit de Intelesul actual al cuvantului. Pentru
omul modern, a interpreta un text inseamna a-i cauta sensul spre a-1 putea infelege. in
mentalitatea celor vechi, textul era analizat spre a i1 se putea implini mesajul. Parintii
marturiseau cd finalitatea Legii §i a tuturor Scripturilor Sfinte era intrarea in
comuniune de iubire cu aproapele si cu Dumnezeu®”. Pentru ei, intelegerea sensului
trebuia sa fie urmata de consecinte vizibile. O data inteles, spun Parintii, sensul nu
mai poate sd ramana in afara fiintei tale: ti-1 insusesti, devine parte din tine. Relatarea
biblica tocmai cititd este implinirea unui eveniment din trecut dar, in acelasi timp,
prefigurare a unei fapte ori idei viitoare pe care, eventual, trebuie sa o indeplinesti sau
sd o formulezi chiar tu. Lectura tipologica este aplicatd frecvent in pastoratie inca de
la Tnceputurile crestinismului, imbinadnd de cele mai multe ori invatatura de credinta
cu pareneza®. In secolele urmitoare, pe acest schelet se va edifica imnografia
ecleziastica. De exemplu, o alcatuire din perioada octoihului spune: "Carbunele care
mai Tnainte s-a ardtat lui Isaia, ca un soare din pantecele fecioresc a rasarit celor
ratdciti in intuneric, daruindu-le luminarea dumnezeiestii constiinte."** Aici, un
episod din cartea profetului Isaia este deslusit, prin analogie, ca preinchipuire, ca tip al
nasterii lui lisus Hristos, pentru ca Nasterea, anti-tip, sa devina la randul ei tip,
preinchipuire a iluminarii mistice, adica a botezului crestin®”,

La Sandu Tudor, aplicarea metodei se poate urmari cel mai bine in "Acatistul
Rugului Aprins", mai precis in numirile atribuite Fecioarei Maria. Litania de la primul
icos, bundoara, este construitad aproape exclusiv pe baza unor texte cu valoare de tip
din Vechiul Testament pentru care Maica Domnului este anti-tipul. Acest adevarat
inventar de elemente ce o prefigureazd pe Sfanta Fecioard este preluat atat din
comentariile patristice, cat si din imnele intonate in cadrul slujbelor. Astfel, Maria din
Nazareth este numita, pe rand:

e "Tulpind de lumind a Rugului nemistuit" - in relatie cu lesirea 3:2;
* "Roua crestina prin care Dumnezeu S-a ivit" - in relatie cu Judecatori 6:36-40;
* "Toiag cu floare intru a inimii calatorie" - in relatie cu Numeri 17:1-10;

* "Fir de racoare izvorat in launtrica pustie" - in relatie cu Numeri 20:1-11;
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* "Pecete de jar pana in suflet patrunsa" - in relatie cu Isaia 6:6-7;
* "Mireasa urzitoare de nesfarsita rugaciune" - in relatie cu Sulamita, mireasa din
Cantarea Cantarilor, 1n care exegeza patristica vede o preinchipuire a Bisericii.
Temele anutate Tn primul icos vor fi reluate prin variatiuni si aprofundate in
continuarea acatistului. Astfel, Tn invocatia de la icosul al doilea, Fecioara este
"Aprinsa floare a necovarsitei Vapai", "chip al pacii vazut in foc/ intr-un ocol masurat
de racoare", etc. Observam ca autorul opereaza deja o sinteza, aici, intre ideea de la
Iesirea 3:2 si cea din Judecatori 6:36-40 iar textul, fara a-si altera statutul de
rugdciune, dobandeste nuante didactice §i parenetice. Dar, pentru a putea prezenta
lucrurile astfel, Parintele Daniil procedeaza deja la alegorizarea elementelor initiale si
construieste tablouri numite de el "icoane imnologice".

Icoana imnologica

"Icoana imnologica" reprezintad valorificarea originald, intr-un context inedit, a
unui demers hermeneutic aplicat destul de frecvent in lucrarile patristice. Este un
procedeu care nu a fost teoretizat decat, poate, indirect, in tratatele despre arta icoanei
ale lui Ioan Damaschinul sau, pe alocuri, la Teodor Studitul. Dar metoda era utilizata
cu mult inainte.

Un reprezentant tipic este, fard doar si poate, Sf. Maxim Marturisitorul. lata
cum comenetaza el pericopa convorbirii lui lisus cu femeia samarineanca (loan 4:5-
32): "fantana lui lacob e Scriptura; apa e cunostinta din Scripturd; adancimea fantanii,
intelesul greu de atins al tainelor Scripturii. Galeata de apd e eruditia in talcuirea
cuvantului dumnezeiesc al Scripturii, pe care nu o avea Mantuitorul, fiind nsusi
Cuvantul (insdsi Ratiunea) si netrebuind sa dea celor credinciosi o cunostintd adunata
prin invataturd si studiu, cd daruindu-le din harul duhovnicesc intelepciunea cea
necontenit tsnitoare, care niciodatd nu se sfarseste in cei vrednici de ea. Caci galeata,
adicd eruditia, scoate o foarte mica parte din cunostintd, lasdnd Intregul neatins,
intrucat acela nu poate fi cuprins de nici un cuvant (de nici o ratiune). Dar cunostinta
dupa har cuprinde toata intelepciunea cat e ingdduitd oamenilor, fara studiu, tasnind n
chip variat, potrivit cu trebuintele."”® Am citat pe larg aceastd scolie a lui Maxim
Marturisitorul pentru ca aflam imbinate aici, intr-un mod cat se poate de fericit, atat o
scurta expunere a metodei interpretative, cat si o ilustrare a ei imediata. La o prima
vedere, putem observa ca Sf. Maxim citeste textul dupa o Indelung exersatd metoda
rabinica, bazata pe reluarea secventiald a pasajului de interpretat si descifrarea fiecarei
fractiuni semnificative prin atasarea a cate unui element menit sa dezambiguizeze si
sa amplifice, in final, tema sau subiectul pasajului initial®”’.

Noua, celor de astdzi, ne scapa modul de functionare al acestor analogii. Un
principiu recent propus de catre Pr. John Breck ar putea fi theoria, vederea inspirata a
adevarului dumnezeiesc. Potrivit acestuia, Scriptura poate fi interpretata adecvat doar
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din interiorul credintei, al unei credinte vadite din faptele de viata ale fiecaruia.
Desigur, este un principiu ce nu ar satisface exigentele metodelor istorico-critice.
Demersul exegetic este unul eshatologic si in acelasi timp theologic, telul acestuia
fiind, in realitate, cunoasterea lui Dumnezeu™®. Lectura se petrece, de fapt, in campul
contemplatiei. Exemplul cel mai potrivit este probabil cel oferit de catre Paul
Evdokimov, care observa ca Simbolul credintei, Crezul rostit in cadrul Liturghiei nu
se prezintd ca o inlantuire de formule doctrinare, ci expune misterul credintei printr-o
succesiune de imagini biblice. Remarcabil este faptul cd Paul Evdokimov pune
aceastd caracteristici in legiturd cu specificul transcriptiilor iconografice®”. Intr-
adevar, la fel "functioneaza", pana la un punct, si icoanele. Aici, imaginea este redusa
la un minim de detalii, dar acestea sunt realizate si oferite in asa fel incat sa
dobandeasca o expresivitate profunda. Nimic nu este in plus, nimic nu este lasat la
voia Intamplarii. Forma unei fete, directia unei priviri, culoarea unui vesmant, pozitia
unor degete, prezenta unei frunze, pozitia unui copac - toate acestea sunt purtatoare de
mesaj teologic. La o cercetare mai atentd, putem observa ca Sf. Maxim interpreteaza
textul asa cum ar descrie/contempla o icoana. El 1i vizualizeaza elementele si cauta sa
desluseasca nu sensul intrinsec al acestora, ci sensul pe care ele il indica, sensul spre
care ele deschid perspective esentiale. Pentru Sf. Maxim Marturisitorul, textul
interpretat este o icoana, iar sugestiile oferite exegetului sunt mai mult decat rezultatul
unui simplu travaliu analitic: sunt meditatii rezultate in urma unor contemplatii.
Aceasta pentru ca, in optica Parintilor, Biblia este de inteles in primul rand in raport
cu Logosul cel vesnic, Fiul lui Dumnezeu, care S-a ficut om intrupandu-se in
persoana lui lisus din Nazareth.

Continuand aceastd traditie, poetul teolog de la Antim gloseaza, la finalul
Imnului Acatist al Rugului Aprins, spunand ca acatistul este "un ciclu de rugaciuni
care prin continutul lor sd ne invete ce este in sine rugiciunea pnevmatica. Este un
ciclu de icoane imnologice care sd ne punad in starea cunoasterii invataturii de taina."
La fel, in textul dedicat Apocalipsei, el descrie cartea ca pe o "desfasurare [...] de
iconografie pur vizionard" ... "o transpunere verbald, a unui limbaj in icoane"*®.
Ciclurile de icoane imnologice din Imnul Acatist sunt ingirate in textul explicativ al
lui Sandu Tudor ceva mai la vale - toate avand ca punct comun imaginea scarii,
rugaciunea, Maica Domnului ca simbol al Bisericii si, evident, Rugul Aprins (Iesirea
3:2). Acest episod biblic este perceput, in coerenta cu Traditia Bisericii, ca o "icoana
imnologica" plind de semnificatii profunde: rugul o prefigureaza pe Maica Domnului,
ramasa fecioara si dupa nastere, dar, totodata, si inima rugatorului, arsa, fara insa a fi
mistuitd, de dorul bland al iubirii divine. Sunt multe imagini biblice, lamurite deja
prin teologia patristica, graitoare despre inima ca loc plin de mistere, dar si spatiu al
marilor revelatii discrete. Asa este, de pilda, referinta la pestera din Bethleem. Exista,
in fiecare dintre noi, un Bethleem interior in care Mesia asteapta sa se nasca. “Ce imi
foloseste ca Domnul S-a nascut din fecioard candva in Iudeea, dacd nu se naste in
sufletul meu"”- se intreabd Parintele Daniil, in Epilog™', intr-un bun spirit paulin

"9
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Mare parte din creatia lui Sandu Tudor constd din asemenea compozitii
iconografice. El scrie ca urmare a unei experiente contemplative a textului sacru,
experientd de pe urma careia ochiul sau rdimane Tmbogdtit cu un nou tip de perceptie:
poate contempla, de acum Inainte, intreaga creatiune ca pe o icoand divind in care
desluseste sensurile adanci ale lucrurilor. Parte din opera sa, alcatuita din piese bogate
in referinte biblice si construite dupa un model liturgic foarte riguros, deschide discret
calea Inspre laboratorul acestor tainice transformari. Pentru Sandu Tudor, Biblia nu
este literaturd. Biblia este istorie sacrd sau, cu alte cuvinte, pur si simplu rugaciune.
Cat despre literatura, departe de a fi o replica a Scripturii, aceasta este, o putem
sublinia acum, rezultatul apropierii de Biblie intr-o stare de rugaciune. Astfel si numai
astfel, sustine in repetate randuri Sandu Tudor, isi afla literatura loc in spatiile inalte si
rarefiate ale cunoasterii divine: nu imitdnd creatiunea - imagine In oglindd a
arhetipurilor esentiale -, ci asumandu-si rostul de oglinda a creatiunii si transformand
astfel elementele acesteia in prezentd iconicd, spiritualizata, prin adecvarea lor la
modelul desavarsit.

Apophrades

Cum Parintele Daniil afirma un asemenea crez, nu este de mirare ca acatistele
sale au fost acceptate de catre Biserica Ortodoxd Romana in corpusul ei liturgic,
bucurandu-se astfel de statutul de sacralitate specific textelor de cult.

Acatistul este o forma specificd a poeziei ritmice de cult bizantine, ce se
ascultd stand in picioare. "La auzirea lui, explica Sandu Tudor, trebuie sa ramai
neclintit, drept ca o lumanare care arde in incremenitd slavire"*””. Prototipul este
Acatistul Maicii Domnului sau al Bunei-Vestiri, compus in jurul anului 626 d.Hr. ca
imn de lauda si multumire adresat Fecioarei Maria pentru faptul ca a aparat orasul,
izbdvindu-1 de atacurile ndvalitorilor barbari. Aceastd compozitie este atribuitd
Patriarhului Serghie al Constantinopolului (+ 638). In general, acatistul este
caracterizat prin forma fixa: o succesiune de doudsprezece condace si icoase, fiecare
icos incheindu-se cu o litanie. Subiectele abordate sunt evident religioase. Intr-un imn
acatist sunt descrie de reguld diferite episoade din viata unui sfant, sunt explicate
unele sarbatori, etc. Acatistele au si o profunda valoare teologica. Ele exprima, intr-o
forma artistica elaborati, elemente de doctrind a Bisericii. In cazul "Imnului Acatist la
Rugul Aprins" al Parintelui Daniil, “Punctul ermineutic” din inceput precizeaza ca
avem de a face cu o compozitie care trateazd despre teoria cunoasterii dintr-o
perspectiva ortodoxa. In cuvinte putine, Sandu Tudor reuseste si schiteze aici, dupa
cum am vazut deja, la fel ca si 1n textul introductiv de la "Acatistul Sfantului Dimitrie
cel Nou", un mic tratat de calofilie a rugiciunii. Rugaciunea, la fel ca si la Clement
Alexandrinul si Evagrie Ponticul, de exemplu, este o cale de cunoastere a dumnezeirii
prin contemplarea si prin realizarea frumosului. Poetul este incredintat ca frumusetea
rugdciunii poate salva lumea®®. lar "Acatistul Sfantului Dimitrie cel Nou" dezviluie
chiar fondul frumusetii salvatoare intruchipate intr-un om a carui viatd adevarata,
suprafireasca, s-a descoperit de-abia dupa sfarsitul pamantesc al acestuia.
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In 28 mai 1928, Sandu Tudor oferea Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe
Romane textul "Acatistului Sfantului Dimitrie cel Nou", insotit de o scrisoare prin
care 11 ruga pe sinodali sd-i cerceteze compozitia pentru ca imnul "sa poatad fi
intrebuintat de credinciosi in pioasele lor citiri §i mangaieri duhovnicesti, fara temere
de erezie sau inovatie nepotrivitd invatiturii Sfintei noastre Bisericii ortodoxe."**
Raspunsul este pozitiv. i va parveni cu promptitudine printr-o scrisoare oficiala,
datata 13 iunie 1928 si semnata de catre Mitropolitul Moldovei, Pimen, in calitate de
Presedinte in exercitiu. Prin acest document, membrii Sfantului Sinod al Bisericii
Ortodoxe Romane atestd pdstrarea "intacta a adevaratei invataturi a Sfintei noastre
Biserici" in continutul acatistului, apreciaza valoarea literarda a compozitiei si "aproba
cu elogii tiparirea acestei lucrari™®. Actul certifica decizia sinodalilor de a cuprinde
aceastd compozitie in randul celor oferite de catre Biserica Ortodoxa Romana spre
citire atat in cultul public, cat si in cel privat. Sandu Tudor devine, prin aceasta,
autorul unui text canonic si sacralizant, totodata. Iar prin gestul sdu de a-si supune, in
mod natural, lucrarea spre judecata Bisericii, ajunge sa se bucure el insusi de un statut
fericit’®. Gestul sdu smerit devine un certificat in plus in favoarea canonizarii textelor
sale de cult. Dar nu in sensul canonului biblic, ci 1n al celui liturgic.

O datad introdus in canonul liturgic al Bisericii Ortodoxe Romane, acatistul
Ieroschimanhului Daniil devine parte a Traditiei. Astfel, textul va dobandi notorietate
in Biserica, dar ca rugdciune. Din acest moment, nu mai puteam vorbi despre acatistul
lui Sandu Tudor numai din punct de vedere literar. De fapt, el nici nu mai tine de
belles lettres.

Consideratiuni finale si tranzitorii

Pornind de la o preocupare legatd de rolul pe care l-au jucat si l-ar mai putea juca
inca textele fondatoare ale iudeo-crestinismului in procesul de formare a paradigmei
culturale europene, in eseul de fatd am cautat sa verificim o ipoteza oarecum inedita
in mediile academice romanesti, anume aceea ca modificarile suferite de catre statutul
Bibliei, 1n special in cea de a doua jumadtate a secolului XX, au influentat in mod
direct atat statutul textului literar, cat si pe acela al autorului si au condus, implicit, la
construirea unei noi paradigme de receptare a Scripturii si a literaturii.

Demersul nostru era bazat pe faptul ca, asimilata initial literaturii sacre, Biblia a
servit multd vreme drept reper pentru literatura seculara fiindu-i, cu sigurantd pana si
in zilele noastre, unul dintre izvoarele principale de inspiratie. Treptat, ea a contribuit
la cristalizarea unui spirit critic si, Intr-un sens, putem spune ca prin multitudinea de
teme, motive, genuri, arhetipuri, figuri puse la dispozitia artistilor chiar a generat
literatura si elemente de constiintd literara. Fiind privitd vreme de doud milenii ca
reper fundamental in mediile ecleziastice, dar si in republica literelor, era firesc ca
orice modificare suferitd de Carte sd se rasfrangd neintarziat asupra proximitatilor ei.

304 Documentar Sadu Tudor, in vol. Ieroschimonahul Daniil Tudor, Taina Rugului Aprins..., ed.
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Pentru a putea analiza aceste ipoteze, ne-am organizat investigatiile in doua etape.
In cea dintéi, remarcand quasi-absenta in mediile de specialitate romanesti a studiilor
pe aceastd tema, am socotit necesar sd oferim o prezentare generald a discutiilor
purtate despre raportul dintre Biblie si literaturd in universitatile europene, in special
din anii '80 incoace. In demersul nostru ne-a interesat mai cu seama un survol
bibliografic, pentru o prezentare cat mai cuprinzatoare a problematicii. Dar dincolo de
aceasta, am cautat sa surprindem si dinamica procesului de sacralizare/secularizare a
celor doi poli aflati in discutie, Biblia si literatura. Ne propuneam, cu alte cuvinte, sa
prezentam un model teoretic a ceea ce am socotit a fi procesul de asimilare a Bibliei
de catre literatura seculara si am ajuns la concluzia ca urmarile acestuia se pot observa
in tendintele post-moderne de secularizare a Bibliei, respectiv de sacralizare a
literaturii printr-o apropriere si printr-un transfer oarecum abuzive®’. Chestiune pe
care ulterior am abordat-o - si probabil cd aceasta va fi fiind contributia noastrd
majora la dezbaterea raportului in cauza - tinand seama de specificul spatiului est-
european, de mediul spiritual si cultural creat aici de catre Bisericile Ortodoxe. Pentru
a realiza un tablou cat mai amplu si vizadnd sa atragem atentia asupra importantei pe
care ar putea-o avea continuarea acestei discutii In literatura romana, in partea a doua
a eseului am propus spre investigare, din aceastd perspectiva, operele a patru autori
interesanti, credem noi, pentru a Intelege particularitatile si Tnsemnatatea procesului
semnalat in spatiul rasdritean in general si pe teren romanesc in special. Este vorba
despre Nichifor Crainic, V.Voiculescu, Pr. Mihail Avramescu si Ieroschimonahul
Daniil Sandu Tudor.

Astfel, creatia lui Nichifor Crainic, figurd proeminentd a dreptei romanesti
interbelice, ni s-a parut relevantd pentru considerarea aspiratiei literaturii la
sacralitate, in sensul deja mentionat, prin consacrare ideologica. L-am descris pe
Nichifor Crainic ca fiind un traditionalist mistic angajat politic, un autor crestin care
marturiseste un crez politic bine definit, cu un fundament deliberat teologic. El scrie o
literatura de inspiratie crestind, pusa in slujba idealurilor pentru care militeaza public.
Intre cele doua rizboaie mondiale, opera sa eseisticd si poeticd, construiti pe un
schelet teologic si bogatd in elemente biblice, a stat la baza cristalizarii principalelor
formatiuni politice de dreapta, fiind inclusa, fara prea multe rezerve, In corpusul de
texte de referinta ale dreptei romanesti interbelice. Astfel, textele lui Nichifor Crainic
au marcat primii pasi inspre realizarea a ceea ce Dan Pavel avea sa numeasca, pe buna
dreptate, o "teodicee seculard"*®. Sd ne amintim ca, pentru Crainic, "Patria" bundoara
reprezintd pamantul pdarintilor, al strdmosilor, intr-un sens deja impregnat de
terminologia pasoptista si, chiar daca el incearca sa construiascd o mistica crestind in
jurul acestui concept, o face valorificand motive biblice de sorginte
veterotestamentara si elemente de mitologie autohtond precrestina, filtrate prin grila
unui nationalism deja modern. V. Voicluescu aduce si el in discutie canoanele
mentionate mai sus. El poate fi citit, asa cum am aratat, ca un traditionalist care scrie
in rasparul lumii moderne, fard insa a fi cu totul strdin de modernism. Pentru el
traditia este, alaturi de Scriptura, mediul permanent de comunicare a revelatiei divine.
V. Voiculescu nu crede atat in puterea cuvantului, cat in capacitatea literaturii de a
mijloci potentarea acestuia, prin amplasarea lui intr-un context adecvat, intr-o buna

07 Procesul poate fi urmarit si in evolutia modelelor politice, vezi bunaoara cartea lui Marcel

Gauchet, Le Désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion, Gallimard 1985.
Gauchet sustine aici, printre altele, ca crestinismul poate fi considerat ca ,religia iesirii din religie*
(vezip. Il sq.)
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"Collegium", Iasi, 1998, p. 223 sq.



vecinatate. Maestru al medicinei populare, el scrie pentru a vindeca, pentru a indrepta
ndravuri, pentru a indica orizonturi. Arta lui este pusd mereu in slujba credintei, iar
poetul se vede in postura unui Vergiliu calauzindu-si neobosit novicele pana in bratele
Beatricei. Literatura sa, spuneam la un moment dat, se bucura de sacralitate printr-o
"contaminare" deliberata, dupa principiul hermetic al simpatiei universale. El ia ca
model Cartea care, obiect simbolic, deschide spre o realitate metafizica si
“contamineaza”, astfel, realitatea fizica. Pr. Mihail Avramescu, in schimb, merge mai
departe. Pentru el, limbajul este mai mult decat un simplu instrument de comunicare.
Périntele Mihail este incredintat de puterea literei si a cuvantului de a resemnifica
lumea, de a reda valentele simbolice unei lumi pe care modernismul a golit-o de sens.
Literatura lui devine importantd in sine si aspird deja, daca nu la statutul de Scriptura,
cel putin la functionalitatea mistica, traditionald a acesteia. lar despre
Ieroschimonahul Daniil Sandu Tudor am putea spune ca, intr-un sens, este probabil
autorul cel mai interesant in ceea ce ne priveste. Spirit profund modern, el adopta
modalitati de expresie tipic traditionale; literatura lui da seama de o experienta
liturgica a Scripturii §i valorificd procedee de hermeneutica traditionald. Mai mult
decat att, unele dintre creatiile sale au fost acceptate de catre Biserica Ortodoxa
Romana in corpusul ei liturgic, bucurandu-se astfel de statutul de sacralitate specific
textelor de cult. Productiile calugarului poet vor dobandi notorietate in cadrul
Bisericii, dar prin aceasta ele ies din sfera literaturii inteleasa ca belles lettres.

Din analiza acestor autori se desprinde faptul ca o discutie despre raportul dintre
Biblie, sacru si literatura, intr-un mediu traditional asemenea celui rasaritean, trebuie
sd porneasca de la ideea ca, aici, Biblia este receptatd nu doar ca mesaj, ci §i ca obiect
cu valente iconice. Cu alte cuvinte, ca mesajul ei este transmis si perpetuat prin tot
ceea ce tine de sfera liturgicului si prin intermediul unui corpus de texte depozitare ale
corectei interpretari. Totodata, Cartea ca atare este veneratd ca obiect liturgic. Ne
aflam intr-un spatiu unde triunghiul semiotic functioneaza fara gres. A rezultat, de
aici, faptul ca intr-un astfel de context modelul literar cel mai raspandit, pana in a
doua jumatate a secolului al XIX-lea, rimane cel oferit de catre textele cultice si
pioase, care vehiculeazd mesajul biblic implicit. Aceastd tendintd avea sa se
cristalizeze in ceea ce, ulteior, a fost numit literaturd "autohtonista", "traditionalista",
etc. Productiile de aceasta factura aspird la sacralitate fie prin consacrare ideologica
(atunci cand sunt exploatate politic), fie prin recunoastere ca atare chiar de catre
Biserica (atunci cand in cauza sunt texte de cult). Este vorba, desigur, despre o
sacralitate inteleasd nu in sens traditional, ci pur modern. Literatura seculard va tinde
sa substituie Cartea foarte tarziu, de-abia o data cu patrunderea ideilor luministe si a
tendintelor de sincronizare cu Apusul, constituind "modernismul" romanesc. Prin
forta lucrurilor, nu am putut evita referintele constante la aceste elemente legate de
canonul literar si la cel cultural romanesc, asa cum au fost ele analizate si prezentate
de catre E. Lovinescu, G. Calinescu si N. Manolescu. Deloc intamplator deoarece, asa
dupa cum am putut vedea, prin influenta ei, Biblia a avut de jucat un rol deosebit de
important inclusiv in instituirea acestor canoane.

Oricum am privi lucrurile, secolul XX traieste sub imperiul modernismului.
Chiar si 1n est, modernismul nu mai reprezintd atat un program literar sau ideologic
(vorbim deja despre modernisme, la plural), cat o stare de spirit capabild si se
manifeste in cele mai diverse forme, dar care structural respectd invariantele deja
consacrate: autonomizarea, rationalizarea, afirmarea subiectivitatii, desprinderea de
vechi, tendinta de adecvare la spiritul vremii si diverse fatete ale secularizarii.
Subscriem la observatiile lui Nicolae Manolescu referitoare la acest aspect. Intr-un



studiu remarcabil’”, criticul sustinea cu privire la poezia romand din perioada

interbelica faptul ca Incadrarea unui autor sau a altuia in sfera modernismului sau a
traditionalismului este foarte dificild, deoarece notiunile respective nu au un continut
precis si, In orice caz, nu trebuie opuse. Dupa Nicolae Manolescu, care se situeaza aici
in prelungirea lui G. Calinescu si E. Lovinescu, traditionalismul romanesc de dupa
primul rdzboi mondial este, de fapt, o forma de modernism. Este, cum spune el, “mai
degraba un program decat o sensibilitate reald” si intareste: “daca traditionalismul e
un program §i o manierd, o grupare, o orientare, adesea o revistd (“Géandirea”),
modernismul (impropriu numit astfel) reprezinta o stare de spirit generala si e cu mult
mai divers.””'® Analiza autorilor selectati de noi a avut ca punct de reper si aceastd
afirmatie, pe care ne-am asumat-o, pana la un punct.

Este notabil ca toti acesti autori manifesta, fara exceptie, o atitudine deosebit
de critica la adresa modernismului §i a tendintelor moderniste din cultura romana.
Pentru ei, modernismul nu este credibil din nici un punct de vedere, este un drum fara
nici o tinta. Totusi, oricat ar putea sa para de paradoxal, cu totii rdman autori moderni,
in ciuda faptului ca unii dintre ei aleg modalitati de exprimare tributare paradigmei
traditionale. Foarte interesant, critica pe care ei o aplicd modernismului vine dintr-o
zona profund traditionald. In schimb, despre fiecare am putea spune, parafrazandu-1
pe Habermas, cd este o personalitate autonoma ce se construieste pe sine intr-o
libertate deplind. Acesti autori sunt moderni, dar ei transcend, totodatd, modernitatea.
Ei sunt traditionalisti, dar transcend, de asemenea, traditionalismul. $i poate cd nu ar
fi astfel, daca si-ar fi asumat elementele traditionale doar pentru valoarea lor stilistica.
Sigur ca, asa cum ar spune Nicolae Manolescu, i-am putea considera traditionalisti
prin optiune. Dar aceasta nu implica nici pe departe ca ei si asuma traditionalismul
doar din considerente estetice. Atunci cand unul subordoneaza totul crezului sau
politic, altul traieste ca un "doctor fara arginti", un al treilea devine preot, iar ultimul
calugar, este evident ca lucrurile stau cu totul altfel.

Dupa cum s-a observat deja, In cadrul modernismului perioadele de negare a
traditiei sunt strans secundate de perioade de afirmare febrild a acesteia. lar in
literatura romana, deloc paradoxal, autori de secol XX perceputi indeobste ca
reprezentanti tipici ai curentelor traditionaliste, poate cu exceptia lui Mihail
Avramescu, in cazul nostru, asimilat mai degraba avangardei, au jucat un rol
important in procesul de cristalizare a canoanelor modernitatii. Sau, mai precis, ale
unei alte fete a modernitatii, prea putin discutatd pand acum tocmai pentru ca este
pusd, de reguld, pe seama unor curente de idei pe care ne-am obisnuit sa le plasam
undeva in afara spatiului modern.

Dar iata ca postmodernismul oferd, la ora actuald, o perspectiva imposibil de
imaginat Tn urma cu doar cateva decenii. Acolo unde modernismul poate fi privit ca
secularizant §i rigid reductionist, postmodernitatea pare a ingddui tocmai
redescoperirea unor valori traditionale ocultate cu grija de catre moderni, dar fara de
care modernitatea in sine nu ar fi putut exista. O lectura a catorva dintre lucrarile
importante ale lui Derrida, de exemplu, asa cum a efectuat-o recent John D. Caputo,
poate fi desoebit de elocventa in acest sens si fructuoasa pentru reluarea dialogului
intre mostenirea noastrd premoderna si prezentul nostru postmodern®''. Acest fapt nu

309 N. Manolescu, “Poezia intre cele doud razboaie mondiale - virsta moderna a lirismului”, in
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face decat sa ne stimuleze pledoaria in favoarea unei analize a literaturii romane, in
special a celei din cea de a doua jumatate a secolului XX, dintr-o perspectiva biblica
sau, prin extensie, traditionald. Intr-o epocd in care failibilitatea canonului literar
romanesc a fost deja atestatd’'?, evaluarea literaturii romane dintr-o asemenea directie
ar putea fi deosebit de interesanta si, probabil, utild in vederea depasirii paradoxului
roman.

Sa nu uitam cd, in defintiv, literaturile noastre nu mai urmaresc demult sa ne
ofere chipuri si privelisti ale posibilului. Ci, devenite in timp ferment al cotidianului,
ele propun prin sine imposibilul si se daruiesc pe sine, difuzandu-se euharistic, ca
semne ale credintei in potentialitatea acestuia. “Credinta — spune Andrei Codrescu — e
dovada lucrurilor pe care le-am risipit,/ dovada lucrurilor nevazute...”"
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CLAPA 1:
CONSTANTIN JINGA s-a niscut la Timisoara, in 1969. Dupad o
experientd fructuoasa de muncitor necalificat, apoi lacdtus si electrician la
intreprinderea "6 Martie" din aceeasi localitate, in 1988 s-a decis sd urmeze
cursurile Facultdtii de Litere, Filosofie si Istorie ale Universitatii de Vest din
Timisoara, pe care le-a incheiat in anul 1995, cu o licentd in Filologie, respectiv
in 1997, cu o licentd in Teologie Ortodoxa. A lucrat ca traducator, muzeograf
si in diverse alte medii scolare si carturdresti, pana in primavara anului 2001,
cand a devenit asistent in cadrul Departamentului de Teologie Ortodoxa al
Universitdtii de Vest din Timisoara, fiind preocupat indeosebi de
problematica veterotestamentard, de hermeneutica biblica si de raporturile
dintre Biblie si literatura. Beneficiar al unor burse de studiu si documentare in
Marea Britanie, in toamna lui 2001 a finalizat o teza de doctorat in literatura
romand.

LUCRARI: Fise de initiere In lectura Vechiului
Testament (Marineasa, 2000), Acul si camila. Lecturi biblice de
post modern (Marineasa, 2001).

CLAPA 2:

. un text migalos fara didacticism si competent fara parada
erudita. Se vede ca [...] autorul nu resimte nici o ruptura intre
textele sacre si cele profane sau laic-apologetice. Ultimele,
fecundate de inspiratia celor dintii, se adreseaza deopotriva
omului de ieri si de azi. [...] Asumindu-si « cultura », teologia isi
celebreaza esentialitatea ireductibila. Deschizindu-se spre
Traditie, meditatia laicilor evita vanitatile iconoclaste,
consumind taina fratilor care stau laolalta, in asteptarea
Mirelui.

Teodor BACONSKY
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