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“Am descoperit cd la noi, in preajma Carpatilor, rdddcinile sunt mult mai addnci
decdt as fi crezut; mai adanci decdt lumea greacd sau romand ori chiar mediteraneand.
Un numdr de elemente paleo-indo-europene s-au conservat aici mai bine decdt oriunde

in Europa, afirmdnd o datd in plus perenitatea sacrului — sacrul, elementul esential al
conditiei umane.”

MIRCEA ELIADE

., Singurul element cu adevdrat original al culturii romdnegti este taranul.”

EMIL CIORAN

., Poporul nostru a respectat intotdeauna Biserica, comunitatea si unirea in fata lui Dumnezeu.
Iar taranul romdén a fost dintotdeauna nobil, uneori chiar regal. Comunismul a lovit in aceste doud
Jfundamente ale Europei: a marginalizat credinta §i a ucis spiritul nobil.”

Regele MIHAI 1



Riturile si miturile autohtone ca si influenta lor asupra ethos-ului autohton nu pot
fi separate de universul satului in genere, de viata taranului In aceastd enclava randuitad
misterios dupa legi i rigori precise, uneori numai de el stiute si al caror rost tainic numai
el il pricepe. Cercetarea unui fopos de o asemenea anvergurd reprezintd un demers pandit
de nesfarsite capcane si riscuri. In zilele noastre, dominate de o apisati tendinti citadini
secularizantd, un astfel de excurs poate fi lesne surpat de sentimentul nostalgic dupa acel
paradis din care in cele din urma cu totii am cézut in conditia exilului diurn. Cu fiecare
generatie ne-am departat de paradisul rural de odinioard spre a esua in vastele orase-
dormitor, migrand dinspre spatiul mioritic Inspre spatiul locativ. Chiar si aici, viata de la
tard is1 agonizeazd candid habitusurile de altidatd. Scara interioard a blocului s-a
substituit ulitei satului de odinioard, balconul e uzurpatorul pridvorului ori al lavitei din
fata ulucilor. Odinioard, in acel paradis pierdut, biserica si cimitirul erau asezate pe
culmile inalte ale asezarilor si-astfel pareau mai aproape de cer. Oricine le putea vedea de
departe si parcad astfel nu numai Dumnezeu dar si rudeniile trecute la El erau partasi la
existenta noastra, a celor vremelnic rdmasi pe pamant.

Cultura urbana a Romaniei precomuniste s-a sprijinit pe o mitologizare a satului.
Sunt, in acest caz, de semnalat doud aspecte. Pe de o parte, imaginea satul mioritic ca
rezultat al supralicitarii unui imaginar patriarhal, iar pe de altd parte satul teluric rezultat
al dramatizarii “realiste” a unei cosmologii organice. Acestei mitologizari i se datoreazi
cristalizarea unei identitati nationale — romdnismul — intr-un spatiu In care orasul fusese
mai cu seamd opera unor semintii strdine dominatoare §i egoiste. Nume prestigioase ale
clasei intelectuale din epocd (Rebreanu, Sadoveanu, Blaga, Nichifor Crainic, Mircea
Vulcanescu, Radulescu-Motru, Dan Botta, Vasile Bancila, Ovidiu Papadima) se adresau
prin operele lor unui public cultivat dar, format in marea lui majoritate din fii de tarani
intotdeauna dispusi sa decripteze in mitul rural iluzia reconfortantd a regasirii radacinilor.
Peste reflexia si spiritul lor avea si se reverse nu numai teroarea Gulagului autohton ori
alternativa abjurului ideologic, dar mai seama torentul imund al Cdntarii Romaniei.

Este semnificativ faptul cd, trei dintre numele grele ale literaturii romane si-au
construit discursul de receptie in Academia Romand in jurul spiritualitatii rurale. In 1921
de pilda, Mihail Sadoveanu trecea pragul Academiei Roméane vorbind despre “Poezia
populara”; la 5 iunie 1937, Lucian Blaga fsi intitula cuvantarea de receptie In aceeasi
Academie Rogéna, “FElogiul satului romdnesc”; iar la 29 mai 1940, Liviu Rebreanu cu
acelasi prilej al primirii In Academie, 1si intitula discursul “Lauda Taranului Roman”.
Dacd Sadoveanu In alocutiunea sa ne lamurea ca strabunii nostri au suferit, au luptat si au
murit, iar cantecele batranesti si doinele i-au fost mereu surse de viatd si energie, Blaga
insista asupra ideii cd satul roméanesc a avut in permanentd, fie si in vremile cele mai
vitrege, constiinta de a fi o lume pentru sine si taria de a Infrunta istoria pe care voiau sa
ne-o faureasca altii. Aceasta fortd si aceastd mandrie a satului ne-au salvat ca popor peste
toate potrivniciile. Satul nu s-a lasat ispitit de cei care ne voiau raul si s-a pastrat neatins
dovedindu-se temelie sigurd a unei autentice istorii romanesti. “Satul, situat in inima unei
lumi, isi e oarecum siesi suficient. El n-are nevoie de altceva decat de pamantul si de
sufletul sau si de un pic de ajutor de sus, pentru a-si suporta cu rabdare destinul. Aceastd
naiva suficientd a facut bundoard ca satul romdnesc sd nu se lase impresionat, tulburat
sau antrenat de marile procese ale “istoriei”. Satul e atemporal. Constiinta surdd,



mocnind sub spuza grijilor §i a incercarilor de tot soiul, constiinta de a fi o lume pentru
sine, a dat satului romdnesc in cursul multor secole foarte miscate, acea tarie fard
pereche de a boicota istoria, dacd nu altfel, cel putin cu imperturbabila sa indiferenta.
Boicotul instinctiv se ridica impotriva istoriei, ce se facea din partea strdinilor in
preajma noastrd. Mandria satului de a se gdsi in centrul lumii si al unui destin, ne-a
mentinut §i ne-a salvat ca popor peste veacurile de nenoroc. Satul nu s-a ldsat ispitit §i
atras in “istoria” facutd de altii peste capul nostru. El s-a pdstrat feciorelnic neatins in
autonomia sdrdciei si a mitologiei sale, pentru vremuri cand va putea sd devind temelie
sigurd a unei autentice istorii romdnesti. ! Din nefericire, recitite astizi in confruntare cu
realitatea Inconjuritoare mai degraba posaca si cétusi de putin idilica, gandunle autorului
“Trilogiei culturii” par rodul fictiunii ori al imaginarului poet1c

Téranilor — arata Rebreanu, li se spune simplu “fdrani” sau “oameni”, €l n-au
nume, ci sunt poporul nsusi, cei care gi-au lucrat pdmantul, adicd mosia, pentru cd au
mostenit-o de la mosi-strdmosi, afirmandu-si de-a lungul veacurilor vocatia pastratoare.
De pamaént, de limba, de credintd. “Precum si-a pastrat limba, tot astfel a pastrat si a
modelat taranul romdn, dupd chipul §i asemanarea lui, credinta in Dumnezeu. Din
bdtrane superstitii, din ramdsite de credinte strdvechi transformate si adaptate, din
dogme si precepte crestine, el si-a alcdtuit o religie specificd, un amalgam profiund de
crestinism si pdganism. Religia aceasta, legea romdneascd, e unicd pentru intreg neamul
nostru pe deasupra tuturor controverselor teologice. In ea se rezumd conceptia de viatd a
taranului romdn, resemnarea §i increderea lui in dreptatea divind. Legea romdneascd
este suportul moral al taranului. Ea i-a ddruit puterea de a rezista si de a birui
incercarile veacurilor. Cregstinismul nostru, asa cum il practica si-l trdieste taranul,
ascunde intr-insul toate fazele si peripetiile istoriei poporului romdn, intocmai ca limba
romdneascd...”

Probabil cad un elementar instinct de conservare a facut ca pentru multi si astazi,
universul satului sa reprezinte un fel de Paméant al fagaduintei, Eden-ul imaculat al
Creatiei dintai, locul unde ni s-a spus cd s-a nascut vesnicia, tot astfel cum pentru altii nu
reprezintd decét o curiozitate aidoma celei pentru cetdti mitice, orase fabuloase si pierdute
Atlantide. Dincolo de aceasta insd, trebuie sa recunoastem ca realitatea acestui prag dintre
milenii este aceea a unei ruralitdti pangdrite. Satul romanesc a devenit din pacate o
moneda uzatd deopotriva de spiritul demagogic ante si post—decembrist, in care afigarea
valorilor autentice ale Inaintasilor are ca scop doar sa acopere sdracia unui prezent mic,
bogat In promisiuni si sdrac In Impliniri. Adunate laolaltd, aceste decenii de malformatie
spirituald, politicd si sociald de o asemenea anvergurd nu pot trece fard sa lase rani
adanci. Satul roménesc a fost una din marile victime ale comunismului (si se pare ci
ultimele lui zvarcoliri vor fi contingente Uniunii Europene), impreuna cu limba romana si
cu alte cateva institutii importante pentru sufletul acestui popor si cand spunem aceasta
avem in vedere desigur mai cu seamd Biserica. Efectele le simtim din plin astdzi cand
sentimentul national legitim de odinioard a fost Inlocuit de convulsia patriotarda iar bunul
simt specific tardnesc a fost uzurpat de toapa cu tupeu. Realitatea satului zilelor noastre
aratd cel mai adesea deplorabil, iar tdranul prezentului este o fiintd primejduitd. Nu este

! Lucian Blaga — “Elogiul satului romdnesc” — discurs de receptie la Academia Roméni rostit la 5 iunie

1937,pag. 11.
? Liviu Rebreanu — “Lauda tdranului romdn” — discurs de receptie la Academia Romani rostit la 29 mai

1940, pag 9.



mai putin adevarat ca el a reprezentat intr-adevar secole la rand ougalos-ul spirtualitatii
roménesti. Cu Dumnezeu deasupra capului §i cu pamantul sub talpi, prin el trecea osia
lumii legand cele ale pamantului cu cele ale cerului. Cand comunismul i-a luat paméantul,
taranul a radmas atdrnat de Atottiitorul, spanzurdnd fantomatic in gol. Comunismul a
cascat sub taranul roman abisul non-identitatii, infestandu-i traditiile si visul, pregatindu-1
dibaci pentru Europa comund a viitorului. Astdzi ne refugiem cu gandul la el in imagini
idilice pentru ca ne este dor de el. Dar dorul nostru pare a fi de fapt doar o cangrend a
neputintei. Ceea ce pastrdm in noi este mai degraba o realitate ideald, o nostalgie dupa
acel paradis pierdut, un instinct de aparare pulsand ici — colo, cand si cand.

Desigur cd mai existd §i locuri privilegiate in care s-a pastrat un anume spirit,
locuri ale unei continuitati, fie si discrete, fie si ascunse. Ne referim in primul rand la
enclavele manastiresti care recupereaza astdzi pe arii importante valoarea lor de centru
spiritual (cu toate ca si aici nu de putine ori se manifestd agresiv un alt tip uman purtétor
de kitch pe care l-am numi de pilda ,,toapa ortodoxa”). In Bucovina, pe drumurile mai
putin umblate, In Maramures, in Apuseni, se afld comunitati sétesti in care traditiile existd
si functioneazi. In misura in care satul va mai fi in stare si renasci pornind din aceste
insule nemaculate de vremi, ridicandu-si o aristocratie proprie, va putea la randu-i hrani
elita culturald, economica, politici a unui neam aflat in ciddere liberd. Desigur ci si
aceasta este o altd utopie, caci frumusetea vietii rurale, pare fatalmente a fi sortita pieirii.
Daca ceva ne poate cat de cat consola, acela ar putea fi géndul cd totusi, agonia
universului rural este in intreaga Europa ,,integratoare” un proces inceput cu mult inaintea
dezastrului comunist. in Occident, folclorul a fost demult strivit, coplesit de cultura
intelectuald. Simplul fapt cd termenul “folclor” — propus de W.S. Thomas, in 1864 —
inlocuia expresia “antichitati populare” vorbeste de la sine despre dimensiunea
arheologicd a unor asemenea recuperari, asemanatoare decamuflarii sacrului. De altfel
definitia avansatd doudzeci de ani mai tarziu de A. Lang nu lasa loc nici unui fel de dubiu

“Folclorul adund si compard ramdsitele popoarelor din vechime, superstitiile si
povestile care supravietuiesc, ideile care trdiesc pdnd astdzi fard a fi din vremea
noastra”.
In genere, si parcd din ce in ce mai rizbit in timpurile noastre, de céte ori s-a
vorbit despre raporturile dintre cultura autohtond si cea occidentald, s-a clamat lipsa de
fler a roménilor de a nu fi ales aldturi de Occident drumul cultural al acestuia, de a fi
preferat ancorarea nefericitd la remorca inceatd si posacd a Bisericii Ortodoxe — fréna
destinului nostru european. Ni se reproseaza cd ne-am aliniat unui Bizant acultural si
retrograd, lipsit de initiative creatoare si putere civilizatorie, infeudandu-ne astfel
sufleteste. “Ortodoxismul obscurantist, intepenit in tipicuri si forme, care ne-a impus o
limbd liturgica si un alfabet strdin, faimoasele chirilice cu cerdacuri, fard a ne ingddui
crearea unei culturi proprii si a unei arte nationale” — aceste ganduri apartin lui Eugen
Lovinescu, care in lucrarea sa “Istoria Civilizatiei Romane” era de parere ca pentru noi
alaturarea de Bizant a fost sinonimd nu numai cu indepartarea de Roma si latinitate, ci a
reprezentat Intdi de toate indepartarea de culturd In genere, cu alte cuvinte condamnarea
la ignoranta. Cu tot respectul cuvenit unei eminente de talia lui Eugen Lovinescu, nu
putem trece cu vederea o realitate evidentd i anume faptul cd In rasaritul Europei
crestine, creatia folcloricd a fost totusi stimulata si hréanitd de sensuri filosofice cel putin
la fel de fnalte In continut ca si sistemele filosofice apusene. Viziunea despre lume a unor
ganditori bizantini de talia unui Maxim Marturisitorul, Dionisie Areopagitul, Grigorie de



Nyssa sau Grigorie Palama atinge in expunere culmi, asemenea sistemelor lui Kant si
Hegel, dar cu o singura si decisiva deosebire: gandirea celor dintai a constituit un factor
determinant stimulator pentru imaginatia creatoare a poporului, oferindu-i noi teme de
creatie, prin deschiderea spre transcendent si noblete umand. Stau mdrturie in acest sens
sute de manuscrise din Biblioteca Academiei Roméane al cdror continut spiritual de
sorginte bizantind descrie tinta de desédvarsire si cdile pe care trebuie sd inainteze omul,
toate hranind odinioard pe vietuitorii §i creatorii manastirilor noastre §i prin acestia
paturile largi de credinciosi, al cdror centru spiritual deschizator de comuniune, de
impacare cu universul a rdmas jertfa euharisticd din cuprinsul liturghiei.

Iata de ce, in pofida realitatii zilelor noastre ca si a riscului de a fi acuzati de
suspecte derapaje protocroniste, subiectul acestui capitol ne obligd la o recapitulare
succintd, dar obiectiva a dimensiunilor spatiului autohton crestin, a unor caracteristici
esentiale ale ethosului nostru, in afara cdrora creatia populard izvorata din mit si ritual,
asadar caracterul genuin al culturii noastre in genere, nu poate fi inteles in profunzimea

lui.
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L1. RELIGIOZITATE TARANEASCA SI SPIRITUALITATE
CRESTINA; ASTEPTARE SI RITUAL

Credinta dacilor nu a fost nicidecum o inchipuire, asa-numitul “primat al
sufletului” constituind o realitate atestatd de altfel din vechime de catre Socrate, care
nutrea o admiratie marturisitd fatd de doctrina Iui Zamolxe. In vreme ce in tinuturile
dimprejurul Mediteranei formula mens sana in corpore sano exprima fard tagada grija
pentru cele trupesti, manifestd de altfel in teatre, palestre, arene ori jocuri olimpice,
poporul legat de Carpati si Dundre (fluviu socotit sfant de catre daci intocmai ca Gangele
pentru indieni) exprima, in legea lui Zamolxe, un principiu contrar: numai cine are un
suflet sindtos poate pistra si sidnditatea corporali. Strabon o marturiseste fard nici un
echivoc in tratatul sau Hypomnemata geographika sau Geographika cum este cunoscut
indeobste: “Este un lucru de care nimeni nu se poate indoi si care rdsare din toatd
istoria getilor, ravna religioasd a fost, de cind lumea , caracterul precumpanitor al firii
lor”. Intr-adevar, in vreme ce bacanaliile, saturnaliile scoteau la iveala dincolo de “homo
ludens” si grosolaniile vietii dimprejurul Mediteranei, o bund parte a locuitorilor din
Carpati trdiau asemeni unor asceti, hranindu-se cu fructe, lapte, miere, neatingdndu-se de
sange si carne. Sihastrii, asa numitii capnobati, duceau o viatd contemplativd, se bucurau
de respectul cuvenit unei clase superioare si purtau pe cap o caciuld impletitd din fire de
lana. De altfel, Decebal, este infatisat pe columna traiand purtdnd o asemenea caciulda. O
altd dovada a importantei acordatd celor ale sufletului de catre cei pe care pe buna
dreptate 1i putem considera crestini “avant la lettre”, este existenta Marelui Preot, un fel
de rege spiritual pe langd autoritatea monarhului militar. Cercetdtori si istorici au
recunoscut in acest sens cd Burebista 1si sprijinea autoritatea si pe sfaturile sacerdotului
Deceneu.
Pe de alta parte insd, trebuie spus la fel de raspicat cd, rdspandirea crestinismului
in Dacia a fost usuratd nu numai de credinta in nemurirea sufletului si de doctrina lui
Zamolxe, ci si de proportiile luate de cultul lui Mithra. Adorarea /uminii coincidea pe
deplin credintei dacilor care tinteau cerul cu sagetile spre a alunga norii. Nagterea noastra
ca neam a stat asadar sub pecetea crestinismului chiar daci suntem printre putinii care nu
au o datd precisa a increstinarii. In cazul nostru crestinarea a fost concomitentd cu
etnogeneza, astfel incat substanta crestind a fost parte din insdsi structura noastra etnica.

Cu toate cd nu a disprefuit niciodatd datele naturale cu care a fost daruit de
Dumnezeu, credinta si niddejdea tirdneasca nu s-a rezemat numai pe acestea, ci le-a
inviorat, le-a hranit cu seva divind a harului, revarsata din Liturghie si celelalte
ceremonialuri bisericesti. Aceastd experientd a unei congstiinte religioase formata in
atmosfera liturgica se adevereste in viata, cugetarea si creatia taraneasca. Confirmarea cea
mai impresionanta In aceasta privintd se desprinde din folclor, locul unde s-a revarsat din
plin spiritualitatea noastra cea mai autenticd. Legendele, basmele, baladele, colindele si
cantecele de stea sunt strdine de orice tematicd teologicd in ceea ce putem numi termeni
dogmatici. In referirile incidentale ale acestor creatii spirituale, la credintele religioase,
este absentd preocuparea de afirmare ori comunicare a unei doctrine. Ele sunt doar
expresia framantarilor launtrice ale unei vieti in care se amesteca firesc, cu o simplitate



dezarmantd, credinte, sperante, certitudini de ordin transcendent. Din aceastd pricind
cunostintele istorico-religioase nu urmeaza o insiruire logicad in cadrul folclorului ci mai
degraba ele reflectd accentele unei trdiri. De aici putem trage concluzia, cd folclorul
romanesc, creatiile sale exponentiale se referd nu atat la religie cat mai cu seama la
religiozitate.

Aceasta prezenta a elementului religios nu este nicidecum rezultatul unei actiuni
dirijate cu caracter didactic, ci rezultatul unui proces de asimilare natural, fenomen pe
care Indraznim sa-l1 asezdm in strinsd legdturd cu afectele si habitusurile izvordte din
ceremonialul liturgic. Ascultat si urmarit co-participativ in cursul ciclului anual al
sarbatorilor, an de an i generatie de generatie, ceremonialul liturgic a hranit deopotriva
cu afecte si informatie, insusite prin reflectie personald in tacerea slujbei. In folclorul
autohton categoriile transcendentului si cele ale vremelniciei apar amestecate, imbracand
aspectul unei fresce in care pitorescul convietuieste cu austeritatea. Cu sigurantd acest
lucru se datoreaza unei relatii de tip personal cu spatiul si ceremonialul liturgic. Datele
biblice si bisericesti au patruns in procesul de formare al folclorului autohton in afara
oricdrei constrangeri, in cadrul favorizant al ceremonialului liturgic. Existd o multime de
texte si variante care pot ilustra acest proces de coabitare dintre transcendent si
contingent. Bundoard intr-un colind, Sfanta Fecioard umbla in cdutarea unui adépost
pentru a naste “P’dngd Mures, p’dngd Tisa””. In alti parte, atunci cAnd Dumnezeu il
intreabd pe pastor “Ale cui sunt ceste oi/ De sbierar’asa frumos/ ‘Sia frumos §i
cuvios?...” acesta dd un raspuns asemandtor cuvintelor sacerdotului de dinaintea
epiclezei euharistice (“Ale Tale dintru ale Tale, Tie iti aducem de toate si pentru toate”) :
“D’ale tele/Cu-ale mele./Eu le pasc/Tu le pazesti;/ Eu le mulg,/ Tu le-nmultesti;/ Eu le
tunz,/ Tu mi le cregti...”*. Regisim in acest caz teme din textul Psalmului 103, ce se
citeste in ceremonialul vecerniei $i care pare sa fi constituit la rdndu-i o sursd de
inspiratie: ,,(...) Cel ce muntii ii adapd din indltimile Sale,/ din roada lucrurilor Tale se
va satura pamantul./ Cel ce face sd rasard iarba peste vite/ §i verdeatd pentru slujirea
oamenilor,/ ca sd scoatd pdine din pamant,/ (..) El a facut luna spre mdsurarea
vremilor;/ soarele si-a cunoscut apusul sau,/ pus-ai intuneric §i s-a fdcut noapte/ cand
toate fiarele padurii vor iesi;/ pui de lei rdcnind sd-si prindd prada/ si de la Dumnezeu
sd-si ceard demdncarea./ Dar soarele a rasdrit si ei s-au adunat/ si in culcusurile lor s-or
odihni;/ iar omul va iesi la lucrul sau/ si la lucrarea sa pand seara./ Cat de marite sunt
lucrurile Tale, Doamne,/ pe toate-ntru intelepciune le-ai facut,/ umplutu-s-a pamdntul de
zidirea Ta./ (...) Toate de la Tine asteaptd/ sd le dai hrand la vreme potrivitd;””

Influenta liturgicd asupra folclorului devine evidentd atunci cand ne referim la
sentimentul cosmic atat de prezent in legende si poezie. Avem aici de-a face cu influenta
uneia din dogmele fundamentale ale crestinismului legatd de istoria mantuirii, a
destinului neamului omenesc §i a Intregii creatii. Folclorul alaturd omului si in functie de
el, natura, In toate momentele din istoria mantuirii, de la urmarile pacatului originar si
péna la judecata din urmad, de la intrupare pana la rastignire, moartea si inviere. O legenda

3 Sabin V. Dragoi— “303 colinde cu text si melodie” — Craiova, 1925, pag. 202.

* G.Dem. Teodorescu — “Poezii populare roméne” — Bucuresti, 1885, pag. 19.

3 Ps. 103 — Biblia sau Sfinta Scripturd (editia jubiliard a Sfantului Sinod) — Ed. Inst. Biblic, Buc., 2001,
pag. 734 —735. (Pe tot parcursul acestei lucrari sunt folosite exclusiv citate din aceastd versiune ,,diortositd
dupd Septuginta, redactatd §i adnotatd de Bartolomeu Valeriu Anania, Arhiepiscopul Clujului sprijinit pe

numeroase alte osteneli.”).



ne infatiseazd decidderea naturii ca urmare a pacatului lui Cain. Pdmantul, translucid ca
sticla pand in acel moment, astfel incat se putea vedea tot ceea ce era in el, a devenit opac
la dorinta lui Dumnezeu care l-a ,,intunecat” din pricind ca ucigasul Cain isi ingropase
fratele intr-insul.® In altd parte, intr-un colind, urmarile pacatului se rasfrang in latura
cosmicd a creatiei, Raiul fiind literalmente ,,devastat” de catre Tuda:

,Iuda ‘n rai cd a intratu,
Ce-a fost bun tot a luatu.
Luat-a luna si lumina

Si soarele cu razele

Si cerul cu stelele.”

In schimb intruparea - Nasterea Mantuitorului -, contamineazd cu sentimentul
bucuriei un Intreg cosmos care nu poate asista distant ci care participd ocrotitor:

,, Ploaia-I ploud de mi-1 scalda,
Neaua-1 ninge de mi-I tunde...
Vantul trage cam de-a linu
De-1 leagdnd chicilinu.”

De altfel, acelasi fenomen solidar se petrece si cu prilejul rastignirii. Crucificarea
devine astfel un fenomen cosmic. lisus este rastignit pe Golgota, in mijlocul lumii, in
“centrul pimantului”®, patimile sale fiind concomitente cu avariile creatiei:

,»De jale si de banat
Soarele s-a intunecat,
Viile s-au tulburat,
Pietrile s-au despicat,
Luna s-a facut in sdnge,
Ingerii au prins a plinge,
Cele stele maruntele
Pldngeau toate’n mare jale. alt

De altfel patimile Mantuitorului au fost privite dintotdeauna ca avand un continut
cosmo-soteriologic. Dacd lisus nu s-ar fi rastignit pe cruce n-ar mai fi existat iubire si
bund intelegere intre oameni. Mama nu si-ar fi ingrijit pruncul, fiii nu si-ar fi plans
parintii morti, oamenii nu s-ar fi cununat, vaca nu si-ar fi aldptat vitelul, codrul n-ar fi fost
ocrotit s.a.m.d."!

Pentru spiritualitatea tirdneasca adanca patrundere a lui Iisus in legende si nu
numai constituie o semn caracteristic. Asa cum semnificativa este si duiosia colindelor

% Elena Niculiti-Voronca — “Datinile si credintele poporului romdn” — vol.I, Cernauti 1903, pag.157.
7 Sabin V. Dragoi, op.cit., pag. 132.

¥ Sabin V. Drigoi, op.cit., pag. 84.

? Mircea Eliade — “Cosmologie si alchimie babiloniand” - Bucuresti, 1937, pag.35.

1% Jdem, pag.22.
"' Simeon Florea Marian — “Legendele Maicii Domnului” — Bucuresti, 1904, pag. 117.



care dezmiardd pe cel nascut in Bethleem, ca si cum ar fi un prunc omenesc, “mititel
infasetel”. Diminutivele sunt consecinta unei delicateti specifice limbajului taranesc care
poate fi observatd de altminteri si familiaritatea afectuoasd cu care se adreseaza lui
Dumnezeu. Taranul foloseste de multe ori expresia “Dumnezeu dragutu’” sau “Mdicuta
Domnului”, asemenea unui copil care vorbeste parintilor sdi. Este semnul nu numai al
unei familiaritdti dar si pecetea relatiei cu Dumnezeu ca persoana. Textele colindelor
merg mai departe si par uneori sa localizeze un eveniment crestin fundamental cum este

cel al Nasterii Mantuitorului, undeva in spatiul romanesc:

,,La Vitleem colo jos
Cerul arde luminos...”

Asadar Bethleemul e “colo jos”- adicd pe undeva pe aici, prin apropiere, la o aruncatura
de bat si poate fi chiar ardtat cu ména la o adicad daca privesti pe fereastra. Existad legende
si credinte populare In care in noaptea Pastelui intreaga naturd suferd aproape o
transfigurare atunci cand Iisus se pogoara la iad si rupe legaturile care tintuiserd pe om si
intreaga fire.

Aceasta implicatie féra rest a Intregii creatii in evenimentele religioase a influentat
anumite ritualuri pe care Biserica si le-a asumat in continutul asa numitelor ierurgii in
timpul carora chiar si vietuitoarele lipsite de ratiune ori natura vegetala trec de la profan
la sacru. De pilda, “in Moldova, paiele ce se astern in ziua de Boboteazd sub picioarele
preotului cdand sfinteste aghiazma, se dau la vite pentru blagoslovenia vitelor si roadd
pentru tot anul; au spor §i izvor §i sunt sandtoase. Din acelea paie se fac coldcei si-i pun
prin copaci ca sd rodeascd tot anul "

Unul dintre cele mai Insemnate scopuri ale ceremonialului liturgic este acela de a
aduna laolaltd toate cele dinlduntrul si dimprejurul nostru. Ceremonialul liturgic
transfigureaza si sfinteste cele nevazute si neinsemnate, in cuprinsul sdu trdindu-se
intrepatrunderea necreatului si creatului, a vietii $i a mortii, a tainicului §i a rationalului, a
libertatii si a naturii. Prin ceremonial cerul coboard pe pamant si toatd creatia devine cer.
Din aceastd pricind de la ecteniile In care se Inaltd rugdciuni “pentru buna intocmire a
vdzduhurilor si pentru imbelsugarea roadelor pamdntului” si pana la rugdciunile
Moliftelnicului ori ale Aghiazmatarului, nimic nu ,scapa” diverselor ipostaze ale
ceremonialului. Gasim rugaciuni care se fac la tarini, la vii, la gradini, la alimente, la
dobitoace. Iatd bundoarda doud pasaje din rugaciunea Sfantului Modest al Ierusalimului,
care se rosteste in cazul imbolnavirii animalelor: “Indurd-te, Hristoase, de dobitoacele
acestea care pdtimesc, care neavand cuvdnt, numai cu Singure mugiturile g§i
tanguitoarele glasuri cele fard de graiuri isi aratd patima §i durerea lor cu jale, intr-atdt
incat §i pe cei cuvantdtori ii pleacd spre compatimirea lor.(...) Milostiveste-te ca, prin
buna petrecere si inmultirea boilor §i a celorlalte dobitoace cu cdte patru picioare, sd se
lucreze pamantul, iar rodurile sd creascd. Si robii tdi, care cheamd numele tdu, cu

A “ A o . oo 13
imbelsugare sd strangd rodurile tarinilor...”

"2 Elena Niculita-Voronca, op.cit., pag. 939.
U Aghiazmatar — editia a Ill-a, Bucuresti, 1907, pag. 191 ca si Aghiazmatariul — Craiova, 1877, pag. 192.
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In studiul siu inchinat literaturii romanesti de ceremonial, Dan Simionescu scoate
in evidentd aceastd solidaritate cosmicd, armonia deplind dintre elementele creatiei.
Odinioara, Domnul Moldovei fsi scotea la ceremonialul Bobotezei telegarii, armasarii
spre a fi stropiti cu aghiazma de chiar mitropolitul tdrii sau la fiecare joi dupa Pagste punea
sd se faca sfestania la grajduri, ori la vreme de secetd in sesul Bahluiului sau la Pacurari
afard din Iasi iarisi ficea slujbe pentru buna rodire a pAmantului.**

Ceremonialul religios ficea parte din manifestirile vietii publice. In Moldova
bundoard, domnul, curtenii si boierimea frecventau biserica nu numai la sirbétorile care
erau dublate de un caracter protocolar (Craciunul, Anul Nou, Boboteaza si Pastile) ci si in
alte imprejurari. Era impamantenitd responsabilitatea celui mai mic dintre cluceri de a
avea grijd ca in nici o duminica sau sarbatoare sd nu lipseasca din biserica coliva de la
palatul domnesc. Cu alte cuvinte, in trecutul nostru a fost afirmati o mentalitate crestin-
ortodoxd a vietii sociale, de esentd liturgica, a carei sustinere nu era lasata exclusiv in
seama claselor modeste din sate si din breslele targovetilor. Bine inteles si deopotriva
adanc asumat, ceremonialul liturgic a favorizat in primul rdnd o participare largd a
poporului la viata Bisericii, i-a imprimat o conceptie ortodoxa si i-a sugerat forme de o
fragezime impresionanti pentru exprimarea adevirurilor religioase cele mai subtile. In
folclor, acestea sunt infatisate uneori sub aparente de naivitate, de rasturnari ori tendinte
de metamorfozare. In realitate, ele nu sunt decat rezultatul unui proces de asimilare prin
sensibilitate, care se conduce dupa legi speciale in modul sdu de cunoastere, precum si al
unei prezentari in vestmant poetic. De pilda putem gési in cuprinsul unui colind, dogma
transsubstantierii formulatd desigur in termeni poetici. La intrebarea sfintilor despre
originea graului §i a vinului, Domnul rdspunde astfel:

“Prin palmile mele,
Cuie mi-g bate-re
Pe une bate-re
Sangele porne-re
Vinul se face-re.

Pe mine md’ncinge
Cu grau de mdciesiu,
Pe une md-ncinge,
Carnea mi se frange
Carnea-mi se frange-re

Vinul se fice-re.””

Vedem, asadar cum graul si vinul par a se face din trupul si singele Domnului si
nu invers. Dependenta jertfei liturgice de jertfa de pe cruce nu putea fi exprimatd insa
intr-un chip mai simplu gi mai sugestiv.

Este absolut necesar sd subliniem apdsat ca atagamentul tdranului pentru
ceremonialul liturgic nu a fost alimentat de nevoi estetice ci de puterea tainica a prezentei
nemijlocite a sacrului in misterului divin. Prin acest mister care formeaza substanta sa ca
si prin mijloacele sale de expresie, ceremonialul liturgic a fost singurul in stare sa

' Dan Simionescu — “Literatura roméneascd de ceremonial. Condica lui Gheorghachi, 1762” . — Buc.,,

1939, pag 124-296.
15 Sabin V.Dragoi, op.cit.,pag.214.



implineasca aspiratiile sufletului religios al taranului. Pentru cd o autenticd religiozitate
crestin-ortodoxa este prin esenta ei lifurgicd. Aceastd nevoie structurald de ceremonial,
tdranul a prelungit-o din spat1ul sacru al templului in universul intregii sale existente,
conferind folclorului siu animat de sentimentul cerescului, autentice virtuti liturgice. Tn
agteptarea ceremonialului, traditiile imprumuta valori ritualice implinind scopul ecclesieli,
de a transfigura intreaga creatie transforméandu-o in cer. Un cer in care nu se stie daca
cele nevazute nu sunt mai sensibile decét cele create, sau daca cele din urma nu sunt mai
sfinte decat cele dintdi. Din inaltul acestui apofatlsm liturgic, creatia populara s-a hranit
intr-un duh aparte, in duhul fara sférsit al sdrbatorii si-al eternei ei asteptari.”

16 Tn afara surselor indicate in notele de subsol, in elaborarea acestui subcapitol ne-am folosit de un studiu
exceptional, dar din picate foarte putin cunoscut in afara mediilor teologice, apartindnd Pr. Prof. Petre
Vintilescu — ,, Liturghia in viata romdneascd” — publicat in volumul II ,,Ortodoxia”, Tipografia cartilor

bisericesti, Buc.,1943, pag.17 — 38.



[2. DUHUL SARBATORIL; SPATIUL SI TIMPUL; O UTOPIE
INFRANTA DE UN BASM CU HAPPY-END: ,,TINERETE FARA
BATRANETE SI VIATA FARA DE MOARTE”89

Pentru tdranul romén, din punct de vedere existential — spatiul este un dat
elementar al naturii §i al conditiei umane, iar din punct de vedere al cunoasterii el
reprezintd o constantd a unui mod de a concepe lumea si de a o reprezenta. Spatiul este un
fenomen originar, consubstantial cu lumea de a cérei existentd nu poate fi despartit.
invé;at sa-si lucreze locul, pdmantul, taranul obisnuieste sd se gospoddreascd intocmai si
cu cerul. Sau mai bine zis, in primul rand cu cerul. Un prestigios teolog — Alexander
Schmemann — este de parere cd omul a fost creat ca preot al lumii, pe care o oferd ca
Jertfa iubirii si laudei lui Dumnezeu asupra lumii. Pentru taran, intreaga lume raspandeste
o “lumind” prin randuiala ei. Poate cd de aceea 1i si spune lume, de la cuvantul lumina. ..
spune Parintele Dumitru Staniloae. Lumina este In planul fizic expresia randuielii. Fata
omului bun rdspandeste lumind. Din aceastd pricind , sfintii au In icoane capetele
inconjurate cu un nimb luminos. Omul bun e omul care zdmbeste luminos in bucuria
comuniunii. Numai in comuniunea bucuroasi cu altii, asa cum este practicatd de poporul
roman, se innobileazd omul. Numai In comuniune se Inainteaza la nesfarsit, in aceasta
noblete si In descoperirea fard sfarsit a tainei omului care se hraneste la rdndu-i din taina
comuniunii intre persoanele Sfintei Treimi.'” Atunci cind, de pilds, la vreme de secets,
purtdnd icoana Maicii Domnului pe camp, taranul primeste suvoaiele de apd odatd cu
pamantul insetat, el std in centrul lumii, contribuind prin icoana la comunicarea dintre
acoperisul si temelia ei.

Bisericile din Nordul Moldovei cu fresce pe peretii exteriori — fenomen unic in
intreaga spiritualitate rdsdriteand - exprimd tocmai aceastd comuniune a spatiului cu
universul, sunt expresia ritualului liturgic cosmic. Caratele spiritualitatii autohtone au
facut Insd, ca In ciuda uriagelor dimensiuni ale unui asemenea demers, ele sa-gi pastreze
sfiala, dimensiunea intimd a icoanei ocrotitd de stergar. In volumul “Cerurile Oltului”,
parintele Anania povesteste despre un calugdr, Veniamin care, venit din Moldova a gasit
schitul Patrunsa dupd patruzeci de ani in pustiire si ruind. Aproape doi ani a umblat
cdlugdrul cu pantahuza prin sate, adunand banut cu banut pe fiece pomelnic. Apoi a
strans mesteri si le-a dat de lucru pana ce totul s-a luminat. Pentru sine si-a sdpat doar un
bordei. Cand a murit, oamenii I-au pus pe un pat de cetina si l-au purtat pe umeri pana sus
la schit, cale de cateva ceasuri. “Ori de cdte ori md gandesc la drumul cel de pe urmd al
ieromonahului Veniamin, ew nu mai vdd nici bisericuta cuvioasd, nici mormdntul de
alaturi, nici bordeiul de pamadnt §i chilia de barne, si nici mdcar pe el; vad doar poiana
inflorita de ldnga schit, suitoare prin cerurile Oltului, si infeleg de ce monahul
converteste natura in peisaj launtric, de ce 7i conferd cosmosului o dimensiune liturgicd,

"7 Dumitru Staniloae — ,, Reflexii despre spiritualitatea poporului romdn” — Ed. Scrisul Romanesc, Craiova,
1992, pag. 161.



de ce el reaseazd lumea in frumusetea ei plenard, restituindu-i luminile. »18 Bisericile si
méndstirile Moldovei sunt paméantul devenit cer, chipul §i asemdnarea, culoarea lor
respird din culoarea imprejurimilor. Constantin Noica ficea observatia cad peste cate o
catedrald ochii iti alunecd, o Inviluie toatd si apoi se ridica spre cer. La o bisericutd
pictata, 1n schlmb privirea ti se opreste pe un detaliu, caci la noi cerul este foarte
aproape . Asadar, asa cum spunea filosoful de la Paltinis, la noi natura este eveniment
perpetuu fard cumplire. Natura este petrecere, adica peste-prin-trecere. Natura este locul
prin care treci peste.”’ Ea este expresia spatiali a supremei deschideri dincolo de hotare.
De aceea, noi preferdm si spunem orizontului (care 1nch1de) zare (care cheamad), de
aceea pentru noi, asa cum observase Mircea Vulcanescu?! intre lumea de aici si cea de
dincolo nu e granitd opacd ci vama.

Maénistirile moldovenesti, cu peretii lor exteriori pictati vorbesc despre taranii
zugravi, despre sensurile profunde ale gindirii populare care intelege spatiul in
dimensiunile sale sacre impodobindu -1 cu harurile firii si cu frumoasd podoaba. Privindu-
le, nu par a fi doar o mandstire ci o majusculd infloratd din liturghier, o miniaturd de aur
dintr-o carte de rugéciune sau o broderie pe o camasa de in. Ingenunchezi, si ti se pare ca
auzi inceputuri de evanghelie: “In vremea aceea..

Inconjurati de taine, de dinliuntru ori de dmafara viata noastrd se scurge in timp,
intre hotarul nasterii si-al mortii. Intocmai spatiului, timpul este o dimensiune a existentei
care, in conceptie cresting, a fost creat odati cu lumea. Mundus non factus est in tempore,
sed cum tempore — Lumea n-a fost facutd in timp ci odatd cu timpul — spunea Fericitul
Augustin. Atunci la inceputul timpului, doar Duhul lui Dumnezeu se plimba deasupra
apelor... Creatia diddea astfel nastere istoriei, ficand posibild nagterea unui timp de
asteptare, de preﬁgurare Hristos parea inca departe, fiind totusi atat de aproape. Inca de
atunci, de pe cAnd Adam nistea femeie, fara de femeie, ramanand in feciorie, timpul era
orientat mesianic citre plinirea vremii cand Prea Sfanta Fecioard avea sd nascd barbat
fara de barbat ramanénd pururea fecioara.

Cel mai adanc cugetitor bisericesc al veacului al VII-lea, Sfantul Maxim
Marturisitorul scrie in lucrarea sa Raspunsuri cdtre Talasie, ca Nasterea Domnului avea
sd impartd istoria in doud. Pand la Hristos si dupd Hristos. Asadar Hristos Mantuitorul
este nu numai intemeietorul si capul nevazut al Bisericii, ci $1 axa timpului, centrul
istoriei religioase a omenirii. El marcheaza sfarsitul unei epoci si inceputul alteia. Insusi
Apostolul Pavel socoteste acest moment ca pe centrul temporal al tuturor celorlalte
evenimente istorice. Trecutul si viitorul primesc valoare numai in lumina acestui
eveniment unic si irepetabil. Acest punct de vedere asupra istoriei este afirmat cu
limpezime de cel ce avea sd fie initiatorul cronologiei crestine, straromanul Dionisie
Exiguul. El nu va mai socoti anii de la inceputul lumii — ca in iudaism — ci situeazd
inceputul intr-un punct nedeterminat care coboard dinspre Hristos inspre trecut, iar
sfarsitul lumii intr-un punct nedeterminat al aceleiasi lumi, dar In viitor. Intruparea
Domnului venitd la plinirea vremii este asadar cel mai mare eveniment al tuturor
timpurilor, fiilndcd Dumnezeu se face pe intelesul oamenilor. Creatorul se explicd si se

18 Valeriu Anania — “Cerurile Oltului” — Editura Episcopiei RAmnicului si Argesului, RAmnicu-Valcea,
1990, pag.192.

19 Constantin Noica — “Jurnal de idei” — Editura Humanitas, Bucuresti, 1990, pag.154.

20 Constantin Noica — ,, Rostirea filosofici romdneascd” - Bucuresti, 1970, pag. 71 $I 160.

I Mircea Vulcanescu — “Dimensiunea roméneascd a existentei” — Bucuresti, 1944, pag. 18.



descopera creaturii. El da adevaratul continut timpului si istoriei. Din aceastd pricind
memorialul liturgic din cadrul cultului ortodox nu este numai amintirea trecutului, ci el
ne face prezente si contemporane, evenimente din trecut, sugerandu-le pe cele din viitor.
La marile sarbatori devenim un fel de martori oculari ai evenimentelor comemorate,
devenim contemporani cu ele. Sintagma in vremea aceea de la inceputul fiecdrei pericope
evanghelice reprezintd astfel, timpul sfintit, vesnicul prezent, vesnicul acum, din
dimensiunea liturgica a timpului.?

S-a spus pe bund dreptate, ca principala categorie asupra careia trebuie si se
aplece meditatia filosofica este timpul. Ecclesiastul a patruns prin veacuri cu acea elegie
filosofica izvoratd din impresionantul spectacol al petrecerii lucrurilor si al timpului.
Téranul roméan acceptd la randu-i trecerea timpului, dar il puncteazd cu momentele de
absolut ale sdrbatorilor. Taranul stie cd totul e trecdtor, cunoaste intelepciunea
Ecclesiastului, dar si-a asumat efemerul altfel, in chip deosebit, cu o anume vitalitate care
ii este specificd. El trdieste trecerea timpului facand din viatd o punte dintre sdrbatori,
depdsind acest timp doar pentru a trece in eternitate. O lume care trdia fard carti de
astronomie, fard termometre, fard calendare tipdrite, o lume care in ultimd instantd se
conducea dupd o straveche stiintd dobandita de observarea naturii si a vietii in raport cu
ritualul liturgic. In aceasti lume sarbatorile aveau, spunea filosoful Vasile Bancila,
“calitatea de summum bonum”. In vreme ce oriseanul isi omoard timpul, se revolti
impotriva lui, si atunci cand il depaseste intrd in neant, tiranul pe puntea dintre sarbatori
are ca tintd finald eternitatea.

Dupa opinia mai multor sociologi, la origini, calendarul ar fi aparut din
necesitatea distinctiei Intre sacru si profan. Sacrul si profanul sunt doud stari si doud
moduri de expresie ale atitudinii omului in fata lumii si a vietii. Aceste realititi neputand
sa se suprapund au dat nastere calendarului. Astfel ca si timpul a fost vazut in doua feluri:
sacru si profan. Cu toate cd timpul este de fapt numai o conditie in desfasurarea si
eficacitatea actelor rituale, distinctia intre sacru si profan s-a impus si in acest cAmp al
vietii. Asa se crede cd ar fi luat nastere sdrbatoarea , zi deosebitd ca naturd de celelalte
lucritoare.*

Fixdnd Nasterea Domnului la solstitiul de iarna, iar Invierea in raport cu
echinoctiul de primavara si faza lunard, crestinismul sugereazi nu una, ci doud sarbdtori
ale innoirii timpului. Invierea poate fi interpretati si ca o a doua Nastere. Intre Criciun si
Pagste, intre Nastere si Inviere, timpul aduce o sirbitoare dupi alta, reveland cu
intermitente absolutul. Cele doud mari sarbatori ale Pagtelui si ale Craciunului sunt
precedate si succedate de o serie de obiceiuri festive profane, cu toate astea neexistind
intre ele o rupturd, ci o fuziune a sacrului cu profanul. La mijloc a fost desigur si nevoia
spirituald a omului de a colora si a valorifica timpul. Acest duh al sarbatorii a dat timpului
o anume densitate, a dat vietii sens catre inalt. Pentru tiranul roman sirbatoarea este
punctul luminos al calendarului; se poate spune chiar ci intreg calendarul este in functie
de sdrbatoare. Omul fnainte de a epuiza spatiul fizic, a trecut dincolo, in sfera
invizibilului si a misticului, facind saltul in transcendent. Vremea sarbatorilor este
vremea in care transcendentul coboari. In ultimd instantd aceasti raportare la
transcendent, la un plan de viatd profund, tainic si care depaseste tot ceea ce poate oferi

*? Paul Evdokimov — ,, L Orthodoxie” — Delachaux et Niestlé, Neuchatel (Switzerland), 1959, pag. 206-
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3 Ernest Bernea — ,, Spatiu, timp §i cauzalitate la poporul romdn” — Ed. Humanitas, Buc.,1997, pag.197.



universul simturilor, e calitatea prin excelentd a omului care il deosebeste de restul
vietuitoarelor. Sarbatorile reprezintd vointa adancd de a trédi a popoarelor, manifestata prin
inldturarea zadarniciei timpului si cobordrea in efemer a sensurilor adénci si luminoase
ale existen’gei.24 La ceasul colindelor si la plinirea vremii misterul Vicleimului de pilda,
redescopera candid adevarata cheie tainicd a timpului i a tineretii fara batranete. ..

Intr-un alt studiu®, Vasile Bancili avea si examineze, siricirea, slabirea densitatii
sarbatoresti, explicatd prin efectul individualismului asupra sentimentului religios, prin
slabirea comunicarii omului cu realitatea cosmicd, prin exagerarea politicului si a
economicului, prin necomunicarea omului cu viata totald, prin epicureism, prin
mecanizarea vietii, prin aparitia sédrbatorilor convetionale, a pseudo-sarbatorilor, a
sarbatorilor desfasurate in cadru intim, a sdrbatorilor concepute doar ca prilej de repaos,
lipsite de acel “halou spiritual” de odinioard. Omul modern, observa eseistul, este
caracterizat de “orfanism metafizic i moral”, de “impotenta festiva”. Unul din factorii
majori care au destructurat sarbatorile traditionale a fost politicul. “Revolutionarii
desfiinteazd adesea sdrbdtorile, dar au grijd sd instituie altele”- observa eseistul.
Formularea acestui adevar, pare astizi, peste timp, o premonitie a rolului monstruos ce
aveau sa-1 joace si in aceastd privinta revolutionarii comunismului totalitar din Roménia.
In programul lor ucigas de distrugere a traditiilor, a memoriei roménilor, sarbatorile au
fost permanent o tintd, asemenea lacasurilor sfinte unde ele se celebrau, comunismul
dorind s3 le substituie unui alt calendar, acela al sarbatorilor in care fericirea devenea o
problemi de Partid si de Stat. In nebuneasca ciutare a fericirii pierdute mintea omeneasca
imagina wutopia unei societati ideale ce promitea realizarea unui paradis terestru , cladind
in realitate Paradisul-cazarmd, Paradisul-Gulag. Viciul fundamental al cautitorului de
utopii este dorinta obsedantd de a realiza cu orice pret perfectiunea societatii umane.
Obiectul cautarii sale se numeste colectivitate. Nu urmadreste nici perfectiunea fiintei si
nici fericirea fiecdrui om in parte. Incapabil sd-si inteleagd propria fiintd, propria
persoand, arhitectul utopiei are in schimb pretentia sd organizeze viata lumii intregi,
vrand sa realizeze cu forta fericirea omenirii, chiar cu pretul nefericirii sale.

Fiica naturald a antichitatii grecesti, ufopia si-a artat incepand cu Republica lui
Platon ideile sale totalitare si colectiviste: proprietatea comund a bunurilor materiale, a
progeniturilor si a femeilor, abolirea familiei, a religiei, a educatiei materne, a
sentimentelor, impunind cu toroipanul cenzura, utilitatea minciunii (mai cu seama daca
este de Partid si de Stat), elogiul hedonismului colectiv, colectivizarea existentei umane
in dispretul profund pentru viata, civilizatia si cultura rurald. Respinsd de patristica si
esuatd la periferia vietii intelectuale in Evul Mediu, utopia renaste In epoca cu acelasi
nume inspirdnd apoi umanistilor Reformei si Contrareformei proiecte celebre precum
“Insula Utopia” a lui Thomas Moore, “Nova Atlantis” a lui Bacon, “La Citta del Sole” a
lui Campanella. Secolul “luminilor” n-a ficut decat sa-i pregateascad ufopiei mariajul cu
Revolutia franceza care i-a dat ulterior prilejul sd-si exerseze din plin virtutile antice in
institutiile Jacobine, in viata maselor, in piete si pe esafod. La doud milenii de la
dragostea dintli wutopia il seduce pe Marx si se Implineste intr-un al doilea mariaj,
celebrat in Palatul de iarnd la brat cu Revolutia din octombrie. Ultima sa metamorfoza in
plan istoric s-a dilatat in progresul industrial economic si se chiama Utopia tehnologica.
Vointa tehnologicd, atotputernicia umand, se substituie insd Creatorului. Straveche

** Vasile Bancil - , Duhul scrbdtorii” — Rev. GANDIREA, an.XV,nr. 4, aprilie 1936, pag.161-170.
% Vasile Bincild — “Declinul sdrbdtorii” — Rev. GANDIREA, XV, Nr.5, mai 1936, pag. 229-236.



curtezand a paradisului artificial, utopia se confundd intr-un fel cu destinul tragic al
omului promitandu-i §i astdzi la pragul dintre mileniul doi si trei, paradisul de masa al
unui teritoriu european colectiv. Abolirea memoriei, ruptura cu tot ce inseamna traditie,
anularea miturilor, a credintelor, dogma hedonismului colectiv, a optimismului
obligatoriu din “think positive” ori “have a nice day”, mecanizarea vietii, sunt doar
cateva din obiectivele acestui personaj tridat la urma urmei de propriul sdu nume
10U Toro§ = In niciun loc.

La pragul dintre real si fantastic, familia spiritului autohton contine un basm
aparent straniu, dar cu sigurantd cel mai frumos, singurul despre care s-a spus ca nu se
termind 1n atmosfera obisnuitd de senindtate voioasa a celorlalte. N-am spune ca e chiar
asa. ,, Tinerete fard bdtrdnete §i viatd fard de moarte” este nu numai un basm initiatic al
devenirii intru fiintd cum il numea Constantin Noica, dar mai cu seamd, daca il privim
din punct de vedere crestin, este un basm despre asumarea mortii, a rAnduielilor acestei
lumi. Este un basm impotriva Ufopiei. Este o pildd despre moarte ca prag al intrdrii in
cternitate. Elementele de inspiratie biblicd nu sunt intdmplitoare. Ca multe dintre
familiile Vechiului Testament care nu puteau avea prunci (Sarah sau Elisabeta si Zaharia
ori Ioachim §i Ana) familia de Impérat se adreseazd unei instante supreme. Pentru
familiile Legii Vechi, a nu avea copii era consecinta unui pécat si prin urmare a unei
nemultumiri sau ingratitudini divine si atrdgea dupd sine blamul Intregii societati.
Rugdciunea ori viata exceptionald a parintilor din Vechiul Testament indupleca pronia
divind, facandu-o sa ingaduie aducerea pe lume a unor destine, in aceste cazuri, de cele
mai multe ori exceptionale. In legdturd cu basmul nostru, neasumarea propriului destin,
nagterea In urma “leacurilor” administrate de vraciul-unches iese din sfera naturalului, a
randuielii firesti §i din aceastd pricind avertismentele sunt fara echivoc:

. Bine ati venit sandtogi; dar ce umbli, impdrate sd afli? Dorinta ce ai, o sd-ti
aducd intristare.”

., Eu nu am venit sd te intreb asta, zise impdratul, ci dacd ai ceva leacuri care
sd ne faccf sd avem copii, sa-mi dai.”

-, Am, rdaspunse unchiasul, dar numai un copil o sd faceti. El o sd fie Fat-
Frumos §i dragastos si parte n-o sd aveti de el. #26

Aceasta nagtere iesitd din randuiala extrem de precisd a traditiei (in care de pilda,
taranul la fel cu voievodul multumeste Iui Dumnezeu cd i-a daruit un copil), isi pune
pecetea nelinistii asupra pruncului inca din pantecul matern. Aceasta plangere din pantece
a pruncului are ceva (desigur In cu totul alt sens) din tresdrirea pruncului aflat in
pantecele Elisabetei la venirea Mariei. Numai cd in vreme ce viitorul prooroc Ioan
Botezatorul se umple de Duh Sfant, presimtind proximitatea Mantuitorului, pruncul din
basm presimte tristetea unei lumi careia nu-i fusese hardzit si in care nu-si va gasi
multumirea. Zamislit si nascut in afara randuielii firii i va ostoi lacrima abia atunci cand
1 se va promite ceva tot In afara firii acestei lumi: eternitatea lui Tinerete fard bdtrinete si
viatd fard de moarte. Abia in fata unei vesnicii utopice acestei lumi, copilul tdcu si se
ndscu. Motivul pruncului care nu vrea sd se nasca pana nu i se promite ceva, nu este
singular In basmul roménesc dar, nicdieri nu mai gdsim acest teribil angajament al
eternitdtii. Ajuns la vérsta adolescentei, tdnarul Fat-Frumos, porneste in cadutarea ratiunii

% Petre Ispirescu — “Basme” — Editura Tineretului, Bucuresti, 1959.



pentru care s-a nascut: utopia. Si fiindcd utopia spre care se indreaptd se cheama Zinerete
fard bdtranete si viatd fard de moarte, incepe incd de pe aceste tirdm, ca o conditic a
calatoriei sale, lupta cu timpul pe care incearcd sd-1 “reconditioneze” odatd cu straiele,
armele i calul din tineretea tatalui sdu, scoase de la naftalina. Iesind din spatiul cunoscut
al Impdratiei parintelui sdu ajunge brusc in pustietate. Porneste spre rasarit. Spre Orient.
Un motiv in plus de a medita asupra semnificatiilor verbului a te orienta. Urmeaza cele
trei incercari de pe mosia Gheonoaiei, mosia Scorpiei si a ultimului tirdm stdpénit de
fiarele cele mai silbatice ale lumii. Evanghelia lui Matei ne relateazd despre ajungerea
Mantuitorului in pustia Carantaniei si cele trei ispitiri la care este pus de Diavol. Desigur
cd cele trei zane din tinutul lui ,, Tinerete fard bdtrdnete si viatd fard de moarte” ar putea
sd te ducd cu gandul la Filoxenia de la Stejarul lui Maamvri, iar tinutul interzis al Vaii
Plangerii la un fel de Gridina Edenului in care odatd patruns esti adus la conditia
muritoare, la legile fiintelor conditionate de spatiu si timp, si rdpuse de dor. Numai ca, in
vreme ce referatul biblic denuntd nesocotirea poruncii divine si gestul protoparintilor de a
gusta din pomul cunostintei a cdrui consecintd este pierderea Paradisului, a vesniciei si
intrarea in ordinea muritoare, In basmul nostru motivul pentru care Fat-Frumos patrunde
intempestiv in zona interzisd a Vaii Plangerii este prinderea unui iepure. Animalul nu este
ales intdmplitor céci, Codex-ul Borgia atribuie iepurelui virtuti mitice, fiindca odinioarad
vietatea cu pricina salvase Luna, cu alte cuvinte salvase principiul refnnoirii ciclice a
vietii ce guverneazi pe pdmant continuitatea tuturor speciilor, inclusiv a omului. Fat-
Frumos intrase asadar intr-o utopie a unei vesnicii abstracte, in afara cadrului de timp si
spatiu specific gandirii populare, in care eternitatea se pipdie doar in prezentul vesnic al
unui timp unde trecutul si viitorul sunt primenite liturgic. La Intoarcere nu mai recunoagte
nimic din lumea cdreia odinioard 1i apartinea. Odata depus stdpanul la destinatie, Calul o
rupe la sdndtoasa inapoi spre neant. Lui i este ingdduitd iIntoarcerea in utopie, ca
vietuitoare lipsitd de constiinta transcendentului. Ajuns acasd, Fat-Frumos nu mai gaseste
nimic din realititile in stare sd-i confirme propria existentd. Doar undeva intr-o chichita,
pipernicitd de vremi il agteaptd moartea. Moartea - conditie a Invierii si poartd spre
vesnicie. Si pentru toate ratacirile sale de-o viatd in cdutarea utopiei, Fat-Frumos nu
capiti nimic inspdimantitor, nici temnite, nici batjocuri, nici rastigniri, ci numai o palma,
o palmi care il usureaza trimitdndu-1 exact pe lumea cealaltd. La urma urmei o palma
istoricd | N-as spune ci acest final e cel mai trist lucru de pe lume si citindu-1 mai
degrabd iti vine sd zdmbesti decit s lacrimezi. Si de aceastd dati umorul roménesc
cAstigd eternitatea doar cu o palma, platind aidoma si pe arhitectii utopiei : o palma ce-i
face tdrand, cu alte cuvinte ii readuce la conditia materiei din care au fost facuti. Din
perspectivi carteziand palma poate fi poarta tragica a indoielii si a “trecerii in nefiinta”
din anunturile de la mica publicitate, rubrica “decese”. Din perspectivd crestind nsa,
palma e reintrarea n normalitate, in certitudinea teaférd a conditiei crestine a invierii.
Indiferent cirei epoci ii apartine, omul a manifestat o nostalgie a “varstei de aur”,
o nostalgie a paradisului pierdut, manifestindu-si dorul dupd acel timp mitic al originilor,
timp tutelat de arhetip — modelul exemplar spre care tinde constiinta propriilor
neimpliniri. Timpul primordial — altceva decét timpul istoric — este un prezent continuu,
iar accesul la el se realizeaza prin participarea la acele rituri prin care omul devine
contemporan cu timpul mitic. Existd in creatia populard roméneascd un colind ce poate
ilustra exemplar aceasta. Majoritatea il stim, il cantdm, dar trecem cu prea multd usurinta



nu numai peste neasemuita lui maiestrie literard dar mai cu seama peste claritatea cu care
determina timpul actiunii :

. Mare-i seara de-asta seard
Dar nu-i seara de-astd seard,
Ci e seara lui Craciun,

Lui Crdciun celui batran
Cand s-a ndscut Fiul Sfant,

Fiul Sfant pe-acest pamant...”

Anonimii nostri fauritori de colinde — cine altii decét taranii - ne-au ldsat un stih
de o uluitoare profunzime, preludnd dimensiunea unei sarbatori anuale si proiectdndu-o
spectaculos 1n ciclul cosmic, conferindu-i deopotriva atributul prezentului continuu cat si
pe cel al sfinteniei. Existd si in acest caz o categorica influentd a sensurilor ritualului
liturgic.
Prin ceremonialul religios, fenomenul arhetipal se repetd la infinit si-i conferd
contingentului o realitate pe care, in afara sacrului, nu si-o poate valida. Ritualul religios
suspenda durata si timpul profan facand loc vesnicei intoarceri. La tdranul roman orice
creatie sau obicei sau credintd, sunt strans legate de un personaj sau eveniment biblic. El
nu si-a ordonat ritmul zilnic dupa vreun calendar din simplul motiv ca fie nu stia carte, fie
nu existau calendare in veacurile XVII, XVIII si chiar XIX. Calendarul sdu I-au constituit
anotimpurile si sdrbatorile religioase. Dovada cd si astdzi multi dintre ei, cand isi aduc
aminte ori povestesc o intdmplare trecutd, o fixeaza in timp In functie de un praznic
apropiat: era pe la san’ Dumitru sau pand-n postul Crdciunului ori imediat dupd Rusalii.
Viata taranului era odinioard o punte ce Iingira timpul Intre o sarbatoare si alta, iar la
capatul ei, il astepta obstescul sfarsit care, vizut din perspectiva invierii ii usura pasul
catre celalalt mal-taram, al eternitatii.



I.3. MITURILE AUTOHTONE LA PRAGUL DINTRE LEGENDA,
BASM, FOLCLOR, RITUAL, INITIERE SI TEATRU

In prefata lucririi sale “De la Zamolxe la Gengis-Han” aparuti la editura “Payot”
in anul 1970 si zece ani mai tarziu tiparita si la Bucuresti, Mircea Eliade era de péarere ca
substratul mitic autohton trebuie ciutat la un nivel extrem de profund, intr-o lume de
valori ale spiritului premergatoare marilor civilizatii ale Orientului Apropiat antic si ale
Mediteranei. Celebra lucrare a lui Eliade amendeaza substantial, dupa trei decenii o alta
lucrare ce-i apartinea - “Comentariile la legenda Mesterului Manole”, aparuta 1943,
reprezentand totodatd si singura sa lucrare consacratd exclusiv ramurilor si aspectelor
mitologiei roméanesti.

Cel de-al treilea capitol al lucrarii este dedicat “singurei cosmogonii populare din
Europa de sud-est.”’ |, Satan si Bunul Dumnezeu”, socotit preistoria cosmogoniei
populare romanesti, este un mit pe care autorul il preia de la Nicolae Cartojan.”® Conform
acestei variante, Dumnezeu si Satana se plimbau peste nemarginirea apelor de dinaintea
facerii lumii. Dumnezeu il trimite pe Satana in fundul marii sd ia in numele Creatorului
saménta de pamant. Acesta implineste porunca insa, ia paméntul in nume propriu si pe
drumul citre intoarcere, drept pedeapsi, tirana i se scurge printre degete. In cele din urma
recurge la un compromis: ia tarana in numele amandurora. De astd datd o pierde pe a lui,
insa sub unghii 1i mai raméane atat cat Dumnezeu sd poatd face padméantul, nu mai mare
decat o turtitd asupra careia Creatorul se precipitd si se-ntindd alinindu-si astfel
osteneala. Satana inchipuindu-si cd Dumnezeu a adormit, vrea sa-1 impingad de-a
rostogolul in api si astfel si riména el stapanul lumii. Insd, pe masurd ce Dumnezeu se
rostogoleste, pamantul creste sub el si se intinde atat de mult incit apa nu mai are unde sd
incapa. Patrunderea acestui mit la noi este legata de secta bogomililor — o sectd ndscuta in
Asia Mici din fuziunea crestinismului cu dualismul persan.”” (Este interesant de observat
aici, cd Lucian Blaga a fost la rdndu-i preocupat de acest mit atat in 7rilogia culturii cét
mai ales in doud din operele sale dramatice, Mesterul Manole si Arca lui Noe) Revenind
la Eliade, se cuvine sa precizam ci el adaugd la varianta Cartojan o micd istorioard
publicatd de Simeon Florea Marian, conform céreia Dumnezeu, sculat din somn, nu stie
unde sd mai pund apele ramase in afara paméantului, astfel incat trimite Albina sd ceara
sfatul Ariciului. Acesta din urma se foloseste de un siretlic pentru a obtine informatiile

*" Mircea Eliade — “De la Zamolxis la Gengis-Han — studii comparative despre religiile si folclorul Daciei
si Europei Orientale” — Editura stiintifica §i enciclopedica, Bucuresti, 1980, pag. 134.

¥ Nicolae Cartojan — “Cartile populare in literatura romdneascd” - Fundatiunea pentru literatura si artd
“Regele Carol II”, Bucuresti, 1938,vol.IL, pag. 85-87.

** Doctrina bogomilica pleacd de la antagonismul dintre Dumnezeu, ca principiu al binelui, si Satana, ca
principiu al rdului. Dumnezeu este creatorul lumii spirituale, invizibile si eterne, Satana este creatorul lumii
materiale, vizibile §i trecatoare. Satana a creat trupul omului, Dumnezeu sufletul. Satana a pus la cale
cdderea omului si izgonirea din rai, el a stipanit lumea péna la venirea Mantuitorului. Este motivul pentru
care bogomilii respingeau Vechiul Testament §i acceptau doar Noul Testament. Nu admiteau Taina
Euharistiei cu piine §i vin, erau impotriva cultului sfintilor i icoanelor pe care 1l considerau idolatrie.



cerute. In cele din urma Dumnezeu creeazi muntii si vaile, Ariciul blestema Albina s se
hraneascd doar cu murdarii, in vreme ce Creatorul o binecuvanteazi ca tot ceea ce ea
mananca s se prefacd in miere.

Mircea Eliade este de parere cd in acest mit pot fi identificate elementele care dau
un caracter distinctiv miturilor cosmogonice roménesti si sud-est europene. Acestea ar
consta nu atdt In dualismul divino-satanic, cdt mai ales in ideea insuficientei lui
Dumnezeu fata de sine i de propria sa creatie (Divinitatea e obosita si simte nevoia unui
repaos, opera i scapd de sub control si pamantul se lateste peste limitele propuse initial,
iar prin faptul ca cere ajutorul altora in rezolvarea impasului se recunoaste incapabil, ceea
ce denotd o anume osteneald mintald si o diminuare a atotstiintei divine afirmate atat de
apasat de teologi.) Pornind de la aceasta, Eliade identifica existenta unui deus otiosus in
folclorul religios roméanesc.

Cu toate acestea, cititd cu mare atentie, varianta lui N. Cartojan nu iti da impresia
unui somn real al lui Dumnezeu ci mai degraba iti sugereazd unul parelnic. Iata de ce,
credem cd aici s-ar cuveni identificatd acea nota de ironie si umor popular specifice in
cazul spiritualitatii autohtone. Cu alte cuvinte, Dumnezeu nu s-a cufundat intr-un somn
adanc, ci se preface numai, spre a-1 pacali la rdndu-i pe Diavol dupa ce acesta incercase
sd aducd de pe fundul apelor pdmént in nume propriu si nu in numele aceluia care il
trimisese. Episodul are menirea sa infatiseze nu neputinta celui ce crease pamantul, cét
mai cu seama prostia celui ce-gi Inchipuise cd poate sa-1 inece pe Creator. Imaginea ce ni
se descrie nu poate sd nu stdrneasca amuzamentul: un Diavol incrancenat si serios se
opinteste sa dea branci In apd unui Dumnezeu multumit, relaxat §i pus pe sotii.

E locul sd deschidem o paranteza. Existd in toate acestea o anume notd de
familiaritate cu divinitatea, specifica spiritualitatii autohtone. Multe povestiri romanesti
incep cu “Pe vremea cdnd Dumnezeu se plimba insotit de Sfantul Petru pe pamdnt...”
Dumnezeu umbld asadar pe padméant ca un cédldtor care oboseste, 1si continud gi-gi
accentueazd kenoza din dragoste pentru noi. Dumnezeu vine aproape de oameni si li se
face familiar prin alti oameni (Petru), dar raméne si El om apropiat de ei. Un colind

cunoscut spune astfel:

,, Coborat-a cobordt
Dumnezeu pe-acest pamadnt
Ca sd vadad

Si sd creadd

Ce fac domnii cu iobagii

Si gazdele cu saracii”

Legatura deosebitd dintre Petru si Dumnezeu li-1 face oamenilor i pe Dumnezeu
mai apropiat. Petru intervine din cand in cand pe langd Dumnezeu si chiar dacd greseste,
aceasta nu-l face decat sd pard mai apropiat naturii umane. Astfel, atunci cdnd nu sunt
primiti si ospatati de cei bogati, Petru ar vrea ca Dumnezeu si-i admonesteze urgent.
”"Dumnezeu insd nu-i asculta sfatul, ci mai tarziu ii spune lui Petru sd priveascd de pe o
punte in adanc™® Cu alte cuvinte Dumnezeu, nereactionand imediat i dd bogatului un
ragaz si se pocaiasca, aratand astfel nu numai smerenia de-a se face om ci si rdbdarea lui,

mai mare ca cea a oamenilor:

30 Th. Fecioru — ,, Poporul romdn i fenomenul religios” — Bucuresti, 1939, pag.199-200.



,, Vezi tu, Petre ce vaz eu ?
La mijlocul satului
La casa bogatului
Arde-n para focului.
La capul saracului
E muntele Domnului.”

Astfel Dumnezeu nu apare ca un stapan aspru si distant , ci ca un Parinte iubitor,
ba chiar dragut. “Dumnezeu dragutu’ - se spune prin Ardeal. Aceeasi familiaritate
afectuoasd este prezentd si in relatiile cu Fecioara Maria cireia i se spune Maica
Domnului sau Maicuta Domnului. (Aici avem de-a face cu o “teologie lingvisticd”
proprie doar limbii roméne, care contopeste intr-un singur cuvant virtutile Mariei;
“maicd” inseamnd deopotrivd si mama si fecioard — “maicd” avand si sensul de
calugdrita - vietuitoare castd intr-o méanastire.)

Asadar, intre personajele mitologiei romanesti sacrul se amesteca cu profanul, iar
divinitatea nu raméne intangibild, investmantatad in sacru. Totul se petrece in imagini
proprii universului rural; acolo unde satul pare situat in centrul existentei prelungindu-si
geografia aproape miraculos in mitologie si metafizicd; acolo unde Dumnezeu colinda
lumea aidoma unui batran pelerin cumsecade, acolo unde de cele mai multe ori Dracul e
dezbricat de Insusiri apocaliptice si luat peste picior cu porecle precum Aghiuta ori Ucigd
- 1 - toaca; acolo, Raiul este gradina plind de flori, din care “o gurd” se afla aici pe pragul
eternitatii; si tot acolo, Iadul este la urma urmei doar un rau de foc si smoald “undeva
ldngd sat(...) convingerea noastrd era cd acel noroi fard fund rdspunde de-a dreptul in
iad de unde ieseau clabucii(...) lar in rdpa rosie , prdpdstioasd, din dealul viilor,
sdldsluia aievea un cdpcdun.® Am inchis paranteza.

Acestea ar fi motivele pentru care, in ceea ce ne priveste, nu credem ca tema unui
“Dumnezeu Indepartat” ar juca un rol decisiv In folclorul romanesc, dar nici nu putem
nega ca implicarea diavolului in actul de creatie si precaritatea participarii divine la
evolutia creatiei, sunt fapte menite sd constituie expresia miticd a desolidarizarii lui

Dumnezeu de riu §i de umanitatea pdcdtoasd™ in mitul cu pricina. Intdlnindu-se cu mitul

cosmogonic de sorginte bogomilica, poporul romén i/ remodeleazd conform structurii
sale spirituale, curdtindu-1 de dualismul maniheic, introducand nuanta unui Dumnezeu
care nici nu este solidar cu imperfectiunea creatiei si raul din omenire, dar nici nu este
aruncat undeva in afara lumii. Chiar dacd Diavolul incearca sé-si faca de cap, deasupra
existd intotdeauna o putere care lucreaza chiar i atunci cand, zambind in coltul gurii, se
preface ci doarme.>® Ca si secta de unde provine acest mit nu a facut carierd in procesul
creativitdtii populare romanesti.

In tezaurul mitic al fiecirui popor existi un grup de motive de influentd majora. In
ceea ce ne priveste existd trei (Vandtoarea lui Dragos, Legenda Mesterului Manole si

3! Lucian Blaga — “Elogiul satului romdnesc " discurs de receptie la Academia Romana rostit la 5 junie

1937,pag. 11.

32 Mircea Eliade, op.cit, pag. 98.
33 Valeriu Anania — “Din spumele mdrii” — Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1995, pag. 95-117.



Miorita) care au devenit productii epice ale literaturii populare si deopotrivd, surse de
inspiratie pentru numeroase opere ale dramaturgiei roménesti. Aldturi de legenda si
balada, teatrul reprezinta un fagas propice ilustrarii motivului mitic, pe care il abordeaza
insa intr-o forma mai liberd, mai putin hieraticd, sdrdcindu-l poate in semnificatia lui
initiald, dar Tmbogatindu-1 printr-o multitudine de alte sensuri, addugéndu-i in ultima
instantd, propriul mister.*

In relatarea unor carturari ai vremii, precum Grigore Ureche, Miron Costin,
Axinte Uricariul sau Ion Neculce, primul descalecat in Tara Moldovei nu pare a contine
elemente de fabulos. Dragos si insotitorii sdi maramureseni pornesc la o vanatoare in
munti. Ludnd urma unui zimbru cu ajutorul cinilor, trec de cealalta parte a muntilor unde
pe malul unei ape ucid fiara. Cuceriti de frumusetea locurilor, cer ingaduinta regelui lor
sa se aseze in noul tinut, intemeind astfel Moldova. Grigore Ureche noteaza amanuntul ci
numele tinutului si are obérsia in Molda - numele catelei lui Dragos, tot astfel cum capul
fiarei ucise — bourul — devine emblema steagului si sigiliul noului stat. Si astizi daci te
afli Intr-o regiune de munte oamenii locului te vor sfatui ca in cazul in care te raticesti in
padure si te afli lipsit de mijloace de orientare clasice (busola, soare, stele, copaci cu
muschi) sd cauti o urma de salbaticiune dupa care sa te tii, caci vei iesi cu sigurantd la un
luminis. Putem vedea n aceastd intelepciune o legdturd cu ceea ce Mircea Eliade avea sd
numeasca “animalul calauza”.

Desigur ca tema vandtorii rituale a zimbrului se inscrie intr-o familie de mai mari
dimensiuni, aceea a miturilor din Iran, Asia Mica si Mediterana al céror simbol central
era taurul. In acelasi timp insi nu trebuie uitat cultul lui Mithra (care implica prinderea si
injunghierea unui taur), cult ce a constituit ultimul mare adversar misteric cu care
crestinismul s-a confruntat pe teritoriul Daciei. In legaturd cu Véndtoarea lui Dragos,
Eliade observa cd avem de-a face in acest caz cu momentul in care mitul face jonctiunea
cu istoria, pragul prin care un popor trece din dimensiunea miticd in cea istorica fiindca
,mitul povesteste o istorie sacrd, adicd un eveniment primordial care a avut loc la
inceputul timpurilor §i ale carui personaje sunt zei sau eroi civilizatori. De aceea mitul
instaureazd adevdrul absolut constituind modelul exemplar.

Dramaturgia romaneasca a inregistrat pe parcursul ei mai multe momente ce au
stat sub semnul acestui mit al vanatorii rituale si al eroului fondator, de la N.A Bogdan si
tragedia sa in versuri — Molda, la proiectul dramatic Bogdan Dragos apartinand lui Mihai
Eminescu, ce avea in intentie realizarea in scris a unei intregi istorii a familiei
Musatinilor. Cu atat mai mult o personalitate emblematica a Bisericii Ortodoxe Roméne
s1 in egald masurd un scriitor prestigios — Bartolomeu Valeriu Anania — era firesc sa nu
treacd indiferent peste o asemenea sursd de inspiratie. Poemul sdu dramatic Steaua
Zimbrului, conceput In spiritul si forma specificd dramei romantice, are la origini acest
mit al vanatorii lui Dragos.

Povestea mesterilor care ridicd o mandstire ale carei ziduri se prabusesc de fiecare
datd inexplicabil, a visului revelator si oracular, a jurdmantului lor si a femeii iubite zidita
de vie in cladire, astfel asigurdndu-i - se acesteia din urma durata — Legenda Mesterului
Manole sau Balada Mandstirii Argesului — face parte de asta datd, In opinia lui Eliade,

3% Elisabeta Munteanu — “Motive mitice in dramaturgia romdneascd” - Editura Minerva, Bucuresti, 1982,
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dintr-o familie mai larg3, aceea a riturilor de constructie descinse la randul lor din mitul
cosmogonic care explicd crearea lumii prin uciderea (sacrificiul) unui Urias primordial.
In timp, de la ideea de cosmos, vechii cultivatori au trecut la ideea de zidire®®, constructie,
orice locuintd devenind astfel o imago mundi. La intemeiere, in mijlocul ei este
intotdeauna infipt un tdrus reprezentdnd legdtura dintre Pamént si Cer, asadar o axis
mundi. Cu alte cuvinte orice constructie reproduce simbolic cosmogonia, ceea ce implica
dupa modelul arhetipal sacrificiul sau jertfa.

Dacd motivul central al Legendei Mesterului Manole pare comun tuturor
popoarelor sud-est europene, nu este mai putin adevarat ca versiunea roméneasca prezinta
elemente specifice atat din punct de vedere stilistic cét si din punct de vedere poetic care
1i dau un caracter inconfundabil. Mai Intai, dac3 in celelalte variante avem de-a face cand
cu o cetate, cand cu un pod, in varianta roméneascd avem de-a face cu o mandstire.
Acest “amanunt” este de naturd si ne aducd aminte cd imago mundi a fost legat mai Intai
de perimetrul sacru ce desemna un templu, si abia numai dupd aceea de locuinta
particulard. Biserica sau Mandstirea reprezintd Cosmosul, lerusalimul ceresc sau
Paradisul. Templul reproduce lumea, operd a lui Dumnezeu; el traduce de asemenea
prezenta Transcendentului, el este “casa Iui Dumnezeu” si “Poarta cerurilor™’.
“Templul este cerul pamdntesc, in aceste spatii ceresti Dumnezeu sdldasluieste si se
plimbd” — aceste cuvinte din veacul VIII, apartindnd patriathului Gherman al
Constantinopolului, au darul de a ne infatisa peste timp ametitoarea semnificatie a
templului crestin. Crestinii au actionat intotdeauna asupra spatiului ca loc si silag al
Divinitatii; problema lor arhitecturald ca si iconicd a fost aceea de a cduta un acord intre
scara naturald a umanului si cea transcendenta a nemarginirii. Nu este mai putin adevarat
cd 1n acceptie crestind, podul (puntea) este vazut la randu-i ca o probd initiaticd, iar
cetatea - un teritoriu sacru unde era posibild comunicarea intre Cer si Pamant.

In al doilea r4nd, dacid in celelalte variante balcanice ale legendei, actiunea
propriu-zisd Incepe cu surparea zidurilor, varianta romaneascd debuteazd prin cdutarea
(alegerea) locului viitoarei zidiri, ceea ce presupune reminiscenta unui ritual de
constructie. Cei noud’® mesteri mari, calfe §i zidari, cu Manole zece care-i si intrece

adreseazd urmdtoarea intrebare ciobanului intalnit pe cale :

., Nu cumva-ai vazut
Pe unde-ai trecut,
Un zid parasit

Si neispravit?”

E momentul si amintim aici o traditie locald, conform careia domnitorii sau
boierii romani isi ficeau o Indatorire sfantd din a restaura bisericile ruinate sau a duce la
bun sfarsit pe cele ale caror ziduri ramasesera neterminatd in urma vremurilor potrivnice.
De altfel, intr-un numdr publicat in aprilie 1944 al Revistei Fundatiilor Regale, Maria
Golescu semneaza un eseu pe tema ,, zidurilor pdrdsite §i neispravite”.

36 Este bine de amintit ci in limbaj crestin a fi “ziditor” are intelesul de a fi “creator” in duhul lui Hristos.

37 Facere 28, 17.
38 Simbolul crestin al cifrei 9 este foarte important n acest caz; cetele ingeresti sunt in numdr de 9 ca si

vamile vizduhului pe care sufletul le parcurge dupd moarte. Numarul 10 reprezintd perfectiunea — ,, cu

Manole zece, care- i §i intrece”.



In ceea ce ne priveste, credem ci aceastd expresie cu totul originala, datd de
creatia populard roméaneasca in Balada Mdndstirii Argesului, se referd inainte de toate la
Jjertfa lui Hristos. Nu Intdmplator personajul principal se numeste Manole. Este vorba de
forma romaéneascd a lui Emanuel — cum este numit Hristos in Sfanta Scripturd - nume
care, tradus in romaneste, Inseamnd cu noi este Dumnezeu. Sotia sa, ziditd In peretele
bisericii, reprezinta trupul sau, jertfit la temelia templului. Emanuel sau Manole, nu poate
intemeia Biserica decét pe jertfa trupului sdu amintind de sacrificiul pe cruce, moment
care din punct de vedere teologic semnifica intemeierea Bisericii crestine. Atunci,
catapeteasma templului Legii Vechi — conform evangheliilor sinoptice — s-a sfasiat pe din
doud. De altfel, este interesant ca in limba greacd cuvantul trup — sarx este de genul
feminin. Dupa cum este important de stiut ca zidirea unei biserici, incepe cu alegerea
locului unde se va afla Sfanta Masd, la temelia careia nu intAmplator sunt asezate
intotdeauna moaste de sfinti.

Pe ici pe colo, prin Moldova mai existd si astdzi obiceiul ca zidarii care lucreaza
la constructia unei case sd ia umbra cuiva, adicd sa masoare pe furis umbra proiectata a
unei fiinte omenesti cu ajutorul unei trestii. Retezatd la lungimea respectiva, trestia este
tencuita ulterior In zidul casei pentru ca astfel cladirea respectiva sa se insufleteascd si sa
dureze. Pretutindeni, de la credintele si obiceiurile egiptene, pana la cele germane si slave
se povesteste de zidirea unui om la temelie, al carui suflet ramane ca spirit ocrotitor al
zidirii. Cu timpul de la zidirea unui om s-a ajuns la zidirea umbrei sale la temelie in
deplind legdturd cu credintele ce atribuie umbrei o substantialitate aparte.

Dintre toate motivele mitice ale romanilor, cel al Mesterului Manole, a constituit
izvor de inspiratie pentru cele mai multe opere dramatice si nu numai. Poate c si acesta a
fost unul din motivele care l-au facut pe George Calinescu sa vada in Manole un fel de
Prometeu national reprezentand nu numai unul din miturile sale fundamentale dar mai cu
seami mitul estetic al poporului roman.*® Multe din scrierile dramatice inspirate de acest
mit, mai cu seama cele apartinand ultimei jumatati a veacului XIX prezinta doar interes
documentar, ele inscriindu-se mai degraba pe linia melodramei, unele cu derapaje grave
nu numai de la adevarul istoric cat mai cu seamd de la sensurile profunde, initiatice ale
creatiei initiale. O astfel de scriere, apartindnd Carmen Sylvei publicata la Bonn in 1891
(la premierd, rolul lui Manole a fost jucat in travesti (1!!?) de Agatha Barsescu) a starnit
pe bund dreptate in epoca reactia dezaprobatoare a lui Delavrancea. Odata cu primele
decenii ale secolului XX apar si interpretarile asa-zis moderne ale mitului. Cu toatd
cuviinta ce o datordm unor nume prestigioase cum sunt Octavian Goga (,, Mesterul
Manole”), Nicolae lorga (,,Zidirea Mandstirii din Arges”), Ion Luca (,,lcarii de pe
Arges”) Victor Papilian (,, Cerurile spun” si ,,Biserica in slavi”) ori Victor Eftimiu
(,, Mesterul Manole”), credem cd in aceste cazuri scrierea lor nu s-a nascut sub fericite
auspicii. Fie ca au esuat in echivoc, fie ca tonul prea didactic a surpat filonul poetic, ori
propria fabulatie a sugrumat elementele constitutive ale mitului prin fastuozitate si
artificial. In schimb scrierile lui Adrian Maniu (,, Mesterul”) si Lucian Blaga (,, Mesterul
Manole”) se mentin in universul poetic initial al baladei. In cazul celui dintai avem de-a
face cu un poem liric de amploare in care talentul pictural al autorului l-au impresionat pe
George Enescu, determindndu-l si se gindeascd la un proiect de proportii pe tema
Mesterului Manole. Din pacate autorul a dat de o parte cu bund stiinta interpretarea sacra.

3% George Cilinescu— “Istoria literaturii romdne de la origini pand in prezent” — Fundatia pentru
Literaturd, Bucuresti, 1941, pag. 64-65.



Din toate cite s-au scris, piesa de teatru a lui Lucian Blaga este poate cea mai apropiatd
de sensul real al mitului. Poetul, filosoful, teologul si-au dat mana intr-o “zidire” ce
conferd nemurire limbii si spiritului roménesc. O scriere extrem de originald, ce credem
ci poate fi agezatd In legdturd cu acest mit al zidirii este si “Paracliserul” lui Marin
Sorescu, al cirui personaj — paradoxal ca toate scrierile biblice — 1si ispaseste singuratec
inutilitatea, mistuindu-se aidoma flacarii unei luménari, jertfa a Indepartarii de sacru a
unei lumi secularizate. Piesa lui Sorescu, mai ales astdzi, dezvaluie sensuri tulburatoare,
depésind cu mult epoca In care a fost scrisa.

In ceea ce priveste cel de-al treilea motiv cu influentd majord in spmtuahtatea
autohtond - Miorita, folcloristii s-au ferit sistematic sd foloseasca cuvantul “mit” si chiar
cuvantul “legend“” in ciuda faptului cd Jules Michelet inca din 1854 intuise in ea
existenta unui lucru atdt de sfint si emotionant cd-ti sfasie inima. Din punctul lor de
vedere, mai totdeauna vernacular si autarhic, in ciuda unor eminente precum Densusianu
sau A. Fochi, nu avem de-a face decit cu un “cantec pdstoresc”, oglindind fapte si drame
specifice acestui tip de viatd, a caror arie trebuie circumscrisd numaidecét geografic.
Vastele lor analize statistice au totusi meritul de a-i fi furnizat lui Eliade informatia ca in
Transilvania de pildd, balada cu pricina era cunoscutd indeosebi sub forma de colind.
,, Or, colindele — concluzioneaza istoricul religiilor sprijinindu-se si pe cercetarile lui Bela
Bartok — sunt cantece rituale foarte vechi. Aceasta confirmd arhaismul “]\Ilorztez iar pe
de altd parte ne aratd cd originile sale se gdsesc intr-un univers religios.” Contrlbutla
originald a savantului roméan consti in aceea cd el descoperd in Miorita o misterioasa si
paradoxald unitate Intre viatd si moarte. Viata intreruptd prin moarte brutald se continua
intr-o altd modalitate de existenta.

Spatiul 1n care se desfé§oara actiunea este magic, este chiar pragul dintre lumi:
Pe-un picior de plai / Pe-o gurd de rai. Intregul univers al baladei este transfigurat intr-
un cosmos liturgic in care se sdvérsesc Mistere. Eliade numeste aceastd noud creatie
religioasd proprie sud-estului european crestinism cosmic, céci pe de-o parte proiecteaza
misterul hristologic asupra naturii mtreg1 iar pe de altd parte insista asupra dimensiunii
hturglce a existentei omului in lume.*! Atitudinea pastorului fati de moarte nu poate fi
pusa nici sub semnul pesimismului §i nici sub cele al optlmlsmulul pentru simplul motiv
ca le depaseste categorial pe améandoua. In opinia noastri este vorba de linistea si
seninitatea din fata mortii, caracteristice crestinului in raport cu ceea ce Sfantul
Ambrozie al Mediolanului numeste moarte misticd, in studiul sdu “De bonna mortis”.
Moartea este convertitd in ritual nuptial, vederea ei devenind una virtuald si spiritualizata.

,,Sd le spui curat

Ca m-am insurat
Cu-o mandrd crdiasd
A lumii mireasd

Cd la nunta mea

A cazut o stea
Soarele si luna
Mi-au tinut cununa

*0 Mircea Eliade — “De la Zamolxis la Genghis-han” — Editura stiintifici si enciclopedicd, Bucuresti, 1980,
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Brazi si paltinasi
I-am avut nuntasi
Preoti muntii mari
Paseri lautari
Pasarele mii
Si stele faclii”

Simbolistica populard asociaza caderea unei stele de moartea cuiva. Mistica
ortodoxd este prin excelentd o misticd a luminii. Misterul suprem al cosmosului este
lumina. Areopagitul vorbeste despre extazul omului care se reveleaza in insasi iubirea Lui
Dumnezeu fatd de om. Steaua — moarte reprezintd transcendentul coborator in profanul
vremelnic, este transfigurarea omului de catre Lumina divina. Blaga era de parere ca la
misticii crestin-ortodocsi de tip areopagit, unirea nu este datd, ea trebuie asteptatd cu
liniste. Lungul testament liric al ciobanului din Miorita poate fi in acest sens modalitatea
de asteptare a Luminii sacre. Mesajul cel mai profund al baladei il constituie vointa
pastorului de a schimba sensul destinului sau, de a-si preface nefericirea intr-un moment
al liturghiei cosmice, transfigurandu-si moartea in “nuntd misticd.”™* De altfel, nu de
putine ori literatura crestind asociaza jertfa pe cruce cu o nuntd in care Mirele este
Hristos. Moartea nu mai apare ca o simpld nuntd, ci ca o nuntad de proportii cosmice cu
natura-bisericd, In care muntii mari apar ca niste sacerdoti, brazii §i paltinii sunt niste
nuntagi zvelti, padsdrile ca niste ldutari, soarele si luna ca niste nuni Investmantati
stralucitor. Aceastd solutie este echivalentd cu triumful asupra absurdului, caruia
izbuteste si-i imprime un sens. Este exprimatd aici capacitatea taranului de a anula
consecintele aparent iremediabile ale unui eveniment tragic, incarcandu-l de valori
necunoscute pani atunci®. Aceastd umanizare sau transfigurare naturii nu are nici pe
departe un caracter panteist asa cum sunt tentati multi s creadi. Intreaga naturi este
prefacutd in Bisericd. Biserica insdsi reprezintd cosmosul. Moartea este echivalatd cu o
nuntd, act sacramental ce reprezintd nu un sfarsit, ci un inceput. Avem de-a face aici cu o
viziune personalista si liturgica a cosmosului, prefiguratd incd din Vechiul Testament prin
Cantarea Cantdrilor, dar specifica spiritualitatii bizantine §i mai cu seamd teologiei lui
Maxim Marturisitorul. Despre aceastd viziune liturgica a cosmosului, proprie universului
tardnesc autohton, Mircea Eliade spune: ,,(...) ferorizat de evenimentele istorice, geniul
neamului romdnesc s-a solidarizat cu acele realitdti vii, pe care istoria nu le putea
atinge: cosmosul §i riturile cosmice. Dar stramosii romdnilor erau deja crestini, in timp
ce neamul romdnesc se pldsmuia intre catastrofe istorice. Asa cd simpatia fatd de
cosmos, atdt de specifica geniului romanesc, nu se prezintd ca un sentiment pdgdnesc ci
ca o formd a spiritului liturgic crestin.”

Mitul mioritic — mit fundamental al culturii romanesti — cum il caracteriza George
Cilinescu este din pacate putin prezent in dramaturgia noastrd. Doar Adrian Maniu
(Pastorul), Eusebiu Camilar (Ndluca) si mai cu seamd Valeriu Anania (Miorita) s-au
apropiat cu interes de universul ei. Doamna Elisabeta Munteanu punea aceasta cvasi-
absentd pe seama uimitoarei perfectiuni artistice §i simplitatii intrigii de o maretie si
gravitate proprie doar tragediei grecesti, ceea ce face ca Miorita s ramand unicd si

** Idem, pag. 248.
* Idem, pag.250.
* Mircea Eliade, op. cit. pag 249.



irepetabild.*’ Intelighentia post-dcembristd, in dorinta de se elibera pe de o parte de
stereotipiile pasuniste, ce-i drept impinse pana la saturatie de citre Cultura de Partid si de
Stat, iar pe de cealaltd parte revendicAndu-gi apartenenta la modernitate si post-
modernitate, a gisit de cuviint3 si viruseze intelesurile acestui filon mitic originar vadzand
in el fie explicatia inapetentei roménesti pentru actiune ori, si mai rdu, fundamentarea
unei Intregi spiritualitéti pe complicitatea la crima (N. Manolescu).

Personificarea unor elemente ale naturii, ca de exemplu motivul Soarelui si-al
Lunii, apar frecvent in folclorul nostru, universul astral fiind o componentd insemnata in
riturile agrare, exorcisme, legende sau basme. Dacd la nunta ciobanului din Miorita,
stelele cerului fi sunt ficlii iar soarele si luna i tin cununa, Fat — Frumos, personaj
emblematic al basmului roménesc, poartd soarele in piept, luna in spate, iar luceferii pe
umeri. Vasile Parvan amintea existenta unui stravechi cult al soarelui la daci. Nobilii
daci, aidoma Apusului celtic ori Nordului germanic credeau in zeul soarelui simbolizat
cel mai adesea sub formi de roatd, disc, barcd sau lebada. Pe stilpii de morminte din
sudul Dunirii gisim sculptate embleme astrale precum securea strdveche — imagine
funerari a soarelui asezatd in legaturd cu fulgerul, trasnetul sau coarnele de consacratie,
simboluri ale lunii*®. Portile maramuresene ca de altfel i intreaga literatura folclorica
specifici zonei abundd motivul soarelui si al lunii. De altfel il regdsim si in basmele lui
Lazir Sdineanu si deopotrivd in unele piese de teatru de facturd romanticd precum
,,Domnul de roud” de Zaharia Barsan sau in scene parodice precum ,, Soarele si luna” de
George Cilinescu. Dan Botta atras la randu-i de aceastd temd, a prelucrat motivul
Soarelui si al Lunii scotind la iveald o drama (,, Soarele si Luna”) In a carei actiune sunt
inglobate deopotrivd motive din mitologia crestind si pégéné De altfel intr-unul din
eseurile sale, autorul considera balada cu pricina ° lzturghze pdgdnd atinsd, ca §i balada
Mesterului Manole, de boarea misterelor eleusine.*” In viziunea lui Dan Botta, Soarele si
Luna sunt in cdutarea intregului pe care-l pot recompune doar prin contopirea in iubire.
Dorul Soarelui este atat de mistuitor incét tulbur toate armoniile firii. Doar jertfa iubiri —
temd profund crestind, este cea care poate restabili ordinea universala.

Basmul, mai mult ca oricare dintre creatiile folclorice aduna laolalta in generosul
sdu cuprins, deopotrivd practici magice, credinte religioase, legende si mituri universale
ori autohtone, adaptate dupd fantezia populard. Moses Gaster compara basmul cu un
ocean In care se revarsa toate raurile fanteziei populare. Gen vast, depa@md cu mult
romanul, el este In acelasi timp mitologie, eticd, stiintd, observatie, morala.*® Ceea ce
razbate prin timp, dincolo de acest amalgam, este 0 anume viziune despre univers extrem
de personald, specifica spatiului care le naste si mai cu seamd “modul de-a le povest,
acel grai romdnesc cy care se-mbracd ele, modificatiunile locale, potrivite cu spiritul §i
cu datinile noastre.’

Nu sunt putini aceia care au vazut in Pantheonul greco-latin locul de descendenta
al eroilor din basmele romanesti. Astfel, Apollo, Hercule, Tezeu ar putea fi protoparintii
lui Fit-Frumos. Metamorfozele miraculoase ale acestuia sau ale Zmeului ar putea sta in

“ Elisabeta Munteanu, op.cit., pag 171.
4 Romulus Vulcanescu — “Coloana Cerului” — Editura Academiei, Bucuresti, 1972, pag. 184.

47 Dan Botta — “Scrieri” — Editura pentru Literaturd, Bucuresti, 1968, vol.IV, pag. 75- 89.
8 George Cilinescu — “Estetica basmului” — Editura pentru literaturd, Bucuresti, 1965, pag.9.
4 Mihai Eminescu — ,, Despre culturd si artd” - Editura Junimea, Iagi, 1970, pag. 78.



legatura cu cele ale lui Jupiter, considerat de cétre romani Zeul Cerului si al Luminii.>

Fat-Frumos este mereu supus unor incercari de tipul muncilor lui Hercule pe care
intotdeauna le duce cu bine la capat. Romulus Vulcdnescu il considerd “ipostaza
antropomorfd a Soarelui”™, George Cilinescu este de parere ci “el reprezintd o varstd si
o crizd intocmai ca i lleana Cosdnzeana™ iar Victor Kernbach® vede in el ,, problema
existentiald a insdsi conditiei umane, aceea de a alege intre doud cdi”, idee prezentd de
altfel in toate mitologiile antice europene. Daca Sfanta Vineri, intrebatd asupra drumului
corect raspunde enigmatic: “Dacd vei apuca la dreapta te vei cdi, dacd vei apuca la
stdnga iarasi te vei cdi” vrajitoarea lui Homer din “Odiseea”, Kirke, 1i raspunde mult mai
transant lui Odysseus: “Cdnd vei ajunge mai departe, vei da de doud drumuri, dar nu-ti
pot spune anume pe care sd apuci, ci tu sda ti-l alegi.” Totusi, varianta romaneasca
cuprinde doud tensiuni spirituale, una cosmica si cealaltd nationald. Cea dintéi vizeaza
desigur conditia umand, iar cea de-a doua fiinta etnicd. Este vorba de intuitia destinului
nostru istoric, mereu pusi sa alegem, mereu siliti si gasim solutia optimd pentru
continuitatea existentei noastre pe un teritoriu aflat geografic rascruce. Nicolae Iorga a
vazut astfel In Fat-Frumos un erou medieval, un fel de Lancelot - du — Lac, cavaler al
Mesei Rotunde. Credem ca aici se afld un adevar pe care marele istoric 1-a intuit macar in
planul optiunii sfasietoare a personajului legendar aflat intre Ginevra si Marele Graal,
intre itinerariul initiatic al iubirii pdmantesti i itinerariul initiatic al descoperirii iubirii
mistice.

In opinia noastrd Fit — Frumos este intruchiparea armoniei dintre frumusetea
fizicd i cea morala, acel stralucit ideal elin al Kalokagathiei. Dar cu toate acestea, cheia
acestui personaj, a carui esentd este profund cresting, credem cd std tocmai in relatia sa de
iubire cu Ileana Cosinzeana, hranitd de sentimentul dorului vazut ca o comuniune
virtualizata. Ileana Cosinzeana nu este — asa cum considerda Romulus Vulcanescu — sora
mezind a Soarelui care, pentru a evita incestul, se arunca in Marea Neagra si devine Luna.
Despartirea in plan vazut a celor doud personaje a avut drept cauza o gresald a unuia din
ei sau poate a amandorura ori interventia unei forte malefice. Aceasta despartire cauzeaza
dorul. Dorul este cel care prelungeste comuniunea trecuti in dimensiunea interioard a
comuniunii, cdlatoria plind de primejdii si peripetii a lui Fat-Frumos In cdutarea Ilenei
Cosénzeana nefiind altceva decét calatoria dorului dupa fiinta iubitd cu care s-a aflat mai
Inainte si continud sd se afle in legdtura iubirii, dar anumite Imprejurdri impiedica
manifestarea ei in planul relatiilor vazute. E o cdlatorie initiaticd pentru a o regdsi si
pentru a o aduce de pe taramul relatiei interioare a dorului, pe tairamul relatiei exterioare
depline. Tubirea anterioari n-a fost implinit intr-o nunt. Intoarcerea pe taramul relatiilor
vazute se incoroneazd in cele din urma prin nunta iubirii perfecte si definitive. Fat -
Frumos se cdsdtoreste cu Ileana Cosadnzeana pentru o fericire fara de sfarsit Intr-o
comuniune cosmica. [ubirea lor nu se sfarseste intr-o moarte a cuplului ca in Tristan si
Isolda, Romeo si Julieta, si nici prin plecarea unuia din parteneri ca in Lohengrin. Este
vorba de acel dor al fiecdruia din noi dupd desdvérsirea Paradisului pierdut, pe care
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incercdm sd-1 potolim in iubire. Iubirea apropie orizontul eternitdtii, iar magia ei
imblanzeste Ielele Sanziene convertindu-le in Ilene Cosanzene

In piesa lui Vasile Voiculescu “Pribeaga”, feciorul de voievod valah, jignit de
logodnica Iui, o principesi bizantini, pleaca. Insa ea, pornind dupi el, plind de dor, dupa
multe primejdii si osteneald reuseste sd-1 regdseasca, iar iubirea lor maturizata prin dor si
deveniti neclintitd se Incheie in nunta sau in unirea perfecta si definitivd. Avem iarasi de-
a face, si nu Intdmplator, cu motivul nuntii vazut ca impéacare prin iubire, a omului cu
intreaga creatie. Iubirea jertfelnicd, iubirea rdscumpdratoare pecetluieste prin nuntd
reintrarea In armonia universald a creatiei dintéi.

Nu de putine ori, dramaturgia roméneascd a apelat la sursa de inspiratie care o
constituie basmul autohton, transfigurdndu-i artistic elementele. Piesele unor autori
precum Radu Stanca, Valeriu Anania, Vasile Voiculescu, Adrian Maniu, Dan Botta, sau
Ion Pillat sunt recunoscute a-si avea radicinile ancorate in ideatica basmului roménesc.
Piesele lui Radu Stanca, , Hora domnitelor”, , Ochiul”, , Povestea dulgherului si a
Sfrumoasei sale sotii”, , Dragomara”, se situeazi la pragul dintre realitate i mit.
Folosindu-se dibaci de simbol si metaford autorul incearcad s strecoare pe sub ochii
cerberilor vremii elementele religioase specifice spiritualitatii autohtone. Basmul-pecete
al universului roménesc ,, Tinerete fird bdtranete §i viatd fard de moarte”, basm céruia
am incercat si-i deslusim sensurile crestine intr-unul din capitolele anterioare, i-a inspirat
lui Valeriu Anania scrierea poemului dramatic “Du-te vreme, vino vreme”. Nu este de
mirare cd autorul, om al Bisericii, a sesizat acest “motiv” ascuns al basmului §i anume
Invierea. Este interesanti modalitatea literard prin care o infatiseazd, in sirul neintrerupt
al generatiilor care se succed, al comuniunii dintre vii §i morti (atdt de specificd
ortodoxiei roméanesti), a vremii care trece, si-a vremii care vine nesmintit, vremea venirii
celei dintai presimtind vremea celei de-a doua veniri, a Parusiei.

Din pacate ins3, miturile — izvoare perene ale spiritualitétii autohtone si statornice
locuiri ale sacrului - rdméan si astdzi, in vremuri eliberate de constrangeri ideologice,
ferestre uitate, ce par inchise anilor ce vin, in ciuda predictiilor lui Malraux. Credem ca
inl#untrul acestor comori insuficient explorate se afld aerul tare al autenticului menit sa
primeneasca un timp in care nu numai dramaturgia dar si teatrul roménesc in general par
sd se afld intr-o plutire precard, sufocate de valul imitatiilor sterile si al violentelor de
expresie care, ca si in viatd, mai totdeauna, ascund indaratul lor nu numai potente artistice

paupere, dar mai cu seama grave lacune intelectuale.



L4 MODALITATIDE EXPRESIE IN DATINI SI SARBATORI;
MASCA SIJOC; DRAMA RELIGIOASA.

Aidoma celorlalte culturi si civilizatii, si in cazul spatiului carpato-danubiano-
pontic, au putut fi gasite marturiile unor manifestari magice, rituale, ceremonii si chiar
spectacole legate de civilizatia greacd sau romand, cu mult anterioare perioadei de
definire a manifestirilor cu caracter teatral. In acest sens insdsi ascunderea lui Zamolxis
intr-o subterand a Sarmisegetusei — dupd modelul pitagorean — releva pe langd o tehnica
schimnica §i pe aceea a unei deghizéri sau travestiri religioase legate de cultul refnvierii.

Desigur cd dintre practicile cele mai vechi care contineau elemente de spectacol,
cea mai la indemnd este cea a vdndtorii. Vanatorul si vanatul stateau fatd in fatd, iar din
lupta lor, omul iesea intotdeauna invingator. Credinta in realizarea figurativd a acestei
victorii exprima deopotriva — aga cum am mai aratat - nadejdea repetarii ei aidoma si in
realitate. Cu siguranta cd acest fenomen nu era singular. Au avut loc si alte manifestari
asemdndtoare ce imbinau caracterul magic cu elemente de spectacol — fapt confirmat de
ramdsitele unor rudimente de instrumente muzicale, de practica tatuajului sau de folosirea
unor podoabe, ca si de confirmarea existentei unor practici vrgjitoresti la triburile geto-
dacice.
Vasile Parvan semnala existenta unor asemenea manifestari cu caracter de
spectacol Insotite de muzicd si dans la curtea regilor traci, in care la un moment dat insusi
regele intra In joc aldturi de toti ceilal§i.54 De cultul lui Dionysos, al Afroditei, s.a.m.d.,
ceremonialuri care erau prezente in asezdrile din Scythia Minor, s-au legat si unele
manifestari cu caracter de spectacol care, chiar dacd se desfagsurau dupa canavaua celor
din metropold, cu sigurantd au fost influentate de personalitatea puternica a populatiei
bastinagse. Astfel, asemeni Dionysiilor, getii aveau Diombria — un sir de manifestari si
sarbatori rituale de toamnd prin care cereau divinitatii sd le daruiascd ploaie, iar
primdvara la nceputul muncilor agricole tineau sdrbatoarea Darzaleia. Ramasitele
catorva banci executate artistic, impreuna cu alte elemente arhitectonice atesta chiar,
existenta unui teatru la Histria. ,

Deasemeni stau marturie practicile rituale legate de fertilitate si fecunditate,
figurinele antropomorfe feminine (ce dateaza din neolitic) — expresie a cultului
fecundité’gii.s > Ploaia era nu numai un agent fecundator al pimantului, in raport cu un
anume imobilism agrar al vegetatiei, fiind atestatd totodata si existenta unui simbolism
sexual al caderii apei din cer. Mircea Eliade arata ca in multe locuri ale lumii “femeile
aleargd goale pe campuri la vreme de secetd, ca sd trezeascd virilitatea cerului si sa
provoace ploaia

Stravechi rit agrar pentru indepartarea secetei, Paparudele se desfasurau mai ales
in martea sau joia celei de-a treia siptiméni dupi Pasti, sau in joia a doua dupi Rusalii.”’
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., Vara cdnd este secetd cu primejdie pentru semdndturi, atunci imbracd taranii cite o
copild mai tdndrd de 10 ani cu o cdmasd de frunzd de copaci §i de buruieni, §i cu toate
celelalte copile si copii de vdrsta ei, umbld jucand si cautdnd si cum sosesc la fiecare
casd obisnuiesc babele sd le toarne pe cap apd rece iar cuvintele pe care le cantd sunt
mai intru acelagsi chip: "Papaluga sui-te in ceriu §i deschide portile sale si ne trimite
ploaia de sus, ca sd creascd grdul si popusoiul, malaiul si altele”. ¢ Nu putem spune ci
avem de-a face aici cu germenii unui teatru religios, dar este indiscutabil faptul cd avem
de-a face cu un personaj intruchipdnd neprihénirea feminind in raport cu gratia divind.
Nuditatea Paparudelor era menitd sd evoce puritatea genuind a naturii insufletite, gata de
a fi fecundatd; paméntul fecundat de catre Cer prin mijlocirea ploii. Fata mai in varsta
canti si se roagd lui Dumnezeu in vreme ce restul de fete joaca facand tot felul de sarituri,
batand din palme, plesnind din degete si strigdnd. Ritualul nu are ca scop doar caderea
ploii, ci si belsugul fiecarei gospodarii in parte. Fetele merg in sat si joacd In fata fiecarei
case, scrie T. Burada®, existand credinta in popor ci la casa la care n-au mers sd joace n-
au si le meargd bine in vara ce urmeaza. In unele locuri se foloseste aga-numita mascd-
costum, confectionata dintr-un con de verdeatd impresionant de mare ce acoperea pand la
paméant corpul “interpretei”. Cotoarele cozilor de bozi se legau deasupra capului intr-un
fel de conci, iar véarfurile lor atdrnau ca o pelerind in colbul din drum. Ramurele de bozi
erau Impestritate cu panglici rosii si cu salbe de firfirici.®® Asadar, avem elementele
constitutive unui “spectacol” itinerant in care fecioarele sunt investite cu puteri
asemanatoare sacerdotului (pastrand desigur proportiile), ce vine sd mijloceascd prin
rugdciuni anume stabilite de Biserica (ne gandim aici la ierurgii), belsugul gospodariei si
rodul bogat al granelor ori al viei. Este gresit a crede ca acest “spectacol” sui-generis era
un apanaj exclusiv al satului, existdnd marturii cd la el asistau bundoard la Inceputul
acestui veac si bucurestenii mahalalelor Colentina, Tei, Pantelimon, Dudesti, Campu’
Veseliei, Herastrau, Floreasca.®!

Acest original sacerdotiu feminin il intdlnim, de astd datd infétisat ca atare, si in
ceremonialul popular al Caloianului cand, in a treia marti dupd Pasti mai multe fete fac
din lut o papusa antropomorfa pe care o imbracd in straie tardnesti, o ageaza intr-un sicriu
mic si o Imprejmuiesc cu coji de oud rosii stranse de la Pasti precum si cu flori de
busuioc. Astfel Impodobitd pdpusa din lut este dusd cu lumanari aprinse, in alai de
inmorméAntare In care una din fete se Imbracd in popd, alta in dascal, restul bocind si

zicand :

lene, Iene,
Cualoiene,
Md-ta te cata
Prin padurea rara,
Cu inima amard,
Prin padurea deasd
Cu inima arsd
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Si mi te plange,

Cu lacrimi de sdnge,
Iene, Iene,
Caloiene.”

Dupa trei zile, joi, fetele se aduna, dezgroapd papusa, o bocesc s§i o aruncd
bucdtele Intr-o fantand pardsitd ori 1i dau drumul pe o apa curgdtoare, dupa care alaiul
pseudo-funebru participd la un ospat numit pomana caloienilor. Acest obicei este pus in
legdtura cu fondatorul imperiului roméno-bulgar al Asanestilor (1204), Ionitd Asan.
Caloian deriva din porecla acestuia Kalonoiwavvng(bunul Ioan). De altfel, Valeriu
Anania, In poemul sdu dramatic Greul pamdntului dedicat acestui eveniment, insuficient
cunoscut al istoriei noastre, foloseste ca pe un leitmotiv deloc intdmplator acest ritual al
Caloianului, personajul central a piesei sale numindu-se Ionitd Caloian. In plus, autorul
foloseste varianta Caloian, Scaloian/ Trupusor de dician pe care T.T. Burada o punea in
legaturd cu o ramasitd a unei zeitdti din Dacia, cu atat mai mult cu cét in unele zone ale
Dobrogei cercetate de prestigiosul istoric, locuitorii isi ziceau dicieni sau decieni. Este in
afara oricarei Indoieli cd avem de-a face in acest caz cu sugestive mijloace de expresie
teatrald (costum, pdpusi, scenografie). Dincolo de elementele prezente de altfel si in
ritualul Paparudelor, acest strdvechi ceremonial agrar contine un element extrem de
sugestiv pentru spiritualitatea locuitorilor din Dacia, §i anume jertfa ca mijloc de
impdcare cu divinitatea, element care in crestinism devine rascumparator prin asumarea
jertfei de catre insasi divinitate.

Atestat pentru intdia oard in Moldova de catre Dimitrie Cantemir si mai pe urma
in Muntenia si Dobrogea de rdspunsurile primite la chestionarul lansat de N.
Densugianu®?, Drdgaica — strivechi ritual legat de coacerea granelor, reprezinti o altd
manifestare cu caracter de spectacol din sirul celor pe care socotim de cuviintd si le
amintim aici. Ea coincide cu ziua Sfantului Ioan Botezitorul (24 iunie) si probabil ca
acest amanunt l-a facut pe calatorul italian Antonio Maria Del Chiaro sd considere ca in
Tara Romaneasca, Drdgaica este o intruchipare a Irodiadei, din pricina faptului ca in ziua
cu pricina, cetele de fete atunci cind se intilneau se duelau cu coasele asemenea
personajului biblic ce a dansat cu sabia in mana. Nu trebuie trecut cu vederea faptul cd in
aceastd prezentd a coasei, se cuvine sd intelegem si o reprezentare a mortii, a lanului
cosit, in sensul ciclului natural al existentei, in care nu de putine ori simbolistica biblica si
mai cu seamd cea crestind compard existenta umana cu o sdmantd ce germineazd, creste,
se inmulteste si moare spre a Invia primdvara. Este vorba de acel grdu cristoforic — cum il
numea Blaga® — de bobul de griu care privit de aproape, conform credintei taranesti, iti
reveleazi chipul lui Hristos cel Inviat. Dupd cum bobul de griu, ca si incolteascd si sd
aduca roada, trebuie sa fie mai Intai ingropat in pamant §i sa putrezeasca, tot asa si trupul
omenesc mai intai se ingroapa si putrezeste, pentru ca sa Invieze apoi intru nestricaciune.
In schimb, invitatul Principe moldovean Dimitrie Cantemir identifici personajul central
al ritualului din Drdgaica cu zeita agrara Ceres, cea veneratd de romani drept “creatoarea
recoltelor”. Continuadnd rationamentul ilustrului carturar putem identifica in Drdgaicd
personajul pe care sub numele Demeter, grecii antici 1l celebrau in Misterele eleusine.
Asadar in ziua de 24 de iunie, fetele satului o alegeau dintre ele pe cea mai chipesa, cea
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care avea si fie Drigaica. Investmantati cu fuste lungi si esarfe astfel incat si dea
impresia cd nu atinge pamantul, ci pluteste, ea trecea cu mare alai, saltdnd si cantand din
ogor in ogor, existand credinta cé pe locurile calcate de ea recolta va fi bogata si feritd de
mand. Ritualul contine si o anume comparatie a fecioarelor implicate in ceremonial, cu
holdele de grau gata de rod, un dublu transfer de fertilitate dinspre uman inspre vegetal si
invers. Si in acest caz avem de-a face cu un personaj feminin care asemeni unui sacerdot
binecuvanteaza rodul granelor. Acest “har” va fi ulterior platit prin abstinenta “actritei”
cu pricina, care nu avea voie sd se marite timp de trei ani. De asta data textul lipseste, insd
avem de-a face din plin cu dansul si muzica, alaturi de costumul policrom (amestec de
tesaturi si spice de grau) si mascd. Dragaica se joacd si astdzi, In multe locuri, cu fata
acoperitd de o marama sau de un val de mireasd. Romulus Vulcdnescu e de parere ca in
aceastd deghizare ludica rezidd insdsi esenta jocului.®* Lupta cu coasele, de care
aminteam, ca si cele doud cete de dansatoare perechi ce se infruntd, amintesc de un alt
dans ritual ce are loc la echinoctiul de primavard: Cdlusarii. Asemeni acestora si in
ceremonialul Drdgaicei este prezent semnul crestin, un steag facut dintr-o prajina de 2-3
m careia i se atageaza in varf o cruce din lemn.®

Cdlusarii intruchipau in trecut personaje cu anumite simboluri, se supuneau unor
legi proprii §i in genere organizarea ca si desfagurarea jocului lor avea un puternic
caracter dramatic si mistic. Originile acestui stravechi dans sunt extrem de controversate,
unii avansand ipoteza originii romane — legat de jocul Iui Romulus pentru rapirea
Sabinelor, altii avansand ipoteza originii sale tracice. Ceea ce meritd subliniat insd, este
ca §i sarbatoarca romand a Rosaliei ca si Rusaliile crestin-ortodoxe cuprindea
impresionante manifestiri, puternic legate de cultul mortilor. Incepand cu siptimana
Rusaliilor, Calusarii implineau timp de zece zile un ceremonial magic menit sd
contracareze bolile aduse de Iele, dansul pardnd o stranie conspiratic a muteniei, a
pastrarii unui secret de naturd medicald, menit sa te facd nemuritor si a unui incognito
pentru ceata de dansatori. De altfel dincolo de fascinatia jocului lor, se detaseaza un
personaj straniu, Mutul, vataful lor cel adevarat, despre care nimeni nu stie nimic,
inzestrat cu puteri magice, dupad cum magicd era si stebla de usturoi verde, purtatd in
varful prdjinii. Anton Dimitriu atrigea atentia odata asupra faptului ca a fost un timp cand
cuvantul mythos se pronunta muthos; de aici, latinescul mutus si apoi roméanescul mut
care-l desemneaza nu numai pe infirmul lipsit de grai articulat, dar si pe omul care nu are
voie si vorbeasci, pe cel care se afld sub semnul unui legdmant solemn, pe cel care este
purtator al unei taine. Tacerea reprezenta pe langa un act de comuniune magicd, un
legdmant si un act de deghizare publica. Dupa unii posibilul etimon cdlus explica relatia
dintre numele dansului si aceasti ticere. In veacul XIX, mutul apare si sub numele de
blojul cilusarilor, bloj — Insemnand murdar, boit, mascat. Asadar avem de-a face cu un
procedeu arhaic de deghizare, In care mutul — un personaj tabu, daca vreti, se manjeste pe
fatd pentru a-si ascunde si mai bine identitatea. Caracterul teatral dramatic al acestui joc I-
a determinat pe Dimitrie Cantemir sa facd In ,, Descriptio Moldaviae” o paraleld intre
pénzele albe care mascau chipul calusarilor si prosopon-urile teatrului elin. Rafinatul
carturar moldav intireste caracterul magic al acestui ceremonial, furnizdndu-ne un
amanunt deloc neglijabil, anume ci pe toatd perioada de zece zile a desfagurarii lui,
calusarii dorm numai sub stresini de biserici, spre a se afla sub protectie divina de teama
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Ielelor razbunatoare. Continudnd analiza pe aceeasi linie a conotatiilor religioase a
jocului, se cuvine sd amintim teoria colisalii-calusari a lui Damaschin Bojinca,66 conform
cdreia a existat o straveche corporatie instituitd de regele Numa Pompiliu pentru paza
celor doudsprezece scuturi dintre care unul, cel al lui Marte, fusese cdzut din cer. La
inceput ei erau numiti Pallatini, preoti ce-si indeplineau cultul in Palatul regal insd, la 1
martie al fiecarui an, ei cutreierau orasul saltand, jucand, cantand i aducand laude zeului
lor — motiv pentru care lumea i-a numit Salii adicad saltdtori. Regele Tullus Hostilius a
instituit i el o corporatie de Salii, de asta daté in cinstea zeului Janus. Dat fiind c& acestia
din urma aveau templul pe colina Quirinalului au fost numiti mai intai Salii Colini si apoi
Coli-Salii. ,,§i precum colisalii vechilor romani erau preoti si slujeau unei dumnezeiri,
asa §i calusarii romanilor de acum cred cd este o putere care-i ajutd in saltare si priveste
neadormit spre jocurile lor” — scrie Bojinca. Credem ca sunt suficiente toate aceste
amdnunte spre a putea proba fara putintd de tdgada caracterul religios — mistic al acestui
joc in care actorii nu sunt altceva decat sacerdotii unor vremi apuse, veniti sd aducd
vindecare unor oameni pe care traditia crestind ii invatase ca atunci cand sunt cuprinsi de
boald “sa cheme preotii Bisericii si sd se roage pentru el, ungandu-I cu untdelemn in
numele Domnului.”®

O alta datina de sorginte religioasa este Chiraleisa - ceremonial al cdrui nume
vine in mod evident din grecescul Kirie eleison — Doamne miluieste. Dimitrie Cantemir il
aseazd in legaturd cu sdrbatoarea Botezului Domnului cind, in ajun, dupa vecernie,
fiecare cap de familie poartd prin sat ca intr-o procesiune o cruce de lemn impodobita in
madtase, Insotit de ceata copiilor care strigd Chiraleisa. Obiceiul e mentionat de altfel si de
Ion Creanga in legaturd cu sarbatorile de iarnd : “...si cdnd veneau cele doud ajunuri,
cdte treizeci-patruzeci de bdiefi fiugeam inaintea popii de rupeam omdtul de la o casd la
alta; si la Crdciun nechezam ca manjii, iar la Boboteazd strigam chiraleisa, de clocotea
satul.”®® Ultima zi a ciclului sarbatorilor de iarnd, Boboteaza, cuprinde motive legate de
alungarea spiritelor rele in lacasurile lor subpaméntene, purificarea vdzduhului prin
zgomote, stropitul cu aghiazma al vitelor, si al caselor. Cu toate ca T. T. Burada socotea
obiceiul complet disparut in vremea sa®, Horia Barbu Oprisan il semnaleazi in Moldova
sfargitului nostru de veac, cand preotul umbla prin sat cu icoana Nagterii- Domnului in
zilele premergatoare Craciunului insotit de o ceatd de copii care strigd Kiralesa. Asadar,
asezatd odinioara la sfarsitul sarbatorilor de iarnd, iar astazi la inceputul lor, Chiraleisa
pare sd aibd functia corifeului antic ce anuntd publicului motivul desfasurarii ceremoniei,
lansand totodata un alt fel de “captatio benevolentiae” adresat conform credintei crestine
Divinitatii : Kirie eleison.

O altad datind pe care o intdlnim in zilele premergatoare Craciunului este Capra-
Turca-Brezaia. Dimitrie Ollanescu o considera pe aceasta din urma ,, ce/ dintdi obraz de
teatru ce s-a ivit in datinile noastre populare”.”® Obicei mai cu seami al satelor de munte
din Muntenia, de la plaiurile Buzaului, pdna spre ale Ramnicului si Campulungului,
Brezaiei i se zice In Moldova Caprd, iar Cantemir o Infatiseaza sub numele de Turcd,

% Damaschin Bojinca — “dnticile roménilor” — 1882 (lucrare citatd de D.C.Ollanescu in “Teatrul la
romani” ca §i de T.T. Burada n “Istoria teatrului in Moldova™).
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oferind o explicatie destul controversati de altfel, aceea a unui joc Intocmit in timpurile
stravechi pornit din ura impotriva turcilor. Credem ca este in afara oricarei indoieli ca
acest joc 1si trage originea in vestitele cortegii inchinate lui Dionysos in care participantii
purtau masti de animale (cerb, oaie, caprd) ca si in Atellanele romane, vestite drame
populare aduse probabil pe aceste meleaguri de citre colonii si soldatii romani. Pe de o
parte trebuie sd amintim cd Dyonisie din Halicarnas arata ca, pentru a micsora ingdmfarea
generalilor ce tocmai se Intorceau triumfatori din lupta, exista un obicei stravechi prin
care cativa se deghizau Imbracand piei de capra si caciuli lanoase facand intentionat o
notd discordantd in multimea ce-i aclama. Pe de alta parte, atat mitologia latind cét si cea
greaca considerau capra si tapul ca pe niste personificari demonice ale fertilitatii telurice.
Afrodita, zeita frumusetii §i a amorului conjugal era uneori imaginata caldrind o caprad
alba - simbol al protectiei casatoriei, iar Herei, sotia lui Zeus, zeita prosperitdtii ceresti si
pamantesti, i se aducea jertfd pe un altar de pe Acropole, o caprd neagra - simbol al
acestei fertilitati telurice. Metamorfoza prin care Dionysos - zeului belsugului si al
petrecerilor — devenea tap, era la randu-i socotitd drept un simbol al nasterii si renasterii
naturii fizice. in Tracia anticd, in cadrul trenelor Dionysiace s-a dezvoltat tragedia -
paywdia, cantecul ce insotea dansul ritual al tapului, din care au luat nastere dupd o
vreme primele spectacole de teatru ale grecilor: tragedia si coregraﬁa

Crestinismul a avut Intelepciunea de a asimila (si nu de a elimina) cea mai mare
parte a sarbatorilor si manifestarilor pagine punindu-si asupra lor pecetea propriilor
sarbatori, asa cum dealtfel avea sd remarce Dimitrie C. Ollanescu : “De la pagdni si mai
vdrtos de la romani, aceste datini au trecut §i la noi §i s-au statornicit atdat de addnc in
ndravurile poporului, incdt chiar dupd crestinarea lui au ramas, fireste intru atdt cdt nu
Jjigneau noua credintd, nici ddadeau o indrumare protivnicd inrduririi §i intereselor
obstestii obldduiri 7 In acest caz insd, din fapturi ale fecunditatii si fertilitatii, capra si
tapul devin intrupari ale desfraului, animale diavolesti purtitoare de nenorocire. O
legendd din vechea Bucovinad este foarte transanta in acest sens atunci cand spune ca
“Dumnezeu avea oi §i Sarsaild capre”; sau o alta credintd straveche din care reiese ca
,Dracii, cand aud pe Sint-Ilie cu cdruta, fug de se prapadesc si se pituld mai mult pe
dupd céni si se vard in capre.”” De altfel in unele parti ale Transilvaniei se spune cd la
vremea potopului, Noe, asa cum fusese porunca diving, si-a urcat in corabie tot soiul de
dobitoace si a vrut sd-si ia si o pereche din pasdrea ce se numea furca. Insi, aceasta nu a
vrut, pretinzind méindra cd ea va fi in stare sd pluteasca peste ape vreme de 40 de zile cat
va fi potopul. Fireste ca n-a reusit, asa ca s-a Inecat i neamul ei a pierit, iar datina are loc
in amintirea ei. Ceva din aceastd méandrie precara e prezenta si intr-o legenda araba care
spune ci atunci cdnd Noe a vrut sd bage capra in arcd, aceasta refuzand, i s-a rupt coada,
care de-atunci a ramas in sus. La aromani se ofera o altd explicatie, si anume atunci cand
Hristos era urmadrit de evrei ca sa-1 prinda si sd-1 omoare, inainte de a ajunge la oaie, a
vrut si se ascundd sub coada caprei, dar aceasta a sdrit deoparte. De atunci Hristos a
blestemat-o si-i fie coada de-un deget si mereu ridicatd in sus ca sa nu-i acopere dosul.

In toate aceste exemple trebuie si gisim explicatia pentru care, in perioada
feudald, sub influenta crestinismului, masca de Brezaie era socotitd totuna cu “chipul
schimbator al diavolului”. Pana la inceputul veacului XX, jocul mascat de Brezaie a fost
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proscris de cétre Biserica, aruncandu-se un fel de anatema asupra celuia ce purta aceasta
mascd, interzicAndu—i-se timp de sapte ani intrarea in bisericd, iar dacd In acest interval
murea nu i se facea slujba de inmorméntare. Asemenea unui Moliére valah si rural,
artistul platea libertatea de expresie cu excomunicarea chiar si dincolo de moarte. Cu
toate astea credem cd avem de-a face totusi, cu o exagerare ce nu a fost pusa in practica
niciodatad. Pravila de la Govora tiparitd in anul 1640 de cdtre Matei Basarab pare sa nu
mai fie atit de asprd in privinta jocurilor mascate precizand totusi cd , muierea sau
bdrbatul ce va urca sd joace si sd batd din palme si se va imbrdca in haine muieresti sau
barbatesti §i intr-un chip drdcesc, Chipul Lui Dumnezeu il va schimba si-si va bate joc de
dansul, sd i se aplice pedeapsa cdintei si a metaniilor.” Crestinismul, asa cum vom
vedea, a procedat de cele mai multe ori cu diplomatie 1 1n asemenea cazuri. In sprijinul
nostru vine §i afirmatia aceluiagi Dimitrie C. Ollinescu,” conform cireia interpretarea
crestind cea mai raspandlta a Brezaiei priveste un armistitiu prin care Dumnezeu, spre a
marca in eternitate Nasterea Fiului intr-o iesle, 1i acordd bietului animal demonizat,
dreptul de a vorbi, spundnd fiecaruia adevarul in fatd, in rastimpul dintre Craciun si
Boboteaza.

Un martirologiu anonim din Moesia Inferior relateaza despre soldatii romani aflati
la Durostorum care, serbind in fiecare an Saturnaliile, cu treizeci de zile inainte, alegeau
prin tragere la sorti un tanar pe care il imbrdcau in vestminte regale, simbolizandu-1 pe
Saturn. Timp de o lund, acesta avea intreaga libertate de a-si satisface orice placere
indiferent de josnicia ei. Odata cu sosirea sarbatorii insd, el urma si fie sacrificat pe
altarul zeului Saturn. In anul 303 d. Hr., cel asupra ciruia au cizut sortii, a fost se pare un
crestin, Dasius. Acesta, in ciuda oricdror argumente si amenintari, refuza rolul de idol sui-
generis §i mai cu seama petrecerea in desfrau a ultimelor zile din viatd, astfel ca va fi
decapitat. Ei bine, moartea simulatd a furcii-caprei-brezaiei din ritualul desfasurat in ziua
de Anul nou, ca si scenariul iInmormantarii si praznicul funerar ce are loc cu acest prilej ar
putea fi, o evocare a martiriului acelui tanar care odinioard a refuzat credinta desartad in
idoli (regele Saturnaliilor) dar si imoralitatea, spunind adevarul.

Exista in traditia populard o multitudine de manifestari la care putem face recurs.
Este cazul bocetelor, al cintecelor de jale, in general al manifestarilor legate de
inmorméantare, de priveghi. Prin ele taranul da frau liber durerii, ludndu-si partasi
semenii, avand intotdeauna ca fundament acea aspiratie crestind a comuniunii cu celdlalt.
in noptile de priveghi existau (si incd mai existd) unele practici cu substrat magic, spre a
alunga duhurile. Se improvizau spectacole, multi se deghizau intruchipand diferite
personaje, de obicei oameni in varstd. E asa numitul obicei al unchesilor sau mosilor,
obicei din care nu puteau lipsi mastile ce erau destinate a fi purtate la festinul funerar si in
convoiul funebru, de cétre cei ce inchipuiau “jocul mortului”. Acestia cer tinerilor sa
joace alaturi de ei, caci desi moartea exista de cand lumea, biruitoare a fost si va fi mereu
doar viata. Moartea apare ca un fapt contrar naturii umane si din aceastd pricind nu poate
fi definitiva si totala. Caci e contrard insusi Creatorului, 1nsa§1 Divinitatii. Iar dovada ca
moartea nu e definitivi si totald, o constituie Hristos prin Invierea sa:

,, Omule-pomule
nu te milui,
nu te jelui;
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bucurd-te bucurd
cd raddcina ta
murind in pamdnt
a prins in cer
st lutul tau
s-a incurcat
de unde-a venit
in vis linistit.
Bucurati-vd bucurati
si voi ceilalti
oamenilor-pomilor
femei si barbati
beti si mdncati
cd...nu a rapus
e numai dus,
e numai intors

in lume ce-o fos’...”"?

In general fatd de mascd, Biserica a fost reticentd, vizand in aceasta mai cu seama
o schimonosire a chipului si asemandrii divine din fiinta umand, o Incercare a omului de a
trage pe sfoard divinitatea, “omul disimuldndu-se toatd viata sub diferite mdsti in
speranta cd Dumnezeu astfel inselat, ii va rezerva un loc in Paradis”.’® Sinopsisul
mitropolitului Tacov al Moldovei interzicea chiar si la 1751 jocurile cu masti din
cortegiile funerare si petrecerile de priveghi ale mortilor, precizand ci toti cei ce se abat
de la aceste reguli, “care la mort fac jocuri, chiote §i altele sd nu fie prohoditi nici
ingropati, cd aceste sunt lucrurile satanii”.

Toate aceste datini, obiceiuri si sirbatori, prezintd in continutul lor deopotrivd
elemente de sacralitate dar si caracteristicile unor manifestari cu caracter spectacular. In
ciuda unor reactii potrivnice, de altfel vremelnice ale Bisericii, ele constituie momente de
referintd pentru aparitia ulterioard a unor forme de text-dialog, specifice dramei
religoase, fenomen in care de astd datd Biserica, aga cum vom vedea, a socotit de cuviintd
sa se implice creator.

N. CartOJan dedicd un capitol aparte din lucrarea sa’’, “Dramei religioase” in
rAndul céreia include Vicleimul, Cintecele de stea, Mronosz!ele, Jocul de pdpusi si
Oratiile de nuntd. Acestea din urma marcheazd momentele principale ale tipicului dupd
care se desfdsoard ceremonialul nuntii pe care autorul il aseamana cu o adevaratd drama.
“Alaiurile mirelui, vorniceii, vdtdjeii, chemdtorii, diverii, vatavii sau fratii de mireasd
cari strabat caldri ulitele satului; stegarii care poartd flamurile; druscele care insotesc
pretutindeni mireasa; vata]ztele si tarafurile de lautari, toate dau nuntii un caracter de
7.7 Acest obicei al oratiilor din cadrul ceremonialului nuntu pare destul de

mdrefie epica”.
vechi la noi, atita vreme cat il gisim mentionat si in [nvatdturile Iui Neagoe Basarab
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catre fiul sau Theodosie i la Dimitrie Cantemir in Descriptio Moldaviae (capitolul
XVIIIL: Despre obiceiurile logodnelor si nuntilor in Moldova ). Ideea generald a variantei
de oratie de petit prezentatd de Cantemir, este cd un fiu de impérat s-a dus la vandtoare si
a dat de urma unei céprioare, care s-a ascuns intr-o casd anume si acum vin solii acestui
imparat sd o ceard pentru stdpanul lor. Dacd nu li se va da de bund voie, va veni Insusi
mpdratul care o va lua cu sila. In fondul de manuscrise al Academiei Roméne se gisesc
mai multe forme de orafii de nuntd in prozd. Locul lor de provenientd (Méandstirea
Ghighiu din judetul Prahova) dar mai ales continutul greoi si incarcat de citate si referinte
biblice (mai cu seama la Psalmii lui David) nu lasd nici o indoiald asupra influentei
religioase bisericesti a acestei datini. Nici nu e de mirare de vreme ce una din cele Sapte
Taine ale Bisericii este Taina Nuntii, in care este consacrata in plan uman relatia barbat-
femeie prefigurati in Cantarea Cantdrilor in relatia Hristos-Biserici.”” Numai ci talentul
si spiritul pragmatic al creatorului popular a eliminat cu timpul aceste parti stufoase,
astfel Incat din materialul sec si amorf al vechilor texte in proza, s-a ajuns la marea
varietate de forme noi de oratii, vioaie ca ritm si insufletite de imagini plastice si colorate
din care nu lipsesc poezia §i umorul, pe care le gasim in variantele din colectia lui
G.Dem.Teodorescu sau Simeon Florea Marian. Odinioard, alaturi de oratii se cantau la
nuntd si cantece de inspiratie religioasd. Unul dintre ele, “Nunta din Cana Galileii”, prin
natura cuprinsului sdu §i prin momentul in care intervenea in cadrul ceremoniei facea
trecerea de la solemnitatea religioasa la ospatul propriu zis. Cu timpul cantecul a intrat
deplin intre “irmoasele vesele ce se cantd dupd-masi”™ si preluat de copii va ajunge
intre cdntecele de stea. Este si motivul pentru care il gdsim in colectia cu pricina alcatuita
de Anton Pann, aparuta in 1830.

Cu o sutd de ani inainte de culegerea lui Anton Pann, in 1747, cidntecele de stea,
sunt prezente la sfarsitul unei carti bisericesti, un Catavasier tipdrit de Episcopia
Rémnicului, apoi la 1815 sunt tiparite de un invatitor din Banat, Ioan Tincovici sub titlul
de “Carte de cdntari dumnezeiesti”, pentru ca in 1827 protopopul Ioan Thomici sa
tipareascd la randu-i cateva cintece de stea si o varianta a Vicleimului sub titlul “Scurte
invdtdturi pentru cresterea si buna purtare a tinerimei romdne”. Faptul cd nici una din
acestea nu s-a bucurat de succesul culegerii lui Anton Pann, care cunoaste in 1834 a doua
editie, in 1846, a treia editie, in 1848 a patra editie si apoi altele si altele, constituie o
dovadd nu doar pentru cat de departe si cat de adanc a patruns in sufletul popular
culegerea alcdtuitd de profesorul de muzica al $colii Nationale din Bucuresti, ci si de
recunoagterea si Intrebuintarea ei pe scard larga in viata liturgica. Cu toate cd editia intai
purta titlul “Versuri musicesti ce sd cantd la Nasterea Mantuitorului nostru Iisus Hristos
si in alte sarbdtori ale anului”, compuse de Anton Pann, acesta, in prefata volumului nu-
si revendica paternitatea lor, ci doar culegerea, indreptarea si mai ales punerea lor in
notatie psalticii_(notatie specifici muzicii bisericesti): “Insd aceste versuri neavandu-le
tiparite, din mand in mdnd §i din auzite scriindu-le, atdt le smintise din calea lor, incat
mai nici un inteles nu avea intr’ insele. Pre aceste intr’acest chip eu vazandu-le, m-am

7 Aceastd relatie barbat-femeie, mistica nuntii ca jertf, a nuntii-comuniune cosmici, reprezinti o
caracteristicd a spiritualitdtii roménesti §i pe care le regdsim in rafinate forme de expresie in Miorita i
Legenda Mesterului Manole.
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indemnat §i, pe cat am putut, culegandu-le, le-am indreptat. Si ca sd nu ramde putina
mea osteneald in desert, le-am dat in tipar dimpreund cu glasurile lor.”

Aparent straniu, Moses Gaster este de parere cd originea Cantecelor de stea este
una “literard” avand in vedere cd tema lor — Nasterea Mantuitorului — e luatd n
intregime din Biblie si apocrifele biblice.*> O dovadi in plus - zicem noi - asupra
indeletnicirilor “literare” a dascalilor si diecilor din biserica ortodoxa. Conform
rationamentului lui Gaster, si cele trei liturghii ale ritualului ortodox (Sf. Ioan Gura de
Aur, Sf. Vasile cel Mare si a Sf. Grigorie Dialogul) isi au originea in Biblie, deci au o
origine “literara”. Depinde numai de atitudinea cercetatorului fatd de o astfel de
literaturd care, credem ca se cuvine tratatd nu ca una profana ci ca una revelata, scrisa
sub inspiratia Duhului Sfant. Caci dacd Vechiul Testament cuprinde revelatia lui
Dumnezeu, facutd prin Moise si profeti, Noul Testament cuprinde revelatia divind facutd
prin Insusi Fiul Sau si transmisa prin apostoli. Liturghia crestind nu a luat nastere dintr-o
datd, ca o creatie spontand, asemeni unei creatii literare in intregime noi si fara nici un
precedent 1n trecut. Istoria ei nu Incepe nici macar odata cu aparitia crestinismului. Daca
in ceea ce priveste misterul In sine, ea este intemeiata de Mantuitorul la Cina cea de
Taind, In ceea ce priveste ideile ce alcdtuiesc nucleul sau sdmburele ei originar, precum si
formele ei externe de exprimare, acestea provin dintr-o adanca vechime, continudnd o
traditie si un ritual inspirat din Vechiul Testament, legdndu-se astfel de revelatia
primordiald. Am tinut sa precizdm toate acestea pentru cd in ceea ce ne priveste originea
cantecelor de stea este mai cu seamd liturgicd, iar strddania si marturisirea lui Anton
Pann sunt o dovada a necesitatii si utilizarii lor in spatiul eclesiei. Cartea lui s-a bucurat
de o asemenea popularitate pe intreg tinutul roménesc incat a alcatuit in timp un fel canon
sui-generis valabil pand in ziua de azi. Ele au izvorat din acest spatiu sacru si s-au prelins
catre profanul din exterior sfintindu-l, din nevoia prelungirii ritualului liturgic, a ceea ce
numeam cu un alt prilej liturghia de dupa liturghie.

Daca Incercam sa clasificim tematica acestor cd@ntece de stea vom observa ca o
parte din ele este legatd de personaje si evenimente biblice (Steaua sus rdsare, Trei crai
de la rasarit, Cana Galileii) — agadar transpun in vers si melodie revelatia marturisita in
proza de catre apostoli. O altd categorie isi afld sursa in psalmii versificati ai lui Dosoftei
(Cantarea a Il-a este Psalmul 48, Cdntarea a XII-a este Psalmul 46, Cantarea a XIlI-a
este Psalmul 94 iar Cdntarea a XIV-a este Psalmul 96). Initial acesti psalmi se cantau la
diferite praznice bisericesti, apoi cu timpul au fost introdusi in gcolile din preajma
bisericilor si astfel prin intermediul copiilor patrund in colindele Criciunului. impreuni
cu alti psalmi ai lui Dosoftei, ele vor intra, asa cum vom vedea, In scenariul de mai tarziu
al Vicleimului. Existd apoi o alta categorie inspirata direct din ritualul bisericesc, cum
este de pilda Cdntarea a XVII-a care reprezintd punerea in vers a unui fragment din
troparele ce se canta in biserica in ziua de Pasti:
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Troparele Invierii
(Céntarea IX, Irmos I)

Ingerul a strigat cdtre cea plind de dar: curatd Fecioard, bucurd-te si iardsi zic bucurd-
te cd Fiul Tau a inviat a treia zi din mormant si pe morti i-a ridicat. Veseliti-vd noroade,
lumineazd-te, noule Ierusalime, cd slava Domnului spre tine a stralucit. Saltd acum §i te
bucura Sioane, iard tu, curatd Ndscdtoare de Dumnezeu, veseleste-te intru invierea

Nagsterii Tale.”

Textul 1n versiunea
Anton Pann:

. Ingerul au alergat

Si Fecioarei au strigat
O! Tu cea plind de dar,
Nu te intrista cu amar,
Cd Fiul tau cel prea sfant
Au inviat din mormdnt
Si pre morti i-a ridicat
Izbavindu-i de pdcat
Cédntati noroade cdntati
Si-n Domnul va veseliti.
Acum sd ne veselim,
Noule lerusalim

Ca marirea lui Hristos,
Ca un soare luminos,
Preste tine-a rasarit
Si-a stralucit prea slavit.
Saltd Sioane, glas ddind,
Si te bucurd cdntind,
lar Tu, curatd ce esti,
Maica luminii ceresti,
Veseleste-te curat

De-al tau fiu inviat.”

sau Cantecul Jalea Maicii Domnului care reprezintd un fragment din liturghia celor 7
dureri ale Sfintei Fecioare, care se cantd in Biserica Catolicd in Duminica Patimilor si la

Adormirea Maicii Domnului:

Anton Pann Liturghia latind
( Codex Muratori)
,,Sta Maica amar plangand ,, Stabat Mater dolorosa
Langd cruce ldacramand Juxta Crucem lachrymosa
Pre Fiul in chin vazand Dum pendebat Filius



Cujus animam gementem

Inima ei sd rupea
Contristatem et dolentem

Sabia o patrundea

De durere o ranea Pertransivit gladius

O ! Cdt de mult se-ntrista O quam tristis et afflicta
Cat de jalnic se vdita Fuit illa benedicta

St dintru adanc ofta Mater Unigenti

0! Maica Celui ceresc Mater

Fac me vere tecum flere
Crucifixo condolere
Donec ego vixero

Fd si eu sd md ranesc

Si cu tine sd jelesc

Fac me cruce custodiri

Fa-mad langd cruce-a sta
Morte Christi praemuniri

Cu dureri a md ntrista

Din chipul lui a gusta Confoveri gratia...
Si cand trupu-mi va muri Quando corpus movietur
Sufletul a-mi dobandi Fac, ut animae donetur

In Rai de a locui!” Paradisi, gloria, Amen.”

Profunzimea misticd a textului latin, care 1i este atribuit unui calugar-poet,
Jacopone da Todi ce l-ar fi compus Intre anii 1302-1306, ca si gravitatea liniei melodice
ce a strabitut veacurile, au constituit in timp, sursd de inspiratie pentru muzicieni
prestigiosi precum Palestrina, Pergolesi, Rossini, Verdi, Schubert sau Dvorak.

O categorie aparte si la prima vedere surprinzdtoare in cuprinsul cdntecelor de
stea este cea a versurilor uzitate de obicei cu prilejul ceremoniilor funerare (Cdntecele
XVIII, XX si XXII). La prima vedere prezenta unui cantec precum cel de-al XVIII-lea —
., Adam dacd au gresit” - intre colindele de Criciun ar putea si ne mire. in realitate ins,
introducerea lui intr-un asemenea context reprezinta efectul unei gandiri teologice
profunde. Adam este primul om izgonit din Paradis In urma pacatului, iar Mantuitorul
este socotit Adam cel nou, cel care prin Nasterea si jertfa sa rascumpard pacatul lui Adam
cel vechi. Cu timpul acest cantec a atras patrunderea in ciclul colindelor si a altor versuri
specifice inmormantarii. Un exemplu in acest sens Cantarea a X-a (O pricind minunatd)
introdusd de curind in scenariul Vicleimului (Radiodifuziunea roména,1995):

Ca cand tot o sd trdiascd
st lumea s-o mosteneascd
§i, cand in cea dupd urmd
viata dacd li se curmad,

de inseald §i amagesc Mor intocmai ca tot omu’
si pe tofi i prilostesc si bogatu’ ca si robu’
Aleg pe cei bogati foarte cd moartea nu va sd §tie
de nu mai gandesc la moarte de averi §i bogatie.”

cd vorbesc din avutie

si trdiesc in semefie

,, O pricind minunatd
din vecie insemnatd.
cd e lumea-ngeldtoare
si foarte amdgitoare



Este interesant cd in colectia sa de cdntece de stea, Tudor Pamfile®® adaugi la deja
cunoscutele versuri pentru inmormantare precum, ,, Gdatirea sufletului”, ,,Spaima mortii”,
,Ramas bun”, , Judecata de apoi”, ,Raiul si ladul”, , Veselia cereascd”, , Pdcatul
stramogesc”, un dialog versificat care aseaza fata in fatd doud personaje Sufletul si Trupul ce-
si disputd intdietatea. Cel dintdi acordad prioritate celor vesnice si mustrd trupul ce se lasa
pradd amagirilor desarte ale lumii, cel de-al doilea denuntd pornirile celui dintdi care-l
constréng la tot soiul de privatiuni. Cel ce iese triumfator este evident, sufletul care vesteste
sosirea apropiatd a mortii. Am tinut sd amintim de acest cantec nu numai pentru forma de
dialog in care a fost alcatuit, care te duce inevitabil cu gindul la manifestdri cu caracter
teatral, dar mai cu seamd pentru locul in care a fost gasit — un manuscris cu slove chirilice
datand de la anul 1648, din Biblioteca Schitului roméanesc Prodromou, de la Muntele Athos.

Chiar daca Moses Gaster considerd ci este in afara oricdrei indoieli “dependenta
acestor cdntece de textele liturgice™*, noi credem ci toate aceste argumente si dovezi pe care
le-am 1infétisat pana aici, demonstreaza cd cea mai mare parte a continutului cdntecelor de
stea fac din ele autentice texte liturgice ale spiritualitatii noastre, texte ce au constituit
fundamentul principal pentru drama religioasd populard, al carei prestigios reprezentant

ramane Vicleimul . '

8 Tudor Pamfile — “Sarbdtorile la romdni” - Editura SAECULUM L.O., Bucuresti, 1997, pag. 351-363.
8 M. Gaster, op.cit., pag.467.



1.5.,,VICLEIMUL”, ,,LAZARELUL” SI ,,MIRONOSITELE” —
MARTORI SI HERALZI AI TEOFANIILOR

Nelipsit n obiceiurile populare care fascinau Craciunul copildriei fnaintasilor nostr,
obiectul unei demonice strategii culturale care ar fi vrut sé-1 starpeasca din constiinta crestina
a roménilor, Vicleimul poate fi astdzi, la inceputul celui de al treilea mileniu, iatd, din nou
martor si povituitor al Nasterii Domnului cu puterea lui mister, nevinovitie si curdtenie, de
lumina si autenticitate.

Originea Vicleimului a pus in grea incurcaturd pe multi cercetdtori. Studiile savante
de dinainte de o jumitate de veac, cind temele religioase nu erau incad excluse din cercetare ca
mistice, deci retrograde, priveau Vicleimul drept “o urmd a Misterelor din Occident”, cum

credea Moses Gaster in reputata sa ,, Chrestomatie romdnd” publicatd la Leipzig si Bucuresti

tn 1891.% In studiul “Literatura Populard Romdnd”, acelasi autor spunea : “Deja de timpuriu
se praznuia in biserica din Gallia si din Egipt nasterea Mantuitorului, care dupd aceea s-a
adoptat de cdtre biserica occidentald §i apoi de cea orientald; si curdnd dupd aceea s-au
introdus ceremonii alegorice in liturghie, pe cdnd se ficea “cetenia” din Evanghelia lui
Matei cu buna vestire. Tot de o datd se introduse in oficiul bisericesc si inchinarea pdstorilor.
Un pas mai departe era, cd se representa insusi in bisericd nasterea Domnului, puindu-se o
easld, inaintea cdreia veneau cei trei crai de la rdsadrit de se inchinau §i aduceau darurile lor.
Din “antifoanele si rasponsoriele” ce se pomenesc deja in secolul VI s-a dezvoltat cu incetu
dialogul, insotit de cdntece, ce se aseamdnd cu cdntecele noastre de stea, inire pdstori i
ingeri §i asa mai departe. Mai tdrziu s-a introdus regele Irod in aceste “misterie”.

Asemenea lui Gaster, aceleasi opinii le gisim deopotriva la doi dintre cei mai prestigiosi
cercetdtori ai inceputurilor teatrului roméanesc, T.T. Burada si Dimitrie C. Ollznescu®’. Erao
incercare de a demonstra ci si in acest plan, al sufletului roméanesc, tot ce este de calitate la
noi trebuie si fie o imitatie, fireste mai palidd, mai tdrdneascd, a unor creatii sau valori din
Apusul socotit drept incontestabil si intotdeauna mai evoluat. Gaster isi dezvoltase teoria
acestei proveniente in manualul sdu de , Liferaturd roména veche”, dar ipotezele lui s-au
dovedit neintemeiate: nu existd similitudini convingatoare intre drama “Misterului Nasterii”
la romani si la sasii ardeleni care ni l-ar fi transmis din literatura germand medievald. Mai
mult, un vrednic cirturar de sat ardelean, Picu Patrut, autorul unei versiuni de peste munti a
Vicleimului, se inspird nu de la sasii de 14nga el, ci din Anton Pann, din Tara Romaneasca. La
originea elementului religios din poezia populard in general std in primul rdnd, asa cum de
altfel am mai aritat, zestrea comund crestind, sub forma biblico-liturgicd si traditionald, pe
care a prelucrat-o geniul fiecdrui popor, iar in ceea ce priveste drama religioasd populard nu
trebuie si privim numaidecat spre Apus. ,,Steaua si Bethleemul sau Vicleimul, cum se
practicd la noi — e de parere G. Dem. Teodorescu — de bund seamd cd dateazd din primii
timpi ai introducerii crestinismului in Dacia, ne-au venit din Bizant ca mijloace sigure de

85 M. Gaster — ,, Chrestomatie Romdnd” - Lepzig (F.A.Brockhaus) si Bucuresti ( Socec & Co) 1891, vol. I, pag.
LXXXVIL

8 M. Gaster — ,, Literatura Populard Romdnd” - Bucuresti, Ig. Haimannn, librar-editor, 1883, pag. 490-491.

87 Este uimitor cum o figuri proeminent3 a culturii romanesti de sfarsit de secol XIX, academicianul Dimitrie C.
Ollanescu, la pag.40 a lucrdrii sale ,, Teatrul la romdni”, apdrutd in anul 1981 la Editura Eminescu, acuza
Biserica de a-si fi ficut lozinci de mantuire din apriga poruncd crede si nu cerceta. Este o acuzi ignobild, ce
trideazd nu numai o informatie lacunard, dar mai cu seamd o gravd ignorantd intelectuald. O minima, dar
obligatorie lecturd cu atentie a indemnurilor Bisericii §i nu in ultim instantd a Bibliei ne va pune in fata unui
adevir pe cat de simplu, pe atat de revelator: nicdieri, fie ci este vorba de Biblie fie cd este vorba de

indemnurile si sfaturile Bisericii NU EXISTA porunca “crede si nu cerceta.”



lative si inrdddcinare a cregtinismului. 88 Ea s-a dezvoltat in lumea bizantini dupd veacul al
patrulea (vezi drama atribuita Sfantului Grigorie de Nazianz “Hristos patimind” asupra careia
ne vom opri pe larg In capitolul urmator), ajungénd, dupa cate se pare, in veacul al zecelea sa
fie addpostita in biserica chiar de catre patriarhul Teofilact, pentru ca in cele din urma si fie
lasatd in uzul exclusiv laic.

Vicleimul este de secole atestat la noi. Era reprezentat de Craciun la curtea lui Vasile
Lupu, ne spune cronicarul Miron Costin, dar n-avem dovezi cd ar fi fost atunci o inovatie, asa
incidt putem socoti obiceiul mult mai vechi. Acum un secol, Mihail Kogilniceanu il
consemneaza cu observatia ca “irozii era tinuti in onoare mai mare” intr-un trecut nu prea
indepartat si cd ei erau interpretati de “dascdli si oieri”, apoi de “fii de boieri imbrdcati in
haind de stofd auritd, la curtea domneascd §i la casele boieresti”. Operd de teatru sacru,
motivatd de suprema Teofanie a Intrupirii Fiului, a Nasterii lui Hristos, nu este de mirare deci
cd Vicleimul este infétisat in tratatul academic de “Istoria Literaturii Romdne” din 1964, ca
operd populara, marcatd de un “caracter de clasa”, de ,,spdsenie si misticism”, ca orice
“asemenea productii de provenientd catolicad”, evidentiind chiar “o laicizare a
continutului legendar” privind Nasterea Domnului. Sunt judecdti semnate de specialisti,
altminteri reputati ai literaturii noastre populare, tributari insd unor directive si masuri de
ingradire a cercetarii stiinktiﬁce care nu iertau pe atunci nici sau mai ales literatura populara.
Dar de ce sd ne mirdm ? In alt climat, de libertate a exprimarii ideilor despre sacru, doamna
Monica Bratulescu de la Universitatea din Ierusalim, folcloristd de scoald roméineascd, nu
pomeneste nici un cuvant despre Vicleim in eruditul sau articol despre “Céantecele solstitiului
de iarna "(in care un loc important il ocupa colindele roménesti) din “Enciclopedia religiei”,
monumentala operd ingrijitd de Mircea Eliade, aparutd la New York in 1987. Nimic despre
Vicleim in acea Enciclopedie si nici in alte articole , chiar cele tratdnd despre teatrul sacru
crestin. Semn al timpurilor, aratat din rasarit pana in apus.

Vicleimul raméne, totusi, asa cum mentionam, herald si martor al Nasterii Domnului
si al primelor reactii ale umanitatii la Teofania Fiului: socul sacru al Magilor din Persia,
apartinind unei alte traditii spirituale , dar cutremurati de Pogorarea divind din Orientul
palestinian, si de aceea indatd porniti sa duca Imparatului Tmpéragilor darurile simbolice
cuvenite supremului Suveran ceresc §i pamantesc: aur, smirnd si tdmaie. Ar mai fi totusi de
amintit asupra profetiei Nasterii lui Hristos in “Bundehes”, cartea sacra zoroastriand intratd
prin prelucrari medievale in literatura populard crestind, raspandita si la noi cu titlul ,, Legenda
lui Afroditian Persul” ( “Agpodiciavos sau *Agpoditiavos Iepons )* de care s-au ocupat
Nicolae Cartojan, Dan Simionescu si alti carturari ai nostri. Aici accentul este pus pe impresia
puternici pe care o are vestea Intruparii asupra suveranului din Persida, intaiul loc in care sub
ochii preotului Procopie statuile zeitdtilor pagéne ies din nemigcarea lor, scurtcircuitate de
iminenta Nasterii Mantuitorului. El, Imparatul Persidei, este cel care-i trimite pe magi cu
daruri, iar acestia, calauziti de stea, ajung in cele din urma la Ierusalim.

Tnsd socul sacru de care aminteam il au deopotrivi pistorii simpli din Tara Sfinti,
prezenti in Vieleim sub chipul familiar al ciobanilor din Carpati, privegheati de ingerii cu care
au privilegiul de a saluta venirea pe pamant a lui Iisus, a celui mai presus de fiintd, scene
lapidar evocate de cuviosul Roman Melodul in “Condacul Nasterii Domnului” : “/ngerii cu
pastorii slavoslovesc si Magii cu steaua cdlatoresc, cdci pentru noi s-a ndscut prunc tanar,
Dumnezeu Cel mai inainte de veci”. Vicleimul infatiseaza deopotriva reactia de respingere a
lui Irod, Tmpdératul Iudeii care, dupa cum prevad indicatiile de interpretare ale unui vechi text

88 G.Dem. Teodorescu — “Incercdri critice asupra unor credinte, datine §i moravuri ale poporului romdn” —

Bucuresti, 1857, pag. 47.
% In manuscrisele Academieiei Romane, textul poartd urmatorul titlu : “Povestea lui Afroditian Persul, scrisd de

Filip prezviterul, singhelul marelui loan Zlataust, pentru nastire lui H(risto)s, si pentru steaoa §i inchindciune
valhovnicilor de Persida”.
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moldovenesc, “se va incrunta si va rosti flece cuvint cu asprime

mesajul divin, preocupat numai de puterea lui politicd, vremelnicd, pe care o credea
amenintati de Imparatul cerului si al lumii, aritindu-se astfel, nevrednic de teofanie.

Elementele dramatice ale Vicleimului, aparent putine si naive, dar cat de sugestive, cu
cata putere de evocare sacrd, au completat candva slujba praznicului Nagterii Domnului in
care, la utrenie, se cintd superbul imn al lui Cosma Melodul, giuvaer al imnografiei bizantine
incepand cu strofa-irmos : “Hristos se nagste, slaviti-L; Hristos din ceruri, intGmpinafi-L;
Hristos pe pamdnt, indltati-vd; cdntati Domnului tot pamdntul si cu veselie laudafi-L,
noroade, cd s-a proslavit”. Este dezvoltarea salutului ingeresc din Evanghelia Sfantului
Luca: “Slava intru cei de sus lui Dumnezeu s§i pe pamdnt pace, intre oameni bundvoire”.
Iesind din bisericd dupd liturghia Nasterii, credinciosii sunt péastrati In ambianta sacrd a
Intrupdrii prin cuvintele, melodiile, datinele, tot sacre, imemoriale, profund crestine, ale
colindelor si Vicleimului. Desemnarea ca “teatru popular” a acestor obiceiuri rituale este
sdraca, insuficientd, cu atit mai mult cu cit Jocul papusilor (manifestare totalmente laica ce
nu-si gaseste echivalentul in spiritualitatea roméaneascad decat poate undeva in “satira” ce ii era
ingdduita Intr-un cadru de timp limitat Brezaiei) constiuie o aparitie si aldturare ulterioara. In
triirea si imaginarul curat al crestinilor de altd datd, asemenea datini aveau alt rasunet si altd
,,duhovniceasca lucrare”. Pe ulitele inzapezite ale satelor noastre, in colibe modeste, in conace
boieresti, in palate domnesti, Hristos se ndstea cdndva aievea, intr-un etern prezent actualizat
de praznicul Craciunului, asa cum se naste §i astazi pentru cei cu ochi limpezi i inimi curate.

Din acest motiv, in anul 1995, impreuna cu un remarcabil colectiv de creatori ai
redactiei de Teatru Radiofonic al Societdtii Roméne de Radiodifuziune (in fruntea caruia se
afla regizorul Cristian Munteanu), am readus in actualitate un text vechi al unui Vicleim
moldovenesc, sosit la Bucuresti intre anii 1870-1879 prin intermediul colindatorilor de peste
Milcov si publicat in 1885 de marele folclorist G. Dem. Teodorescu, cu atdt mai mult cu cat
acest text al Vicleimului fusese cenzurat in editia din Biblioteca pentru toti (1985) a
“Poesiilor populare” culese de catre acelasi. Dar, precum se vede, taina, datina, Vicleimul
sunt mai puternice decét trecdtoarele orbiri omenesti si ele nu ne lipsesc de harul si bucuria lor
chiar dacd, vremelnic, unii au vrut (si poate cd incd mai vor) sa le respinga.

Nu putem iIncheia aceste rAnduri privind drama religioasa si formele sale incipiente de
manifestare, fard a aminti, fie si in treacat, Lazdrelul si Mironositele, pe care socotim potrivit
a le aldtura in studiul de fatd, fiind legate de celdlalt marele praznic al crestinatatii, Invierea.
Chiar daca in nici una din variantele mentionate de Simeon Florea Marian nu exista nici un fel
de referire cu privire la episodul Invierii lui Lazir, relatat pe larg in capitolul XI al
Evangheliei lui loan, datina Ldzdrelului se desfasoard in sambata de dinaintea Duminicii
Floriilor, zi trecutd in calendarul crestin ortodox ca Sédmbata lui Lazar — Pomenirea mortilor.
Textul-colind al Ldzdrelului, evocd moartea unui tindr, Lazdr, aparent fard nici un fel de
legiturd cu personajul biblic care, pardnd a fi mai degrabd un consdtean al “actorilor’
implicati in procesiune, a plecat cu oile la padure unde si-a aflat sfargitul in urma unui
accident nefericit. Datina este Implinita de trei fete Intre 6 i 12 ani dintre care cea mai mica
se imbracd in alb cu flori de 1dmaita pe cap, intocmai ca o mireasa. Simeon Florea Marian ca
si T.T. Burada mentioneaza cé din aceastd pricind acestui obicei i se mai spune si “a umbla cu
mireasa”. Si In acest caz avem de-a face In mod evident cu tema mortii privitd ca nunt,
asupra cireia am zabovit in paginile anterioare. Si totusi, care s fie legdtura dintre episodul
biblic si datina la care ne referim ? Doar o potrivire de nume ? Textul Evangheliei lui Ioan ne
spune cd dupd ce Iisus, ajuns la mormantul lui Lazir i-a poruncit acestuia sd iasd afard,
“mortul a iesit fiind legat la picioare si la mdini cu fasii de panzd si fata lui era infdsuratd cu
mahramd”. Mantuitorul le spune Martei si Mariei, cele doud surori ale lui Lazdr “Dezlegati-1

, nereceptiv fatd de

% T.T.Burada, op.cit., pag. 22.



si ldsati-l sd meargd. I Asadar ca invierea mortilor sé fie deplind este nevoie de implicarea
directd, activa a celor vii. Este §i motivul pentru care traditia a randuit aceastd zi pentru
pomenirea mortilor. Iar cele care implinesc mai cu seami aceste obiceiuri sunt femeile. In
acest caz fecioarele neprihanite ce savarsesc Ldzdrelul, prefigureazd Mironositele, cele care
peste o saptdmand doar, aveau sa descopere mormantul gol, ele fiind si cele cédrora li se va
arata pentru intaia oard lisus cel inviat. Este interesant ca textul unei variante a fetelor
aroméance din Peninsula Balcanicd, face referire directd la Sarbatoarea Pastilor, conferind
astfel Lazdrelului calititile de autentic premergitor, herald smerit si curat al Invierii :

. Lazdre,

Pazare,

Cénd vor sosi Pastile ?
- Miane,

Poimdne,

Duminica cealalta
Fetele vor juca,

Numai cea micd

. . 2
Biata se va dumica.””

Asemeni actorilor Lizirelului si cei ce vor juca Mironositele sau Invierea lui Hristos
sunt copii; baieti intre 12 si 15 ani, care joaca rolul Méantuitorului, al sutasului, al ingerilor, al
strdjilor lui Pilat si fete care joaca rolul mironositelor. Reprezentarea Mironositelor (predilectd
in zona Ardealului) incepea in zilele Pagstelor chiar in bisericd sau in fata intrarii in biserica,
odata cu incheierea liturghiei. Ea nu se oprea aici ci continua citeodatd pana la Ispas, la casele
gospodarilor. Decorul unic il constituia o 1ddita inchipuind sicriul Méantuitorului, in care se
pun flori, o cruce si o luméanare. Actorii, impartiti in doud grupe, sunt asezati fatd in fatd, de o
parte baietii, de cealalta fetele. Miscarea lor este in general extrem de redusd. Subiectul reface
in versuri relatarea evangheliilor: Sfinta Fecioard, impreund cu mironositele se duc,
tdnguindu-se pe cale, la Sfantul Mormant, ca sa unga cu miresme trupul lui lisus. Ajungind,
vad cu multa uimire, cé strajile puse de Pilat ca si pazeascd mormantul, au fost impréstiate si
cd pecetile sunt rupte. Pe cand stiteau nedumerite, apare ingerul Domnului care le ldmureste
cd Mantuitorul a Inviat. El se aratd in chip de grddinar Mariei Magdalena si celorlalte
mironosite, care izbucnesc in céntece de slava. Marele arhiereu al evreilor, aflind minunea de
la sutasul Loghin, care stituse de strajd la mormént, incearcd si-1 cumpere cu bani ca sid
tdinuiascd Invierea si s spuni gloatelor ¢ trupul lui lisus a fost furat peste noapte, de ucenicii
sai. Ostagul roman insd, aruncd banii i propovaduieste minunea intdmplatd sub ochii lui.
Apostolul Petru, care se indoise la Inceput, auzind §i marturia lui Loghin i a mironositelor, se
convinge si el, cdntdnd impreund cu mironositele un ,,vers de mdngdiere”, pentru Sfanta
Fecioard. Drama religioasa se incheie cu ,,oratia” in care mironositele amintesc spectatorilor

ca:

. Asa suntem cdldatoare

Si de Hristos vestitoare,

De cand de-acasd am pornit
Pana aici ne-am ostenit.
Dumneavoastrd bine stiti,
Ca cam mult calatorifi.

*! Toan, 11, 44
%2 Sim.Fl.Marian, op.cit., voL.II, pag.81.



Si cine mult cdldtoreste,
Cheltuiald-i trebuieste.
Pentru care noi vom multumi,
Tot binele vom pofti,
Dumnezeu sd vd traiascd,

Cu mila lui sd vd pazeascd
Si-a lui Hristos Inviere
Veseld mangdiere,

Si cu mare bucurie

Intru multi ani sd va fie! 93

Ca si in cazul Vicleimului, si Mironositelor 1i se atribuie origini apusene, N. Cartojan
vdzand n acestea o aproplere de genul misterelor religioase germane ,, Die Maria am Grabe”
sau ,,Osterspiele” ori ,,Marienklage”. Avem cel putin trei motive sd ne indoim. Intai ci
autorul textului este ca si in cazul Vicleimului din Ardeal, Picu Patrut, care a fost timp de
peste 40 de ani cantiret al bisericii ortodoxe din Saliste, ori dacd acesta in cazul Vicleimului
preferd si se inspire din varianta munteneasca a lui Anton Pann decét de la sasii ardeleni aflati
in proximitate, nu vedem motivul pentru care in acest caz ar fi procedat exact pe dos. Apoi,
este de retinut ci in urm3 cu mai bine de doud veacuri, Mironositele au fost jucate nu numai
in zona Sibiului (Siliste, Gales, Rasinari, Poplaca) ci si la Blaj, si nu oricum ci, in prezenta
Mitropolitului. Este greu de acceptat ca intr-o regiune in care ranile produse de tunurile
generalului Bukov la anul 1700 se dovedesc a fi si astdzi greu de vindecat, un inalt ierarh al
Bisericii ortodoxe s3 ingdduie desfagurarea in fata bisericii a unei procesiuni cu origini
apusene. Cu atdt mai mult cu cét spiritualitatea crestind apuseand pune accentul pe
evenimentul Nasterii Mantuitorului, legAnd de aceastd datd majoritatea manifestarilor
dramatic-religioase, in vreme ce evenimentul central al spiritualitatii crestine rdsdritene este
Invierea. Prezenta Mironositelor la Blaj, important centru de influentd religioasa apuseand, cu
atdt mai mult nu ni se pare in acest caz intdmplatoare. Al treilea argument pe care il aducem in
favoarea unei influente bizantine (asadar rasaritene) asupra originilor acestui teatru religios
este uluitoarea aseminare (si nu numai prin subiect) cu o piesd de teatru scrisd in veacul al IV-
lea d.Hr., de citre unul din cei mai prestigiosi Parinti ai Bisericii, Sfantul Grigorie de Nazianz.
Rispandirea acestei scrieri inedite in apus suntem siguri cd a influentat in mare masurd
aparitia misterelor religioase medievale. Cand spunem aceasta avem in vedere pe de o parte
autoritatea exceptionalei personalititi a Sfantului Grigorie de Nazianz in epocd, iar pe de alta
parte faptul ca aceastd scriere apartine unei perioade anterioara schismei, cind Biserica mai
era inci ,,una si nedespartitd”, iar diferenta mentalitatilor dintre rasdrit si apus — desi existenta
— nu era incd atat de pregnantd. Ulterior diferentele ,,de traseu” dintre cele doud Biserici
crestine, apuseana i rasdriteand vor adanci si dlferentele de mentalitate conducand la evolutii
diferite ale culturii si deci si ale fenomenului teatral din cele doui spatii europene. In vreme ce
in apus teatrul va iesi din spatiul liturgic (mai cu seama din ratiuni dominator — religioase,
corespunzitoare dorintei de expansiune politicd ale catolicismului) pentru ca in cele din urma
sd se laicizeze indepirtindu-se definitiv de religios — chiar ca o forma de protest fatd de
Bisericd, in orient el va fi recuperat de citre aceasta prin cuprinderea ori atasarea lui la
ceremonialul liturgic. Avem de-a face in acest caz cu un fenomen extrem de interesant, nu
indeajuns cercetat si cdruia 1i vom dedica o parte din paginile ce urmeaza. Necunoasterea si
neaprofundarea acestui fenomen (carente adancite si de ,.circumstantele favorabile” ale
perioadei comunismului totalitar) credem cé au facut ca miscarea teatrald autohtond sa fie mai

¥ N. Cartojan, op.cit., voLII, pag.221.



degrabd rodul modelor si conjuncturilor venite din apusul post — misterelor medievale, al unei
culturi care nu a avut abilitatea de a-si asuma valorile proprii si profunde ale sacrului, in cele
din urma al unei lumi in care relatia dintre cult si culturd, dintre intelectualitate si Biserici a

fost si ramane si astazi, din pacate, una formala.
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1.
TEOLOGIE SI CULTURA

(Raporturi si atitudini)



Intr-o lume care, pe zi ce trece, se confrunti din ce in ce mai rizbit cu fenomenul
secularizarii, fenomen ce surpa de mai multd vreme societatea occidentald si care va continua
sa fie, prin refractie, din ce in ce mai prezent si in societatea romaneasca pe méasura integrarii
tarii noastre in structurile europene, aldturarea celor doi termeni teologie §i esteticd reprezinta
o incercare pe cét de respectuoasa pe-atit de necesara de reasezare a coabitarii lor sub semnul
firescului. In treacdt fie spus, divortul dintre cei doi, care s-a transformat in timp intr-o
prapastie a infernului, a inceput in perioada Evului Mediu si s-a accentuat odata cu Renagsterea
si [luminismul, din motive istorice cit se poate de concrete. Pentru a evita controlul Bisericii
Romano-Catolice” filosofii au facut un pas inapoi strategic, declardnd ci nu au nimic de-a
face cu teologia, de parcd problema lor fundamentald n-ar fi fost dintotdeauna aceea a
sensului faptului existential, a originii faptului existential, a scopului faptului existential,
bundoard tot ceea ce ne-am obisnuit s& numim astidzi ca fiind metafizicd sau teologie. Asadar
metafizica, strans legatd de religie, de institutiile religioase, a reprezentat azimutul asupra
cdruia cei pe care ne-am obisnuit sd-i numim “filosofii Luminilor” si-au concentrat tirul,
avand drept arme desigur, pana si spiritul. “Destul cu metafizica, acum trebuie sa l[uadm totul
de la inceput, singura noastrd sansd de a schimba istoria Europei, este o glisare de accent
inspre afirmarea fizicului si a naturalului” — si-au spus ei si nu mici le-a fost izbanda. Incetul
cu Incetul omul si-a Intors privirile de la lumea valorilor spirituale supreme, de la Dumnezeu,
citre valorile trecdtoare ale acestei lumi, devenind astdzi sclavul acestora din urma. In acel
veac, ma Indoiesc ca cineva si fi banuit cat de mult vor fi rasfatate de aceastd schimbare de
macaz tehnologia si stiinta (in sec.XIX omul vedea bundoara intr-o biatd locomotiva cu abur,
capatul evolutiei umane !). In schimb, este in afara oricdrei indoieli ci secularizarea a
scufundat omul aflat astazi la pragul dintre mileniile doi §i trei intr-o profundd criza spirituald
care il impiedicd sa gestioneze si sa domine propriile cuceriri. “Instalati pe acelasi carusel
de balci, mdnafi cu duritate §i asprime, noi toti, intreaga umanitate civilizatd, am fdcut o
lunga cursd in cerc. Ca unor copii urcafi pe caluseii de lemn, ni s-a pdrut cd aceasta nu
trebuie sd se mai sfdrseascd nicicdnd, mergdnd mereu inainte fard nici o abatere. Aceastd
cursd in cerc a fost urmdtoarea: Renasterea-Reforma-Luminile-revolutiile sdngeroase-
societdtile democratice-tentativele socialiste. Cursa aceasta nu putea sda nu aibd loc din clipa
in care Evul Mediu isi epuizase substanta, devenise insuportabil, pentru cd instaurarea
Impardtiei lui Dumnezeu pe pamant se ficea prin Jortd, cu o violentd nelimitatd, fiind insotitd
de strivirea despoticd a persoanei umane, de suprimarea drepturilor ei esentiale in folosul
Totului, al Intregului. Am fost tragi, impingi spre Spirit cu Jorta si, natural, ne-am cabrat, ne-
am zbdtut, ne-am cufundat in Materie. Asa a inceput lunga perioadd a individualismului
umanist, asa a inceput edificarea civilizatiei moderne pe urmdtorul principiu: Omul este
mdsura tuturor lucrurilor si e mai presus de orice ™"

in plan intelectual-artistic secularizarea masivi pentru care a optat istoria europeani
modernd a fost si este Impinsa cel mai adesea pana la iresponsabilitate si prost gust. Imaginea
unui univers inchis in propria-i imanentd a condus printr-o exacerbare a narcisismului
individualitétii la o acutd crizd a criteriilor valorice, dezumanizand fiinta umana, aservindu-o
falsei separatii dualiste dintre spirit §i materie. La sfarsit de veac XIX, In insemnarile sale

" Evul Mediu a insemnat din pacate pentru Europa §i prima aparitie a totalitarismului, Inteles ca un sistem de
organizare al vietii ce controleazd toate aspectele existentei umane, nu numai libera exprimare ci chiar i
gandirea umani. In Buropa Occidentali totalitarismul a avut din nefericire un caracter religios, cauzat de dorinta
Bisericii Catolice de a controla pana si cercetérile stiintifice pentru ca acestea sa fie conforme principiilor pe care
catolicismul roman le formulase la nivelul stiintelor. In acest sens, dacd amintim numai cazul lui Giordano

Bruno e de ajuns.(n.a.)
% Alexandr Soljenitin — ,, Discurs la primirea premiului Uniunii jurnalistilor italieni” (31 mai 1974)



Baudelaire dddea verdictul : “La vraie civilisation n’est pas dans le gaz, ni dans la vapeur;
elle est dans la diminuation des traces du peche originel”.

De cealaltd parte, Biserica s-a baricadat strategic in dogmad, invocand de cele mai
multe ori puritatea dreptei credinte (orfodoxia). Din aceastd pricina, multi au fost si sunt inca
ispititi sd vadd in crestinismul ortodox o religie posacd, propietara unei filosofii mohorate,
sufocatd de constiinta pacatului si iminenta pedepselor eterne ale iadului. Nu ¢ mai putin
adevdrat ca acest stereotip a fost hranit i de adeptii (nu putini) ai unui pietism deopotriva
gregar §i insolent, mereu gata sé recite papagaliceste si incontinent fragmente din Scriptura ori
Sfintii Périnti. O anume atitudine echivoc-prudentd, scurt-circuitatd cdnd de crispate
complexe de superioritate de o parte, cand de obscure complexe de inferioritate de cealalta
parte, a “animat” relatia vinovata dintre cele doud tabere.

Astézi aceastd imagine se cuvine a fi depdsitd pentru ca prin refacerea binomurilor
cult-cultura, religie-culturd, teologie-filosofie si in nu in ultimé instanta teologie-esteticd sa
putem pitrunde intr-un univers deschis fati de transcendentul divin. Impicarea dintre culturd
si teologie Intemeiatd pe acceptarea prezentei reale a lui Dumnezeu in creatie si nu izolarea sa
deistd In transcendent, ar fi asemeni unei Impdcari intre soti, ce ar reface armonia trupeascd a
cuplului dupd modelul paulin oferit efesenilor, quoniam vir caput est mulieris, sicut et
Christus caput ecclesiae (pentru cd bdratul 1i este cap femeii, asa cum §i Hristos ii este cap
Bisericii)”. In opinia noastra s-ar cuveni ca vremea “razboiului rece” si apund dimpreuni cu
cel mai sangeros secol din istorie. In cel care tocmai a inceput, Eclesia si Cultura, Artistul si
Sacerdotul se cuvine sa-si dea ména, §i asta nu pentru a-1 contrazice pe Baudelaire ori pentru a
valida predictia lui Malraux dar nici pentru a hamletiza nostalgic apusa simfonie bizantina.
Raporturile normale dintre credinta si culturd In mentalitatea individului singuratic din veacul
de curand sfarsit, ar da o sansad in plus alteritatii persoanei din veacul abia Inceput. Dumnezeu
nu std pitit, undeva In cer. Prezenta Sa reald in creatie trebuie recunoscutd ca necesitate,
singura in stare sa articuleze discursul teafar prin care teologia coboard catre culturd, pentru ca
amandoud apoi, si se poati inilta impreund spre Dumnezeu. Asemeni Lui care prin Intrupare
se innomeneste pentru a-l indumnezei pe om, teologia isi poate recupera ‘““fratele-trup”,
restaurdnd faptuirii artistice caracterul de rugdciune. Dionisie Areopagitul vedea in Iisus
Hristos, noua modalitate de lucrare asupra unei lumi devastate de pacat: modul teandric,
modul divino-uman. Misterul teandric infdptuit in Hristos — unirea personald a Divinitatii
desdvarsite si a unei umanitati in desdvarsirea sa — ne prezintd nu numai adevarul teologic si
filosofic suprem: este nodul insusi al istoriei universale’®. Acesta este modelul ce ni s-a
propus dintru inceput.

Un timp, oroarea absurdd a primului asasinat din abia inceputa istorie a lumii, a
azvarlit cosmosul in tacere. “Unde-i Abel, fratele tau ? "(Facere 4,9.)° — intreabd cutremuritor
de simplu Dumnezeu. Raspunsul, venit cu promptitudine, surprinde : “Nu stiu ! Au doard eu
sunt pazitorul fratelui meu ?” Dacd din perspectiva biblica intdia crimd din istorie a fost
pedepsitd cu exilul etern si Insemnarea faptasului, cu scoaterea acestuia din ordinea lumii si
azvérlirea in propria-i dezordine, noud ni se deschide perspectiva unui altfel de raspuns, in
care spre deosebire de Cain avem obligatia de a zdri “ca-n ghiciturd” chipul divinitatii.
Vremea denunturilor a apus si nu se cuvine sd mai irosim timpul identificand cine a fost Cain
si cine Abel. Intrarea in normalitate reclama atat recuperarea urgentd a relatiei lor de rudenie
dar mai ales a purtarii de grijd a unuia fatd de celdlalt. Proximitatea celuilalt e

% Efeseni 5, 23.
% Vladimir Soloviov — ,La Grande Controverse et la Politique chretienne(Orient-Occident)”- Aubier,

Paris, 1953, pag 56.
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responsabilitatea mea pentru el spune Emmanuel Levinas’ Dar, am adiuga noi intr-o
necesara ordine a prioritatilor, inaintea iubirii aproapelui se cuvine sd ne indreptdm géndul
inspre Dumnezeu, Cel Care ne-a iubit cel dintéi, iar Imparitia lui este Imparatia Tubirii Sfintei
Treimi (D. Staniloae). Dumnezeu este singurul in stare si amelioreze infernul dintre mine si
celalalt, semnalat nu demult de citre Sartre.

La inceput de nou veac si mileniu reafirmarea culturii std sub semnul unei re-
descoperiri inlduntrul nostru cel mai adanc si cel mai tainic, a rddacinilor religioase ale
intregii creatii. Astdzi mai mult decét oricand, se resimte o nevoie acuti nu numai de
asumarea ontologica a prezentei misterului divin in faptul artistic ci §i de marturisirea lui.

?7 Filosof nascut la Kaunas in Lituania, dintr-o veche familie de rabini, eruditi savanti in Talmud. S-a format de
timpuriu in cultul Bibliei §i in spiritul culturii ebraice tipic iudaismului est-european de la inceput de secol, al
culturii clasice ca si cel al marii literaturi ruse (Puskin, Dostoievski, Tolstoi). In 1923 pleac in Franta, unde se
va stabili definitiv. Principala sa lucrare ,, Totalite et Infini. Essai sur L’ Exteriorite”, tradusd in romaneste si
aparuta in 1999 la Ed.Polirom, Iagi constituie unul din reperele majore ale secolului XX, abia incheiat.



II.1. CAZUL FLORENSKY SI MODELUL CULTURAL EUROPEAN

In ziua de 25 noiembrie a anului 1937, un tribunal NKVD din Leningrad, in cadrul
unei ample actiuni de lichidare a ultimelor elemente ne - si anti — sovietice, puse la cale de
Stalin cu ocazia Implinirii a doud decenii de la Revolutia din octombrie, condamna la moarte,
in secret, pe Pavel A. Florensky®®, unul dintre cele mai universale, geniale si profunde spirite
ale veacului XX. Intr-o scrisoare adresati mamei sale la 3 martie 1904, cel ce avea si fie
supranumit de citre contemporani un adevarat “Leonardo da Vinci rus” sau un “Pascal
ortodox”, isi maérturisea intentia programaticd “de a crea o sintezd intre eclesialitate si
cultura lumii, de a se uni in chip desdvdrsit cu Biserica, de a prelua toatd invatatura pozitivi
a Bisericii impreund cu viziunea stiintifica §i filosoficd despre lume, inclusiv arta %2 Nu de
putine ori in cuprinsul acestei lucrdri am facut referire la opera lui Florensky, pentru cé in ea
se Ingeméneaza creator religia si stiintele exacte, Biserica si lumea, revelatia si ratiunea, cultul
si cultura, lucrand pas cu pas la edificiul unei conceptii religioase integrale asupra lumii. “Nu
poate exista conceptie coerentd asupra lumii (Weltanschauung) fard un fundament religios,
nu poate exista viatd coerentd - viatd trditd in adevar — fard experientd religioasd »100
Continutul cvasi-enciclopedic al operei florenskiene a creat premisele pentru o culturd si o
stiintd de orientare teocentrica, incd de la inceputul secolului XX. Tema centrald a viziunii lui
Florensky cu privire la istoria culturii este perceptia acesteia ca un proces unitar in timp si
spatiu. Drept lege fundamentald a lumii el considerd legea entropiei (mdrire care in
termodinamici permite evaluarea nivelului de degradare al energiei dintr-un sistem) — luata in
sens larg ca lege a Haosului in toate domeniile constitutiei lumii. Lumii i se opune Logos-ul,
principiu al ektropiei’®!. Cultura este — dupd cum singur o mirturiseste -lupta constientd
contra nivelarii lumii; cultura consta in izolarea unui obstacol in calea procesului de nivelare
universald, si in sporirea diversitdtii potentialelor in toate domeniile, ca o conditie a vietii In

opozitie cu nivelarea, cu moartea. i

In opinia lui Pavel Florensky, orice culturi reprezinti un sistem integral si solid,
inchegat ca mijloc de realizare sau descoperire a unei valori adoptate ca fundamentald sau
absolutd, servind adica drept obiect de credintd. Primele interpretari ale acestei credinte in
functiile imprescriptibile ale omului, determind punctele de vedere in domeniile legate de
aceste functii, cu alte cuvinte in toatd existenta, intrucét este legatd de om. Aceste puncte de
vedere sunt categoriile, dar nu abstracte, ci concrete; manifestarea lor in act este cultul. Asa
cum da marturie si etimologia, cultura deriva din cult, cu alte cuvinte, ea este o ordonare a

% PAVEL ALEKSANDROVICI FLORENSKY (1882-1937) — teolog si filosof rus, preot ortodox,
matematician, fizician, istoric al artei — autorul unei conceptii originale despre geneza culturii, dezvoltatd in
lucrarea sa fundamentald ,,Stdlpul si Temelia Adevarului”, un avertisment asupra sfargitului dezastruos al unei
culturi lipsite de spiritualitate. Desi aparutd in anul 1914, ideile fundamentale ale acestei lucréri erau cristalizate
inca din anul 1904, an in care, fiind student In ultimul an la matematic3, Florensky ia hotdrirea de a se inscrie la
teologie. Intre anii 1908-1919, a predat istoria filosofiei la Academia teologica din Moscova, dupi care, este ales
profesor al Atelierelor Superioare de Artd si Tehnicad. Consecvent siesi si refuzénd orice compromis cu regimul
bolsevic, este arestat Tn 1933 si condamnat la zece ani de muncd silnic3, fiind executat prin impuscare la 8
decembrie 1937. Din opera sa au apdrut pand acum in limba roména, , Jconostasu” — Ed. Anastasia (1994),
., Perspectiva inversd si alte scrieri” — Ed. Humanitas (1997), ,,Dogmaticd si dogmatism” — Ed. Anastasia
(1998), ,,Stdlpul si Temelia Adevirului. Incercare de teodicee in doudsprezece scrisori” — Ed. Polirom, Iasi

(1999)
% Diac. Ioan I. Icd jr. STUDIU INTRODUCTIV la lucrarea lui Pavel Florensky ,, Stdlpul si Temelia Adevirului”

— Ed. Polirom, Iasi, 1999.
100 pavel Aleksandrovici Florensky — ,, Dogmaticd si Dogmatism” — Ed. Anastasia — Buc. 1997, pag 51
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intregii lumi dupa categoriile cultului. Credinta determina cultul, iar cultul determind notiunea
din lume, din care deriva apoi cultura.'” Epoci istorice intregi, cu o creatie deosebit de
bogatd, sunt marcate de faptul ci toate elementele fundamentale ale culturii au fost intr-un fel
legate de cult, aveau un caracter sacral: arta, filosofia, stiinta, dreptul, economia'™.

Doua prestigioase personalitati ale culturii europene, Denis de Rougemont'® si
Constantin Noica'®® sunt de pdrere ca data si locul nasterii culturii europene este anul la
325 d. Hr. in Bithynia, la Niceea. In vara acelui an, vreme de trei luni, in sala de receptie a
palatului lui Constantin cel Mare, in prezenta acestuia — “aidoma unui inger trimis de
Dumnezeu din cer, imbrdcat in vestminte atdit de strdlucitoare cd aruncau fulgere infocate,
cdrora li se adduga orbitoarea sclipire a aurului si a pietrelor nestemate””” — 318 parinti —
episcopi din tot imperiul inclusiv reprezentantii papei Silvestru, au dat o formulare explicitd
credintei despre Sfanta Treime. La originea controversei iscate in prima jumatate a veacului
IV, statea Arie, un preot din Alexandria, care pe temeiul unor texte ale Noului Testamentlos,
sustinea ci Fiul nu este identic dupi fire cu Tatil, fiind subordonat Acestuia. In consecinti
Tatél este mai mare ca Fiul dupd naturd, fiind cauza Lui, de unde rezulta o inegalitate de
natura flagrantd intre persoanele Sfintei Treimi. Sfantul Atanasie cel Mare, la acea vreme
simplu diacon la Alexandria, avea s fie cel ce va influenta decisiv hotararea sinodului care va
stabili cd Dumnezeu-Fiul este omoousios ouoovcios— deofiinta cu Tatdl. Dumnezeu-Unul,
care are o singura fire, existd ca Treime, in cele “trei ipostase” avand proprietdti unice,
personale. Crezul de la Niceea avea s devind curdnd punctul de referintd al Intregii traditii
ortodoxe.'”

Asadar In acea vard a anului 325 s-au confruntat doua tipuri de intelegere a dogmei Trinitatii
divine :

- omoousios - opoovoros (deofiinta, consubstantialitatea) sau identitatea numerica
perfectd a iubirii ontologice a Tatalui, Fiului i Sfantului Duh — conforma gandirii Sfantului
Atanasie cel Mare, si crezului ortodox niceean;

- omoiousios - oOpoIOLCIOS (asemdndtor dupd fiintd cu Tatdl, similitudine
substantiald) sau identitatea genericd a trei indivizi divini izolati asezati unul langd altul —
conformd arianismului.

Cu alte cuvinte, In plan spiritual, destinul Europei s-a “negociat” in jurul unei
prepozitii: CU. in cadrul acestei intalniri “la varf’de la Niceea avem de-a face cu premisele a
doua tipuri de filosofie si culturd. Cea dintéi specificd ortodoxiei este asezatd pe un fundament
spiritual al ratiunii, ideii, spiritului, persoanei; cea de-a doua este asezatd pe un fundament
conceptual al intelectului, al individului. Cea dintdi pune in prim plan aspiratia depasirii
spirituale a identitatii in credintd si iubire; cea de-a doua corespunde culturii moderne bazata
pe exacerbarea individualismului prin egoism si necredinti. In vreme ce prima deschide calea
catre sfintenie si viatd prin transfigurarea omului, §i prin acesta la inteleptirea intregii creatii,
cea de-a doua descompune ratiunea si creatia, desfigurdndu-o prin pacat si condamnéandu-o la
moartea vesnica.

Asadar In Bizant, acolo “unde era pasiune si curgea singe in numele ideilor”'"°
oamenii aveau si se lupte pentru ele timp de mai bine de 450 de ani''’. Acolo cultura
europeand incepatoare avea si-si pregiteascd - intr-o versiune teologald - un alt fel de Unu.
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Tpiao - Treime, este cuvantul care cuprinde ceea ce este unit prin fiintd §i nu permite
despadrtirea celor inseparabili printr-un numar care separa, spune Grigorie de Nazianz. Doi,
principiul dualitatii, al deschiderii catre multiplicitate — este in mod evident numdrul care
separd. Trei insd, este numarul care invinge separarea. Ortodoxia explicd existenta Sfintei
Treimi ca pe o necesitate, fara de care insdsi existenta lumii nu ar fi posibild. Treimea
constituie un model, un sistem logic al iubirii si al relatiilor intre oam eni. Céci un subiect
unic in sens absolut ar fi lipsit de bucuria si sensul existentei. El s-ar indoi chiar si de propria-i -
existentd. Existenta lui s-ar amesteca cu visul. Doua subiecte realizeaza prin comuniunea lor o
anume consistentd, o bucurie §i un sens al existentei. Dar nu e de ajuns. Comuniunea in doi nu
deschide intregul sens al existentei. Cei doi nu numai se deschid unul altuia, ci se si inchid.
Celalalt devine nu numai o fereastrd, ci si un zid pentru mine. Cei doi nu pot trdi numai din ei
doi. Ei trebuie s aibd constiinta unui orizont care se intinde dincolo de ei, dar in legaturd cu
amandoi. Jar acest orizont nu poate fi constituit de un obiect sau de o lume de obiecte. Aceasta
nu-i poate scoate din monotonia unei singuratati in doi. Numai un al treilea subiect ii poate
scoate din neintrerupta lor singuritate in doi, numai un al treilea care poate fi si el partener de
comuniune §i care 1i §i marturiseste, 1i confirma pe ceilalti doi. Din aceastd pricind in
spiritualitatea ortodoxd, celei de-a treia persoane a Sfintei Treimi i se mai spune §i
“Mangéaietorul” sau “Duhul Adevarului”. Acest adevar al Treimii, il trdim §i noi oamenii prin
insdsi nevoia intima a limbii de a adiuga la eu-tu, un el''. In Sfanta Treime se impaci asadar,
unul si multiplul. Modelul Adevirului este acela al Subiectului care se contempla pe Sine
prin Altul intr-un al Treilea. Teologia rasdriteana este de acord in genere cd adancurile
spirituale de dincolo de lumea naturalului nu pot fi patrunse pe cale rationald. Ratiunea aseaza
limite. Iar Divinul e infinit §i inepuizabil. Intre logici si Aoyoo e un abis. Pentru lumea anticd
finitul era rational iar infinitul irational. De la Niceea incoace avem de-a face cu un alt fel de
inteles al infinitului. Infinitul se dovedeste a fi rational pentru ci are o reguld de formare. In
lucrarea sa fundamentald, Florensky pune fati in fatd doud afirmatii. Cea a Iui Teofan
Zavoratul — Catre El (Unul) tinde tot mersul evenimentelor; ca periferia spre centru, spre El
converg toate razele crugului timpurilor - si cea a lui Pliniu cel Batran — solum certum nihil
esse certi et homine nihil miserius aut superbius (singurul lucru sigur e cd nu existd nimic
sigur si nimic mai nefericit sau mai orgolios decdt omul). Intre acestea doud se naste
intrebarea. Cum e posibild ratiunea intr-o lume in care totul este supus efemerului? Ratiunea
devine posibild doar intr-o gindire in care ambele baze ale gindirii, adicd principiul finitului
si principiul infinitului, devin in realitate una; ratiunea este posibild atunci cand finitul pe
care-] concepe este infinit §i invers, atunci cand infinitul conceput in ratiune este finit;
ratiunea este posibild dacd ii este dat Infinitul Absolut Actual. Unitatea Triipostaticd este

obiectul gandirii, preceptul intregii vieti. Treimea este rddédcina ratiunii, fard de care ratiunea
n-ar fi posibila'".

Asadar se poate afirma cd, in disputele trinitare din prima jumatate a veacului IV,
nasterea culturii europene std sub semnul unei noi filosofii, a con-substantialitdtii
(omoousia), a crestinismului ca element de sinteza dintre elenism si iudaism, fapt intuit de
catre Constantin Stere 1932 cand scria cd “foatd gandirea omenirii de astazi, filosofia, stiinta
ca §i morala §i religia, ca §i arta s§i poezia, izvordsc din ambele aceste mari curente
istorice ",

Pentru lumea veche, crestinismul era o superstitie periculoasa, dacd ar fi sd ne ludm
numai dupd afirmatia lui Suetoniu (genus hominum suiperstitionis novae ac maleficae) ba
chiar o negatie a culturii. Atitudinea originard a crestinismului Tmpotriva unor manifestari si
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forme ale culturii greco-romane, poate justifica partial aceste acuze. A crede insa cé el era
prin definitie o negare a culturii, afirmandu-se pe sine ca religie este o gravi eroare. in vreme
ce lumea veche tréia pentru glorie si placere, crestinul trdia pentru méantuirea sufletului. Pentru
el, toate se subordonau acestui interes prioritar care nu putea si fie atins fard o anumitd
rezerva dusd uneori pana la opozitie in fata spiritului vremii. Crestinismul aducea omenirii o
alternativa morald, ca o conditie a culturii, creAnd in fapt premizele formarii unei culturi a
viitorului durabild In timp. Atunci cand in vremea Renagterii, lumea va intra in contact cu
operele lumii antice si spiritul lor, totul capatd dimensiuni revelatorii. Aceasta intilnire n-ar fi
putut avea loc fard interventia crestind. Caci in mult hulita “noapte medievala” monahismul a
fost “chivernistor” si “lucrator” al culturii. in jurul méndstirilor si al bisericilor, vreme de
cateva sute ani, au functionat singurele scoli ale vremii. Iar universitatile de mai tarziu n-au
fost de fapt decat tot scoli bisericesti. Casiodor este initiatorul acelei fericite traditii din Apus,
continuatd de Benedict de Nursia, gratie céreia au fost pastrate comorile culturii greco-latine
s1 preocupdrile pentru stiintd. Fostul demnitar Casiodor face din Mandstirea Vivarium din
Calabria (Infiintatd cu propriile-i mijloace) o adevérati Academie, alcituind manuale pentru
tot ciclul stiintelor de atunci, crednd o biblioteca uriasd, organizand copierea de manuscrise
profane si crestine §i formand un grup de traducdtori de limba greacd. Fostul mare patrician
aseaza la baza regulilor monastice — munca — mai cu seamd munca de copiere a
manuscriselor, careia monahismul benedictin ii va conferi virtuti intelectuale si artistice.
Astfel, bibliotecile au devenit tezaurele de pret ale mandstirilor. Prin ele a fost salvat
fundamentul vietii spirituale medievale, limba latind. Din aceasta pricind literatura crestind de
limba latind are o mare contributie in geneza si evolutia literaturilor si limbilor romanice, céci
mai ales ea a fost cureaua de transmisie a traditiilor §i ideilor antice, acestea impreund cu
crestinismul fiind pretutindeni la baza literaturilor moderne'"”. Faptul ci un cilugir, Gerbert,
devenit ulterior Papa Silvestru al II-lea era unul din marii matematicieni al timpului,
constituie doar una din marturiile elocvente asupra existentei studiului stiintelor exacte in
scolile Bisericii. $i nu avem de-a face cu un caz izolat. Oricand fi pot sta aldturi franciscanul
Roger Bacon (astronom, fizician), episcopul de Lisieux Nicolas Oresme (astronom) sau
Albertus Magnus. Datoritd principiilor crestine justitia a progresat, continudndu-se acea
“crestinare a dreptului” inceputd In vremea lui Constantin cel Mare. Crestinismul, prin
Bisericd, a salvat omenirii o culturd - veche — pe care omenirea era amenintatd s-o piarda, si
prin ea Biserica a pregatit omenirii o culturd - moderna - pe care, fard Bisericd, omenirea era
amenintatd sd n-o aiba'ls, Asadar, multd vreme Biserica a fost “mama artelor”. Si-a indeplinit
acest rol inspirdnd arta; continutul credintei crestine il gdsim pretutindeni in motive si teme
ale artei. La urma urmei, ar fi suficient sd scoatem din istoria artei europene creatia de

ins&iraﬁe crestind - pentru a ne convinge ce mult a Insemnat aceasta §i ce putin ar raiméane fara
ea .
In partea orientald a bitrnului continent, Imperiul Bizantin a fost chivernisitorul
mostenirii culturale a lumii vechi. Bizantul, socotit pe buna dreptate bibliotecarul omenirii, n-
a rupt niciodatd contactul sufletesc cu antichitatea. Bizantul, mai ales prin grecii stabiliti in
Italia, a transmis o insemnatd parte din mostenirea greco-romand, Occidentului. Nu sunt putini
acei istorici care considerd cd Renagsterea ar fi fost imposibild fard existenta Bizantului.
Zugravirea pe zidurile exterioare a bisericilor ortodoxe a inteleptilor antichitatii: Homer,
Pitagora, Socrate, Apoloniu, Solon, Tucidide, Plutarh, Platon, Aristotel, Filon, Thulius,

Vréjitorul Varlaam si inteleapta Sivilla, constituie “Iscalituri de aderentd a lumii intregi la
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cultul adevératului Dumnezeu"®, Coexistenta dintre culturd si religie a fost probatd de
intreaga culturd a Europei. Fie de sorginte bizantind ori occidentald, ea a fost mai cu seamd o
culturd monahald. Aceastd “pecete” a tipului renascentist avant — la — lettre a fost extrem de
inspirat formulatd de cédtre Nichifor Crainic: Cdlugdrul e teolog, cdlugarul e filosof,
calugdarul e constructor, calugarul e zugrav, calugdrul e melod si imnolog, calugarul e
filolog, geograf'si istoric, cdlugdrul e chiar inventator si deschizator de drumuri in domeniul
stiintei pozitive. In majoritatea lor, geniile care au zamislit aceasta culturd sunt totodatd
sublime figuri contemplative ale Bisericii, sunt sfintii crestinismului’”®

Raportul dintre religie si culturd reclama o minima 11mp621re a termenilor. Din punct
de vedere catafatic® cultura nu este acelasi lucru cu natura. Ea este o prelucrare a naturii.
Pornind de la materialul ei brut, omul produce culturd si prin aceastd transforma natura.
Ajunsi in acest punct trebuie amintit cad teologia distinge doud tipuri de naturd: natura
necreatd corespunzitoare lui Dumnezeu si natura creatd corespunzitoare lumii. Asadar in
vreme ce natura este creatie divind, cultura este creatia spiritului uman, creatia creaturii. Jacob
Burckhardt'® vede in culturd intreaga suma a acelor dezvoltari ale sp1r1tu1u1 care au loc
spontan si nu au pretentie la valabilitate universald sau coercitiva. Iar in piscul oricarei culturi,
istoricul si filosoful elvetian ageaza limbile, miracol spiritual a cdror origine se afld in suflet.

De cealaltd parte, dincolo de multimea definitiilor, elementul caracteristic al religiei
este supranaturalul. Categoriile cu care are de-a face religia sunt divinitatea, spiritul, infinitul,
eternitatea, nemurirea. Asa cum o definea in 1921 Ermst Bergmann, religia este totalitatea
cdilor spirituale care duc la Dumnezeu. Ea este o presimtire a eternului in toate formele lui,
prelungirea constiintei noastre dincolo de ceea ce e pamantesc. Se cuvine sd amintim aici
existenta asa numitor feorii estetice, care agezau fiinta religiei in sentimentul estetic sau al
frumosului. In antichitate, de pild, Evhemeros (340 1.d.Hr.-260 1.d.Hr) sustinuse cd zeii sunt
produsul fanteziei umane, nefiind in realitate decat niste oameni idealizati, iar Xenofan
afirmase ca si animalele dacd ar fi inzestrate cu fantezie ar fi in stare sd-si creeze zei dupa
modelul si infatisarea lor. in epoca Romantismului, Goethe, Lessing, Schiller, Herder,
Feuerbach vedeau in religie un produs al fanteziei, avand tintd Infrumusetarea existentei,
reducind practic religia la un sentiment estetic. Credem cd sentimentul estetic este doar un
efect al contemplarii frumosului natural ori artistic, iar acest sentiment poate avea adesea un
caracter nereligios sau chiar antireligios. O religie redusd la sentimentul estetic nu poate
acoperi nevoia de transcendent a omului. Fantezia nu a putut crea o religie, ea a fost doar un
auxiliar al ei. Iar o religie fundamentatd numai pe artd ar surpa insusi scopul ideal spre care
aspira orice religie: aceeasi comunitate de credintd, fara deosebire de neam, culturd ori rang
social Spre deosebire de culturd, religia nu este un produs al omului. Ea nu este gisitd de om
pe cale de actiune culturald. Religia este un dat. Ea nu este un simplu produs al omului ci o
calitate a lui. Ea este o zestre cu care omul s-a ivit in lume si vine dintr-un izvor nesecat si
tainic care rdmane, pentru disciplinele concretului cum e de pilda istoria, o enigma. Ea este
expresia nevoii de a trdi si face parte din viatd, asa cum observase Delacroix : “La religion
este de 'ordre de la vie”"?! Spre deosebire de stiinta si filosofie, religia nu opereazd numai cu
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notiuni, ea nu este doar ginditd ci §i traitd. Aceste stari sufletesti duc la o anume atitudine
fatd de naturd si viatd, ddnd nagtere unor acte culturale, de la actele eminamente cu caracter
istoric, pana la drept, conceptii politice, literaturd, artd gi mai cu seama morala.

Daca acceptdm cultura ca pe un rezultat al creatiei spiritului uman, atunci nu putem
nega sensul ei sufletesc. Cultura traieste din suflet, este pentru suflet, si in consecintd nu poate
ignora exigentele sale legitime care sunt de naturd spirituald si morald. S-a spus pe buni
dreptate ca sufletul culturii este cultura sufletului. Locul in care se intalnesc religia si cultura
este, asadar sufletul. Viata religioasd este aspiratia si sensibilitatea care cunoaste integral
realitatea; care cunoaste ordinea adeviratd in care lucrurile si evenimentele sunt. Si totusi,
existd lucruri pe care numai inteligenta este in stare si le caute, dar pe care ea singurd nu le
poate gasi, tot astfel cum existd lucruri pe care numai instinctul le afld, dar pe care niciodata
nu le cautd. Aceasta ne face sd pricepem ca nu poate exista culturd decét inlduntrul unei
viziuni religioase'”. In vreme ce Burckhardt vede ca posibild nasterea culturii din cultul
religios'>, Nichifor Crainic nu lasi nici o urma de echivoc atunci cand vede cultura ca o
concretizare in forme obiective a esentei religioase'>*, scanteile credintei fiind cele care au
aprins energiile creatoare de culturd. Asadar, odatd regisite originile, i se pot reda culturii
adevaratele conotatii ale sensului ei creator.

Gradina Frumusetii Raiului rdmane un ideal dupa care inima omului dezorientat nu
inceteaza sd suspine. Cati dintre noi astdzi, mai leagd notiunea de “orientare” si de altceva
decidt o anume directie? Cuvantul “orientare” inseamnid ceva foarte precis, si anume
“intoarcere spre rasdrit”. “4 fe orienta” inseamnad a te intoarce in directia rasaritului soarelui
(avaroAn) fiindca Gradina Raiului pe care a sadit-o Dumnezeu in Eden se afla spre Résarit.
Omul era destinat s-o lucreze si s-o pazeasca, prelungind astfel prin propria-i lucrare, opera
divind, devenind continuator al creatiei. Dumnezeu ii porunceste lui Adam sd pund nume
tuturor vietuitoarelor pdmantului, sd cultive si sd pdzeascd Paradisul (Facere,cap.2). Fiinta
umand este ridicatd astfel, la prestigiul colabordrii cu divinitatea, pundndu-i-se la incercare
puterea de a judeca, a distinge si a defini. Porunca de a munci padméntul pentru a-i culege
roadele devine §i mai imperioasi dupd cdderea in pécat, atunci cAnd puterea omeneasca este
slabitd in vreme ce natura se arati potrivnici incercarilor omului de a o domina. In literatura
veterotestamentard, truda culturald poartd, dupd cadere, stigmatele blestemului — sudoarea
fruntii si suferinta - ca pedeapsa pentru pacatul neascultarii. Din aceleasi pricini, cultura lumii
de dinainte de Intrupare se arita ca insuficienti. Puterea creatoare omeneasca slabise. Odatd
cu opera de restaurare a omului, aceste puteri isi sporesc iardsi vigoarea prin harul divin.
Revelatia Tmbogateste patrimoniul cultural, ariile de cercetare culturald se maresc, orizontul se
lumineazi, cultura se inaltd regisindu-si sensul. Colaborarea teandricd, la care face referire
atat de stiruitor Soloviov'*®, nu reprezint decat truda culturald a omului pentru perfectiunea
naturii, cu sprijinul harului divin. La sfarsitul acestor stridanii, Dumnezeu va restabili acel
paradis pierdut al lui Adam, dupd care avem nostalgii, acel “cer §i pdmdnt nou” spre care
tAnjim in pofida adancurilor infernului cultural in care ne zbatem. In Noul Testament,
parabola talantilor (Mt.25, 14-33) cuprinde cel mai clar si mai categoric punct de vedere
asupra culturii. Talantii impartiti dupa capacitatile fiecaruia, reprezintd darurile pe care omul
le primeste de la Dumnezeu, avand datoria de a le spori prin munca si de a le folosi cu
intelepciune, de a le constientiza si marturisi ca daruri primite de la divinitate si ca urmare de
a le pune in slujba acesteia.

Crestinismul n-a Insemnat numai mantuirea sufletului, a insemnat cultura si civilizatie.
A ldsa de-o parte valorile crestine, atunci cdnd incercam o definitie a culturii inseamnd a
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nesocoti realitatea. Dostoievski crede cd in realitate, ateismul nu existd, fiindcd nu e traibil.
Ateismul nu poate fi decit o stare de revoltd impotriva lui Dumnezeu, o stare care de altfel fi
afirmd in chip intors existenta. Asemeni demonilor care de vreme ce lucreazad impotriva lui
Dumnezeu, cred in existenta Tui. Cici orice fapturd umana, aspird spre Dumnezeu chlar fard s-
o stie. Ea poate alege alte scopuri ultime, alte iubiri — cum spune Jaques Maritain'?® — dar
intotdeauna il va dori pe Dumnezeu, chiar impotriva alegerii sale.

Daci telul existentei ar fi viata, atunci nu intereseaza mijloacele prin care ti-o asiguri.
Crestinismul arata ca telul existentei Insd, nu este viata ci Invierea. Tot astfel se cuvine a
reflecta care este finalitatea culturii ? Orice culturd se naste si moare. Sunt ecoul cuvintelor lui
Spengler despre moartea culturii. Ne aflam oare la sfarsitul ei, parafrazand provocatorul titlu
al lui Fukuyama? Si dim crezare vocilor care avertizeazd asupra pericolului anexarii
crestinismului la o culturd care se scufunda prin violentd, trivialitate, riscand si fie atras de
citre aceasta in valtoare? Acestia — nu putini - sunt de péarere cd abia atunci cind crestinismul
va fi iardsi Intr-un moment cu totul singur, adicd liber de “cultura” actuald, abia atunci isi va
putea ardta din nou forta creatoare, ndscand o alta cultura.

In ceea ce ne priveste nu credem cid astizi strategia “lasarii la ofsaid” poate fi o
solutie. “Datul birului cu fugitii” a mai fost practicat de-a lungul vremii si cu consecinte al
cdror dramatism 1l resimtim astizi pe propria noastrd piele. Modul de gandire articulat pentru
prima oar3 de Parintii greci ai Bisericii in Niceea veacului al IV-lea, face ca astizi Evanghelia
si fie de neinlocuit in orice demers la nivelul intregii umanitati, deci si sau mai ales sub
aspect cultural. Recunoagterea erorilor, in primul rand la nivelul elitelor europene, deschide
cdile spre asumarea acelei adevirate forma mentis rostitd raspicat de Atanasie cel Mare.
Evenimentul fundamental al Intrupdrii, actul de nastere al crestinismului, aduce dupa sine
“modelul teandric” evocat de Soloviov. lisus Hristos este deopotrivdi Dumnezeu si Om, o
unicd Persoand in doud naturi. Dar Dumnezeul revelat in El este in acelasi timp Unul in
Fiintd, dar Trei in Persoane (Tatdl, Fiul, Sfantul Duh), distincte dar inseparabile. Treimea
reprezinti depisirea blocajului de la nivelul dualitatilor, prin iubire. Ea da intregii exsitente,
asemenea icoanei, o perspectiva inversd. Modelul treimic intemeiat pe iubire, fudamentat prin
dogma acum mai bine de 1600 de ani si clamat la sféarsit de veac XX atat de catre Soloviov cét
si de citre Dumitru Staniloae (socotit ca cel mai stralucit teolog al secolului trecut) ramane
singura alternativd, sau asa cum spunea Pavel Florenski, INTRE DUMNEZEUL CRESTIN
TRINITAR SI MOARTEA IN DEMENTA, TERTIUM NON DATUR'?".

Uciderea lui Pavel Florenski, socotitd in plan axiologic cea mai abominabild crima a
lui Stalin si a comunismului rus, a facut ca aceasta solutie formulata si explicatd Incd de acum
100 de ani, sa fie ucisd si ingropatd intr-un mormént fard nume la 8 decembrie 1937, undeva
pe o insuld din Marea Alb3, intr-o maéndstire (tragicd ironie!) ridicatd in secolul XV si
transformata in lagdr in sec.XX. Poate cd reconstituirea destinului Parintelui Pavel ca si a
circumstantelor in care un loc destinat iubirii supreme devine expresia urii si crimei, ar fi
inceputul unei metanoia fard de care izbavirea infernului din noi nu e posibila.

Refacerea legiturilor pierdute dintre religie si culturd ar oferi celei din urmai
perspectiva cunoasterii adevarului nu ca o pe talhdrie la drumul mare, ci ca pe un act de
dragoste, de diruire implinit de cele mai multe ori in jertfd. Legdtura dintre culturd si cult este
un fapt de o importantd grandioasa in istoria omenirii, care cere atentia si intelegerea
cuvenite'®. In opera culturali Dumnezeu a incheiat alianti cu omul. Dumnezeu insusi a
devenit producator de culturd pentru dezvoltarea omului. Dei agricultura estis — striga Sfantul
Pavel. Deschideti ugile spiritului vostru, ale societdtii voastre culturale la activitatea lui
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Dumnezeu, care este prietenul omului, actiondnd in om si pentru om, ca acesta sa creasca in
_— : . o o 212
omenia si dumnezeirea sa, in esenta si stdpanirea sa asupra lumii ’.
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I1.2. ARTA CA SPATIU AL RAGAZULUI SI AL SIMPLITATII

E suficient doar sa privesti, sa zicem templul din Efes al Dianei, ori templele de la
Luxor, pictura din vremea Renagterii sau sculptura veacului lui Pericle ori sé asculti muzica si
poezia cultului iudaic ca sd constati fard crispare legaturile profunde dintre arhitecturd,
pictura, sculpturd, muzicd si religie. Albert Einstein observa cd ceea ce este de nepatruns
pentru noi este religiozitatea cosmicd. E vorba de o anume trdire a tainicului - fundament al
unei ratiuni adanci si al celei mai luminoase frumuseti — impuls al creatiei spirituale
deopotrivd pentru stiintd ca si pentru artd. Cea mai importantd functie a acesteia din urma
“este de a trezi si mentine viu acest simtamant la toti cei care sunt in stare sda-l traiascd 2130

Cartea Cartilor exprima cu limpezime faptul ca nagterea formelor de culturd s-a
petrecut in jurul cultului religios. Pe de altd parte am avut prilejul sd constatdim cd In buna
madsurd istoria culturii corespunde unei istorii a crestinismului. Cu siguranta cé arta, asemenea
Bisericii, nu s-a nascut si nici nu s-ar fi putut naste in rai. Raiul, conform referatului biblic,
presupune o anume stare de desavarsire, o armonie deplind a relatiilor om-naturd, a intregii
fapturi cu divinitatea, iar in aceastd stare de suprema armonie nici arta si nici Biserica nu si-ar
fi justificat necesitatea. Omul deschide prin pacat golul dintre pamant si cer. Dacd Biserica
vine sd umple acest gol, recreand lumea din punct de vedere spiritual, atunci arta incearca sa
suplineasca un gol estetic. In misura in care suntem dispusi si admitem ci raul moral poate
aparea ca urat estetic, intelegdnd prin aceasta absenta frumusetii perfecte, ajungem la
concluzia cd arta s-a ivit pe lume pentru a suplini aceastd lipsd. Functia ei, asa cum afirma N.
Crainic, nu este una total reparatorie ci doar de suplinire mangaietoare’. Frumusetea,
desigur, precede arta. Arta se afla mereu in cautarea ei. Iar timpul ei se apropie In mod firesc
de sfarsit atunci cand in lume va veni Insisi Frumusetea'’’. Avand puterea de a vedea
frumusetea pierduta, arta are prilejul de a o infatisa acestei lumi. Asadar putem afirma ca arta
este calea spre dobandirea frumusetii. Una din cele mai importante asemanari intre religie si
artd este cd amandoud raspund aspiratiei catre inalt a sufletului uman. Religia depaseste limita
acestei lumi asezandu-ne in fatd infinitul, In vreme ce arta infrumusetand prin imaginatie
lumea limitata a realului, 1i depaseste imperfectiunile, rautdtile si dizarmoniile ducandu-1 pe
om inspre o lume a frumosului artistic in care poate zari calea spre absolut. “Adevarul religios
conditioneazd si reuneste in sine valoarea eticd si pe cea esteticd. (...) Aspiratia spre
Frumusete coincide cu cautarea Absolutului si a Infinitului. Chiar termenii de transfigurare,

imagine, intrupare, lumind, sunt intotdeauna de actualitate pentru toti marii artisti, marturie
. o v e . “ . . . 133
fiind a unitdtii ascunse dintre artd si religie”.”

Schopenhauer considera arta ca pe o completare, o desdvarsire a naturii. Spiritualitatea
greacd a optat catre o divinizarea ei, identificAind adesea esteticul cu mitologicul, si asta
fiindca arta ca imitatie a naturii a fost ideea dominanta a Eladei, a lumii pdgane care se afla in
imposibilitatea de a face distinctia intre un Dumnezeu creator si cosmosul creat. In antichitate
principiul divin se confunda cu universul care aparea cand si cand in Intruchipdarile zeilor.
Drept urmare, arta pagana nazuia catre desavarsirea formelor de aici, de pe pamant, iar idealul
perfectiunii desdvarsite din Pantheon std marturie. Arta antichitdtii asadar, imita o naturd cu
atributii divine, abandonindu-ne iremediabil aici, pe pdmant unde, asa cum remarca Petre
Tutea, Platon avea un demiurg care nu era creator, ci doar meserias de geniu, fiindca materia
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ii era premergdtoare. Prima idee de creatie reald au adus-o in istorie crestiniil34. Din clipa in

care arta nu mai este determinatd, iluminata, cdlduzita de spiritualitate, ea ramane la dispozitia
resurselor individuale si pur psihice ale artistilor, iar aceste resurse nu pot s nu se epuizeze in
virtutea platitudinii insesi a principiului naturalist, care nu urmareste decat un decalc al naturii
vizibile. Ajungand la punctul mort al platitudinii sale, naturalismul va da nastere in mod fatal
monstruozitatilor suprarealismului - caracterizat de Frithjof Schuon drept “cadavrul in plind
descompunere al artei, rezultatul satanic al luciferismului naturalist”. Naturalismul este
luciferic prin intentia de a imita creatiile lui Dumnezeu, fard a mai vorbi de accentuarea
psihicului in detrimentul spiritualului sau a individualului in detrimentul universalului e

Crestinismul rastoarnd asadar, perspectiva, aratand lumii ca este rezultatul creatiei lui
Dumnezeu. Lumea crestind neadmitind desavarsirea in aceastd lume, arta ei este “nevoitd” sa
ne poartd Intr-o altd lume, dincolo de limite, inspre o frumusete ce apartine altui tdrdm. Omul
nu admird in frumusetea lumii o valoare vesnica, ci reflexul contingent al unei frumuseti de
dincolo de lume. Arta nu are de-a face cu ceea ce existd si independent de ea, ci are de
infétigat o viatd mai inaltd care, fard truda ei, n-ar fi prezenta. Ea se bazeaza pe tainice vibratii
in care se transformd sufletul. Ceea ce ia nastere prin aceste vibratii nu mai e atunci
individual, ci un simbol semnificativ si nepieritor.*®Atat in exprimarea ideilor religioase cét si
a celor artistice sunt folosite de multe ori simboluri.

O altd idee comuna pe care o gdsim deopotriva in artd cit si in religie este inspiratia.
Nu numai creatorii de arta ci si reformatorii religiosi s-au considerat inspirati de divinitate in
demersurile lor. Marii poeti latini, Terentiu, Ovidiu, Horatiu puneau pe seama unei fiinte
supreme nu numai ideea operei lor ci i maiestria artistica. Titani ai muzicii ca Bach, Mozart,
Haydn, Beetohoven ori Schubert au considerat inspiratia un dar care vine de sus si fard de
care nu gi-ar fi putut Implini opera.

Dacd admitem cd omul este faptura lui Dumnezeu, iar arta este faptuirea omului,
inseamnai ca ea este la urma urmei ,,0 creatie a creaturii” si in aceasta isi afld si limita. Avand
la indeménd doar elemente din lumea noastra trecitoare si imperfecta, arta zamisleste dupa
legi proprii imaginea unei alte lumi perfecte si nemuritoare. Ea este, dupa cum afirmad Crainic,
expresia unei nostalgii dupd Paradisul pierdut. Asadar ea fsi are constiinta propriei sale
slabiciuni, cunoscandu-si limita si relativitatea. Desi ne sugereaza nemurirea, nu ne convinge
cd suntem nemuritori. Desi intrevede fericirea, nu ne determind sd fim fericiti. Ea este
imaginea “in ghiciturd” - dupd spusele Apostolului Pavel, a posibilitdtilor de dincolo de
lume. Tragedia ei std tocmai in constiinta neputintei sale. Ea nu méntuieste, nu potoleste dorul
(nostalgia) existentei pamantesti, ci numai alind®’. Mai devreme sau mai tarziu insi, arta
ajunge la propria-i limitd. E momentul dramatic dar imperios necesar al optiunii. Sa riména in
infinitul vicios al propriei imanente, si se imbete de propria ei goliciune — cum o numea
Evdokimov — sau sa incerce sa isi depaseasca limitele oglindind transcendentul. in fata unei
aser{l;:;nea alternative arta trebuie si aleagd intre a trai spre a muri §i Intre a muri pentru a

Creatia reprezintd in acceptia lui Berdiaev'* comportamentul uman prin excelenti.
Omul prin propria sa naturd este mai aproape de Dumnezeu decat de lume. Pentru ca in raport
cu aceasta din urma el nu poate depasi statutul de individ. Numai in raport cu Dumnezeu,
omul se implineste ca persoand, eliberat de lume. Iar creativitatea reprezintd comportamentul

trai.
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optim al eliberarii de lume. Prin creatie omul se justifica si isi manifestd prestigiul asemandrii
sale cu Dumnezeu. “Dumnezeu — spune Berdiaev — asteapta actul creator al omului ca pe un
rispuns la propriul siu act creator.” Insi pentru a se mentine in proximitatea divinitatii, omul
trebuie s inteleaga creatia ca pe o intrepatrundere cu lucrarea lui Dumnezeu. El nu imita prin
creatie lumea creatd, ci o potenteazd, o amplificd. Nu il imitd pe Creator, ci il face prezent.
Creativitatea nu este o manifestare placid-caldutd a expectativului Impdacat cu apropierea
sfarsitului veacurilor ci un act ontologic ardent, dinamic, ofensiv, al fiintei umane chemata si
adauge celor sapte zile ale Facerii o perpetud zi a opta. Frumusetea nu reprezinta doar tinta
artei ci §i a existentei. Iar telul ultim nu este frumusetea ca valoare culturald, ci frumusetea ca
existentd, adicd transmutarea uréteniei haotice a lumii in frumusetea cosmosului. Fiecare act
creator artistic ar trebui si reprezinte o incercare de depasire a urateniei acestei lumi. Din
acest punct de vedere realismul ipso facto reprezintd o capcand, forma cea mai putin creatoare
a artei.
In esenta ei ultimi, Frumusetea rimane o taind ce nu poate fii cunoscutd in afara
initierii. Ca s-o cunosti trebuie s3 trdiesti in ea. Din perspectiva acestei lumi, realitatea ultima
a frumusetii ne este accesibild doar sub forma simbolului. Natura simbolici a artei constituie
deopotrivd marturia vocatiei sale inalte dar si a neputintei, a insuficientei ei. Pentru a putea
preschimba faptura, arta trebuie sd ascunda in adéancul ei, conversatia cu divinul, rugiciunea.
E nevoie de un soi de ascetism care sa fereasca arta de deriziune si lipsd coerentd. Daca tinem
cont de afirmatia lui Dostoievski ca “Frumusetea va mdantui lumea” ne ddm seama ca arta nu
este doar alindtoare ci i preschimbatoare. Caci functia ei, spune Tarkovski, nu este, asa cum
cred chiar unii artisti, cea de a impune idei sau de a sluji drept exemplu. Ea este cea de a-1
pregadti pe om pentru propria sa moarte, de a-i cultiva si iriga sufletul, de a-I face in stare sa
se intoarcd spre bine'™".

Atat Bulgakov cét si Berdiaev, in lucrdrile lor aparute in prima jumatate a acestui
veac, opun estetismului pur al artei de dragul artei, teurgia™ ca o solutie in a birui tragedia si
limita creatiei. Chiar dacd savérsitd in om §i prin om, teurgia reclama ca necesitate implicarea
divinului prin revirsarea harului mantuitor asupra omului. Cu alte cuvinte ea nu depinde
numai de om ci si de Dumnezeu. Arta simbolicd este o punte, o cale catre arta teurgica.
Numai ca in acelasi timp arta inseamna libertate, iar nu necesitate. Tendinta religioasa impusa
artei poate fi mortald. Creatia artistici nu poate fi si nu trebuie si fie premeditat
religioasd. Dimpotriva, arta profand, liberd, trebuie sa ajunga In mod imanent pand la limita
religiosului. Fiindcd la urma urmei profunzimile oricarei arte autentice sunt religioase. Arta
este religioasd prin insdsi profunzimile actului creator. Teurgia nu poate fi o0 norma impusa
artei si nici nu trebuie confundata cu tendinta religioasd in arta. Artistul — teurg creeaza liber,
in uniune cu Dumnezeu, cosmosul, frumusetea ca existentd, iar calea cétre aceastd creatie 1si
cere platit pretul prin jertfd si renuntare. Dincolo de orice demers estetic, crestinismul are ca
prioritate asumarea religiosului, expierea lui In credinta. In religie, credinta este singura cale
de cunoastere a suprafirescului. Chiar dacd sunt adevaruri religioase care nu pot fi intelese din
punct de vedere rational, ele se impun prin credintd. Desprinse de suportul lor religios,
creatiile artistice ramén biete plasmuiri ale imaginatiei. Cucerind admiratori de-o clipa, arta se
da de ceasul mortii, in vreme ce religia invinge moartea trupeasca a acestei lumi, dobandind
credinciosi pe viatd. In vreme ce arta ddinuieste prin veacuri plismuind fictiuni, religia se
naruieste tocmai atunci cand adeptii ei descopera in divinitdtile adorate simple Inchipuiri.

Ni se pare interesant sd consemnam la pragul dintre milenii, pozitia legatd de aceastd
temd, a unei voci exponentiale a culturii central-europene si In acelasi timp a unui cunoscator
avizat al Rasdritului. Pentru veacul ce std si inceapd, Arhiepiscopul Vienei, Eminenta Sa
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Cardinalul Christoph von Schonborn, nu este numai posibilul viitor Papd ci si unul din
sustindtorii sinceri ai unificdrii batranului continent. Ultima sa carte'*!, poate constitui un
raspuns la intrebarea legitima din cuprinsul acestei lucrari: Ce relatii (mai) existd astdzi intre
religie si creatia artisticd ?

In primul rind ceea ce constatd Schonborn este evidenta epuizare a avangardei,
incremenitd clasicistic in automatismul experimentelor abstracte §i incomode intelectual.
Suntem cu totii sufocati astizi de “rigorile” unei efemere societati evenimentiale. Tempo-ul
acesteia nu este compatibil cu triirea reald care reclama oprirea, privirea, perceperea. Traim
cu totii sub semnul video-clipului. Avem nevoie de ragaz, de concentrare. Arta si religia au in
comun tocmai acest spatiu al rdgazului, al dezinteresului fatd de imediat si al proiectiei in
zona spirituald cu ajutorul concentrarii.

Apoi, eludarea virtuozitatii, a maiestriei ca mijloc de “ardere a etapelor” pentru a trece
direct la abstract ca si necunoasterea formelor clasice de expresie va duce in cele din urma la
pierderea libertatii artistice a creatorului.

O lume marcata de jurnalism, cum este cea in care traim, nu este interesata de calitate
ci de actualitate. Paradoxal, in vreme ce in fiecare an apar tot mai multe titluri de carte care se
epuizeaza din rafturi, numarul cititorilor de carte este in continud scadere. In scoals, foarte rar
se mai studiaza o opera in integralitatea ei, se invata “discursul asupra” si nu se mai experiaza
prezentul real al sensului ce se reveleaza in fiecare capodopera.

Se confunda verbele “a soca” si “a impresiona”. Nu de putine ori se crede cd pentru a
fi receptatd, arta trebuie si “scandalizeze”, iar aceste scandaluri sunt cel mai adesea rodul
unor inscendri a céror tintd este obtinerea de Incasari importante. Vremea impresionarii
profunde si purificatoare, a acelui “katharsis” in care grecii vedeau influenta timaduitoare a
tragediei pare sa fii fost uitat cu totul. in opinia lui Schénborn, frumusetea nu este doar o
simpld desfatare estetica. Efectul frumusetii nu este socant ci impresionant. Ori, la estetismul
religiei burgheze a artei, avangarda reactioneazd prin anti-esteticd, iar nimicind esteticul
avangarda socheaza cu Uratul.

Evocand afirmatia facutd de Simone Weil cum cd in epoca noastrd s-ar fi inlocuit
adevarul cu sinceritatea, Arhiepiscopul Vienei atrage atentia asupra unei necesare deosebiri
intre autenticitate si dorintd de senzatie. Cu toate atributele sale eliberatoare, adevarul are
mereu nevoie de protectia evlaviei si a respectului. Totodatd se cuvine a da atentia noastra
Binelui, Bunatatii, Verticalitatii.

Reprosul exponential care se face artei contemporane este incitusarea in negativ, lipsa
de sperantd. Se expun toate prapastiile lumii §i nu se indicd nici un drum. In acest punct
Cardinalul (Schénborn) se intilneste cu Regizorul (Tarkovski) care nota in jurnalul sdu cd
unul din aspectele cele mai triste ale contemporaneitatii il constituie distrugerea in
mentalitatea umani a tot ce avea o legiturd constientd cu frumosul. In tot acest intuneric al
vietii cade prea putind lumina a iertdrii, a milei si a harului. Adevérata Intelegere insd, deriva
numai din exigentele spiritului. Asadar, altd deosebire fundamentald intre religie si artd il
gdsim in raportul lor cu morala. Lipsa de morali in arta poate adesea deveni un program,
in vreme ce religia nu poate supravietui in lipsa ei.

In istoria Vaticanului Papa Ioan Paul al II-lea se numird printre putinii Suverani
Pontifi, dacd nu este chiar singurul, caruia i-a fost dat sd cunoasca, atat ca laic dar si ca preot,
cultura dinduntru, ca actor, poet, filosof sau dramaturg, sa reflecteze si sd gandeascd profund
la menirea ei de-a lungul istoriei, precum si in viitor. Ganditorul Karol Wojtyla raporteaza
totul la credintd, asezand cultura, arta, alaturi de credintd, pe cea mai inaltd treaptd a
cunoasterii umane. In acest sens el afirma ci Biserica are nevoie de artd. Are nevoie de ea in
transmiterea mesajului siu. Biserica are nevoie de cuvént, care e capabil sd arate si si
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transmitd slova dumnezeiasca si care in acelagi timp este cuvantul uman, capabil sd patrunda

in lumea vorbirii oamenilor de azi. Numai in acest fel Cuvantul poate raiméne viu si simtit de
om'2.

Nevoia de a fi in pas cu vremurile, ambitiile, vanitatea, varietatea gusturilor,
rafinamentul intelectual si estetic l-au sedus pe artist purtdndu-1 citre o lume a decorurilor
fastuoase dar, vai ! - inutile. Asemeni vietii acestui veac cu aparentele ingeldtoare ale unei
expansiuni economice impresionante, ascunzand in fapt o séracire a spiritului, arta a renuntat
de mai multe ori la ceea ce ii era esential in favoarea podoabei. Aspiratia spre perfectiune
insd, 1l iIndeamnd pe artist si faca descoperiri spirituale, il incitd la un efort moral fard
precedent. 11 face si descopere valorile liturgice ale artei. Paradoxal, este un drum invers, spre
simplitate. Aspiratia spre simplitate reprezintd atingerea profunzimii, cdutarea dureroasd a
formei capabile sd exprime adevarul. Sd ajungi sa exprimi esenta. Simplitatea este legata de
inceputurile fiintei, de starea originara a firii adamice cand incd nu fusese alteratd legatura cu
Dumnezeu. Eliberarea de povara atitor podoabe inutile confera artistului un anume echilibru
interior. Trairea in simplitate dobandeste lumina §i frumusetea cunoasterii adancurilor.

A fi simplu inseamnd a fi in viatd, a fi in viatd inseamnd a-i trdi §i cunoaste sensurile —
spunea Ernest Bernea. Si tot el adduga ca sensul vietii nu poate fi prins stdnd in afara ei,
calcand pe un drum artificial. Omul simplu trdieste cu ochii atintiti la distantele mari ale
lumii'®. Cuvantul “simplitate” trebuie luat aici in sensul siu superior, ascetic. In acest sens,
simplitatea este izvorul si radacina curétiei. Sfantul Isaac Sirul spune despre curitie ca este
“uitarea chipurilor cunoasterii celei impotriva firii, aflate in lume in fire”. Pentru a se elibera
de ele si a se plasa in afara lor, iatd limita: omul trebuie s ajunga la simplitatea si la blandetea
primordiald a firii sale, devenind astfel asemenea pruncului'**. .

In acest sens credem ci se cuvine ca arta si regiseasci, desigur, curdtitd de dramatice
raticiri, drumul ei citre simplitate, inspre expresia misterului trait al religiei. Inspre acel
parteneriat initial la care a fost invitat Adam de catre Creator, si care astdzi se vede treaba ca
doar sfintii s-au invrednicit sd nu-l rateze. Un drum ca o intoarcere. O reorientare a vietii
launtrice a artistului si a sentimentelor lui inspre actul creator, cu nimic diferit de actul
cunoasterii lui Dumnezeu. O redescoperire a sensurilor, semnelor si simbolurilor crestine, la
urma urmei o redescoperire a sensurilor creatiei artistice. Or, pentru aceasta vocea cea mai
autorizata este cea a textelor patristice din primele veacuri crestine.
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2‘6 II. 3. HERMENEUTICA PATRISTICA SI SIMBOLISM RELIGIOS

Sa ne reamintim cd Mircea Eliade a acordat o mare Insemnétate simbolurilor, spunand
despre acestea ci sunt un fel de hierofanii pentru ci relevd o realitate sacrad pe care n-o poate
descoperi nici o altd manifestare."* Se poate spune despre simboluri cd au darul exceptional
de a sintetiza Intr-o expresie sensibild, de obicei o imagine, experienta spirituald a numeroase
generatii, talcuind un concept sau un principiu de naturd religios-morald. Simbolurile se
apropie, prin functiile care le indeplinesc, de semn, de alegorie, de metafora, de analogie sau
de parabola, puterea lor de evocare intrecandu-o pe a acestora.

Cele dintéi veacuri ale crestinismului au atribuit simbolului un inteles aparte. Cuvantul
Symbolon (de obicei scris cu majusculd) desemna lucrarea comuna a apostolilor de redactare a
unui mesaj concis, inteligibil, accesibil tuturor, care si constituie deopotrivd crez, semn
distinctiv si indiciu al apartenentei la comunitatea crestind.'*® In genere la inceput simbolul
era exprimarea prescurtatd a unei reguli de credintd fara s se angajeze in discutie abordari
semiotice ori hermeneutice. Deopotriva Justin Martirul si Filosoful, Irineu, Tertulian, Eusebiu
de Cezareea, Chiril al Ierusalimului si chiar Fericitul Augustin erau interesati mai curand
exprimarea optima a unei formule de credintd sau a formulei desavarsite a misterului treimic.
In spatiul cultural crestin de inspiratic bizantini, mai cu seami sub influenta scolii
alexandrine, simbolul se referea cel mai adesea la modalitdtile indirecte de exprimare a unui
mesaj, greu de redat altminteri. In ambianta religioasd a secolelor de la sfarsitul lumii vechi,
se poate constata cd semnul semnifica realitati situate In ordinea naturalului §i profanului, pe
cand simbolul simbolizeazd in maniera figurativd ceea ce se considera profund, sacru,
impermeabil.

Clement Alexandrinul in ,, Pedagogul” se aratd foarte grijuliu fatd de ,,semnele” ce
pot trdda proasta crestere sau comportamentul strdin de rigorile crestine. Sunt descrise
semnele de frivolitate, cumintenie, feminitate, barbatie s.a.m.d. Rostul lor este insd strict
pedagogic, autorul nefiind nici o clipd preocupat de semnele in sine ci de semnificatiile lor
morale. Pe 1angd acestea se referd la acele semne apdrute pe cer ori in vise, pe care multi le
interpretau dupa reguli obscure, fapt care duce la superstitii si sunt expresie a necredintei,
amintind de timpurile pagéne. in ,, Stromate ”, Clement se arata coplesit de diversitatea grafiei
folosite de egipteni si mai cu seamd de scrierea hieroglifica formatd din litere (care scriu
cuvintele in sens propriu) si simboluri, acestea din urmd Impartite in trei categorii: 1.
reprezentdnd obiecte prin imitatie; 2. reprezentdnd obiectele figurat, metaforic si 3.
reprezentare alegoricd, folosind enigme. Asadar, simbolul isi are o realitate trans-lingvistica,
legatd tocmai de posibilitatea figurdrii picturale, imagistice.

Origen este si el preocupat de semne si simboluri. In opinia sa semnele, folosindu-se
de ceva vizibil, trimit la altceva invizibil. In ,, Contra Celsus” el isi pune intrebarea daca
existd o artd de a surprinde si interpreta semnele. Pe de altd parte evocd de multe ori acele
semne doveditoare — cicatricile ranilor, urmele cuielor — aratate de Iisus Hristos celor
neincrezitori in inviere.'*’ Origen socoteste In schimb simbolice, fie minunile savarsite de
Hristos, fie exprimarile alegorice din textele scripturistice.

Evagrie Ponticul In ,, Tratatul practic” evoca semnele (in sens simptomatologic) dupa
care se pot diagnostica si descrie patimile. In altd parte, Evagrie socoteste cuvintele rostite sau

5 Mircea Eliade — ,, Tratat de istorie a religiilor” — Ed. Humanitas, Buc., 1992, pag. 406 — 408.

146 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant — .»Dictionar de simboluri” (1 )— Ed. Artemis, Buc., 1995, pag. 25.
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migcdrile trupului ca fiind simbol al patimilor sufletului. Simbolurile fac vizibil ceva nevizut.
Aceste cateva exemple dovedesc cad In textele scriitorilor alexandrini semnul si simbolul sunt
concepte intersanjabile, adaptate contextului diferit in care sunt inserate sau la care fac
trimitere.
Cu toate acestea gasim in scrierile patristice cateva simboluri devenite ,,clasice” pentru
spiritualitatea cresting, la care ne vom opri in cele ce urmeaza, nevoind a afirma prin aceasta
ca ele constituie exclusiv apanajul limbajului crestin, ele regasindu-se de fapt, intr-o forma

sau alta, si in alte religii.

DRUMUL SAU CALEA. In Noul Testament, mai ales in ,,Faptele Apostolilor”,
cuvantul cale indicd drumul prin excelentd, felul de a trai al ucenicilor lui Iisus. Chiar daca
sensurile se vor imbogati pe parcursul timpului, intelesul de baza raméane acela legat de stilul
de viata propriu al crestinilor, cale insemnénd tréirea principiilor evanghelice. Deoarece insa
crestinii care urmeaza aceasta cale nu sunt identici, fiecare avandu-si propria personalitate si
posibilitéti diverse, aceastd cale a fost conceputd ca fiind multipld sub raport simbolic, unic
fiind doar telul urmarit.

Toti cei care s-au referit, incd din vechime, la simbolul caii sau al drumului, au avut in
vedere existenta a doud cdi: una a binelui si alta a raului, una a virtutii si alta a pacatului.
Pitagora i-a gasit §i o reprezentare plasticd, anume litera Y, numitd de latini ,,littera
pythagora”. Despre cele doud cdi, ale luminii si intunericului, au vorbit scrierile patristice
incepand cu asa-numitii pdrinti apostolici, adicd urmasii imediati ai Apostolilor. ,, Epistola lui
Barnaba” aminteste de existenta a doud cdi, a Invataturii si a stdpanirii, a luminii §i a
intunericului, subliniind necesitatea, importanta si consecintele optiunii. La fel si Clement
Romanul in cea de-a II- a ,, Epistold cdtre corinteni”, in vreme ce ,, Pastorul lui Herma”
aminteste ca dreptatea are calea dreaptd iar nedreptatea are calea stramba.

Simbolul celor doua cai il utilizeaza cu limpezime Vasile cel Mare in ,, Comentariul
la Psalmi”: | Viata este asemandtoare cu o cale. Cdile pe care putem merge sunt doud.
Fiecare din ele insd este potrivnicd celeilalte. Una este largad si incdpdtoare, cealaltda stramta
si dureroasd. Si doi sunt conducadtorii, fiecare dintre ei cautdnd sd intoarcd pe om cdtre el.
Calea cea netedd si alunecoasd are un conducdtor inseldator, un demon viclean, care prin
pldcere trage la pierzare pe cei ce o urmeazda. Calea cea asprd si plind de urcusuri are

conducdtor insd un inger bun, care prin exercitiile grele ale virtutii duce pe cei ce o urmeazd

la tinta cea mai fericitd. 148

Efrem Sirul descrie la rAndu-i pe larg cele doud cai, identificAnd cale cea bund cu
Hristos, cel care a spus ,,Eu sunt Calea, Adevarul si Viata™: ,,Calea insasi e viata. Dar
intrucdt numai putini sunt cei care o afld, atunci e nevoie ca ca cel putin noi, fratilor, sd n-o
pierdem.” (...) ,,Pe aceastd cale fericita, pe care au mers toti cei ce doreau pe Hristos, s-o
pornim si noi. Pagsii ne inspdimantd, dar rasplata este plind de farmec, calea-i ingusta, dar
locasul spre care mergem este larg. Pagii sunt: cdinta, postul, rugdciunea, umilinta, sdrdcia
cu duhul, dispretuirea trupului, grija de suflet, milostenia, lacrimile, dispretul, prigonirile,
munca grea, primejdiile, cursele, rabdarea ocarilor, a fi urdt fard sd raspunzi cu urd, sd
suferi raul §i sa raspunzi cu binele, sd ierfi greselile celor ce-ti gresesc” (...) ,,Largd este
insd calea §i poteca care duce la pieire. Pagsii fdcuti pe ea ne fac deocamdatd pldacere, dar
Intristare mai tarziu.” (...) , Adulterul, desfranarea, ldcomia, inchinarea la idoli, cearta,
invidia, mdnia, dusmania, ambitia, uciderea si altele §i altele de acestea sunt pasii care duc la
pieire. La acestea se mai adaugd: glumele, tipetele, luxul, cantecele din flaut si din chitard,
Jocurile, vestmintele cele scumpe, ospetele cele bogate, aplauzele si larma, cdntecele

148 vasile cel Mare — ,, Comentariul la Psalmi ”(Omilia I-a) — Col. ,,Jzvoarele Ortodoxiei”, nr.2, Buc., 1939, pag.
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usuratice, asternuturile moi, paturile scumpe, ura fatd de frati si ceea ce e mai rdu decdt
toate, lipsa cdintei si neaducerea aminte de moarte.”

Chiar daca aparent, altd alternativa decat cele doud cai nu existd, patristica, vorbind
despre virtute si despre modalitatea de a o dobandi, aduce in discutie, asa cum vom vedea, o a
treia cale i anume calea de mijloc. Cand este vorba de a faptui binele si a dobéndi
desdvarsirea exista trei drumuri. Unul este al celor ezitanti si lenesi, altul este cel al zelosilor
si in sférsit cel din urma, de mijloc, este cel al celor multi si obisnuiti. Asadar in viata crestind
existd aceste trei drumuri cétre desavarsire: drumul din stdnga (mai usor, si lipsit de greutati
dar de aceea mereu pandit de primejdii), drumul din dreapta (poteca grea si obositoare care
duce drept spre culme) si drumul de mijloc (care merge tot spre culme, dar mai ocolit). Acest
al treilea drum este pentru majoritatea crestinilor, un drum mai ocolit, dar socotit a fi fard
riscuri. ,,Calea de mijloc” a devenit astfel o adevaratd metodd duhovniceascd, scoasd in
evidentd de majoritatea scrierilor patristice. Sfintii Parinti nu se sfiesc sd recomande aceastd
cale pe care o numesc ,,imparateascd”, dupd exemplul cdii din vechime pe care mergeau
imparatii vremii §i care era netedd, Ingrijitd, fard multe deniveldri si ocolind locurile
primejdioase. "’

Semnificatia cdii de mijloc nu este insd numai una de ordin moral sau ascetic.
Patristica i-a atribuit Intelesuri mai largi, intelesuri care privesc domeniul cunoasterii.
Aflandu-se in confruntare directd cu o seama de erezii ce amenintau sa surpe dreapta credint,
Grigorie de Nazianz sau Maxim Marturisitorul bundoara, recomandau ca intre diferitele
extreme ale acestora, sa se urmeze calea de mijloc a ortodoxiei.

Simbolul caii sau al drumului a depdsit sfera strict religioasa fiind preluat de folclor si
literaturd care i-au adus prospetime. Metafora drumului a strabdtut si in traditiile poporului
roman, aici ajungand chiar personaj mitic sub forma de ,,Calea bund” si ,,Calea rea”.”! In
genere, drumul si strabaterea lui apare in folclorul autohton ca un ,,parcurs initiatic”, ca un

itinerar spre ,,taramul celalalt”.

PODUL (PUNTEA). Suntem oarecum familiarizati cu sintagma ,,suveranul pontif”,
atribuitd Papei. Aceasta nu este strict apanajul sacerdotului din Biserica Catolica, e suficient
sd ne amintim cd imparatul Romei era numit ,, pontifex maximus”, ca mijlocitor intre supusii
sdi si zei. Pontiful (latinescul pons are echivalentul roménesc punte sau pod si inseamna cel
care face legdtura intre cele de jos si cele de sus, intre un tardm si altul) s-a crezut cd are
menirea sd uneasca intre ele cele vazute cu cele nevazute. Cu timpul i s-a aldturat un alt
simbol, acela al curcubeului caruia majoritatea traditiilor 1i atribuiau acceptiunea de ,,pod
ceresc”. Sfarsitul potopului biblic este marcat de ivirea curcubeului, semn al impdacarii celor
de jos cu cele de sus, Insdsi construirea corabiei lui Noe avand acceasi semnificatie ca si
puntea, att una cit si cealalti permitind ,trecerea apelor”. In timpul potopului corabia
pluteste pe Intinsul apelor de jos, pe cand curcubeul care marcheaza restabilirea ordinii i
refnnoirea tuturor lucrurilor apare ,,in nor”, adicd in regiunea apelor de sus. Acestea doud sunt
inverse si complementare: convexitatea corabiei este indreptatd in jos, aceea a curcubeului in
sus, iar impreunarea lor formeaza o figura circulard sau ciclicd intreagd, careia corabia i
curcubeul ii constituie cele doud parti.'”

Pamantul si viata insdsi au fost reprezentate printr-un pod care duce spre tdardmul
celdlalt, sau cum scria B.P. Hasdeu in ,,Rézvan si Vidra”, ,,viata-i o punte dintre leagan si

149 Bfrem Sirul — ,, Cuvdntare despre a doua venire a Domnului sau despre judecata viitoare” — rtev. ,,Viata
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150 Nicolae Corneanu — ,, Patristica mirabilia — pagini din literatura primelor veacuri crestine” — Ed. Polirom,
Tagi, 2001, pag. 263.

I Romulus Vulcanescu — .»Mitologie romdnd - Ed. Academiei, Buc., 1985, pag. 166.

152 René Guénon — ,,Le Roi du Monde” — Paris, 1939, pag. 128 — 129.



mormdnt”. Desi nu le vom regési in niciuna din scrierile canonice ale Noului Testament
exista cteva cuvinte rdmase de la lisus Hristos si pastrate prin viu grai: ,, Lumea este un pod;

treci peste el, dar sd nu-fi faci sdalas pe el... Lumea ddinuieste numai un ceas; petrece-fi viata

3
B |

in rugdciune.” Ele se afld pe o inscriptie de pe frontispiciul unei-moschei funerare din India. =

Asadar, se poate spune cé din cele mai vechi timpuri podul a simbolizat trecerea spre
taramul celalalt, despartit de al nostru prin apa. Unii au crezut c3 aceastd apd poate fi trecutd
cu o barcd, dar podul a rimas mijlocul cel mai obisnuit. In traditiile crestine roméanesti drumul
pe care-l strabate sufletul mortului spre judecata trece peste ,,0 multime de rauri si paraie,
unele mici, mai inguste §i mai lesne de trecut, iar altele mai mari, mai late i mai adénci, peste
care nimeni nu poate sd treacd fard ajutor.” Este si motivul pentru care la ceremonialul
inmormantarii, rudele dau ,,poduri” sau ,,punti”, adicd niste fasii de panza curati sau pur si
simplu stergare ori prosoape care se astern pe drumul pe unde trece mortul. Asa se explici si
credinta in faptul cd sufletul, trecand peste podurile din drumul cétre rai, parcurge de fapt asa-
numitele ,,vdmi ale vazduhului”. Se presupune ci intre o vami si alta existd un rdu, iar
trecerea acestuia se face trecdnd peste un pod. Pe peretii bisericilor din Roméania in fresca
,,vamilor vdzduhului” se poate observa, intre ultima vama si poarta raiului, o mica sciritd in
care cercetdtorii vad tocmai ,,puntea raiului” din traditiile populare. Indiferent de interpretri,
simbolul puntii a fost legat intotdeauna de efortul apropierii omului de divinitate, fie ci este
vorba de un efort de purificare §i auto-depasire facut in viata pdmanteasci, fie de unul ficut in
cea de dupd moarte. Chiar dacd literatura patristicd n-a facut din punte un simbol major,
Sfintii Périnti stau la originea sensurilor ce i s-au atribuit, ei fiind cei care au insufletit intr-un
fel propriu credintei crestine simbolul cdii si mai cu seama pe cel al scdrii.

SCARA. Independent de modul cum au inteles precrestinii simbolul scirii, ucenicii
Mintuitorului au avut conceptia lor proprie ce viza apropierea de Dumnezeu si realitatea
desdvarsirii prin urcarea treptelor unei scéri. Aceasta a fost identificati cu Iisus Hristos, care a
spus cd El este ,,calea”, asadar tot El este §i scara. Asa cum odinioard in templu existau trepte
care duceau spre Sfanta Sfintelor, in crestinism treptele sunt reprezentate de Iisus Hristos care,
urcandu-se pe cruce, conduce spre cer credinciosii.

Actele martirice si insemndrile ori imaginile incrustate pe zidurile catacombelor
dovedesc cd mucenicia, ascensiunea sufletului spre cer, era conceputi ca o urcare a unei scdri
ce duce de la pdmént la Dumnezeu, ingreuiatd de prezenta la picioarele scdrii a vrijmasilor,
care incearcd sd tragd in jos pe cel ce trece de la o treaptd la alta. Odati cu incetarea
persecutiilor, scara ce duce spre cer o va reprezenta nu martiriul, ci urcarea treptelor virtutii,
pani la realizarea desavarsirii. Incetul cu incetul, reprezentarea perfectiunii duhovnicesti prin
imaginea suirii unei scdri ale cérei trepte reprezintd fiecare cite o virtute, devine unul dintre
cele mai obisnuite simboluri crestine, astfel incat incepand cu veacul al IV-lea, patristica
greacd, siriacd si apuseana va utiliza frecvent simbolul scarii.

Grigorie de Nyssa in ,, Despre viata lui Moise” vorbeste despre ,,cel care a Tnaintat in
sus pe toate treptele”.'> Desdvarsirea firii umane este priviti de asemeni ca o ascensiune spre
lucruri mai inalte in virtute si in bine. Mai mult decat atét, aceasta inaltare reclama un progres
in cele ale cunoasterii. Or, §i in cunoastere — aratd Grigorie de Nyssa — crestinul se foloseste
de o scard. Intr-un anumit stadiu al acestei cunoasteri, natura insasi, asadar materia, slujeste
drept scard a vizibilului care ridicd, inaltd, la contemplarea inteligibilului. Vasile cel Mare
scrie si el despre scara virtutilor ca mijloc de ascensiune catre Dumnezeu si departarea de rau.
,» Dupd cum atunci cdnd ne urcam pe prima treaptd a unei scdri ne depdrtam de pamant, tot
asemenea atunci cand voim sd trdim dupd Dumnezeu, inceputul inaintdrii noastre pe calea
virtutii este ardtat prin depdrtarea noastrd de la rdu.””* Urmand unei traditii deja

ke Grigorie de Nyssa —,, Scrieri” (1), ,, Despre viata lui Moise” — Ed. Inst. Biblic, Buc., 1983, pag. 91.
134 yasile cel Mare, op.cit., pag. 32.



generalizatd, Toan Guri de Aur, evoci la rAndu-i efortul crestinilor in contextul unui urcus
progresiv de la cele mai usoare spre cele mai grele. insd cea mai elocventi scriere a literaturii
patristice care se ocupa in mod special de simbolul scarii este ,,Scara raiului” sau ,,Scara” al
cérei autor este Sfantul Ioan al Sinaiului numit si Ioan Scirarul. Tratatul sdu arata felul 1n
care crestinul se poate desdvarsi, strabatdnd urmaétoarele 30 de trepte (simbol al celor 30 de
ani din viata Mantuitorului pana la Inceputul lucrarii sale publice):

1.Despre lepadarea si despartirea de viatd desartd. 2.Despre nepdtimire sau
nedntristare. 3.Despre instrdinare §i despre cele din visurile tinerilor. 4.Despre mucenicia
barbadtestii ascultdri. 5.Despre ingrijita si sincera pocdintd §i despre inchisoarea cea bine
pldacutd lui dumnezeu a celor pedepsiti. 6.Despre aducerea aminte de moarte. 7.Despre
plansul care te curdtd. 8.Despre linistitoarea nemdniere. 9.Despre tinerea de minte a raului.
10.Despre grdirea de rau. 11. Despre tdacere. 12. Despre minciund. 13 Despre trandavie. 14.
Despre ldcomie. 15. Despre desfrdnare si despre curdtenie. 16. Despre iubirea de arginfi. 17.
Despre sardcie. 18. Despre nesimtire. 19. Despre cantarea de psalmi in adundri. 20. Despre
diferitele privegheri. 21. Despre temere. 22. Despre slava desartd. 23. Despre mandrie si
despre necuratele cugete ale blasfemiei. 24. Despre simplitate, bundtate, nevinovdtie si viciu.
25. Despre umilintd. 26. Despre deosebirea gindurilor in care vei descoperi comoard. 27.
Despre pustnicie §i singurdtate, despre paza mintii si diferitelor feluri de pustnicii. 28. Despre
rugdciunea nemateriald si despre rabdare. 29. Despre nepdtimire. 30. Despre iubire, despre
nddejde si credintd si iluminare si in ce fel e cu putintd T eologia.155

Reprezentarea desavarsirii prin urcarea treptelor unei scari nu este, ceea ce am putea
numi astizi, o lucrare teoreticd, ci rezultatul experientei duhovnicesti a autorului care si-a dat

155 Scara Sfantului loan Scararul” (Filocalia, vol. IX, pag. 31 —433) — Ed. Inst. Biblic, Buc., 1980.



seama ca apropierea de Dumnezeu este un urcus care duce de la instrdinarea de picat, la
,»Teologie”. Etapele acestui urcus simbolizate prin treptele unei sciri reprezintd in totalitatea
lor nu numai drumul pe care-l urmeaza sufletul ca si ajungd la Dumnezeu ci si stirile
sufletesti, asa cum trebuie si se ierarhizez ele in mersul citre fiinta suprema.'® Insistenta cu
care Sfintii Pdrinti au vorbit despre scard explica preluarea ei in veacurile urmitoare nu numai
de cétre Résaritul ortodox ci i de cétre Apusul latin, prelungindu-se si in beletristics, cel mai
elocvent exemplu constituindu-1 poemele lui Dante, Infernul, Purgatoriul si Paradisul. Cantul
al XXl-lea al Paradisului vorbeste pe larg despre scara cereascd pe care a urcat-o Dante,
urménd-o pe Beatrice in cerul lui Saturn. Si nu este de bund seamai singurul exemplu. Ar
trebui sd citdm pagini intregi cu nume §i exemple din opera lor. Ceea ce totusi am vrea si

mentiondm este ci simbolul scarii a fost preluat de catre folclorul si traditiile romanesti'®’.

MUNTELE. Opus monotoniei sesului, adancimii vailor si instabilitdtii apelor,
muntele a dobéandit incd din timpuri imemoriale multiple semnificatii religioase, morale si
chiar estetice. El reprezintd o axis mundi sau o altfel de scard ce Inlesneste accesul spre
inaltimile cerului. Pe munti credinciosul descopera mai ugor pe Dumnezeu si de aceea muntii
erau considerati locul preferat al zeofaniilor, drept care pe ei s-au cladit cele mai vechi si mai
renumite temple. Pe muntele Sinai a vazut Moise ,,rugul care ardea si nu se mistuia”, tot pe
muntele Sinai a primit Moise ,tablele legii” cu cele zece porunci, pe muntele Tabor s-a
schimbat la fati lisus inaintea lui Petru, Ioan si Iacob, pe Muntele Golgota a avut loc
rastignirea si tot acolo s-a petrecut indltarea Mantuitorului. E de la sine inteles ca simbolul
muntelui sd fi avut ecouri in scrierile Sfintilor Parinti, cu atit mai mult cu cit ei ingisi se
retrageau in pustiu ori chiar pe indltimi de munte, locuri singuratice, izolate de lume, acolo
unde puteau sd-si ducd intr-un cadru potrivit viata lor de ,,profesionisti ai ascezei”. Nu de
putine ori au bazele unor méanastiri de renume, cum este cazul Mandstirii Sfanta Ecaterina din
Muntele Sinai sau, cu o faimd aparte, Muntele Athos, teritoriu apartinand exclusiv
monahismului ortodox. Nu numai monabhii, ci crestinii in genere s-au simtit atrasi de inaltimi
identificind ascensiunea cu trdirea la un nivel superior de desivarsire. Teodor Studitul a
sintetizat in cateva fraze valentele sacre ale muntelui pentru spiritualitatea patristicd: ,, Dupd
parerea mea muniele trebuie sd fie un simbol pentru suflet de felul in care trebuie sd se inalte
in contemplare, Cdci, dupd cum muntele este mai inalt decdt cimpia de la poalele sale si

decat valea, tot astfel mintea celui ce se roagd urcd spre Dumnezeu atunci cénd acesta se afld

. 1
pe un loc inalt."*

Asadar, pentru crestini (si nu numai), Inéltimile reale ca si simbolul lor au stimulat
ndzuinta de ascensiune spre Dumnezeu si spre desavérsire. Muntele ca realitate materiald se
identifica cu sacrul, iar istoria sa este intim legata de istoria varfurilor cugetirii. Nu sunt putini
aceia care leagd istoria culturii europene de importanta contemplarii muntilor. in absenta ei nu
se poate sti dacd importanta rolului pe care l-au jucat grecii si latinii in istoria batranului
continent ar mai fi fost aceeasi.

IZVORUL ST FANTANA. Este un adevir binecunoscut ci viata nu poate exista in
absenta apei. Era greu ca pornind de la o astfel de constatare, omul si nu atribuie apei
proprietdti supranaturale, fapt ce a dus la un adevarat cult al apei. E suficient daci ne gandim
doar Ia rolul si simbolistica apei in crestinism (vezi ceremonialul botezului). In antichitate
fantina era locul de intalnire, de popas si odihnd, loc de meditatie, punct nodal in viata
comunitatii, loc aglomerat pe unde trecea lume multd aducand deopotrivd bogitie de idei si
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pareri. Era firesc ca aceastd realitate sd atragd dupd sine o anume incarcdturd simbolicd
atribuitd fanténii: loc al intelepciunii, al cunoasterii si totodatd sursd a nemuririi. Textele
scripturistice pomenesc nu odata izvorul vietii sau izvorul apei vietii. Folclorul roménesc a dat
o importantd exceptionald fantanii atribuindu-i nu numai simbolul cunoasterii, ci mai ales
descoperirea constiintei de sine. Apa, luciul apei din adancul de fantana este locul in care
personaje de basm, precum Harap — Alb ori Préslea cel Voinic au revelatia boltei instelate a
cerului, a tradarii ori a necredintei. Una din cele mai celebre fantdni ale spiritualitatii
autohtone se leagd de Legenda Mesterului Manole, legenda la care ne-am referit Intr-unul din
capitolele anterioare. Trupul celui ce jertfeste si se jertfeste se preface intr-o fantana din care
isi astdmpdrd setea trecdtorii, refmprospatindu-si puterile si viata. De altfel in traditia
roméaneascd, ridicarea unei biserici si sdparea unei fantini sunt considerate cele mai generoase
si nobile impliniri. In aceeasi ordine de idei, putem aduce ca argument importanta praznicului
nlzvorului Tamaduirii”, infatisat in icoane ca fantdnd — prelungire a trupului Maicii
Domnului, fintind din are izvordste viatd si tdmaduire, asemenea lui Hristos zdmislit in
trupul, Fecioarei, Cel ce a adus lumii vindecare si viatd vesnica.

Aceste, doar cateva, teme predilecte ale simbolisticii patristice pot regésite frecvent
atdt in erminia picturii bizantine cét si deopotriva in cartile de cult sau in literatura crestina.
Reevaluarea si redescoperirea semnificatiilor lor vine in sprijinul afldrii adevaratului sens al
frumusetii si al creatiei artistice.



X114, CREATIA ARTISTICA iN LITERATURA PATRISTICA

Creatia artisticd s-a numdrat deseori printre problemele mintii §i inimii omenesti
dezbatute de cugetul si ethosul veacurilor stralucitoare ale patristicii. Operele Sfintilor Parintii
sunt extrem de bogate In referinte nu numai asupra gandirii dogmatice, filosofice ci gi asupra
problemelor esteticii §i creatiei artistice, a importantei activitatii umane in opera de plasmuire
a frumosului. , Frumoasd e marmura de Paros — scrie Clement Alexandrinul — dar nu-i
niciodatd Poseidon ! Frumos e fildesul, dar niciodatd nu-i Olimpianul. Materia are totdeauna

. « “ . oA . . . o, v v 45159
trebuintd de artd. Atunci cdnd intervine arta, materia capdtd o formd.”’

Aflat in permanenta intr-o confruntare acerba cu influenta culturii pagéne, continutul
discursului patristic este adesea necrutdtor in demersul sdu critic fatd de o artd cazutd prada
concupiscentei, lipsitd uneori de cea mai elementard moralitate si etica, dar pe care Parintii
Bisericii nu o doreau stearsd de pe fata pamantului, ci doar indreptatd citre aspiratiile unei
axiologii noi, conforme modelului hristic mantuitor.

Elitele intelectuale patristice nu s-au multumit doar si judece fenomenul
creafiei artistice din perspectiva crestind. Nu de putine ori ele insele s-au lasat ,,ispitite de
muze”, 13sand posteritatii importante scrieri care pot constitui in ultima instantd puncte de
reper pentru scopurile inalte pe care ei le atribuiau creatiei artistice. Desigur cd In aceastd
privintd poezia a avut intdietate. In aceasti privinti Apusul a excelat, neinsemnand ci
Rasdritul nu a avut in primele opt veacuri crestine poetii sdi. Cel dintdi gen care apare in
poezia apuseand este cel epic. Dacd in acest caz influenta pagind este evidentd, poetii
incercénd sd aseze in hexametrii cuprinsul cartilor istorice ale Vechiului si Noului Testament,
vieti de sfinti si drame ale martirilor, ludndu-1 model pe Virgiliu, in cazul genului liric, imnul
crestin, izvorat din congtiinta religioasa purd, se impune printr-o mai mare originalitate. Tot
Clement Alexandrinul (150d.Hr-214d.Hr) este cel care la finalul “Pedagogului” sau aseaza
un frumos Imn in cinstea lui Hristos, scris in anapesti in care Hristos este evocat ca Imparat
al sfintilor, Logos atotputernic al Tatalui, domn al tuturor timpurilor si spatiilor.

., Frdu al manjilor nevinovati,
Aripd a pasarilor, ce nu se rdatdcesc,
Cdrmd tare a corabiilor,
Pastor al oilor impadrdtesti” (...)

(...) ,,Cuvinte vegnice,
Veac nesfarsit,
Lumind nestinsa,
Izvor plin de mild,
Lucrdtor al virtutii”(...)

(...) ,,Hristoase lisuse,

159 Clement Alexandrinul — ,, Scrieri ” — Partea I-a, Ed. Inst. Biblic, Bucuresti, 1982, pag.117.
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Lapte ceresc
Stors
Din intelepciunea Ta,
Din sanii cei dulci
Ai miresei harurilor 1'%

Aceluiasi veac al II-lea ii apartine un alt imn, Lumind Lind (®wg thopov, lumen
jucundum; slav.= sviate tihii - lumind veseld, aducatoare de bucurie). Acest imn era Inainte de
toate o cantare bisericeasca folosita in cadrul ritualului §i este cunoscut ca apartinand lui
Antinoghen Martirul - episcop originar din Sevastia Capadociei, ucis in vremea persecutiilor
Impératului Diocletian. Acest imn este prezent si astizi in ceremonial, mai ales la vecernie dar
si in Liturghia darurilor mai inainte sfintite. (Lumind lind a sfintei slave a Tatélui ceresc Celui
fara de moarte, Celui Sfant si Fericit, Iisuse Hristoase, venind la apusul soarelui, vdzand
lumina cea de seard, laudam pe Tatal si pe Fiul si pe Sfantul Duh, Dumnezeu; vrednic esti in
toatd vremea a fi ldudat de glasuri cuvioase, Fiul lui Dumnezeu, Cel ce dai viatd, pentru
aceasta lumea te mareste).

In anul 1905, intr-un manuscris siriac, au fost descoperite 42 de imne gnostice,
cunoscute in literatura patristicd sub numele de ,,Imnele [ui Solomon”. Lactantiu este cel
dintai autor crestin care citeazd din aceste ode in cea de-a patra Carte a sa (De vera sapientia
et religione = Despre adevdrata intelepciune) din impresionanta lucrare ,, Divinae
Institutiones”.

,,Oracolele sibiline” circulau de mai multd vreme in literatura, istoria §i politica
pagana. Scrise in hexametrii si suferind interpoldri ori adaptéri din partea crestinilor, au atins
nu de putine ori accentele unei poezii de inaltd clasd, In ciuda continutului lor teologic
popular. Aceastd influentd a Sibilelor s-a intins pand in vremea Renasterii, iar unele Biserici
ortodoxe (inclusiv din Roménia), au pictate in exterior una sau mai multe Sibile. Intre alte
scrieri In versuri, cunoscute in sec.II-III d.Hr., mai putem aminti ,,Sentintele Iui Sextus”,
oAnscriptia Iui Abercius” (numitd “regina inscriptiilor crestine vechi”), , Inscriptia lui
Pectorius” (un splendid imn in doud distihuri si cinci hexametrii).

Printre cei dintai reprezentanti ai poeziei din Rasarit au fost ereticii, care au facut din
vers o modalitate de a-si face mai accesibild i mai atragatoare invdtatura. Asa cum am aratat
pe larg in capitolul dedicat fenomenului teatral bizantin, in veacul al IV-lea, Arie — cel a carui
invatatura avea sd fie subiect de dezbatere al primului Sinod ecumenic de la Niceea — a scris
“Thalia”, operd lipsitd de virtuti literare deosebite (nici nu-si propusese asa ceva) a carei
versuri erau o modalitate ,,atractiosd” de propaganda a Invataturii sale in sdnul multimilor.

Una din marile personalitdti ale aceluiasi veac, stralucit grammaticus si rhetor,
Apolinarie cel Tanar (310 d.Hr.- 389 d.Hr) din Laodiceea Siriei, a opus o indarjitd rezistentad
ofensivei paganismului care, prin legea din 26 iunie 362 a lui [ulian Apostatul, interzicea
copiilor crestini sd urmeze lectiile de literatura si culturd elenicd. Pentru a preveni efectele
acestei legi Apolinarie a versificat Biblia, in poezii lirice, epopei si drame. Istoria literaturii
patristice consemneaza si comedii ale lui Apolinarie, scrise in stilul lui Menandru, ca si
tragedii in stilul lui Euripide ori ode dupa Pindar. Toate aceste scrieri s-au pierdut din péacate,
cu exceptia unei ,, Perifiaze a psalmilor” in hexametri. De altfel ,,Istoria bisericeascd” a lui
Sozomen il aminteste pe Apolinarie si ca autor al unor imne liturgice si cantari religioase cu
caracter particular care erau cntate la intilniri festive. Desigur cd imnele lirice, epopeea,
tragediile scrise de Apolinarie nu erau la nivelul valorii literare a scrierilor unui Homer,
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Pindar sau Euripide, dar ele atrdgeau atentia asupra marilor posibilitati ale spiritului crestin
increzator in Puterea si Frumusetea Logosului'®’.

Sfantul Grigorie de Nazianz, unul din cei mai straluciti teologi ai veacului al IV-lea,
s-a dovedit a fi §i unul din poetii de seamd ai crestinismului (a scris 507 poezii, totalizand
18000 de versuri ceea ce inseamnd mai mult decét Iliada). Poezia sa, scrisd in singuritatea
ultimilor ani ai vietii, intre 383 si 390, la Arianz — locul sdu de bastind, are nu numai un
caracter testamentar pentru gnoseologia marelui teolog ci si unul polemic, versul sdu fiind un
mijloc de combatere a apolinaristilor (la randul lor manuitori ai artei poetice). Totodatd versul
sau constituia un vehicul cu ajutorul cdruia tinerii crestini puteau si primeasci dogma prin
intermediul artei. Poezia sa, nu odatd acuzatd de prea multd tristete, dincolo de varietate,
colorit i mobilitate a sentimentelor, trebuie analizatd in contextul marilor frimantiri ale
veacului IV, perioadd de timp in care Sfintii Parinti au simtit de multe ori cum destinul crestin
al lumii se clatind in fata rezistentei si tenacitatii impresionante a religiilor si culturii pgane.
Pe de altd parte se cuvine a fi avut in vedere faptul ci gindirea si spiritualitatea pagini in
genere - cu care marele teolog se aflase in anii de scoald intr-un contact nemijlocit — erau la
randul lor strabatute de durere si suferintd. La toate acestea putem adduga durerea si suferinta,

caracteristice oricarui sfarsit:

,,Sfasietoare-i orice moarte; dar daca-i
A copilului tau, indoitd este durerea;
Si dacd acest copil a fost o podoabd,

Durerea este ca focul. lar dacad el
Mire tanar a fost, ruptd este
Inima parintilor sdi. »162

Un cént al durerii este in viziunea gregoriand iubirea ca dorintd ce-ncearcd inima

tanarului monah:

. Dureroasd este orice dorintd; dar dacd-i
Pentru o fiintd iubitd, durerea este indoitd.
Daca dorinta-i pentru o tandrd copild,
Boldul durerii este intreit.
lar dacd aceastd copild straluceste de frumusete,
Durerea este si mai mare. Si dacd
Este gata de cdsatorie,

. “ A v 4. 16.
Un foc dinlduntru roade insdsi inima. %

Taina originii, a existentei umane, a constituit o preocupare obsesivd, care in ciuda
faptului cd isi avea rdspuns in credinta crestind a autorului, I-a facut pe acesta si cada uneori

prada chinuitoarelor nedumeriri omenesti:

,,Cine am fost, cine sunt si ce am sd fiu ? Nu stiu limpede

161 Toan G. Coman — ,, Patrologie” — vol. 111, Ed. Inst. Biblic, Bucresti, 1988.
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Nici eu i nici altcineva mai intelept decdt mine!
Ci eu invaluit intr-un nor, cand ici, cand colo
Ratdcesc, neavand nimic, chiar in vis, din cele dorite!
Toti suntem aici tdrdtori pe pamant §i ratdcitori,
Peste care apasd norul negru al cdrnii celei grase.
Mai intelept decdt mine e acela ce mai mult decdt alfii
A inselat a inimii sale minciund dibace.
Exist; spune ce este aceasta ? O parte din mine a trecut;
Altceva sunt in momentul de fatd, voi fi altceva in viitor, de voi fi.
Nimic nu e sigur: eu nu sunt decdt unda fluviului turbure,
Undd ce curge etern, niciodatd avand o oprire.
Ce zici tu cd sunt eu din acestea? Si de-ti sunt mai mult, tu arata-mi!
Degi sunt aci in momentul de-acum, observa ca-fi scap!
Nu vei trece a doua oard unda de fluviu ce-odatd ai trecut,
Nici vei vedea iardgsi pe omul ce-odatd ai vazut !
Ca niste pdsari sau navi plutitoare pe mare, asa
Trecem noi unul pe ldngd altul: eu si cu timpul. ~164

Consideratd a fi cea mai stralucitd productie artistici a Bisericii primelor veacuri,
poezia lui Grigorie de Nazianz continud traditia poeziei clasice, aducand cu sine noile valori
ale crestinismului: credinta i smerenia. La baza constructiei uriasului material poetic al vechii
lumi pagéne, Grigorie de Nazianz are meritul de a fi asezat conceptia crestind despre viata si

lume:

,, Christos isi uni chipul Sau divin cu al nostru,
Ca, Dumnezeu suferind, chinurilor mele leac sd aducd,
. . . o v o w165
Si pe mine, prin a sa formd de om, Dumnezeu sa md facd.”

Notele fundamentale ale creatiei sale poetice, o delicatd melancolie, o sensibilitate
caldd imbracd frumusetea Intregului univers, fie cd este vorba de dramatismul unei furtuni ori

simfonia unei paduri inrourate:

,Izolat de ceilalti stdteam ieri coplesit de durerile mele,
Cu sufletul ros de chinuri, intr-o dumbrava umbroasa.
Acesta-i leacul ce-mi place in suferintele mele:

Sd stau de vorbd eu insumi cu sufletul meu in tdcere.
Brize usoare si pasari cu cantecul lor se’ngdnau,
Vrdjind cu concertul lor cel frumos de prin ramuri,
Mdcar cd inima mea sangera. De prin copaci
Greierasii cu glasul lor dulce, sonor, prietenii soarelui,
Prin cdntdri faceau sd rasune intreaga dumbravad.
Un rece isvor curgea pe langd picioarele mele,

A % v 5. v 55166
Mergdnd prin padurea cea plind de roud.” 6
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Prin accentul pus pe amaraciunile §i suferintele vietii, creatia poeticd gregoriand se
apropie de marii lirici clasici, precum Pindar ori Sappho, chiar dacd dramatismul ei il aseaza
uneori alaturi de Euripide, Sofocle sau chiar Iov si Ieremia.

. Eu singur voi fi cdntat de tofi nu pentru arta vorbirii,
Nici pentru puterea bratului cu care as fi intrecut pe altii,
Ci, inconjurat de dureri si suspine, ca pe un leu
Cainii cei rdi md latrd de pretutindeni — poem de jale
Pentru Rasarit si pentru Apus. De s-ar intdmpla vreodatd
Ca vreun bdrbat la ospete inima sa sd-si dezlege, sau vreun drumet,
Sau un cantdret s-atingd cu degetele chitara armonioasd
Si prin sunete ingdnate sd povesteascd durerile mele,
Sd-si aducd aminte de Grigorie pe care I-a crescut in Cappadocia
Mica cetate a Diocezareei. Pe cdnd unora le-ai acordat
Grele si nesfarsite bogadtii, unora fii de mare distinctie,
Altu-i frumos, altu-i puternic si altul bun orator,
Eu is celebru prin durerile mele; in mine ai slobozit
Toate sagetile amare ale dulcii tale mdini.

X . .
Sunt un al doilea Iov, dar nu pentru aceleasi motive.”'®’

Frumusetea si valoarea istoricd a poeziilor Sfantului Grigorie de Nazianz l-au facut pe
Ioan Gura de Aur sd preia un numar dintre ele, sub forma unor imne din cadrul ceremonialului
liturgic. Tristetea liricii gregoriene este un suspin dupd nemurire; ea nu are nimic din
melancolia romanticd, cu toate cd se poate spune cd si in veacul al IV-lea, exista un anume
romantism crestin. Veacul cu pricina insa, a fost mai degraba un secol al realismului crestin.
Tristetea lui Nazianz este consonantd acestui realism si reprezintd o reactie fireasca in fata
duhului laicizat al timpului. Exceptionalul patrolog Ioan Coman, cel care a dedicat doui studii
importante operei poetice a lui Grigorie de Nazianz, vedea in ticerea vinovatd a Iui Homer din
Iliada si Odyseea asupra vietii sfantului, poarta nedreaptd prin care batranul orb s-a strecurat
in legendd. Vasta productie poetica gregoriand, una din cele mai variate si mai colorate din
cate a scos la iveald geniul crestin, il indreptiteste pe regretatul patrolog la o asemenea
concluzie. Dimensiunea §i dramatismul operei poetice a lui Grigorie de Nazianz l-au impus in
cultura crestind aldturi de Cuvantarile si Scrisorile sale. Amintim aici, incd odata de existenta
tragediei ,, Hristos pdtimind” asupra careia ne-am referit pe larg in paginile anterioare.

Veacul al IV-lea al literaturii patristice siriace este dominat de opera Sfantului Efrem
Sirul (306 d.Hr.-373 d.Hr.). Aldturi de Tratate, Cuvintari si Imne (impartite in Memre —
Cuvintdri metrice §i Madrase sau Imne cantabile)’ opera lirici a acestuia cuprinde 77 de
poeme scrise intre anii 350-370 d.Hr., cunoscute cu numele de ,,Carmina Nisibena” sau
.Imnele despre Cetatea Nisibi” In care sunt descrise nenorocirile oragului Nisibi din timpului
rdzboiului cu persii si 15 Imne in cinstea lui Abraam de Kidun. Prestigiul artistic si religios de
care s-a bucurat opera poeticd a Sfantului Efrem Sirul avea sd-i aducd acestuia numele de

“chitara Sfantului Duh”.
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In veacul al V-lea, Sinesiu de Cirene (aprox 375 d.Hr. — 413 d.Hr.) scrie 10 imne in
dialect doric cu continut neoplatonic §i crestin, unele din ele fiind de o rard frumusete
liturgicd. In multe din ele se simte influenta lui Grigorie de Nazianz. Cu timpul multi au fost
cupringi de o adevdratd efervescentd a versificarii, astfel incét, Evanghelia dupd Ioan va fi
pusi in hexametrii de citre Nonus de Panopolis, Impariteasa Eudochia va versifica mai multe
carti apartindnd Vechiului Testament, iar Vasile de Seleucia va versifica la rAndu-i Viata
Sfintei Tecla. Poezia crestina cunoaste astfel cote inalte de rafinament §i dramatism in ritualul
liturgic, culmindnd cu acele splendori ale cuvantului care sunt Liturghia Sfantului Vasile cel
Mare, Liturghia Sfantului loan Gura de Aur, Liturghia ambroziana sau a Sfantului Ambrozie.

In Biserica apuseani cel dintai autor de imne este considerat Sfantul Ilarie de Pictaviu
(315d.Hr. — 368d.Hr.) Din nefericire opera sa ,, Cartea imnelor”, desi amintitd de Fericitul
Ieronim 1n istoria sa De viris illustribus, s-a pierdut in intregime. Alt imnolog prestigios al
Apusului patristic se pare ca a fost Ambrozie al Mediolanului (339 d.Hr. — 373 d.Hr.) despre
a carui “dulceatd a cuvantului” pomeneste Fericitul Augustin. Niceta de Remesiana
(pomenit prima oard in documente in jurul anului 370, iar ultima oard in jurul anilor 409-415)
- despre care Paulin de Nola marturiseste ca a crestinat pe dacii gi scito-gotii din Dacia
Ripensis si Mediterranea - este autorul unui celebru imn in prozd ritmicd, ,, 7e Deum
laudamus .

Cel mai mare poet latin crestin al veacului IV si totodata cel mai mare liric latin dupa
Horatiu este socotit Prudentiu, niscut la anul 348 d.Hr. undeva in Spania. In ciuda formatiei
sale retorico-juridice, care i-a adus in doud randuri rangul de guvernator ca si un inalt grad
militar la curtea Impératului Teodosie, se va consacra in cele din urmi scrisului, luptind
pentru apararea credintei ortodoxe. Talentul sdu va da la iveald o impresionanta operd poetica
cu largi ecouri in cultura medievala. Dintre cartile sale in versuri amintim pe ,, Cathemerinon
— Cartea imnelor” pentru fiecare zi, alcituitd din 12 poezii, din care primele sase sunt
destinate anumitor momente din timpul zilei (in zori, dimineata, nainte de masd, dupa masa,
la aprinsul 1ampii, Tnainte de culcare) celelalte fiind imne pentru Craciun, Boboteaza, pentru
zilele postului sau pomenirea mortilor. De o rard frumusete artisticd, unele din aceste versuri
au fost folosite in liturghia romana. Prin aceastd scriere Prudentiu este considerat adevaratul
creator al odei crestine. Alte 14 imne sunt grupate in cartea ,, Peristephanon — Despre
cununile martirilor”. Ele povestesc despre viata si moartea unor martiri spanioli, romani si
africani. Poeziile sale sunt in acest caz asemenea unor mici piese dramatice, adesea extrem de
realiste in scenele de chin ale martirilor, fapt ce il aseazd pe autor in rdndul fondatorilor
teatrului medieval. ,, Dittochaeon — Hrand indoita” (Masa spirituald) cuprinde 49 de catrene
in vers hexametric, explicind icoane cu subiect biblic ( Adam si Eva, Cain si Abel,
Bunavestire, Bethleemul, Darurile magilor, Botezul Mantuitorului, Invierea Iui Lazir,
Muntele Maslinilor). Un poem de dimensiuni impresionante (1085 de versuri), ,, Apotheosis —
Recunoasterea dumnezeirii lui Hristos”, este indreptat impotriva ereziilor ce puneau la
indoiald divinitatea Fiului. ,,Hamartigenia — Originea pdcatului” este o lucrare alcatuita din
966 de versuri hexametrice in care Prudentiu, anticipand oarecum pe Dante si pe John Milton,
face o descriere in termeni realisti a iadului si a raiului, folosind si elemente din mitologia
pagana. Autorul pune originea raului in demon si nu in Dumnezeu, combatand dualismul
marcionit'®®. Poate ci cea mai importanti scriere a lui Prudentiu, in orice caz cea care a avut
cel mai larg ecou, este , Psychomachia — Lupta virtutilor si a vitiilor pentru cucerirea
sufletului”. Cuprinzand 915 versuri hexametrice, ,, Psychomachia” este un poem de factura
alegorica pe parcursul caruia virtutile crestine si viciile pagane se confruntd sub forma unor

18 Marcionism: erezie gnostica care a durat pana in sec. 7 d. Hr., elaborati de Marcion, originar din Asia Mici si
stabilit la Roma 1n anul 144 d. Hr., potrivit cireia existd doi dumnezei: unul inferior, imperfect, razbunitor, al
Vechiului Testament, care a creat lumea, a dat Legea si a inspirat pe profeti, si altul al Noului Testament, tatal lui

Tisus Hristos, Dumnezeul iubirii, milei §i iertarii.



personaje ce vor sd pund stidpanire pe sufletul omenesc. Aceastd scriere, in ciuda unor
aprecieri nu tocmai favorabile din partea criticii moderne, a reprezentat un izvor de inspiratie
pentru intregul Ev Mediu, constituind deopotriva un izvor de inspiratie pentru artistii plastici.
Prin aceastd scriere, Prudentiu este considerat creator al epicii alegorice. Din punct de vedere
teologic Prudentiu a avut ca surse de inspiratie scrierile vetero si neotestamentare, operele lui
Tertulian, Lactantiu ori ale Sfantului Ambrozie al Mediolanului, iar din punct de vedere
artistic scrierile unui Pindar, Horatiu, Ovidiu, Seneca sau Juvenal i-au fost mereu aproape.
Opera acestui mare poet latin este prin ea insdsi expresia armoniei dintre cult si cultura.

Desi inferioare operei poetice a lui Prudentiu, nu putem si nu amintim aici si scrierile
poetice ale lui Paulin de Nola (353 d.Hr. — 431 d.Hr.) Provenit dintr-o familie instirit3, are de
tanar acces la demnitéti nalte, fiind pe rind senator, consul si in cele din urmi guvernator.
Aceastd ultima functie il obligd sa stea un timp mai indelungat la Nola, locul in care se afla
mormantul unui mare facitor de minuni, Sfantul Felix. Aceastd proximitate prestigioasa il
face sa renunte la demnititile sociale, sd-gi vandd averea si sd Tmparti banii siracilor, iar intr-
un final dupd mai multe incercari ale vietii, sd devind preot si si se dedice operelor de
binefacere §i unei vieti acetice. Opera sa poeticd cuprinde 35 de poeme dintre care o mare
parte sunt dedicate Sfantului Felix. ,, Poemul 22", adresat lui Iovius este socotit un autentic
manifest poetic crestin, o artd poetici crestind al cirei izvor de inspiratie, conform autorului,
trebuie cdutat in Sfinta Scripturd. Un alt poem (25), dedicat nuntii unui anume Iulian,
constituie si cel dintéi epitalam crestin.

Sofronie al Ierusalimului (550 d.Hr. — 638 d. Hr.), personalitate insemnati care s-a
manifestat plenar in Sinodul VI — lea, ce a anatemizat erezia monoteliti'®, este autorul unei
- colectii de ,, Ode anacreontice” ( tehnica folositd si de Maxim Mirturisitorul alituri de care
Sofronie a lucrat o vreme), 23 la numdr in care se cintd sdrbitorile bisericesti, dar care nu au
fost destinate ceremonialului liturgic.

Secolul al VI-lea d.Hr. aduce in peisajul spiritualitatii crestin-ortodoxe pe una din cele
mai stralucite figuri ale sale, Sfantul Ioan Damaschin (675 d.Hr. — 749 d. Hr.) a cérui
impresionanta operd i-a adus renumele de cel mai cuprinzator teolog risiritean al timpului.
Din punct de vedere al tehnicii poetice el este influentat decisiv de scrierile Iui Grigorie de
Nazianz. Cea mai importanta contributie poetici a sa este materializati intr-o serie de cantiri
— canoane, stihiri — din cuprinsul Octoihului. A scris poezii metrice dedicate Craciunului,
Bobotezei si Rusaliilor ca si poezii ritmice pentru Pasti, Iniltare, Schimbarea la Fata, Buna
Vestire. Deasemeni este foarte cunoscut canonul Pastilor. Faptul cd un teolog de anvergura lui
Ioan Damaschin — autor al unui manual de referintd pentru dogmatica crestini si a trei tratate
privind icoanele - s-a manifestat deplin si in spatiul creatiei poetice, reprezinti o marturie a
preocupdrilor pentru frumosul artistic la Parintii Bisericii.

Pentru imnologia patristicd greacd, inceputul veacul al V-lea d.Hr., a insemnat
eliberarea de metrica clasicd si adoptarea versului ritmic. Preocuparea in egald misurd pentru
muzicd a poetilor din epocd, le-a adus acestora si numele de melozi. Prima jumitate a
secolului VI d. Hr., este marcatd de opera vasta a lui Roman Melodul (supranumit ,, alduta
dumnezeescului Duh” sau ,,greerul dumnezeistilor cdntdari”), autor a 1000 de imne, dintre
care s-au pastrat In jur de 80. Alcatuite in general din 24, sau chiar mai multe strofe, imnele
sale abordeazd o tematicd diversd, de la marile sarbatori ale crestinititii pani la personaje
biblice. Continutul dramatic al acestor imne a facut sa fie adesea comparate cu adevirate piese
de teatru.
Desi era o cunoscutd fatd bisericeascd din vremea Imparatului Heraclie (610-641
d.Hr.), slujitor in Biserica Sfinta Sofia din Constantinopol, opera poetici a lui George Pisidul
cuprinde trei mari poeme istorice profane. Toate descriu rdzboaiele impdratului: ,, Despre

1% Monotelism: erzie (referitoare la unirea ipostatici) conform cireia n Iisus Hristos doua naturi, dar prin unirea
ipostaticd nu mai existd decit o singurd vointa si o singura lucrare, anume cea dumnezeiasca in Iisus Hristos.



expeditia contra persilor”, ,,Despre ndvdlirea avarilor si slavilor s§i respingerea lor si
Heracliada” sau ,, Despre infrangerea finald a lui Cosroes, impdratul persilor”.

Andrei Criteanul (660 d. Hr.-740 d.Hr.) este cel caruia i se atribuie paternitatea
canoanelor care se folosesc in ritualul divin. Spre deosebire de cele scrise de Ioan Damaschin
, canoanele lui Andrei Criteanul sunt alcatuite din ode mai lungi. Opera sa de capatai rdméane
insa, ,, Canonul cel Mare” — o cutremuritoare rugiciune scrisd sub forma unui vast poem
format din 250 de tropare. Frumusetea si profunzimea acestei scrieri, atrage si astdzi, dupd
sute de ani pe cei ce se pregatesc pentru Praznicul Pastilor.

Alt mare imnograf, autor de canoane, prezent si astdzi in cartile de ritual, este Cosma
Melodul. Lucrérile sale sunt dedicate unor sarbatori importante si deopotriva unor sfinti.

Muzica a reprezentat dintotdeauna una dintre preocuparile importante ale fiintei
umane. Anticii 1i atribuiau chiar functii catharsice, in acest sens afirmatia Iui Aristotel din
Politica, cum c3 e de ajuns sa probdm ca ea poate modifica sentimentele, fiind elocventd. Nu
este de mirare asadar, cd au inclus-o printre disciplinele de studiu ale celor doritori sa-si
apropie o educatie aleasd. Crestinismul va acorda la rdndu-i mare atentie muzicii, ddnd o mai
mare importantd dimensiunii morale si spirituale, constient de ispitele frumusetilor sonore.
Biserica va introduce in consecintd muzica in cadrul cultului. Ratiunile acestei hotdrari ne
sunt dezviluite de Sfantul Vasile cel Mare: ,, Duhul cel Sfdnt a vdzut ca neamul omenesc este
greu de indrumat spre virtute §i cd noi, din pricina inclindrii spre pldcere, neglijam cu totul
vietuirea cea dreaptd. De aceea ce face ? A unit dogmele cu pldcerea cdntatului, ca odatd cu
dulceata melodiei, sd primim pe nesimfite si folosul cuvintelor de invatdturd; face la fel ca
doctorii cei intelepti; acestia deseori ung de jur imprejur cu miere paharul in care dau
bolnavilor fird pofid de méancare doctorii mai amare. Pentru aceasta, dar, ni s-au alcatuit
aceste melodii armonioase ale psalmilor, pentru ca celor care sunt copii cu vdrsta sau cei
care sunt cu totul tineri cu purtarea sd li se pard cd cdantd, dar de fapt isi instruiesc
sufletul.(...) Céntatul psalmilor aduce, deci, cel mai mare bun: dragostea. Cantatul impreund

))170

este ca un lant care duce la unire; uneste poporul in simfonia unui singur cor.

Tot astfel Sfantul Ioan Gurad de Aur marturisea in ,,Omilia la Psalmul XLI”, ca
., himic nu ridicd sufletul, nu-i da aripi, nu-l smulge din cele pdmdnte;ti nu-l elibereazd din
legaturile trupesti, nu-i inspird intelepciunea divind, nu-l fac sd dispretuiasca cele de jos,
precum muzica §i accentele masurate ale unui cantec dumnezeiesc. AT

Ganduri aseménitoare despre puterea miraculoasa muzicii a exprimat si Sfantul Ioan

Sedrarul In cunoscuta sa carte ascetica ,, Scara raiului”: ,,Acelasi lucru il vedem si in cantari.

Iubitorii de Dumnezeu sunt migcati spre o bucurie lind si spre iubirea dumnezeiascd si spre
lacrimi si de catre cantarile din afara si de cdtre cele duhovnicesti.”" ™

Scrierile patristice nu se marginesc doar la citeva observatii razlete asupra importantei
formatoare a muzicii, autori ilustrii dedicAndu-i lucrdri ample. Bundoard, in voluminoasa
lucrare (sase volume) a Fericitului Augustin, “De musica” — singura ce s-a pdstrat din
., Enciclopedia celor 7 arte liberale” si la care ne vom mai referi in continuare, autorul afirma
ca ,, muzicianul pentru a descoperi succesiunea si simetria miscarilor, trebuie sa cunoascd
teoria numerelor, sd examineze progresia lor; pe aceastd schemd pitagoriceand, se formeazda
scara sunetelor si diferitele ei combinatii. Asa cum existd o scard a sunetelor, existd §i una
spirituald, sufletul trebuind sd urce pe ea, ca pe nigste trepte, din frumusete in frumusete, pand
la suverana frumusete ori altfel spus, sufletul trebuie sd strabatd acest drum pdnd ajunge in
cer unde sdlagluieste Frumusetea desavarsitd.” 173 Asadar, intregul univers spiritual si fizic

170 Sfantul Vasile cel Mare — ,, Scrieri ”, partea I-a — Ed. Inst. Biblic, Bucuresti, 1986, pag. 183-184.

1 Sfantul Toan Gura de Aur — ,, Omilii la psalm”’i — Ed. Inst. Biblic, Bucuresti.

172 Filocalia, volumul IX, Ed. Inst. Biblic, Bucuresti, 1980, pag. 239-240.

B citat la Mitropolit Nicolae Corneanu — ,, Patristica Mirabilia” - Ed. Mitropoliei Banatului, Timigoara, 1987,

pag. 66.



este cuprins armonia perfectd a unei melopei ce consfinteste frumusetea divind. Crestinul
invatd céntece filocalice conform unor reguli determinate aritmetic ceea ce inseamnd ca
teoria numerelor std la baza muzicii ca stiinta.

Un alt tratat In cinci cdrti, purtdnd titlul “De institutione musica” il are ca autor pe
Boetius (480 d. Hr — 524 d. Hr.), cel care a fost socotit ca un distins aristocrat si ultimul
filosof grec, cu toate ci a opera sa a fost scrisi in limba latind. In ciuda unui abuz de calcul
matematic (are ca punct de plecare manualul de armonie al Iui Ptolemeu), ce 1-a condus si la
unele erori resimtite ulterior de intreaga muzica bisericeascd apuseand, tratatul lui Boetius a
fost socotit drept Biblia muzicald a intregului Ev Mediu, ocupand un loc de seama in Istoria
Muzicii.
Sfantul Niceta de Remesiana este autorul nu numai cunoscutului imn de care am mai
amintit — ,, 7e Deum Laudamus” — ci si a unei lucrari intitulate ,, Despre folosul cdntdrii de
psalmi”, socotitd de muzicologul Vasile Tomescu (in lucrarea sa “Musica daco-romana”
drept unul din primele tratate de estetici a cantirii bisericesti'’*. Prin aceastd scriere autorul
raspundea unor voci din epoca care opinau ca intonarea imnurilor este nepotrivita cu religia
crestina.
Toate aceste exemple nu fac decit si dea marturie asupra preocuparii Sfintilor Parinti
asupra muzicii, preocupare pe care au preluat-o de la antici si pe care au folosit-o in
demersurile lor ascetice. Poate ca si aceasta a contribuit ca in urma cu sapte secole, Ioachim
de Floris, un cunoscut calugdr cistercian, sa afirme ca ,,n-ar fi vrut sd pdstreze pe acest
pdmant nimic altceva decét o chitard”'".

Epoca patristici a consemnat si scrieri de criticd literard, inceputid rudimentar de
Origen, marele teolog alexandrin, care in ,, Contra Cels”, ia apararea unei scrieri atribuite lui
Aristotel din Pela, ,,Dialogul dintre Papisc si Iason”. Asemenea embrioane de critica literard
gasim si in ,,De Divinae Institutiones” a lui Lactantiu, care pune in discutie probleme de
stil, sau la Sfantul Vasile cel Mare , care in , Epistola cdtre presbiterul Diodor”, face
aprecieri pertinente privind limbajul si claritatea expunerii ideilor.

Cel ce avea sa incununeze aceste eforturi incepatoare, disparate si lipsite de o anume
sistemad, pe fragilul tdrdm al criticii literare este Sfantul Fotie (+891 d. Hr.) — Patriarhul
Constantinopolului care prin lucrarea sa ,,Biblioteca” sau ,,Miriobiblionul” pune bazele
acestui domeniu. Autorul isi propusese initial sa recenzeze 1000 de carti, in realitate nereusind
sd ajungd decat la 280. Modul in care Fotie a analizat operele pe care le citeaza, il apropie de
critica literard moderna. El a realizat o minunatd simbiozd intre instructia sa formald, identica
celei a oamenilor de litere bizantini, si o solida pregatire teologicd intemeiatd pe cunoasterea
aprofundati a Sfintei Scripturi, mai ales a Sfantului Pavel.'’® Nicolae Iorga, comentand
lucrarea lui Fotie, sublinia impactul acestuia in epocd, spunidnd despre autorul
Miriobiblionului ci nu a fost doar un critic de dragul dizertatiei ci mai ales un instructor

pentru societatea bizantind céreia nu numai ci 1i spunea ceea ce trebuie sa stie ci i arata si
felul in care trebuie si stie si si vorbeasca'”.

Aceastd scurta caldtorie printre prestigioase pagini din Istoria vechii literaturi crestine
nu si-a propus decét sd invite la reflectie. O prima concluzie ar fi aceea c@ gandirea patristica
nu pare deloc sd-si fi pierdut din aerul proaspat al tariilor. Departe de a fi fost rodul unor
perioade de calm si pace spirituald, literatura primelor opt veacuri s-a confruntat pe viata si pe
moarte cu deriziunile unei lumi ce se incdpatdna sd apund. N-au fost deloc zile sine.
Dimpotriva. A fost un timp de zbucium, un timp de mari confruntéri, un timp in care spiritele
alese ale crestinismului au pus, uneori cu pretul propriilor vieti, fundamentele unei noi culturi

174 Dr. Vasile Tomescu — ,, Musica daco-romand” - vol.II, Bucuresti, 1982, pag.712.
175 Mitropolit Nicolae Corneanu, op.cit., pag. 70.

176 Idem, pag. 25.

177 1dem, pag 26.



in care creatia umand, ca §i rugidciunea sau contemplatia misticd, il putea ajuta pe om si
vietuiascd in proximitatea inefabila a Divinului. Astfel, conform strategiei culturale patristice,
creatia artistici a omului poate transfigura insisi lumea. In fata unei asemenea coplesitoare
responsabilitati, mediile intelighentiei cultural — artistice de la inceput de mileniu, trebuie sd
depidseasca stereotipul fundamentalismului crestin-ortodox taciturn si lugubru, ori pe cel al
protocronismului desuet de care sunt acuzati intelectualii Bisericii, spre a descoperi In spatiul-
timp al primelor veacuri virtutile unei literaturi ,,vechi” dar inca vii si puternice. Din spatiul
acestei literaturi vom avea prilejul de a ne contempla somptuozitatea sterild a esecurilor, dar si
perspectiva luminoasd a actului creator ca rugiciune, sub revarsarea protectoare a harului

divin.



X 115. ESTETICA SI TEOLOGIE

Notiunea de esteticd, in sensul desemndrii ei ca stiintd de sine stétitoare, apare abia in
veacul XVIII, odati cu opera teoretica a filosofului german Alexander Gottlieb Baumgarten,
editati intre 1750-1758 la Frankfurt pe Oder si intitulati “desthetica”” 8 Convins de faptul ci
artistii, prin natura lor Inzestrati cu alte carate ale sensibilului decét ceilalti oameni, au o
anume intuitie a eternitatii - manifestd in perfectiunea formald a operei lor - Baumgarten e de
pirere ca rolul esteticii este tocmai acela de a cerceta §i intelege aceastd intuitie artisticd in
perceptia lumii. Doud decenii mai tarziu, in lucrarea sa “Teoria generald a artelor
Sfrumoase”, elvetianul J.G.Sulzer deschide noi perspective ideilor lui Baumgarten,
aprofundand complexitatea relatiilor dintre senzatie, contemplatie artisticd, sensibilitate si
cunoagtere. Johann Joachim Winckelmann (“Istoria artei antichitatii”- aparutd in 1764) si G.
E. Lessing (“Laokoon sau despre limitele picturii si poeziei” - aparutd in 1766) au limpezit
prin scrierile lor obiectul si problemele de principiu ale esteticii. Peste putind vreme scoala
germand, reprezentatd de Immanuel Kant si Georg Wilhelm Friederich Hegel, a dat o noud
dimensiune esteticii ca disciplind autonoma. Recunoscandu-i din capul locului caracterul de
disciplind filosofica (alaturi de logicd, gnoseologie, axiologie, antropologie, morald) Hegel de
pilda, afirma cd mai potrivit i-ar fi fost esteticii numele de filosofia artei sau filosofia artei
frumoase'”. Considerati cel mai adesea ca teorie a frumosului si a sentimentului pe care il
provoacd, disciplind ce se ocupa cu legile si categoriile artei, ca forma cea mai inaltd de creare
si receptare a frumosului, estetica alcatuieste un ansamblu complex de principii, categorii,
valori, intemeiate pe o anume expresie artistica in functie de un ideal de frumusete.

Cu toate cd aspira spre un caracter general, estetica, asemeni filosofiei, marcheazi in
existenta ei momente diferite, doctrine diverse, in functie fie de un anume sistem de gandire
filosofica ce-i std la baza (cum este in cazul lui Kant, Schelling, Fichte, Hegel), fie de marile
curente din istoria artelor, unde putem vorbi cu indreptétire despre o esteticd a Renasterii, sau
a Clasicismului, sau a Barocului §.a.m.d.

In ceea ce priveste lucrarea de fati credem ci estetica, privitd din perspectiva marilor
religii ale lumii, poate oferi variate principii doctrinare, fie cd ne referim la o esteticd a
budismului, a islamului, a traditiilor biblice ori a religiei crestine. De altfel Tudor Vianu a
scos in evidentd destul de apasat faptul ca “tipul uman care priveste catre lume din punct de
vedere estetic nu se poate sd nu i se dezvaluie ceva si din sensul ei religios. 180 Cand spunem
aceasta avem in vedere si faptul ca inceputurile esteticii sunt strans legate atat de Inceputurile
filosofiei cat si de cele ale credintei religioase. Ne intemeiem aceastd afirmatie pe evidenta
faptului cd primele reprezentdri cosmologice ale lumii, primele convingeri religioase ce
infatiseazd lumea ca o realitate coerentd dependentd de transcendent au si o dimensiune
esteticd ce nu poate fi neglijata.

In Enneada a V-a, Plotin ( nuantand o idee a lui Platon), afirmi c3 frumosul originar,
transcendent, este izvorul inepuizabil al frumusetii partiale din lumea vazutd. Tot Plotin, reia
vechea convingere platonica conform careia Binele si Frumosul sunt identice. Virtutea este
frumoas3d iar Frumosul este bun, idee ce o vom regdsi nu numai la prestigiosi génditori
crestini (Minuciu Felix si Justin Martirul si Filosoful), ci si in textul grecesc al
Hexaimeronului de pilda, unde la sférsitul fiecarei zile, e intrebuintat cuvantul kalon - frumos
si nu agathon — bun. De altfel atat scrierile Vechiului cit §i Noului Testament impreuna cu
literatura patristicd cuprind inlauntrul lor o sursd inepuizabild pentru estetica crestinismului.

178 Catharine Everett Gilbert & Helmuth Kuhn — ,, Istoria esteticii” - Ed. Meridiane, Bucuresti,1972, (vezi cap.

Rationalismul german in noua criticd de artd, pag.261-266
17% Georg Wilhelm Friederich Hegel — ,, Prelegeri de esteticd” - vol.1, Ed. Academiei R.P.R.,1966, pag. 7

180 Tudor Vianu — ,, Estetica” — Editura Fundatiilor, Bucuresti, 1945, pag 251



Scrierile unor Clement Alexandrinul, Grigorie de Nyssa, Origen, Dionisie Areopagitul, Niceta
de Remesiana, Fericitul Augustin, Maxim Marturisitorul ori Ioan Damaschin circumscriu
ipostazele frumosului si ale artei intr-o viziune ampld asupra lumii, timpului si eternitatii.
Bizantul a inclus temele esteticii in cadrul scolilor sale de teologie si filosofie, dupd cum
acelasi lucru s-a petrecut in Occident in perioada scolasticd. In monumentala sa opera Summa
thelogiae, Toma d’Aquino acordd spatii largi identitétii dintre bine si frumos, frumosul ca
sursd a plicerii in actul perceptiei. Intre anii 1256 si 1269 Ioan din Fidanza (cel ce va deveni
in traditia catolicd Sfantul Bonaventura), scrie la Paris De reductione artium ad thelogiam
(Despre reducerea artelor la teologie), tratat care, dincolo de polemica universitard a
sfarsitului de veac XIII (teologia crestind versus paradigma filosofica araba proaspat sositd in
mediul parizian), se referd la posibilitatea demonstrarii rationale a faptului ca toate stiintele
sunt menite sd descopere in obiectul lor specific, o structurd comund, structura Treimii
crestine. Avand In vedere cd obiectul teologiei este studiul Treimii, se poate spune ca
fundamentul oricdrei stiinte este teologia. Ca si intr-o alta lucrare a sa ltinerarium mentis in
Deum (Itinerariul mintii in Dumnezeu) aparutd in 1259, Bonaventura continud traditia
spirituald initiatd de Fericitul Augustin (reluatd apoi de Anselm de Canterbury si scoala
victoriand a veacului XII), afirmind existenta unei emanatii divine — conditie a cunoasterii, i
o replicd a ei, prin care stiintele se convertesc in cunoasterea originii tuturor cunostintelor,
inteleasd ca teologie. “Orice dat desdavarsit si orice dar perfect provine de sus, coborand de la
Parintele luminilor” — spune Iacob in primul capitol al Epistolei sale. Bonaventura este de
parere cd ,,in aceastd spusd este atinsd originea intregii ilumindri si totodatd, alaturi de
aceasta, este sugeratd aleasa emanatie a luminii multiple care provine de la acea lumind
primordiald. Putem realiza o distinctie rationald, astfel incdt sa putem afirma cd existd o
lumind exterioara, adicd Ilumina artei mecanice, o lumind inferioara, adicd Ilumina
cunoasterii sensibile, o lumind interioara, adicd lumina cunoasterii filosofice si o lumind
superioara, adicd lumina gratiei si a Sfintei Scripturi. Cea dintdi lumind ilumineazad in raport
cu Intruchiparea artificiala, cea de-a doua in raport cu forma naturala, a treia in raport cu
adevirul intelectual, a patra si ultima in raport cu adevirul mantuitor’’,

Paradoxal insd, reducerea artelor la teologie nu obliga teologia sd devina stiintd, ci mai
curdnd ca toate celelalte stiinte sd aibd un aspect teologic, vizand sensul lor ultim,
semnificarea Sfintei Scripturi. E interesant de studiat schema finald a acestei fenomenologii
sui-generis a lui Bonaventura, structuratd in sase puncte corespunzatoare celor sase zile ale
creatiei, cu atat mai mult cu cét in cuprinsul ei existd o referire directa la arta teatrald (cea de-a
saptea artd mecanicd), consecintd a luminii exterioare. Aceasta determind prin iluminare,
sufletul sd corecteze imperfectiuni ale trupului. In urma iluminidrii, sufletul, atent la
imperfectiunile trupului, este capabil sa-1 imbrace, sa-1 apere, sd-1 hraneascd, sa-l transporte
dintr-un loc in altul, s&-I vindece, s.a.m.d., punandu-se in slujba lui.

'8 Bonaventura — ,, Despre reducerea artelor la teologie” — Editura Charmides, Bistrita, 1999, pag.33
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Prin teologie (cuvant derivat din grecescul fco¢ = Dumnezeu si Aoyos= cuvant,
stiintd) se intelege indeobste stiinta sau cunostinta despre Dumnezeu si lucrarile lui. Aceastd
propozitie defineste practic o arie de interes nelimitatd, avand in vedere cd legdtura dintre om
si divinitate manifestd in sentimentul religios priveste intreaga existentd umana, deopotriva in
manifestirile sale exterioare ca si in cele interioare. In acest context infinit al preocupirilor
sale, teologia nu poate fi indiferentd fatd de problemele esteticii, ale artei. Mai intii pentru ci
estetica, arta sunt activitati ale spiritului. Apoi nu trebuie uitat rolul de “mijlocitoare” pe care
arta il slujeste cu noblete in cadrul cultului divin. In ceea ce priveste autonomia artei,
libertatea ei, aceasta nu trebuie privitd ca un atribut ce std in contradictie cu spiritul crestin.
Aceasti libertate de manifestare a functionat din plin si in raporturile cu Biserica, iar celor ce
le-ar pérea insolitd o astfel de afirmatie, le pot fi aduse ca argumente marturisitoare marile
capodopere ale unor vremi cand ochii europenilor se indreptau mai cu seama catre Inaltul
cerului. Catedrala din Reims sau Aghia Sophia, Notre-Dame-ul sau Voronet-ul iatd numai
cétiva versanti ai libertatii de expresie a artei manifestd in interiorul unei teologii ce si-a dorit
s-o fereascd de derapaje. “Fatd de autonomia disciplinatd de Bisericd, autonomia artei

inteleasd modern e ca un torent de apd revdrsatd in nisipurile incapabile sd-i dea un

contur. 1%

Odata cu Kant filosofia incepe sa numeasca frumos ceea ce place in mod universal
Jfard concept, in “Critica ratiunii pure” afirmindu-se ca frumosul este o finalitate fird scop,
fie utilitar sau moral. Nicolas Poussin a carui influentd in pictura clasici a sec.XVII-XVII a
fost considerabild, vorbeste despre frumusete ca o delectare, iar Delacroix - reprezentantul cel
mai de seamd al scolii romantice — ca de o sdrbdtoare a ochiului. Pentru toti plicerea este
semnul cunoasterii estetice. ,

Modernismul artei de amorul artei a exacerbat autonomia acesteia pana la uzurparea
religiosului, transformand de multe ori estetica intr-o misticd a unui narcisism insolent. Don
Juan de pilda, intruchipeazd principiul estetic al existentei ldsate pe seama dorintelor si
placerii. Aristotel aratd cd in tragedie ne intdlnim nu numai cu frumusetea ci si cu katharsis -
ul, ceea ce inseamni ci frumusetea nu este doar o realitate estetica, ci §i una metafizica.
Estetismul pur care nu cunoaste decét valorile estetice, se afld cel mai departe de frumusete.'®
Autonom (si prin aceasta fard aparare) el se deschide cu usurintd derapajelor malefice, caci
frumusetea poate fi desartd si amagitoare ascunzand imoralismul si chiar indiferenta fatd de
adevar. Teologia e chematd grabnic si-si spund cuvantul, mai cu seami ci suferirea “unei
alunecdri ca aceasta” a scos la iveald neputinta temporard a esteticii de a defini frumosul si
esenta artei, mai cu seama acea functie a frumusetii artistice de dincolo de placerea de-o clipa.
Atunci cand Scolastica, de pildd, vorbea despre frumusete, ea avea in vedere un atribut al lui
Dumnezeu. E.R. Curtius este de parere cad metafizica frumusetii (ludndu-l drept exemplu pe
Plotin) si teoria artei nu au absolut nimic in comun. Omul “modern” supraapreciaza fard
masurd arta, pentru cd a pierdut simtul frumusetii inteligibile pe care il aveau neoplatonismul
si Evul Mediu. Sero te amavi, pulchritudo tam antiqua et tam nova, sero te amavi — spune
Fericitul Augustin lui Dumnezeu in “Confesiuni”. Este vorba despre o frumusete de care
estetica habar n-are'™. Estetica modernd elimini din preocupdrile sale frumusetea naturii,

facand o deosebire categorica intre naturd si arta.

Dimpotrivd pentru teologie, natura este faptura Lui Dumnezeu, este oglinda in care se
rdsfrange stralucirea de dincolo de lume a Creatorului.’® Intre experienta religioasd si
experienta esteticd existd o asemanare izbitoare: améandoua se afld fata de obiectul lor intr-o

182 N. Crainic, op. cit., pag 92

'83 p Evdokimov, op.cit., pag 27
18 Ernst Robert Curtius — ,, Literatura europeand §i Evul Mediu latin” — Ed. Univers, Buc., 1970, pag. 261.

' Tdem, pag 98



atitudine de contemplatie, poate chiar de cerere, de rugad smeritd. Cea ce le deosebeste este
modul in care fiecare se lasd patrunse de obiectul lor.'®® Functia sociali a artei aduce la iveald
diferente majore intre felul de a privi al teologiei si cel al esteticii. Teologia i gaseste
implinirea in contemplatia misticd, in vreme ce problema destinatiei, a sensului creatiei
artistice aduce in discutie problema moralitatii artei. La inceputul acestui veac in Franta,
Abatele Henri Bremond — critic si istoric francez — in opera sa fundamentald “Histoire
litteraire du sentiment religieux en France” incearcd o apropiere a esteticii de teologie,
punand in discutie analogia artei cu contemplatia misticd, aducand astfel problema frumosului
artistic pe un palier superior, oferind implicit o altd deschidere — mult mai larga - disciplinei
esteticii. Negativismul culturii moderne (pe de-o parte) a dus la substituirea conceptiei §i
formelor vietii religioase cu simulacre, demonetizand, demitizand, (verb indragit de moderni)
aspiratiile superioare ale sufletului, iluziondnd omul cu mijloace diabolice destinate sa-l
injoseasca. Spiritul caricatural este de naturd demonica. 187 Efectul sau se rasfringe mai cu
seam3 in sfera artelor, acolo unde chipul si asemdnarea lui Dumnezeu in om ar trebui sa se
manifeste stralucitor. Pe de altd parte, ca disciplind frumosului — estetica — a Incercat si
justifice teoretic aceastd degradare a frumosului de sub masca spiritului caricatural demonic.

Sfintii Parinti spun cd nu se poate vorbi despre frumusete decit plecand de la
Dumnezeu. Frumusetea dumnezeiasca este o categorie fundamentald biblicd si teologica,
nédscind frumusetea lumii, ea este o realitate teologald, o calitate transcendentald a fiintei,
identicd cu adevdrul si bunitatea. Frumusetea este numai unul din numele Divinitatii, iar
Dumnezeu este un nume dat Lui care este mai presus de orice nume (Filipeni 2,9)

,,Cand incep sd plang ca un lipsit de nddejde,

atunci se face vazut gi md vede Cel ce vede toate,

Atunci sunt uimit, minundndu-md de bunul chip al frumusetii Lui

Si cd, deschizdnd cerurile, Ziditorul s-a aplecat

si mi-a daruit slava negrdita §i minunata.’
(Sfantul Simeon Noul Teolog — Imnul 1 )

Chiar dacd Dostoievski afirma cid nimic nu este §i nu poate fi mai frumos si mai
desdvarsit decat Hristos, contemplarea frumusetii, cea pur esteticd, fie chiar cea a
Mantuitorului, nu este suficientd. E absolutd nevoie de actul religios al credintei.

Pavel Florenski, in cuprinsul operei sale, a repetat de nenumarate ori ideea primatului
Sfrumosului i artisticitdatii originale — ca esentd a ortodoxiei, delimitdndu-se totodata de
estetismul religios promovat de K.N. Leontiev. in vreme ce pentru acesta din urma
esteticitatea este semnul cel mai general, vestmantul cel mai exterior straturilor longitudinale
ale existentei, Florenski atribuie esteticului o fortd in stare sd penetreze transversal toate
aceste straturi. In vreme ce la Leontiev frumusetea se afld cel mai departe de religie, pentru
Florenski ea se exprimd cel mai mult in religie. Dumnezeu este Frumusetea Supremad si,
impartdsindu-o, totul devine frumos. In conceptia - amputatd de harul divin asupra vietii - pe
care 0 are Leontiev, persoana se alcatuieste din diferite straturi ale existentei, pe cind la
Florenski, persoana cu ajutorul harului divin, asimileaza in mod viu §i organic toate straturile

in vreme ce la Leontiev frumosul devine identic iadului, nefiintei, mortii, la

ex1stentel
189

Florensk1 frumusetea este inteleasd ca Viata, Creatia, Realitatea

186 p Evdokimov, op. cit., pag 24

%7 Ibidem, pag 99
188 Sfantul Simeon Noul Teolog — ,,Jmnul 16” - traducere Acad. Dumitru Staniloae in Studii de teologie

dogmatica ortodoxa, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova 1991, pag 389
39°P_ Florenski — op. cit., pag. 362-363
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Asadar, tinem sa afirmam apdsat ci specificul ortodoxiei este cd se poate cunoaste §i
se asimileazd numai prin triire, nu in mod abstract, teoretic. insési viata bisericeasca are
criteriu de trdire corectd - Frumusetea. Existenta unei frumuseti spirituale ce nu poate fi
cuprinsd in formule logice este sensul ortodoxiei si criteriul diferentelor. Sfintii Parinti
numesc asceza drept “arta artelor”, iar maestrii acestei arte — périntii duhovnicesti — sunt
cunoscatorii directi ai acestei frumuseti.

"Gustul ortodox, forma ortodoxd se simt, dar nu pot fi supuse calcului aritmetic;
ortodoxia se vddeste, nu se dovedeste. latd de ce pentru oricine doreste sd inteleagd
ortodoxia, nu existd decdt o singurd cale: experienta ortodoxd directd. Se spune cd acum, in
strdindtate, poti invdta sd inoti cu ajutorul unor aparate, stand intins pe dusumea; tot asa poti
deveni catolic sau protestant cu ajutorul cdrtilor, stdnd in biroul tdu, fdrd sd ai contact cu
viata. Dar ca sd devii ortodox trebuie sd te cufunzi dintr-o datd in insdsi stihia ortodoxiei, s
incepi sd trdiesti ortodox; altd cale nu existd. ”**°

Iata asadar suficiente motive pentru a ne referi in cele ce urmeaza, la citeva elemente
specifice unei posibile estetici a ortodoxiei.

' P. Florensky, op.cit., pag. 12.



)%II.6. ESTETICA ORTODOXIEI: EXCELENTA IUBIRII

In formulirile sale estetice, ortodoxia porneste de la Frumusete — ca atribut al
divinitétii, ajungénd astfel la frumusetea lumii, frumusetea omului, a lucririlor acestuia si, pe
cale de consecinta, a operelor sale de artd. Traditia apostolicd, literatura patristicd, cultul si de
aici un nesfarsit sir de opere artistice inspirate de trdirea religioasd, constituie fundamentul
unei estetici a ortodoxiei. Asemeni ortodoxiei, ce nu poate fi cunoscutd dect prin asumarea
el, prin credintd, tot astfel si estetica acesteia, inainte de a fi sistem, ea devine un mod de
viatd. Dacd socotim Adevarul ca fiind mai presus de lume, ca fiind insdsi Existenta si ci el
implicd agadar aspiratia cdtre Dumnezeu, ajungem la concluzia ci adevarul estetic revelat in
ortodoxie este un rezultat al credintei. Cunoasterea esteticd se implineste in Hristos —
Frumusetea Insisi. Cu alte cuvinte frumusetea este o cale de iniltare a omului spre
Dumnezeu, misiunea artei fiind aceea de a spiritualiza lumea. Se poate spune despre estetica
ortodoxd ca este hristocentrica. Ea iese din sfera filosofiei devenind teologie si teologhisire a
Frumusetii. Ea subliniazd sensul frumosului, al creatiei §i al existentei artistului, al variatelor
ipostaze ale artei. Notiunile cu care opereazd (frumusete, credintd, revelatie, inspiratie,
slujire, jertfd, doxologie) sunt notiuni de teologie. Aceste notiuni sunt aplicate valorilor pe
care Biserica Ortodoxd le-a creat de-a lungul veacurilor in cele mai diverse forme de
manifestare ale artei (literaturd, picturd, muzicd, arhitecturd, sculpturd, orfevrerie, tipar,
gravurd, broderie, miniaturd), apeland in acest sens si la alte discipline cum sunt istoria artei,
istoria bisericii universale, liturgica patrologie si misticd. De aici rezultd caracterul
multidisciplinar i interdisciplinar al esteticii — ca disciplind a teologiei.

Crestinismul este prin excelentd o religie a dragostei. Din Evanghelia lui Ioan stim ci
“Dumnezeu este iubire”. Dragostea este cea mai mare dintre virtutile teologice ale crestinului.
Std marturie fabulosul imn inchinat iubirii din epistola adresata corintenilor de catre Apostolul
Pavel acum o mie noudsutepatruzeci si sase de ani. Cetate a Eladei, situati la extremitatea de
vest a istmului dintre Grecia centrald si Peloponez, port ce detinea controlul asupra rutelor
comerciale dintre Apus si Rasdrit, sintezd de culturd greco-romana si orientald, cu o populatie
de peste o jumatate de milion de locuitori, Corintul a avut o existenta tumultoasd. Devenit de
timpuriu unul din cele mai infloritoare orase ale lumii antice, a fost distrus de citre o Roma
geloasd 1n anul 146 1.d.Hr., pentru ca dupd numai un secol sa fie readus la viatd de catre Iulius
Caesar, iar la putind vreme Octavian Augustus si-1 proclame capitald a provinciei Ahaia, cu
drepturi si privilegii de mare metropola. Insi belsugul si luxul atrag dupi sine desfraul, astfel
cd in scurta vreme Corintul va deveni faimos si prin libertinajul moravurilor, aici aflindu-se
templul Afroditei, ale cdrei peste o mie de adoratoare pervertiserd erosul la treapta de
prostitutie sacralizantd. Acestui gpog — al exacerbarii instinctuale, Apostolul Pavel 1i va opune
in capitolul treispreceze al epistolei de care am amintit, pe ayonn - iubirea pura,
duhovniceasca, netrecatoare.

De-a lungul timpului multi dintre Inteleptii, poetii si trubadurii lumii au ciutat sa afle
ce este iubirea. Incercare zadarnici, asemeni tentativei desarte de a prinde in ciusul palmei
lumina ce se strecoard mereu printre degete. Dacd ar fi posibila o formuld a iubirii, ea s-ar
putea atunci afla In insdsi formula omului. Marele Miracol este cd Dumnezeu a fiacut doi
dintr-unul singur - afirmd Jacob Bohme, cel pe care Schelling 1-a considerat ca o aparitie
minunata In istoria omenirii §i mai cu seama in spiritualitatea germana, iar Antoine de Saint-
Exupery vede In coincidenta aspiratiilor cheia acestui miracol, spunand ca taina iubirii este de
a privi amandoi in aceeasi directie.

Toate epocile au avut cite o mare teorie despre sentimente. In lumea antica, influentata
de Platon si apoi de doctrina stoicd, obiectul iubit devenea evanescent, era repede transcens



catre sublim si inteligibil, a cirui esentd insd, era fundamental impersonala. In “Banchetul”,
erosul este un daimon, un intermediar — mijlocitor intre ceea ce este muritor §i ceea ce este
nemuritor, un mijloc puternic, o scanteie care declanseaza indltarea spre duhovnicescul pur,
unde inteleptul va vedea o frumusete ce nu cunoaste generare si degenerare, crestere si
distrugere. Avem de-a face aici cu un suig citre o idee impersonald fara dialog si fara
reciprocitate in dragoste.

In Evul Mediu, Toma d’Aquino credea ci dragostea ca si ura sunt doud forme ale
dorintei. Iubirea este dorinta a avea ceva bun in masura in care este bun — concupiscibile circa
bonum — iar ura o dorintd negativa, o repulsie fatd de rdu ca atare — concupiscibile circa
malum. Insi a dori un vin bun — de pildd - nu inseamni a-1 si iubi. A dori ceva este, in
definitiv, tendinta de a poseda acest ceva. Astfel ca, odatd cu dobandirea acelui ceva, dorinta
dispare. [ubirea adevarata insd, este vesnic nesatisfacuta.

Stendhal in celebrul sdu studiu “De [’amour” este de parere ci ne indragostim atunci
cand imaginatia noastrd proiecteazd asupra altei persoane perfectiuni inexistente. Laurence
Durell, in “Cuartetul din Alexandria” (“Justine”; “Balthasar”; “Mountolive” si “Clea”),
trecand prin toate dimensiunile iubirii, descrie erosul ca pe o teribild cadlauza pe caile
suferintei. Ranind purificator profunzimile fiintei umane, Erosul inalta sufletul abandonandu-1
pe pragul unui palat, acolo unde doar Arta este perpetud. Asadar iubirea paleste 1dsand locul
Artei. Denis de Rougemont in “Jubirea si Occidentul” face o analiza de tip mitologic asupra
iubirii moderne prin prisma mitului lui Tristan si al Isoldei ca si al lui Don Juan. Cei dintai Isi
consuma pasiunea intr-un exces de suferintd, in vreme ce, la celélalt pol, Don Juan este un
ingeldtor care-si iubeste doar propria-i dragoste, intruchipand principiul estetic al unei
existente lasate cu totul prada dorintei si placerii vietii.

Intr-o viziune prudenti si rationali manifesti pe tot parcursul lucririi sale “Studii

despre iubire”, Ortega y Gasset socoteste iubirea ca fiind un fenomen activ tinand de sfera
atentiei, un proces de alegere care impune o concentrare a intregului potential biopsihic al
individului, care modeleazd nu numai destinul personal, ci si destinul istoric al generatiilor
succesive.
“Sora mea, mireasa mea, tu mi-ai robit inima numai cu o privire §i cu colanu-ti de la
san. Cat de dulce cdnd desmierzi, esti tu, sora mea, mireasd; §i mai dulce decat vinul este
méngdierea ta. Si mireasma ta placutd este mai presus de orice mir.””" Atunci cand vorbim
despre iubire, nu putem sd nu ne referim la aceastd piatrd pretioasd a Vechiului Testament,
care este Cantarea Cantarilor. Titlul sdu exprimind superlativul asemeni Sfintei Sfintelor, este
un mesaj alegoric trimitdnd la relatia Hristos — Biserica. Paul Claudel a scris o carte de peste
cinci sute de pagini despre acest poem biblic in care, intuindu-i dimensiunea mistica, nu are
nici o indoiald cd el a fost scris sub inspiratie divind si cd Mireasa nu este decat o prefigurare
simbolicd a sufletului omenesc, a Sfintei Fecioare Maria, a Bisericii lui Hristos.'”* De fapt
incd din veacul al IV-lea d.Hr., Grigorie de Nyssa vdzuse in aceastd Mireasd un simbol al
sufletului uman in ardoarea iubirii dintre el si Dumnezeu (in limba greacd substantivul
“suflet” - wuyn — este de genul feminin).

Apropiindu-ne astfel iardsi de Noul Testament si cuvintele epistolei pauline adresate
corintenilor, putem deslusi taina iubirii desavarsite proiectate in existenta Sfintei Treimi, asa
cum stralucit a tdlmacit-o cel mai de seamd teolog al acestui veac, Parintele Dumitru
Stdniloae:

“Sfinta Treime este suprema taind a existentei, care explicd insd toate, sau fard de
care nu se poate explica nimic. Ea este iubire fard de inceput si urmdreste o extindere a
iubirii. Si ce poate justifica existenta mai mult decdt iubirea? lubirea nu satura pe nimeni

I Cantarea Cantarilor, cap. 4, 9-10
Y92 Paul Claudel interroge Le Cantique des Cantiques” - Paris, 1948.



niciodatd. Deci poate fi fard sfdrsit; si de aceea poate fi si fard de inceput. Iubirea fard de
inceput §i fard de sfarsit da o multumire deplind existentei, o lumind. »193

Asadar Ortodoxia vede Sfanta Treime, ca pe o expresie a iubirii, explicAndu-i existenta
ca pe o necesitate fard de care Insdsi existenta lumii n-ar fi posibild. Treimea constituie un
model, un sistem logic al iubirii si al relatiilor intre oameni . Dumnezeu ne-a zidit din
generozitate izvorati de iubire. Cici in relatia dintre Eu si Tu, iubirea exclude pofta. In pofta
te gusti pe tine, pe cand in iubire te ddruiesti celuilalt (Martin Buber). Tot astfel, artistul este
un daruitor, iar opera sa o ofrandd legatd de esenta fiintei lui. Insisi insistenta ticere a operei
de artd (der Gestalt), vorbirea iubitoare a omului, mutismul vestitor al creaturii: toate sunt tot
atitea porti spre prezenta Cuvéntului.'*

Determinant pentru estetica ortodoxiei este raportul dintre Logos si Eros. Eros este
dragostea fireasca, dragostea oarbd. Logos este Hristos, expresia iubirii lui Dumnezeu, darul
lui, indurarea lui fati de oameni. In metafizica crestind Cuvantul este Dumnezeu insusi, este
tot una cu Fiul, Unul nascut din Tatél mai inainte de toti vecii. Nu este asadar vorba de relatia
dintre iubire si cunoasterea pura si simplé, ci de relatia dintre iubire si fundamentul rational al
existentei 5 Oricat de departatd, intre dragostea si cunoasterea umand, si dragostea si
cunoagterea divind, exista o apropiere, dat fiind ca omul a fost creat dupa chipul si asemanarea
lui Dumnezeu. Revelatiile artistului stau sub semnul miscarilor de dezvaluire ale divinului.
Trebuie doar sa aiba capacitatea de a le intelege.

Estetica inseamnd asadar cunoastere, ceea ce implicd o relatie constientd intre om si
revelatiile prin care ni se descopera divinitatea. Intruparea lui Hristos desivarseste Revelatia,
dezvaluindu-ni-L pe Dumnezeu ca persoand. Aceasta implicd o reconsiderare, o reconstruire
launtricd a facultatilor noastre cognitive. A gandi teologic nu inseamnd a concepe aceasta
Revelatie, ci a gandi cu ajutorul ei.'

Am afirmat cd ceea ce distinge crestinismul de orice altd religie si filosofie este
dragostea. Dar dragostea Inseamnad afirmarea eternitatii persoanei §i credinta in ea. Dacd nu e
persoana, nu e dragoste. Numai persoana poate iubi si ea nu poate iubi decat o altd persoana.
Daca existd persoand care iubeste altd persoana si se cere iubitd de ea, ele se vor nemuritoare,
pentru o unire tot mai deplind. Daca nu s-a deprins si iubeascd si nu s-a facut vrednic sé fie
iubit, omul va fi pe veci plictisit si chinuit de el insusi. Dumnezeu ne arata astfel cd persoanele
n-au fost facute pentru o existentd trecdtoare, ci pentru eternitate. Eternitatea lor atdrna de
iubire.
In scrierile patristice revelatia divina este infatisatd ca izvor nu numai al credintei, dar
si al cunoagterii stiintifice §i conceptiilor estetice. Géandirea patristicd porneste de la
Dumnezeu, coboard apoi catre lume si om, pentru a se intoarce in cele din urma impreuna cu
acestea doud catre telul ei supranatural. Filosofie, teologie si desdvargire, iatd cele trei
elemente constitutive ale gandirii patristice. Desi criteriul filosofiei este cunoasterea, al
teologiei credinta, iar al desdvarsirii contemplatia, intre ele nu existd contradictie; ele se
pregiatesc una pe alta si conlucreazd armonic pentru cd activitatea spirituala a omului este
unitard : yvooi§ - cunoasterea intelectuald, miotis, - credinta religioasd si Bsopia -
contemplarea Ilui Dumnezeu sunt parti componente ale aceluiasi spirit.

Dumnezeu constituie centrul géandirii patristice. De la El pornesc si spre El se
indreapta toate creaturile. Dumnezeul Sfintilor Parinti este Insasi izvorul frumosului. Daca
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Dumnezeu ar crea ceva urdt, n-ar mai fi Dumnezeu spune Origen. Dumnezeu este frumusete,
depdsind orice frumusete, afirma Grigorie de Nazianz Creatia cea mai revolutionara a gandirii
patristice, piscul ei, este identificarea Logosului cu lisus Hristos. Aceasta identificare, ce a
constituit un scandal pentru filosofia elena §i mentalitatea iudaicd, a reprezentat cel mai inalt
punct al Revelatiei. Venirea lui Hristos in lume a insemnat inlocuirea Logosului partial cu
Logosul deplin in persoana istoricd a Mantuitorului. Gindirea patristicd a avut astfel prilejul
sd armonizeze umanul cu supranaturalul. Spiritul limitat al omului e purtat prin treptele
desdvarsirii pand la lumina inefabild a dumnezeirii cu care se uneste pentru totdeauna. Acolo
sus, in azurul nesférsit, sufletele oamenilor si ingerilor vor canta lauda frumusetii divine, iar

gandirea Sfintilor Périnti nu face decat sd arate calea spre paradisul acestei frumuseti

netrecitoare'”’.

La vechii asceti, ca de pildd Ioan Cassian ori Ignatie si Calist Xanthopoulos, opera
asceticd era numitd “artd” si chiar mai mult decét atdt, “artd a artelor”. La prima vedere
aceasta poate parea doar o izbutitd metaford. Dar dacd acceptdm cd arta consta in a transforma
o materie sau alta, conferindu-i un aspect nou si o ordine superioara in planul intelegerii,
atunci se cuvine sa recunoastem ca lucrarea duhovniceasca, spirituald, opereaza transformarea
la nivelul intregii fiintei umane, iar in acest sens denumirea ascezei ca “artd a artelor” apare
cu totul indreptatita.

Operele clasice ale ascetismului au fost adunate intr-o culegere de texte numitd
Filocalia de catre Mitropolitul Corintului Macarie Notaras iImpreuna cu tdndrul monah de la
Maénastirea Dionisiou din Muntele Athos — Nicodim — intrat in istoria mantuirii sub numele de
Sfantul Nicodim Aghioratul. Aceastd culegere vede lumina tiparului pentru prima oard la
Venetia, In anul 1782, editata fiind de catre Ioan Mavrocordat.* Filocalia inseamna iubirea de
frumos. In scrierile Sfintilor Parinti viata, fiinta umani, se ordoneazi precum taina
ceremonialului liturgic ori arhitectura spatiului sacru, sau frumusetea unei icoane prin care
descoperi chipul eternitatii de dincolo de pragul acestei lumi si Inveti arta de a fi asemanator

cu Arhetipul dumnezeiesc.
In plan axiologic, Filocalia reprezinta modelul desdvarsit pentru o esteticd a

ortodoxiei, care ne ajutd sa pricepem marea demnitate a fapturii, a Intregii creatii purtatoare
de frumusete divind. Din acest punct de vedere teologia si estetica se intrepatrund si nu de

putine ori se confunda.
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li I1.7. IPOSTAZELE FRUMOSULUI

La sfargitul fiecarei zile a Hexaemeronului — interval de gratie pe parcursul caruia
lumea este scoasd “din netocmire” - Dumnezeu constatd cu fiecare din actele sale ci este
frumos. Textul grecesc al istoriei biblice foloseste termenul kalon — frumos si nu agathon —
bun. De altfel in varianta ebraicd cuvéantul folosit semnificd deopotriva bine si frumos. Platon
este cel ce prin geniul limbii grecesti avea sa nascoceasca un termen care sa cuprinda in sine
binele si frumosul: kalokagathia. Limba roména si-a insusit deplin acest dublu inteles, daca
ne gandim numai la uzualul nu-i frumos ce faci inteles ca nu e bine ce faci.

Biblia insi, reprezintd in plan axiologic treapta cea mai inaltd a acestei sinteze
tntruchipate in perfectiunea creatiei divine. Cea dinti zi a lumii std sub semnul imperativului
divin Sd fie lumind ! Nu este vorba — asa cum poate ar parea — despre fenomenul optic al
luminii ce va avea loc abia in cea de a patra zi, atunci cand sunt scosi la iveald “luminatorii
mari”- luna si soarele. Lumina cea dintdi nu este altceva decidt manifestarea exploziva a
Cuvantului, revelatia Lui Dumnezeu ca Persoand. Lumina il reveleazd pe Dumnezeu ca Tu
absolut si dd nastere celui care-1 ascultd si il contempld, a doua lumina tasnitd din Lumind si
pusi ca un alt eu al sdu si ca oglindd in lumina — revelatie — comuniune'”. Scriptura - marele
letopiset al lumii, fixeaza ca hotare ale timpului Seara si Dimineata. Noaptea asadar, este cu
desdvarsire inexistentd. Ea este un semn al neantului, al nefiintei. “Si a fost seard, si a fost
dimineati: ziua Intfi...” Dimineatd si seard, atat. Noaptea nu a existat.

“Pe o intindere care porneste de la primele capitole ale Cartii Facerii pdnd la
ultimele capitole ale Apocalipsei se desfasoard o istorie cosmicd, de la Seara lumii, la
Dimineata lumii. Cerul si pamadntul au fost fdcute spre seard. In rdcoarea serii, de la Seara
lumii , la Dimineata ei. In ricoarea Serii s-a ardtat Cel Vesnic. Nu existau necazuri, nici

greutdti, nici plangere; nu erau nici indoieli. Oamenii erau precum pruncii. lar Arborele

Vietii crestea in mijlocul Edenului. =

intaiul cuvant vorbit al Bibliei — “Sd fie Iumind” inseamni totodati si “Si fie
frumusete”, iar ceea ce ne dezvaluie lumina cea dintai este nu numai obiectul vederii ci si
organul ei.
Pentru teolog tot ceea ce existd vine de la Dumnezeu si se intoarce la Dumnezeu,
cauzd prima §i cauzd finald a tuturor lucrurilor. Pentru teolog existenta tuturor lucrurilor
depinde de Dumnezeu. Existdm fiindca exista El. Astfel, transcendentul constituie temelia
adevdrului, fard de care nu se poate concepe nici ideea de frumos. Estetica a asezat in mod
arbitrar izvorul frumosului exclusiv in opera de artd, limitdndu-se doar la frumosul din lumea
sensibild. Cu toate acestea, e stiut faptul ci un Beethoven, de pilda, care ajunsese
completamente surd, era capabil totusi sa-si auda propriile simfonii, contempland frumusetea
muzicald intr-o ordine a inteligibilului; la fel legendarul Homer, ori John Milton, care desi cu
vederea pierdutd a putut zari stralucirea Paradisului pierdut; sau si mai aproape de timpurile
noastre Jorge Luis Borges, a carui marturie nu lasd nici o umbra de echivoc: ,,Din punctul
meu de vedere, frumusetea este o senzatie fizicd, este ceva ce simtim cu tot corpul; ea nu este
rezultatul unei judecdti, nu ajungem prin intermediul unor reguli la ea. Frumusetea ori o
simgim ori n-o simgim. "

Petru Comarnescu vorbeste de o anume putere a intuitiei, acceptdnd ca In acest sens
actul estetic se aratd a fi o oglindd intuitiva a universului, In care imaginatia permite spiritului

198 p_Evdokimov, op.cit., pag 14
199p A. Florenski — ,, Iconostasul” — Fundatia Anastasia, 1994, pag.32

200 forge Luis Borges —,, Cértile si Noaptea” — Editura Junimea, lasi ,1988, pag.47.



sa obtind o mai largd viziune relationald a lumii. Este punctul in care estetica se intalneste cu

metafizica®®!.

Teologia mistica practicd in urcusul ei spiritual apatheia — despétimirea, omorarea
pentru lume a simturilor fizice, a patimilor — conditie sine qua non pentru dezvoltarea
simturilor spirituale, singurele in stare sd conduca la contemplatia frumusetii supranaturale.

Asadar putem spune cd existd nu numai o frumusete sensibild - obiect de studiu al
esteticii ci §i o frumusete inteligibild sau suprasensibild sau transcendentd care, aparent ar fi
domeniul strict al teologiei. Aceastd frumusete este Dumnezeu insusi. Atdt Vechiul cat si
Noul Testament scot in evidentd caracterul revelat al Frumusetii ardtdnd cd in frumusetea
creatiei se oglindeste frumusetea si maretia lui Dumnezeu.

Literatura patristica a primelor veacuri crestine aduce cu sine o atitudine noua fatd de
frumos. Spre deosebire de autorii vetero si neotestamentari care au vorbit despre frumusetea
creatiei dar nu au identificat-o cu divinitatea, Sfintii Parinti totalizeazd frumusetea n
Dumnezeu, socotindu-1 pe Acesta frumusete purd. >

Dionisie Areopagitul, cel pe care Nichifor Crainic il considerd doctrinarul estetic
prin  excelentd al  crestinismului, in lucrarea sa cea mai de seamd
JL1egpt tov Osiov ovouatwv De divinis nominibus — Despre numele divines scrie urmatorele

(...) ,,binele se numegste lumind spirituala, pentru cd el umple orice minte supra -
cereascd de lumind intelectuald (spirituald) si alungd toatd mestiinta si rdtdcirea din acele
suflete, purificandu-le ochii lor, spirituali, de negura ignorantei care il inconjoard. (...)
Binele cel mai presus de lumind se numegte lumind spirituald pentru cd el este razd ce
izvoraste si vevarsd stralucire, lumindnd din plenitudinea sa orice minte supra - lumeascd,
din jurul lumii si din lume (...) Lumina spirituald contine in sine, in formd simpld, principiul
intreg si ultim de lumind, fiind prototipul transcendent al luminii(...) Frumosul cel supra -
esential se numeste frumusete din cauza acelei frumuseti pe care o distribuie tuturor
lucrurilor, potrivit cu firea lor §i pentru cd el este cauza armoniei §i. splendorii in toate,
rasfrangdnd asupra tuturor, in formd de Ilumind, comunicdrile cele producdtoare de
Jrumusete a razei sale primordiale, §i pentru cd ea cheamd la sine pe toate (de unde se si
numeste kaAAos adicd chemare, frumusete) §i pe toate le strange la un loc.(...) Frumosul se
mai numeste astfel pentru cd este atot - frumos §i supra - frumos. El este vesnic, invariabil si
neschimbabil; fard nagtere, fard moarte, fard dezvoltare sau micsorare. El nu este frumos
intr-o parte i urdt in alta; nici existand uneori, iar alteori nu, el este frumos in sine §i prin
sine, el contine in sine mai dinainte, in mod transcendent, frumusetea cea primordiald a tot
ceea ce este frumos. Din acest frumos isi trag existenta toate cele ce sunt, fiecare fiind frumos
in felul sau. Din cauza frumosului sunt armoniile §i atractiile §i comuniunile tuturor
lucrurilor. Prin frumos se unesc toate. Frumosul este inceputul tuturor lucrurilor, fiind cauza
creatoare ce pe toate le miscd si le strdnge la un loc prin dragostea de frumusete proprie.(...)
Frumosul este acelasi lucru ca si binele, pentru cd toate lucrurile in cauzatia lor, doresc
frumosul si binele. Nu existd ceva, din cdte sunt, care sd nu participe la frumos si bine. ">

Intregul sistem de filosofie si teologie mistici al Areopagitului poarti pecetea unei
sublime viziuni estetice a lumii din care s-au hrdnit mai apoi deopotrivi Maxim
Marturisitorul, Ioan Damaschin si in genere intreaga gandire misticd a Rasaritului si Apusului
crestin. Inaintea scrierilor pseudo-areopagitice (semnalate pentru prima dati de Sever de
Antiohia in veacul al VI-lea) ideea de frumusete ca atribut al divinitatii apare la Clement
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Romanul, care la sfarsitul secolului I — inceputul secolului II, in cel de-al 49-lea capitol al
PEpistolei citre Corinteni, pomeneste despre mdretia frumusetii divine.”**

Clement Alexandrinul (c.150 d.Hr — ¢.211/215d.Hr) consacrd un intreg capitol al
cartii a Ill-a din Howdaywyos (Pedagogul) — adevdratei frumusefi, frumusetea Lui
Dumnezeu’®. Indrigostit de kalokagathia elenici pe care si-o insusise in perioada precrestina
a educatiei sale, Clement o transpune in procesul crestin de desdvarsire inlocuind frumusetea
trupului — kalo — cu nemurirea acestuia, iar bundtatea morald -agathia — cu fapta bund a
sufletului. Asemenea lui Grigorie de Nazianz i Ieronim mai tarziu (in veacul al IV-lea), care
vor revela nivelul valorilor crestine in fata celor pagéne, Clement Alexandrinul, cu aproape
150 de ani inaintea lor, aseazd in fata kalogakagathiei pagane primele elemente ale unei
filosofii spirituale crestine, in care frumusetea pamanteascd a trupului este inlocuitd cu
nemurirea acestuia, iar frumusetea morald a sufletului e hraniti de bunitate. Amandoud
frumusetile vin din actul continuu al educatiei, ajutat de dreptatea si dragostea Logosului.

Lucrarea Octavius, pastratd in Codex Parisinius 1661 (sec.IX), ca a opta carte a
lucrdrii lui Arnobiu, Adversus Nationes, il are ca autor pe un strdlucit avocat al Romei,
aparator al cauzei crestine, Minucius Felix. In capitolul XVII el vorbeste despre ordinea si
armonia celor de sus si celor de jos, armonie care atestd existenta unei divinitdti cu spirit
sublim, frumusetea insdsi a figurii umane proclaméand pe Dumnezeu drept creatorul ei. 2%

Vasile cel Mare, scriitor de culme al celui de-al patrulea veac patristic, s-a aratat la
randu-i preocupat de problema Frumosului Divin si inexprimabilei sale maretii: “Ce este mai
de admirat ca frumusetea dumnezeiascd ?(...) Cu totul de neexprimat §i de nedescris sunt
Iuminile frumusetii dumnezeiesti; cuvdntul nu le poate ardta, urechea nu le poate prinde.
Chiar dacd ai ardta splendoarea luceafdrului, stralucirea lunii §i lumina soarelui, toate sunt
fard valoare, ca sd exprime mdretia Lui Dumnezeu, iar in comparare cu lumina cea
adevdratd, ele ramdén mai in urmd, cum ramdne o noapte addncd §i intunecoasd lipsitd de
lund, in comparatie cu o dupd-amiazd strdlucitoare. Aceastd frumusete a mdretiei lui
Dumnezzggt nu se poate vedea cu ochii trupesti, ci se poate pricepe numai de cdtre suflet si de
Si tot Vasile cel Mare in Omilii la Hexaemeron incearca si desluseascd inexprimabilul
divin in frumusetea paimanteascd: “Dacd cele vdzute sunt atdt de frumoase, cdt de frumoase
vor fi cele nevdzute?(...) Dacd soarele, care este supus stricdciunii, este atdt de frumos §i de
mare, dacd este iute in miscare si-si face cu atdta regularitate miscdrile sale de revolutie,
dacd are o mdrime cu dreaptd mdsurd in Univers, incdt nu depdseste mdsura fatd de intregul
Univers, iar prin frumusetea lui este ca un ochi strdlucitor, asa cum se cuvine creafiei, daca
nu te mai pofi sdtura de a-l privi, cdt de strdlucitor in frumusete trebuie sd fie soarele
dreptatii? »208

Asemeni marelui scriitor capadocian, Fericitul Augustin (354 d.Hr — 430 d.Hr) crede
ci frumusetea nu poate fi comparabild cu inefabilul frumusetii divine, nimic din frumusetea
creatiei nu poate fi comparat cu insisi Frumusetea : “Asadar Tu, Doamne, le-ai creat, Tu
Care esti frumos, cdci ele sunt frumoase, Care esti bun, cdci ele sunt bune, Care existi, cdci
ele existd. Dar nu sunt atdt de frumoase, nici atdt de bune, nici nu sunt asa cum esti Tu,
Fdcdtorul lor, cu Care comparate nu sunt nici frumoase, nici bune, nici nu existd. 720 S tot el

minte.’
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exclama: “Tdrziu Te-am iubit. Frumusete atdt de veche si atdt de noud, tdrziu Te-am iubit. Si
iata Tu erai inlauntrul meu, si eu eram in afard, si acolo Te cautam si dadeam navala, eu cel
urdt, in aceste lucruri frumoase pe care tu le-ai facut. Tu erai cu mine, §i eu nu eram cu
Tine.”*!" Acest deopotrivi fecund si profund ganditor al crestinismului patristic a fost in chip
special preocupat de problemele esteticii, elabordnd in tinerete, la Cartagina, chiar o teorie a
frumosului intr-o lucrare (din pacate pierdutd) De pulchro et apto — Despre frumusete si
armonie, lucrare dedicatd unui profesor de retoricd din Roma. Si totusi, dacd se poate spune
cd Augustin are o feorie frumosului, aceasta reiese cel mai bine din analiza sa asupra
limbajului si a semnificatiei sale, legatd de estetica semnelor din De doctrina christiana i din
singurul tratat care ni s-a pastrat din “ENCICLOPEDIA CELOR 7 ARTE LIBERALE” - De
musica - in care vorbeste despre ritm, cu scopul de a indlta mintea de la ritmul schimbator al
trupului si al sufletului la ritmul adevarului etern. Aceste doud lucriri au jucat timp de o mie
de ani un rol determinant in teoria si practica estetici medievald a Occidentului latin.

Asadar dacd am vorbit pand acum despre o frumusete sensibild, apoi despre o
Sfrumusefe inteligibild sau transcendentd, iata ca in scrierile Sfintilor Parinti Divinitatea este
socotitd arhetipul frumusetii. De altfel in Tomul Aghioritic, alcatuit intre anii 1340 -1341 de
catre Grigorie Palama, cu prilejul celebrei dispute isihaste cu monahul catolic Varlaam,
gasim aceastd sintagma formulata explicit, ea fiind o caracteristicd a gandirii patristice. “Cdci
acestia (Sfintii Pdrinti) fie in cuvdntdri, fie in scrieri, 0 numesc negrditd, necreatd, vesnicd,
netemporald, neapropiatd, nemdsuratd, nesfdarsitd, nehotdrnicitd, nevizutd de ingeri si de
oameni, frumusete arhietipicd (subl.ns), §i neschimbatd, slava lui Dumnezeu, slava lui
Hristos, slava Duhului, raza dumnezeirii si cele asemenea.”'’ Ceea ce se intelegea prin
Jfrumusete arhietipicd era Lumina aceea, care desi nu are forma materiald, nu e ceva difuz,
dezorganizat, ci se simte in ea o armonie superioard, o plenitudine a bunatatii. Ca atare este
frumoasd, e chiar frumusetea - model a oricarei frumuseti vazute.

Dar asemeni arhetipului, si frumusetea lui este incognoscibild pe calea cunoasterii
teoretice, afirmative, catafatice. Doar acelora porniti pe calea ascezei — arta artelor —
inaintdnd duhovniceste, despatimindu-se, purificindu-se li se face cunoscut Frumosul Divin
Arhetipal. Este vorba insd de o cunoastere tainicd, apofaticd, inexprimabild ca si intensitatea
orbitoare a Frumusetii Insasi, lumind spirituald neincdaputd in lume, ce are darul de-al face

nemuritor pe cel ce se invredniceste sd o contemple :

“O, care este existenfa ascunsd intregii zidiri
si care e lumina spirituald care nu e vazutd de nimeni
si care e bogdtia cea mare, pe care n-a putut s-o afle nimeni

sau s-o posede cu totul cineva in lume? "*"?

IntorcAndu-ne o clipa la evenimentul ce a marcat nasterea culturii europene — Sinodul
I ecumenic de la Niceea din anul 325 d.Hr. - si conforméandu-ne acelui ouoovoios - deofiintd
(postulat initial de cétre Pavel din Samosata si impus in cele din urma de Atanasie cel Mare),
ce consacra consubstantialitatea dintre Tatdl si Fiul, descoperim in consecintd, in Iisus
Hristos integralitatea Frumosului Divin Arhetipal, frumusefea spirituald a Cuvantului
innomenit, frumusete dealtfel proorocita de psalmist (’ Impodobzt esti cu frumusetea mai mult
decat fiii oamenzlor revarsatu-s-a har pe buzele tale. (...) Incinge-te cu sabia ta peste coapsa
ta, puternice, cu frumusetea ta si cu stralucirea ta. — Ps.44,3-4) si preamaritd mistic de cétre
Mireasa - Biserica in Cantarea Cantarilor (“Gura lui e negrdit de dulce si totul este in el
fermecdtor” — Céntarea Cant. 5,16) . In persoana Mantuitorului, umanul §i divinul se
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intalnesc, in frumusetea Fiului strilucind frumusetea Tatilui. In ieslea din Bethleemul Tudeii,
Dumnezeu fsi trimite Fiul, ducand Revelatia pe cele mai inalte culmi, oferind omenirii cea
mai mare pildd de smerenie din iubire, aratand cd iubirea e atentia indreptatd cétre celalalt,
pénd la uitarea deplind a importantei propru Eplstola adresata evreilor, scrierile patristice
(Vasile cel Mare, Grigorie de Nyssa, Fericitul Augustin), sfasietorul Céant al Prohodului
(Primavard dulce, Fiul meu prea dulce, frumusetea unde ti-a apus?”) ori celebra scrisoare
apocrifd a guvernatorului Iudeii — Publius Lentulus — dau marturie fiecare, la diferite paliere
de intelegere, asupra Frumusetii ce se Intrupeaza si care astfel, imparte Timpul in doud, dand
un sens trecutului i viitorului.

Triada clasicd a Binelui, Frumosului si Adevarului a avut un rol semnificativ in istoria
gindirii crestine. Ceea ce corespunde acestei triade clasice, fard a fi identica totusi, este triada
biblici a lui Iisus Hristos care, asa cum se afirmd in Evanghelia lui Ioan (cap.14,6)
intruchipeazd Calea, Adevarul si Viata (Fu sunt Calea, Adevarul si Viata. Nimeni nu vine la
Tatdl Meu decdt prin Mine). Aceasti formulare a constituit de altfel, modelul unei
exceptionale reprezentdri a Mantuitorului in Capela Arhiepiscopald din Ravenna : “EGO
SUM VIA VERITAS ET VITA”. Ceea ce Grigorie de Nyssa a cugetat despre aceastd afirmatie,

si anume ci ne modeleazd dupd propriul sdu chip”, a exprimat altfel Augustin in sintagma

“calitatea frumosului”. Hristos ca Adevir a ajuns sa fie considerat implinirea si intruchiparea
Adevarului, iar Hristos ca viatd este sursa bunatitii autentice. Splendoarea mozaicului de la
Ravenna il 1ntruch1peaza pe Hristos ca fiind Calea Adevarul si Viata dar in acelasi timp 1l
reprezinta si ca fiind Frumosul, Adevarul si Binele*'*

Nimeni din Istoria Literaturii Moderne nu s-a ldsat mai fascinat de persoana lui
Hristos, ca Dostoievski. Acesta, referindu-se la proiectul romanului sdu “Fratii Karamazov” ii
scrie la un moment dat sotiei sale Ana Ivanovna: Principala problemd, care va trece ca un fir
rosu prin toate cele patru parfi, este aceeasi care m-a chinuit, constient §i inconstient, toata

viata mea, adicd existenta lui Dumnezeu”. Este cunoscutd transanta sa afirmatie fard pdine

poti trdi dar fard frumos nu, ca si asertiunea formulatd intr-o epistold - nu existd nimic mai
frumos, mai addnc, mai pldacut, mai ratzonal maz barbatesc si mai desavarsit ca Hristos. El
este idealul desavarsirii §i Frumusetii morale I3 Hristos este oglzndzrea lui Dumnezeu pe
pamant, idealul vesnic al umanitatii. De altfel o midrturiseste si Kiriloff din romanul
“Posedatii”: Acest om a fost cel mai mare din intreaga lume, 1ar Satoff din acelasi roman
spune ci lisus este idealul inaccesibil al Frumusetii si Bunatatzz % Dostoievski nu percepe
frumusetea lui Hristos nici ca o imagine departata, singurateca si de neatins, dar nici ca pe o
imagine familiard sau cu virtuti estetice, ci ca persoand, facandu-1 partas alaturi de chinuitii si
obiditii lumii la cunoagterea abisurilor firii umane. Frumusetea devine astfel o transfigurare a
suferintei. Plind de Duhul Sfant, indumnezeitd, natura omeneascd a lui Hristos, reprezintd
pentru Dostoievski “imaginea pozitivd, absolut frumoasd”, o imagine in care frumosul se
intAlneste la confluenta divinitatii cu umanul transfigurat.

La urma urmei despre aceasta si nu despre altceva vorbesc chipurile emaciate, intoarse
citre sine ale icoanei rasaritene, in vreme ce in Apus orizontala umanului “Invinsese” aceasta
structurd teandrica a icoanei, transformand - o in tablou religios de prestigiu. Bundoara, un
asemenea tablou al lui Holbein, “Hristos mort”, i-a provocat lui Dostoievski o asemenea
crizd, incat era cét pe-aci si-si piardad credinta, marturisind in legaturd cu acest episod ca
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Hristos era atat de mort in lucrarea pictorului german, ca si cum era un trup care refuza sd mai
invie. Era moartea frumusetii eterne.

Frumosul este inerent adevarului, iar acesta nu poate exista in abstract, el cere o
personalizare, astfel Incat Hristos rdspunde: “Eu sunt Adevarul”. Dar cuvantul Domnului
inseamnd deopotrivd “Eu sunt Frumosul”. Frumosul nu este doar sursa de placere, el este mai
mult decdt o sdrbdtoare a privirii, este o sursd de lumind, o hrand spirituald. De aceea
Dostoievski afirma : Stiti dumneavoastrd cd omenirea se poate dispensa de englezd, se poate
lipsi de germani, poate renunta foarte usor la rugi, stiti cd, pentru a trdi, omenirea n-are
nevoie de stiintd, nici de pdine, ci numai frumosul 1i este necesar, cdci fard frumos omul nu
mai are nimic de fdcut pe aceastd lume: Aici se afld tot secretul, toatd istoria”...Oare nu
aparitia Frumosului Divin pe pdmant a schimbat fata lumii, scotdndu-ne din 1ntuner1cu1
iadului, asemenea razei divine ce i-a scos pe israeliti din noaptea robiei Egiptului 22!’

Dacd lumea este opera rationald a Frumosului Divin Arhetipal, ea nu poate fi decat
frumoasa. Iar rationalitatea acestei lumi se afld Intr-o relatie cu rationalitatea umana. “Sensu/
Sfundamental descoperit de noi in rationalitatea lumii este cd ea vine de la Persoana supremd

si este adresatd unei alte persoane, adicd faptul zmportantez cu totul deosebite pe care o
acordd Dumnezeu persoanei umane”.*'®

In legaturd cu Sfrumusetea lumu literatura patristica foloseste conceptul de armonie,
care sub aspect estetic reprezintd concordanta elementelor ce alcatuiesc impreund realitatea
perceputa ca frumusete. Sfintii Parinti dau conceptului teologic, filosofic si estetic de armonie
un sens universal, In virtutea caruia cosmosul este alcatuit din principii care aduna laolaltd nu
numai elemente concordante ci §i elemente disjuncte si contrarii. Totul in lume dezviluie
armonia. Lumea intreagd ne reveleazd o frumusete de ansamblu, ordonati, consonanti,
echilibratd. ,,Arta omeneascd face case, corabii, orase, tablouri! dar cum pot spune eu toate
cate le face Dumnezeu? Priveste intreaga lume! Este opera Lui! Si cerul, §i soarele, si ingerii,
si oamenii sunt “lucrul degetelor Lui”! Cdt este de mare puterea lui Dumnezeu! Facerea
lumii este numai opera vointei Lui! Singur El a ficut-o, pentru cd singur El este cu adevarat
Dumnezeu. Prin simpla Sa vointd, creeazd si la simpla Sa voie urmeazd cele ce se fac. ey

In gandirea patristici, [umea este expresia bunatatii divine. Ea este consecinta iubirii, o
iubire Inteleasd ca realitate ontologicd, ca substanta divina i insdsi. Fiind opera a bunata’gu sia
iubirii, lumea este frumoasa. Origen (185 d.Hr —255 d.Hr) in opera sa [Ilgpt "Apywv — De
principiis — Despre principii (socotitd a fi intdiul manual de dogmaticd din literatura
patristicd) spune cd lumea a fost facutd de Dumnezeu limitatd, tocmai pentru a putea fi
frumoasa. In gindirea patristica frumusetea cosmica este o manifestare a Frumosului Divin.
Mintea omului nu se poate ridica deplin la aceastd frumusete pentru a o pricepe. In general
frumusetea si rostul Inalt al lumii vazute reprezinta o caracteristica a gandirii patristice — in
contradictie cu gnosticii de pilda, care socoteau lumea imperfectd, sau cu serie de sisteme i
religii vechi (budismul, religiile orientale si de misterii) care socoteau lumea ca pe un rau ce
trebuie pardsit cat mai degraba. Chiar Platon, un adept al armoniei cosmice, al armoniei
ideilor, condamna lumea vizibild ca pe un mormant al lumii invizibile. Vasile cel Mare,
Grigorie de Nazianz, Grigorie de Nyssa, Ioan Gura de Aur, Chiril al Alexandriei, Fericitul
Ieronim, Fericitul Augustin, Ioan Damaschin sunt doar cativa dintre cei ce cantd in scrierile
lor frumusetlle naturii in mijlocul careia traiesc, §i care este un loc de incercare Intru

desavarsire®°
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Frumosul uman, este o consecintd a armoniei cosmice, cdruia o posibild estetica a
ortodoxiei ii gidseste multiple nuante §i profunzimi de intelegere. Dacd antichitatea greaca
vedea In kalokagathia formulatd de Platon, valori etice (bunitatea), valori intelectuale (
cunoasterea si inteligenta) valori estetice §i anatomice (proportia §i armonia corporald),
gindirea patristici aduce problematica estetici in termeni noi de Intelegere, conferind
flumosului uman noi perspective. Alcatuit din trup si suflet, omul luat in sine nu este nici
desdvarsit, nici nedesavarsit; el este bun si poate deveni si mai bun. Sufletul §i trupul merg
fmpreund. Gdndirea patristicd are meritul de a impune filosofiei unitatea omului §i a naturii
sale alcatuitd din trup si suflet, unitate ce a invins dualismul platonic. Frumusetea omului este
de esentd spirituala si isi are cauza in Dumnezeu Arhetipul Frumusetii.

Desigur ci 1n istoria religiilor ca si in istoria esteticii gdsim nenumarate conceptii care
afirmd adesea ca zeitdtile saldsluiesc in oameni. Dar numai crestinismul ortodox are ca dogma
centrald indumnezeirea omului, ceea ce dovedeste odata in plus cat de inalta este conceptia
ortodoxiei despre frumosul uman. In scrierile sale (4mbigua) , Maxim Marturisitorul explicd
miracolul intrupdrii, cdnd Fiul Iui Dumnezeu se innomeneste in mod real ca si
fndumnezeiascd pe om (formuld enuntatd in premierd de Atanasie cel Mare), fapt ce se va
desavarsi in viata viitoare, dar care este pregitit in decursul vietii istorice.

Prestanta si frumusetea umana isi reveleaza adevaratele semnificatii numai in raport cu
divinitatea. Atanasie cel Mare scrie intre anii 328 d.Hr si 335 d. Hr. lucrarea Despre
tntruparea Cuvéantului — Logosului, in care elogiaza frumosul uman ca opera de artd a lui
Dumnezeu in oameni’®'. Relatia dintre frumusetea umand si Frumosul Divin Arhetipal este
reflectatd si de Grigorie de Nyssa in Marele cuvant catehetic : “Puterea care a primit-o
printr-o dumnezeiascd binecuvantare, i-a conferit omului o situatie mai inaltd, cdci i s-a dat a
stapani pamantul §i cele dintr-insul; ea i-a conferit frumusetea exterioard, pentru cd a fost
fdcut dupd insasi chipul Arhetipului Frumuse[iizzz. Ceea ce raméne o caracteristicd pentru
problema frumosului uman in literatura patristicd este Implinirea acestuia in sfera
spiritualului: transfigurarea frumosului incepe in lumea de aici pentru a se desdvarsi in lumea
ce va sd vina.

Frumusetea e o enigmd spune Maskin, eroul romanului “Idiotul”. Pentru print,
frumusetea fizici nu se poate defini. Admiratia pentru chipul fermecator al Nastasiei
Filipovna 1l poartd cu gandul in spatiile supralumesti ale inefabilului, unde i se pare ca ar fi
cunoscut-o inainte de a o vedea. Maskin vede in frumusetea femeii reflexul Frumusetii
Divine. Reactia personajului dostoievskian te poartd cu gindul la Sfantul Ioan Scéararul care
istoriseste cd “cineva, vazdnd o femeie minunat de frumoasd, gdsi prilejul de a o adora si

slavi prin laudele sale suverana Frumusete, a carui creaturd este aceastd femeie. La vederea
. 1)223

ei dragostea de Dumnezeu il cuprinse si din ochi tasni un siroi de lacrimi

Aspiratia citre Frumusetea Divind, transfigurarea spirituald a fiintei umane, conduce
citre o stare de perfectiune a acesteia, stare care se implineste in sfintenie. Sfinfenia este
ultima ipostazd a frumosului uman in drumul cétre redobandirea chipului divinitatii, starea de
sfintenie reprezentand idealul crestinului. In traditia spiritualititii rdsiritene sfintenia este prin
excelentd manifestarea cea mai frapantd a transcendentului. Sfintenia se opune “Incremenirii
in proiect” a omului si a lumii, reprezentand irumperea in realitatea imediatd a acelui absolut
diferit, a ceea ce Rudolf Otto numea das ganz Andere.

In contextul valorilor intoarse pe dos ale timpului prezent, sfintenia reprezintd
irumperea unei realitdti inocente, purificate, si readuse la starea sa originard, la destinul sdu
initial de receptacol al prezentei divinului. Sfantul se plaseazd in aceastd realitate de unde
lumineazd frumusete. $i totusi Biblia precizeazd cd numai Dumnezeu este sfant. Sfintenia
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creaturii este ,,contaminatd”. Nu putem fi sfinti prin propria noastrd naturd ci numai prin
participare. De altfel cuvantul ebraic kadosh, cel latin sanctus ca si cel grecesc ayiol.
semnificd o relatie de apartenenta deplind la divinitate. Numai astfel creatura este scoasd din
conditia el empiricd §i agezatd in comuniune cu energiile divine necreeate, schimbandu—i-se
natura §i cunoscand puritatea frumusetii tulburdtoare. Frumosul Divin transcende propria-i
transcendentd, sfintenia sa arzatoare. De altfel potrivit unor Parinti ai Bisericii, cuvantul
Dumnezeu provine de la verbul “a arde”.

Icoana de pilda, reprezintd fereastra prin care ochii realitatii imediate pot patrunde si
vedea pe chipul sfintilor eonul ce va s vie, eterna zi a opta. Am mai ardtat si credem cd este
necesar sa o repetdm cd religia crestind este prin excelentd o religie a intervalului, cheia sa de
boltd fiind Invierea — Pastele (Pesah — Pasha) — Trecere. Pe acest interval (prag) are loc
intélnirea dintre Dumnezeu si faptura umana. Icoana este fereastra prin al carei prag trecem de
la vedere la lumind, ajungénd sd vedem dincolo de lucruri. Icoana nu-l reprezintd pe om asa
cum este, ci asa cum trebuie sa fie in fmpérégia Lui Dumnezeu, cici icoana infatiseaza lumea
cerului ce va si vie, lumina Invierii, in care omul si creatia vor fi pe deplin transfigurati. Din
aceastd pricind chipul nu mai este al naturii afectate de pécat, ci al naturii iIndumnezeite.
Corpul apare peste misurd de alungit, devenind asemenea unei fliciri “supte” citre inalt. In
acest extaz al persoanei, organele de simt (gura, nasul, urechile) sunt abia schitate interiorizat,
pentru ca simturile tac. Fruntea apare dilatatd peste masurd de cunoagterea luminii divine.
Lumina este in planul fizic expresia randuielii. Fata omului rdspandeste lumind. Aceasta este
de altfel si pricina pentru care sfintii au capetele imprejmuite de un nimb luminos. Omul bun,
omul frumos, este omul care zdmbeste luminos in bucuria comuniunii. Numai in aceastd
comuniune bucuroasa cu altii omul se innobileaza. Individul singuratic despre care se spune
cd are o personalitate puternicd, nu reprezintd decdt un amestec particular de elemente
natu‘rale cu cateva trasaturi mai pronuntate si care, in ciuda acestora produce impresia de “déja

. Sfantul uimeste prin figura sa unicd, prin lumina sa personald la modul absolut. El rupe
ob1$nu1tu1 noutatea sa socheaza, scandahzeaza224

Pentru lumea de azi, incremenita parca definitiv pe orizontala materiei, un sfant pare o
fiinta inutild. La ce serveste un sfant ? De fapt tocmai aceasta inutilitate parelnica, intoarcerea
deplina a fetei sale cétre transcendent, pare cd pune tulburatoare Intrebari acestei lumi care l-a
uitat.
Excesul de puteri spirituale constituie nu numai esenta sfdntului, dar §i a geniului.
Geniul constituie insd vdrfil vietii naturale, pe cand sfantul reprezmta 9 culme a vietii
spirituale. Sensurile supreme ale acestei lumi stau in genialitate si sﬁntenle 3. Spre deosebire
de sfant, care apartine in exclusivitate sferei crestine, geniul a existat si naintea si in afara si
in interiorul crestinismului. In lucrarea sa Sensul creatiei (aparutd in anul 1992, la Editura
Humanitas) — capitolul Genialitate si sfintenie, Nikolai Berdiaev, face afirmatii riscante,
punand uneori pe un plan superior geniul in comparatie cu sfantul. In opinia sa sfintii sunt
anacronici pentru mentalitatea modernd, ba mai mult, din pricina trecerii timpului crestlmsmul
si-a pierdut prospetimea inceputurilor, iar calea sfinteniei e o cale tocitd si epuizata. In opinia
filosofului rus, omul modern se va méntui doar prin creatia geniala.

La polul opus Petre Tutea afirmd cd geniul este relief, noutate, inventie, creator de
epocd si stil. Nu e neapdrat un Intelept, ci un suprainteligent. Geniile sunt originale In masura
in care originalitatea este posibild. Dumnezeu singur este creator, iar omul imitator. Prin
incercarea de a imita mereu divinitatea, prin proximitatea fatd de divin, geniul e mai apropiat
de cer; dar nu in masura in care e apropiat sfantul. Un sfant chiar si analfabet este superior
geniului, fiindcd ideea de sfintenie e legatd de minune. Un sfint poate face o minune. Geniul
face ispravi, nu minuni. Lumea de azi e ancorata in cultul genialitatii ca sldvire a progresului
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din afard. Atat. Cu cat insd suntem mai avansati din punct de vedere mecanic i material, cu
atat suntem mai departe de esenta reald a lumii, de sfintenie.”*

Atunci cand picta “Cina cea de Taind” pe unul din peretii méndstirii dominicane
Madona delle Grazie, Leonardo da Vinci a reprezentat pe lisus intr-o atitudine linistitd, senind
, stapanitd, In mijlocul apostolilor ale cdror fete exprimau prin contrast ingrijorare, teama,
indoiald. Dar pictorul si-a dorit si exprime mai mult decit atat. Leonardo dorea si portretizeze
in Iisus caracterele Dumnezeirii insesi. Tot ceea ce facea il nemultumea, nereusind sa
infatiseze caracterul sublim al lui Iisus, asa cum il vedea in spiritul sdu. Nereusita disperandu-
1, in cele din urma 1si marturiseste amaraciunea in fata prietenului sdu Bernardo Zenale, care 1-

a sfatuit sa lase neterminat chipul Iui Iisus. Asa a §i facut Leonardo, ldsdnd pe privitor sa-1

completeze prin imaginatia ui*’.
Ca singura fapturd a lumii vazute, care imitd divinitatea, geniul creeaza intr-o lume (pe

zi ce trece desfiguratd de pacat) dupa chipul acestei divinitati, imaginea frumusetii pe care o
intrezdreste cand si cand “in ghiciturd”. Viata marilor vizionari si creatori profani rdméne
aproape intotdeauna prizoniera acestei lumi si a imperfectiunilor acesteia. Plasmuirile geniului
sunt rodul fanteziei iar creatia sa este o fictiune. De partea cealaltd sfintenia nu produce
fictiuni si nici nu este rodul fanteziei. In realitatea crestind, frumusetea la care viseazi geniul
si pe care o si Intrezdreste uneori, se implineste in sfant, fiinta umand indumnezeita. Viata
sfintilor nu reprezintd nici pe departe doar o pildd morald a unor eroi incremeniti pe peretii
bisericilor, conform mentalitatii lumii contemporane. Ei nu reprezintd instrumente pasive ale
planului divin. Ei sunt uriage exemple ale actiunii. Viata lor este o necontenitad luptd de
descatugare din prizonieratul materiei, de purificare a lor §i a lumii. Strapungind haosul
materiei, creatiile lor se impun ca niste repere puternice ale binelui si frumosului cu valoare
de ideal. A

Frumusetea cosmosului si frumusetea umand au asadar din punctul de vedere al unei
estetici a ortodoxiei aceeasi origine. Ele au o unitate duald iar miscarea lor poate scapa de
formele ambigue pe mdasurd ce dobandeste constiinta limpede a tintei, inaintarea inspre
divinitatea in care frumusetea i5i regéseseste desdvarsirea Arhetipului.

La originea lumii sta dragostea Sfintei Treimi. Timpul istoric este lasat ca un drum al
cresterii oamenilor in dragoste. Timpul inseamnd pentru Dumnezeu durata asteptarii intre
bdtaia Sa la poartd si fapta noastrd de a o deschide®®®,

Liturghia este locul central de crestere a oamenilor in aceasta dragoste si comuniune.
Liturghia reprezintd intdlnirea lumii §i a creatiei in cel mai deplin Inteles al cuvantului.
Venind la liturghie, fiecare credincios aduce cu sine nu doar propriile neputinte §i patimi, ci
deopotriva si raportul cu lumea naturald, cu creatia. Credinciosii nu vin singuri la biserica, ci
aduc cu ei daruri ale creatiei: paine, vin si untdelemn. Aceste daruri-ofranda, sunt date
preotului care la rdndul sdu le va oferi lui Dumnezeu in euharistie. Departe de a da uitarii
nevoile si necazurile zilnice, biserica este locul unde credinciosii sunt chemati sd se roage
tocmai pentru aceste lucruri; pentru buna intocmire a vazduhului, pentru imbelsugarea
roadelor pamantului, pentru vremuri pasnice, pentru cei ce cdldtoresc pe ape, pe uscat §i prin
aer, pentru cei bolnavi, pentru cei ce se ostenesc §i pentru cei robiti. Acest uriag “vacarm” al
atator inimi pioase dezvaluie calatoria prin care in timpul Liturghiei, cortegiul lumii intregi se
indreapta spre locul Frumusetii Divine, pregustand in euharistie Paradisul. Ale Tale dintru ale
Tale, Tie iti aducem de toate si pentru toate.

Liturghia exprima un paradox, realizand concomitent atdt afirmarea cét si negarea
lumii, operand o transfigurare care nu distruge lumea ci o reinnoieste fara o regenerare totala.

226 : :
P.Tutea. op.cit., pag. 54 si 100
e Giorgio Vasari — ,, Vietile pictorilor, sculptorilor si arhitectilor” — Ed. Meridiane, Bucuresti, 1962, vol. II,

pag. 12 si urm.
228 Acad. Pr. Prof. D. Staniloae — ,, Teologia dogmatici”, vol. 1, pag 186.



Acest paradox std in faptul cd in euharistie se ageazd prezent §i vizibil in timp §i spatiu
misterul lui Hristos, in care vechiul Adam se reinnoieste fard sd se distrugd, natura umana
fiind asumata fara a fi schimbatd, omul este Indumnezeit neincetdnd sd rémand om in esenta.
In interiorul templului crestin deslusim limpede tulburitoarea frumusete a creatiei si
destinatia ei liturgica.

Arta reprezinti in cele din urmd o potentare a frumusetii. In acest sens artistul
asemenea sacerdotului se cuvine sd transmitd si sa declangeze energii spirituale. Opera lui
asemeni unei rugdciuni se inalta catre divinitate slavindu-o si implorand miracolul: pogorarea
si binecuvantarea duhului. Dacd arta nu savdrseste miracolul de a transforma sufletul
spectatorului, nu e decdt o pasiune trecdtoare - spunea Gogol. Dar, dacd adevarul este
intotdeauna frumos, frumusetea nu este intotdeauna adevaratd. Nu numai Dumnezeu se
imbracd in Frumusete, ci si Raul il imitd dand astfel ambiguitate Frumusetii. In acest sens
dim un singur exemplu la indeméana oricui. in partea de jos din dreapta catapetesmei bisericii
Manastirii Zamfira — pictatd de Nicolae Grigorescu la varsta de 18 ani — este infatisatd
confruntarea din Pustia Carantaniei dintre lisus si Diavol. Cu un surprinzétor rafinament
teologic, artistul a zugravit o frumusete identica pe chipul celor doud personaje, astfel incat,
privite cu atentie, ele par a fi frati gemeni. Singurul lucru care-i deosebeste este lumina de pe
chipul Méntuitorului.

Dostoievski a cugetat la aceastd capcand a ambiguitatii frumosului, survenitd odatad cu
caderea in pacat. Atunci cand este legatd de Erosul pervertit, frumusetea stirneste patimi.
Ideea de frumos a fost rasturnatd in om spune el. “Inima gdseste frumusete pind si in rugine,
in idealul Sodomei, care este cel al marii majoritdti. E lupta dintre Diavol si Dumnezeu,
sufletul omului fiind campul de bétaie”** In acest sens nu este deloc intAmplitor ci cea de-a
treia din rugdciunile de seard, aga-numita “Rugdciune cétre Sfantul Duh” ageaza in randurile
pacatelor stiute ori nestiute, savarsite peste zi, pentru care se cere iertare la sosirea noptii,
Jfrumusetea strdind ce raneste inima®*°. Si tot aici se cuvine amintit faptul, ca cei se nevoiesc
pe calea ascezei — “arta artelor” — trecnd de treapta despatimirii (a curatirii de patimi) si
ajungand la cea a ilumindrii, invocd dobandirea unui dar al Duhului Sfant, fara de care oricdnd
pot cddea pradd ambiguitatii frumosului, §i anume asa numitul dar al deosebirii sau
discernamantul (Staypiois -)cum il numeste Maxim Marturisitorul), prin care se deosebeste
binele de rau. Alaturi de alte daruri ale Sfantului Duh, darul deosebirii este o calauza fara de
care nu poti ajunge la cunoasterea lui Dumnezeu sau a vederii luminii dumnezeiesti, in ultima
instantd a Frumusetii.

Artistul, omul de culturd, are nevoie imperioasd de darul deosebirii. Pentru ci a
existat dintotdeauna o ispitd si o sclavie estetica, cum spunea Berdiaev. Aceasta ispitd este
hranitd constant de existenta unei anumite elite cultivate care traieste hranindu-se exclusiv din
farmecul frumosului si al artei. Este un fel de existentd pasiva, care semnalizeaza Intotdeauna
o sldbiciune ce anuleaza valoarea persoanei. Actul artistic nu este un act estetic. Estetice sunt
doar efectele si uneori consecintele sale. Ispita estetica il poate transforma pe nesimtite pe om,
din actor In spectator. Trdind in mijlocul unor iluzii estetice, hrdnindu-se doar cu imagini
inseldtoare ale frumosului, omul “ispitit estetic” ajunge indiferent fatd de adevar. Iese din
universul persoanei si al Logos-ului devenind sclav al cosmosului. Ori adevarata frumusete nu
inrobeste ci elibereaza. Efectul oricarei creatii artistice i al oricarei perceptii a acestei creatii
este patrunderea intr-o lume transfiguratd de insdsi actul creator. Frumosul nu este doar
contemplatie pasiva. El este rezultatul victoriei creatoare asupra haosului. Eliberarea nu poate
veni decdt din planul spiritualului. Iar spiritul nu poate veni decat din legdtura personald intre
artist si Divinitate. Aici nu poate fi vorba de bucurii estetice traite intr-un cerc Inchis.
Legatura dintre artist si Dumnezeu intredeschide poarta cétre eternitatea frumusetii adevdarate.

229 p_ Evdokimov — ., Arta icoanei — o teologie a frumusetii” - pag. 40.
20 Ceaslov — Ed. Institutului Biblic, Bucuresti, 1990, pag.185.



In orice artist de rasd se reproduce ceva din lupta lui lacob cu ingerul: e lupta pentru
cucerirea frumusetii divine. Nu numai in morald, dar si in esteticd e valabil cuvdntul
Evangheliei, cd imparatia lui Dumnezeu trebuie luatd cu asalt.?!

21 N. Crainic, op.cit.,pag.289.



_\/11.8. URATUL - SCURT INDREPTAR DESPRE ,,NEFARTATU’ *

Ce este diavolul? Iatd ce spune Dostoievski: ,, Un fel de parazit distins si manierat,
obisnuit sa umble din usd in usd §i sd se aciueze cind la unul, cdnd la altul dintre bunii si
vechii lui prieteni, gdsind peste tot aceeasi ospitalitate, fiindcd totusi, in felul lui, era un om
de treabd si destul de agreabil in societate; oricand putea fi pus la masd, chiar laolaltd cu
ceilalti invitati, bineinteles nu chiar in frunte, ci undeva mai pe la coadd, intr-un loc mai
modest, "3’

Desigur cd abordarea unui asemenea subiect insolit nu poate fi lipsitid cu totul de
riscuri, mai cu seama din pricina faptului ci astdzi, la inceput de secol si mileniu, daci lumea
din jurul nostru, in majoritatea ei covarsitoare, este gata si recunoascd existenta unui
Dumnezeu, fie ci el se cheamd Allah, Iehova, Budha, atunci cu siguranta iti va spune ci bati
campii sau 1n cel mai bun caz va zdmbi condescendent, cand vei aduce in discutie numele lui
“ucigd-1 toaca”, socotind o asemenea tema ca predilectd pietismului poporan ori babelor
obscurantiste.

Iata astfel, pe deplin implinit, adevarul vorbelor lui Baudelaire din “Micile poeme in
proza”: Cea mai frumoasd §iretenie a diavolului constd in a ne convinge cd el nu existd”.
Asadar, in vreme ce Dumnezeu isi afirmd limpede si fard dubii identitatea (,, Eu sunt cel ce
sunt”), diavolul (termenul ebraic “satan” inseamna potrivnic, vrijmas, adversar) intotdeauna
pe dos, ne spune ci... e nimeni. Denis de Rougemont aminteste de o gravur, care circula prin
Anglia pand in veacul al XVII-lea, inspiratd de capriciile dricesti ale lui Breughel si ale lui
Bosch. Reprezenta un personaj cu capul incornorat si cu doud picioare despicate, dar al cdrui
trup rdmanea invizibil. Titlul lucririi era: Nobody. Nimeni.”® Perfidia diavolului consti
tocmai in imitarea in sens invers a ceea ce face Dumnezeu. In vreme ce Dumnezeu creeazi
Raiul, diavolul inventeaza Iadul. Fuga de propria persoand, dorinta de a nu mai fi rispunzitor,
deci posibil vinovat §i de a te transforma in anonim, a devenit principiu diabolic creator al
maselor. Anonimul are toate sansele sa fie cel caruia 1i place sd spund Eu sunt nimeni. Dracu’
este din pdcate o realitate indubitabild. Realitatea lui nu este autonomi. Rdul nu are o
existend proprie — spune Sfantul Vasile cel Mare. Raul nu existd aparte ca o fiintd oarecare,
ca o fiintd independentd si de sine statdtoare (vezi Omilia a IX-a, Dumnezeu nu este autorul
raului). Asadar, ca sd existe, raul are o acutd nevoie de noi, care 1i credm cu generozitate
cadrul existential. Diavolul rdméne undeva in exteriorul nostru si seduce fiinta umana prin
mandrie, slava desarta.

Daca Sfintii Parinti au folosit pentru frumusetea lumii termenul de armonie, atunci
urdtenia reprezintd tocmai rezultatul distrugerii acestei armonii. Din punctul de vedere al
unei estetici crestin - ortodoxe, se poate spune despre diavol ci este adeptul ideal al kitsch-
ului iar ceea ce Incearcd in primul rAnd demonii este distrugerea armoniei interioare.

Pentru profesionistii ascezei, demonii prin care lucreaza diavolul sunt patimile rele
adicd o ordine morald negativd, in fata cdreia omul isi pastreazi toatd libertatea si
responsabilitatea. Ori dacd libertatea omului este o libertate autentici a auto-determindrii,
atunci este imposibild iertarea relei-vointe, pentru cd este un produs deliberat al acestei
libertdti. A nu considera reaua - vointd drept rea ar insemna sd nu recunoastem autenticitatea
libertatii.>**Daca privim cu atentie in jur vedem cd cea mai mare parte a oamenilor nu par
deloc impdacati cu ei ingigi; sunt agitati, fard odihnd, or, semnul cel mai caracteristic al

2 F M. Dostoievski — »Fratii Karamazov” ( vol.Il ) — Ed. Univers, Buc., 1982, pag. 424.
3 Denis de Rougemont — ,, Partea diavolului” - Editura Anastasia, Bucuresti, 1994, pag.11.

234 Pavel Florenski — ,,Stalpul §i Temelia adevdrului” — pag. 138.



activitatii demonilor este febrilitatea, nelinistea®”. Din acest motiv se si spune ci in marile
metropole dracii someaza. Dacd omul de bund voie le sdvarseste lucrarea ei de ce s se mai
osteneasca? '

Lucrul pe care-1 urdste dracu’ de moarte este 7raditia. Din acest motiv se poate spune
nu numai ci dracul e kitsch ci mai cu seamd avangardist. Intr-o scrisoare de tinerete adresati
logodnicei sale, celebrul om politic german Bismarck a reusit si defineasca in mod
exceptional modelul cultural al diavolului, invocand o imagine din faimoasa biserica-moschee
de la Karyé — Djami din Constantinopol. Acolo existd un mozaic mai putin cunoscut care-l
infitiseazi pe Satana — Ingerul de lumind cizut. Bismarck il descrie logodnicei sale in chipul
unui tandr frumos dar nelinistit, sublim in planurile si eforturile sale, dar fard biruintd,
mandru si trist. Putem recunoaste in acest crochiu portretul-robot al modernitatii, guvernate
de triada fatald: coplesitoarea melancolie, sfasietoarea deznddejde si irezistibila frumusete.
Acest caracter irezistibil al esteticii moderne 1i denuntd lipsa de sfintenie. Dracul este
intotdeauna irezistibil ! Spre deosebire de Divinitate el nu propune si nici nu sugereaza, el
seduce. Poate cd s-ar cuveni sa cercetdm in acest sens cati dintre artisti ageazd frumosul in
legaturd cu bucuria. ,, Fiindcd omul — asa cum spunea Chesterton — e in mai mare masurd el
insugi, e mai omenesc, cand bucuria e lucrul fundamental la el, iar tristetea ceva superficial.
Melancolia ar trebui sd fie un interludiu inocent, o dispozitie delicatd si trecdtoare a mintii.
Pentru omul modern, cerurile se gasesc de fapt sub pamant. Crestinismul satisface deodatd si
perfect instinctul ancestral al omului de a sta drept in picioare. Il satisface mai ales prin
aceea cd, prin credinta sa, bucuria devine ceva gigantesc, iar tristetea ceva special si marunt.
Bucuria, care era marunta publicitate a pagdnului, este uriagul secret al crestinului. "

Din pacate, In expresia contemporand frumosul aldturi de bucurie reprezintd o raritate
absolutd. Ori In fata lui Hristos artistul va rdspunde nu numai asupra existentei frumusetii din
propria sa creatie ci mai ales asupra calitdtii frumusetii. Orice frumusete construitd in afara
lui Hristos, este o frumusete “cazutd”, perisabild, care-si contempla in chiar clipa nasterii ei,
propria-i friabilitate. Este o frumusete rupta de sacru. in fata unei asemenea capcane singura
solutie este congtientizarea necesitatii prezentei divine in tot ceea ce Intreprinzi. Céci tot ceea
ce este in afara ei este sortit pierii. Hristos facut pértas creatiei umane, dd nastere unui
amalgam indestructibil. In nici o alti religie nu poate fi intdlnitdi o declaratie atit de
“insolentd” ca cea a Mantuitorului: ,, Adevdrat grdiesc voud, cd si cerul si pamdntul i stelele
de pe cer, toate vor trece, dar cuvintele mele nu vor trece.”

Primejdia care pandeste lucrarea creatoare consta in proslavirea unui idol; idol prin
care se Intelege o semnificatie care are margine, care se termind printr-o limitd incapabila sa
cuprindd un continut care sa o poatd transcende. O asemenea lucrare, aidoma pdsarii tinutd
intr-o colivie, e Insotitd de tristete, melancolie, sfasiere launtrica. Cu sigurantd cd o asemenea
alternativa l-a facut pe autorul Pdsdrii mdiestre sa afirme ca nu vrea altceva sa decét sa
daruiascd bucurie oamenilor.

Am mai ardtat in paginile anterioare ci in ceea ce priveste modelul cunoasterii Divine
avem de-a face cu o cunoastere prin iubire, prin unire cu persoana iubitd. Numai prin iubire
poti cunoaste pe cineva. Intorcandu-ti fata citre el, 1i acorzi interesul. Cand cineva nu-ti mai
acorda acest interes sau tu nu mai acorzi acest interes aproapelui, inseamnd de fapt neputinta
de a iubi si de a fi iubit, adicd iadul cum 1l vedea Dostoievski. Pdnd cind Doamne md vei
uita, pand cdnd iti vei intoarce fata Ta de la mine, spune psalmistul. Icoana este fata Lui
Dumnezeu Intoarsa catre noi. Sa ai icoane inseamnd si vezi fata Lui Dumnezeu. Modelul
iconic este un NU spus kitch-ului. Icoana este un NU spus nefartatului. -

In general uratul este asociat cu pacatul. Orice creatie, orice gest, orice artd poate si
decadd in urdtenie absolutd din momentul in care incepe sa exalte pacatul. Prin uratenia

23 Derek Prince — ,, Demonologie” —Editions Le caillou rond, Suisse, 1977, pag. 61.
236 G K. Chesterton — ,, Orthodoxia sau Dreapta-credintd” - Editura Paralela 45, Bucuresti, 2000, pag.131



pécatului, omul se indepérteazd de Dumnezeu - Arhetipul Frumusetii. “Fiintelor umane i s-a
dat sa contemple frumusetea dumnezeiascd in forme materiale, spiritualizandu-le pe acestea,
facandu-le transparente — spune Péarintele Stiniloae. Dar datoritd slabirii lor in urma
pdcatului, ele numai arareori surprind frumusetea ascunsd in cuvinte, in forme, in sunete §i o
pot prinde in realizari artistice, cu toate cd §i ele §i toatd zidirea sunt chemate sda laude
impreund pe Dumnezeu, cunoscand prin lume §i reveland frumusetea Lui negrditd. Dar atdta
cat surprind in formd nestrambatd de ispita impurd spre pdcat, este un reflex din frumusetea
ce iradiaza din izvorul dumnezeiesc al frumusetii, uneori prin lumea ingereascd. Frumusetea
in lume este pentru noi, scara sensibild intre cer §i pamant. Lumina albd a soarelui
dumnezeiesc fiind transcendenta culorii, sau incolord, ca una ce e mai presus de culoare,
implicd in sine toate culorile, toatd plenitudinea si bogdtia formelor si culorilor. Aceste forme
si culori imbracd lumea in frumusete, contemplatd creator in arta imaginativd. Arta fixeazd

in imagini ale lumii pamdntesti aceste viziuni spirituale ale ordinii ceresti, vede in naturd

ceea ce este mai presus de naturd’™’.

Obsesia maladiva cu care unii artisti prezintd astdzi sadismul, violenta, anormalitatea,
drept o realitate de care nu mai trebuie sa ne ascundem, reprezintd o expresie “desavarsita” a
urdtului, fard ca acest ,curent artistic” sia constituie pecetea rebeld si inconfundabild a
tranzitiei dintre mileniul doi si trei. Obtinerea plécerii prin suferinta Impinsd pand la crimd a
fost de pilda o tema predilectd a lui Donatien Alphonse Francois marquis de Sade, in scrierile
sale cum sunt de pilda Les Cent Vingt Journees de Sodome, Justine ou les Malheurs de la
Vertu, La Philosophie dans le boudoir. Uratenia sufleteascd a acestui autor a fost disimulata
de scrieri savante ale exegetilor de aiurea, ce prin demonstratii ample au validat teme
batjocoritoare pentru morala crestind. Succesul acestor scrieri nu reprezintd nicidecum
madrturia valorii lor, ci doar dovada fascinatiei si a fortei de seductie a raului. Uriasa cantitate
de filme, realizate ce-i drept cu un mare profesionalism, care exaltd din motive comerciale
cruzimea, violenta, sadismul unor asasini rafinati, reprezintd urdtenia la modul absolut. O
urdtenie diabolicd produsd de talentul si profesionalismul pe dos al ,,creatorilor”. Creatiile
acestora se extind uratind de fapt lumea. De altfel s-a constatat ca nu sunt putine cazurile unor
criminali tineri ori adolescenti, in ale caror declaratii gasim justificarea gesturilor lor tocmai
in filmele pe care le-au vazut. Si nu e numai filmul in cauza, devenit non-artd din pricina
violentei. Din ce In ce mai des teatrul din pdcate, a devenit un loc unde nu se mai exalta
frumusetea cuvantului ci violenta limbajului justificatd de cautarea “adevarului vietii”.
Arhitectura, la randu-i odinioara o artd, a decdzut in multe randuri la stadiul de industrie de
locuinte, ori monstruoase intruchipari ale ideologiilor vremii. Muzica a fost i este la randu-i
invadatd de o urdtenie conceptuald. $i nu avem In vedere aici doar zdpaceala juvenild.
Atonalismul si dodecafonismul sunt doar cele mai la indeméand exemple, ale unei muzici
infinit mai elaborate, avdnd nu-i asa chiar fundament teoretic. Adrian Leverkuhn, eroul
principal al romanului lui Thomas Mann, ,, Doctor Faustus - viata compozitorului german
Adrian Leverkiihn povestitd de un prieten” este un muzician obsedat de formalism, de estetica
uratului, de efectele disonantei, de conotatiile infernale ale creatiei sale, de relatia dintre
demonic si singuratatea tragicd, de neputinta de a iubi, de neputinta de a se bucura in ciuda
satisfactiilor si placerilor. Adrian Leverkiihn face un pact cu diavolul de pe urma cdruia
cunoaste un succes urias. Insi arta sa va fi subjugatd uratului in rafinate forme de seductie. In
cele din urma va sfarsi In boald si deznadejde. Strilucirea si satanismul vietii §i operei
uluitoare ale lui Leverkiihn sunt expresia unui suflet bolnav vandut diavolului si infernului,
rezultatul folosirii gresite a vointei libere din procesul de creatie.

%7 Acad. Pr. Prof. Dumitru Staniloae — op cit., vol III, pag 397-399



Diavolul urdste pe Dumnezeu si neputdndu-se lupta cu El se luptd cu oamenii care
sunt facuti dupa chipul Lui. Astfel isi d4 iluzia ca il infrAnge pe Dumnezeu. Iar regula lui este
intoarcerea pe dos a regulilor lumii, dupa cuvintele lui Ioan Gura de Aur:

“(...) Si a ridicat impotriva Proorocilor, prooroci mincinosi; impotriva Apostolilor,
apostoli mincinogi; impotriva Legii, farddelegea,; impotriva virtutii, pdcatele; impotriva
poruncilor, cdlcdrile; impotriva atoatd dreptatea, ereziile urdciunii. (...) a inceput §i diavolul
sd arate unora amdgiri multe spre pierzanie. De aceea au scris Pdrintii inzestrati cu darul
deosebirii, cd nu trebuie primite unele ca acestea. Cdci acela se sileste sd amdgeasca §i in
privinta aceasta, fie prin altd amdgire, in vremea somnului, sau in chip sensibil. Bl

Pentru o posibil3 estetica crestin - ortodoxa, iadul, inainte de a fi reprezentat ca un loc
unde omul isi petrece dezastrul si caderea, este in primul rdnd o stare sufleteascd, generatd de
acea cunoastere luciferica pentru “deschiderea misterelor ca mistere” cum spunea Lucian
Blaga®’. Cici cunoasterea ce i s-a dat lui Adam in Paradis era aceea a posibilititii de a da
nume lucrurilor si fiintelor. Era o invitatie la parteneriatul divin. Atunci nu existau “mistere
deschise ca mistere”. Sarpele I-a ispitit cu o cunoastere divina, pentru care nu mai existd
mistere si pentru care totul e prezent. Artistul aflat adesea in preajma inefabilului, visdnd cu
toatd fiinta lui la trecerea de dincolo de limitele umanului, simtind ca nimeni altul “misterul
divin” al creatiei, poate cddea pradd acestei ispititoare cunoasteri sau poate sa piarda “darul
deosebirii”. Aflandu-se mai tot timpul pe fasia ingustd dintre doud teritorii, artistul isi poate
réni inima cu frumusete strdind. In fata unei asemenea ispite de proportii “modelul Hristos” fi
poate veni in ajutor prin exemplul kenozei divine, ca o conditie a actului de creatie.

238 Filocalia, vol V, 1976, pag 36-37.
2% 1 ucian Blaga — ,, Cunoagterea lucifericd” - Ed. Humanitas, Bucuresti , 1993, pag 87.



7%;11.9. KENOZA - CONDITIE A INSPIRATIEI $I A ACTULUI
~ ARTISTIC TEANDRIC

Teologia intrebuinteaza termenul de kenozd (de la grecescul xkevwots, care inseamna
desertare, conditie de smerire, de aneantizare, de umilire) in legaturd cu starea de desertare, de
golire pe care Tisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu si-o asumai in actul Intruparii, ca pe un act de
ascultare fatd de Dumnezeu Tatdl. Este o stare ce nu poate fi inteleasa si nici descrisd in
cuvinte, ea apartinand in profunzimile ei de indicibilul tainei divine. ,, Cdci cine ar putea sti -
spune Maxim Marturisitorul - in ce fel Dumnezeu S-a facut trup §i totusi a ramas Dumnezeu
si cum ramandnd Dumnezeu, El este om adevarat.”’(Ambigua)

Apostolul Pavel, in cea de-a II-a Epistold catre Corinteni spune ca datorita faptului ca
Fiul Iui Dumnezeu cel bogat s-a facut sarac pentru noi, ne-am putut noi Tmpartasi de bogatia
Lui, cici prin aceasta a ajuns bogitia Lui la noi**’. Dac nu s-ar fi coborat la posibilitatile
noastre de primire a bogdtiei Lui, nu ne-ar fi imbogitit pe noi. Asadar, coborarea Lui e
conditia Indumnezeirii noastre. Kenoza Fiului lui Dumnezeu desfiinteazd din firea umand
dezordinile egoiste, mania, pofta si o deprinde cu smerenia, blandetea, delicatetea prin care se
poate restabili armonia, respectul §i comunicativitatea intre oameni. Parintele Staniloae este
de parere ca prin aceastd smerenie a Divinului se restabilesc adevaratele valori ale firii umane,
inlaturdndu-se violenta §i grosoldnia egoistd, manifestd in atitudinile de orgoliu care
determind tratarea pe celorlalti ca pe niste obiecte. Aceastd stare a Divinului asumatd la
nivelul fiintei umane, conferd un alt fel de putere. Este vorba de puterea celui care da tot, a

celui care se da pe sine Insusi, a celui care renunta la orice putere fatd de altii, fard sa ceard
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nimic 1n schimb

Se cuvine a preciza cd, kenoza Mantuitorului are doua aspecte: unul este cel al
smeririi, al coborarii inexprimabile a Iui Hristos, iar al doilea priveste modul in care si-a
impropiat firea noastrd omeneascd in ipostasul sdu, in chip neamestecat si neschimbat,
primind toate Insusirile firii umane, pentru a o restaura ontologic si a o méntui prin har. Desi
kenoza este o smerire, o sdricire si o desertare reald, totusi este i dovada puterii i libertatii
sale depline de maestru, pentru ca luand chipul smerit de rob rdméne intreg Dumnezeu jos pe
pdmant si sus in ceruri, indumnezeindu-ne si imbogatindu-ne in sine tocmai prin aceastd
smerire. ,
Acestui model de smerenie i se poate raporta artistul si actul siu de creatiei. In primul
rand este vorba de acea smerenie asumata din constiinta imperfectiunii umane. Unul din cei
mai ilustri profesori ai Scolii Romanesti de Teatru de dupa cel de-al doilea razboi mondial —
Octavian Cotescu - dupa ani si ani de importante succese ne marturisea noud, studentilor sdi,
cd In ciuda oricdror unanim recunoscute izbanzi, se cuvine sd fim constienti ca fiecare rol
poartd in el un semn al esecului. Asadar, sta in puterea creatorului de a-§i recunoaste macar in
forul sdu intim limitele.

Dar in lupta sa cu aspiratiile catre Frumosul Divin, artistul are nevoie de inspiratie, de
un anume moment magic in stare sa-1 proiecteze dincolo de limitele acestei lumi. Numai o
stare de smerenie il poate conduce citre perceperea semnalelor divine. Asemeni sacerdotului
care in altar invoca smerit cobordrea Duhului Sfant fara de care epicleza — punct culminant al
Liturghiei in care apa, vinul si painea devin sangele §i trupul Domnului - nu poate avea loc,
artistul In spatiul sacru al operei sale isi smereste firea, mereu Improspatdndu-si candoarea,
mereu ludndu-o de la inceput, umilinta chinurilor lui eliberdnd din fnalturi momentul de
epiclezd al creatiei - puterea fard seamdn a katharsis-ului. Artistul este dependent de

2M0ye7i Epistola a II-a catre Corinteni, cap 8§, vers.9.
! Hans Urs von Balthasar — ,, Le Mystére Pascal ” — Ed. Du Cerf, Paris, 1972, pag. 611.



Divinitate, de intalnirile directe i nemijlocite cu Dumnezeu, a céror certitudine se poate
fmplini doar in spatiul sacru al Bisericii. Mereu bantuit de nelinisti $i orgolii, mereu ispitit de
frumuseti amagitoare, artistul cuprins de sinaxa Bisericii va fi ocrotit si va pricepe nemijlocit
ca arta sa izvoratd in chip natural din sacru, se pleacd in fata Lui Dumnezeu ca ofranda si
rugdciune.

In vechime batranii iconari nu-si semnau niciodatd icoanele, cel mult undeva, in
spatele lucrarii, intr-un colt nestiut puteai gési scris cu stAngicie “mdna Iui Ion”, ca semn ci
mana nu a fost decat o prelungire a Duhului ce a inspirat “facerea”. Artistul are sentimentul
cd nu el e cauza, ci cauza std intr-o putere care il depdseste si care se afld in afara sa. Din
pricina valorii scrierilor lor multi dintre Parintii Bisericii au fost numiti flaute prin care cantd
Duhul Sfént, ori chitard a Sfantului Duh, cum a fost numit bundoard Efrem Sirul. Insi ceea ce
reiese Indeajuns de apdsat din aceste “porecle” sui-generis este nu numai caracterul
supranatural al inspiratiei ci mai cu seama caracterul ei dualist. Este vorba de o colaborare
intre divin i uman. Dar in ce fel poate avea loc o astfel de colaborare ineditd ? Nu cumva
autorul — artist, In contact cu inspiratia divina risca sa-si piarda totalmente propria-i constiintd
metamorfozindu-se miraculos intr-un stenograf performant ce transcrie la perfectie dicté-ul
divin? In acest caz cum s-ar putea explica bunioara, diferentele evidente de sti/ in cazul
evangheliilor sinoptice ? Dincolo de nuanta protestantd a unei asemenea ingrijorari, o estetici
crestin - ortodoxa are datoria de a scoate in evidentd modalitatea ei proprie de colaborare intre
Dumnezeu si om - modelul teandric - o colaborare care in cazul Scripturii este atit de stransa,
incit nu se poate spune cd o parte apartine omului si o alta Divinitdtii. Iar problema
diferentelor de stil amintitd mai inainte, nu este decat dovada pertinentd a faptului cd harul
inspiratiei care ilumineazd spiritul uman, nu anuleazd concomitent libertatea de expresie a
personalitatii fiecaruia.

Anticii, in frunte cu Platon au pus 1nsp1rat1a pe seama zeilor. Lumea veche a
tmpodobit cu simboluri prestigioase misterul prin care artistii plasmuiau frumusetea. Biblia
marturiseste asupra inspiratiei divine care s-a pogorat peste primii artisti si mestesugari. In
ciuda unei anume “prudente” in ceea ce priveste natura inspiratiei in actul artistic, exista studii
privind psihologia artei, care admit existenta unei inrudiri intre fenomenele legate de
inspiratia artisticd si fenomenele legate de inspiratia misticd. Nichifor Crainic aduce ca
argument lucrarea lui Henri Delacroix “Psychologie de [’art” unde autorul, pentru a
recunoagte natura inspiratiei artistice, recunoaste necesitatea unei apropieri de inspiratia
religioasd; sau lucrarea lui James-H. Leuba, “Psychologie du mysticisme religieux” in care
autorul ageazi problema extazului la poetii englezi in raport cu extazul religios.**

Henri Bremond, teolog, preot si membru al Academiei Franceze, autor al unei Istorii
literare a sentimentului religios in Franta (in trei volume), de care am mai amintit cu alt
prilej, Incearcd in lucrarea sa ,, Rugdciune si poezie” sé explice nu mistica prin poezie cum se
obisnuia pand atunci, ci poezia prin misticd. El demonstreaza ca originea poeziei nu este de
natura logici ci de naturd misticd. "Nu experienta lui Shelley — spune Bremond — md ajutd sd
cunosc mai bine experienta lui Ioan al Crucii, ci invers, aceasta imi face mai putin intunecat
misterul celeilalte.”

Dacd inspiratia misticd este precedati de o indelungatd lucrare de purificare morald
pentru a fi In stare sa primesti lumina divind, inspiratia artisticd se cuvine si fie efectul unei
trude indelungi, a unei smerite lucrdri, artistul avand mereu in minte modelul creatiei divine,
avand drept tintd propria jertfa intru infatisarea luminii divine celorlalti. Un teolog de talia lui
Grigorie de Nazianz justifica, nu fard malitiozitate caracterul profilatic al poeziei sale, pentru

cei vulnerabili la felurite frumuseti :

22 N. Crainic , op.cit.,164-165.



., Dacd nu e prea mult, poezia va tine locul
Céntdrilor vocale si sunetelor lirei
Ti-am dat putinta de-a te juca, dacd vrei sd te joci,
Din dorul de-a te feri de primejdie, atunci cand cauti frumosul. »243

Cum altfel decat sub inspiratie divind si-au putut compune imnele Sfantul Simeon
Noul Teolog din care am mai citat pe parcursul acestei lucrari ori poeziile Sfintei Tereza
d’Avila?

C.G. Jung, cel care a construit teoria inconstientului colectiv, pastrator al tuturor
experientelor bune si rele acumulate de-a lungul timpului, e de pérere cd experienta cea mai
primitiva a umanitatii s-a pastrat intactd in acest inconstient sub forma unor arhetipuri. Pentru
Jung, inspiratia artistica este manifestarea, irumperea in constiinta umand a unui asemenea
arhetip. Opera de artd vine asadar din adancurile inconstientului colectiv iar artistul "creeaza”
sub presiunea acestui “inconstient”. in teoria sa Jung isi depaseste maestrul (Freud ), care
explica procesul artistic prin metoda reductivd a psiho-patologiei, anuldndu-i acestuia
competenta prin fraza devenitd celebrd conform céreia “dacd explici opera de artd cum
explici o nevroza, atunci sau opera de artd este o nevrozd, sau nevroza este o operd de arta”.
Defectul fundamental al teoriei doctorului Jung este neatribuirea nici unei functii inzeligentei
personale In plasmuirile de frumusete ale omului. La polul opus, estetica crestin - ortodoxa
distinge mai cu seamd zona spirituald — lumina mintii ca excelentd a fapturii umane in
comparatie cu restul fipturilor vizute. In acest sens opera de arti este “condamnatd” sd poarte
pecetea acestei spiritualitdti. Din punctul de vedere al unei estetici crestin - ortodoxe locul in
care se produce inspiratia nu poate fi subconstientul ci inteligenta umand. Ortodoxia nu neaga
existenta unei parti irationale, dar ageaza spiritul pe o treapta superioard, socotindu-I fereastra
duhovniceasca prin care patrunde lumina divina.

Intr-o lume ca cea de astizi care exultd individualismul, vedeta, star-ul, conditia de
umilintd a artistului in fata actului de creatiei devine un exercitiu din ce in ce mai greu

- accesibil. Intr-un fel aceasta a urmarit Lee Strasberg, atunci cand a infiintat faimosul “Actor’s
Studio” , un spatiu in care vedeta fsi ldsa la usd gloria si bogatia materiald, intorcandu-se
pentru o scurtd perioada de timp la redescoperirea mijloacelor de expresie in forma lor purd,
incercand si se redescopere pe sine. Individualismul exacerbat al epocii moderne a Tmpins
dincolo de absurd preocuparea obsesivd pentru originalitate. Artistul european coplesit de
avalansa originalitatii de dincolo de ocean, urmdreste cu obstinatie conditia de unicat a operei
sale. Necesitatea inovatiei cu orice pret a condus la ideea de a soca numai de dragul de a fi
original cu totdinandinsul, refuzdnd privirea inspre fiinta umand ca chip al lui Dumnezeu.
Creatia artistica este in primul rAnd un prilej de a te marturisi semenilor, de a-i sluji, de a te
darui lor si totodatd Divinitatii. Aceasta dorinta de a céstiga publicul cu orice pret, de a-1
domina prin agresiune se afla la polul opus (sau pe dos) si se manifesta astdzi din plin. Este
ceea ce 1-a determinat pe regretatul om de teatru Valentin Silvestru, ca la inceputul anilor *90,
sa afirme intr-una din cronicile sale, despre o tdndra actritd ce dorea si tind treaza atentia
publicului cu orice pret, ricnind dinspre tragedia anticd spre universul shakeaspearian cu
aceeasi efervescentd nevroticd, cd juna cu pricina se afla in situatia regretabild de a confunda
emotia cu comotia.

Kenoza artistului crestin este o conditie a starii de har, fard de care actul creatiei e
sortit esecului. Este interesant cd pentru cei care, de pildd, voiau odinioard sd Tmbratiseze
“mestesugul zugraviei” se facea o adevarata hirotesie si asta doar odatd pe an, in ziua de Pasti,
dupd slujba vecerniei, in prezenta mesterilor si calfelor cand sacerdotul invoca coborarea

23 1. Coman — ,, Geniul Stantului Grigorie de Nazianz” — Ed. Institului Biblic, Bucuresti, 1937, pag.30.



harului divin si se ruga pentru “luminarea, intelptirea sufletului, a inimii si a cugetului”
viitorului artist, ca acesta sd fie ferit de “toatd diavoleasca inrdurire. 244

Suferinta, chinul, truda artistului sunt innobilate salvator de aripa inefabilului divin
spre care isi indreapti ochii impdienjeniti de ispitele modernitétii, neputinciosi in a mai
recunoaste semnele sacrului camuflate in profanul cel de toate zilele. Ceremonialul liturgic
reprezintd modalitatea prin care artistul, intors in sinaxa Bisericii, fie si avariat, din luptele
sale cu atatea frumuseti striine care i-au ranit inima, poate sa redobandeasca prospetimea si
bucuria ,jocului” genuin al inceputurilor, poate redescoperi adevirata semnificatie a
simbolurilor, redescoperind valorile sacrului prezente la tot pasul imprejurul sau.

Asa cum timpul liturgic diferd de timpul profan, si timpul teatral este o ,iesire” in
afara timpului uzual. Insi conditia actorului intr-un asemenea ,,altfel” de timp, este una teribil
de delicatd, pe muchie de cutit, dat fiind transmigratia sa trupeasci si sufleteasca din atéatea si
atitea ,intrupdri”. Primejdia acestui ,,periplu inefabil” a fost sesizatd de cétre Mircea Eliade

care spunea ci actorul nu se poate deda acestui joc de incarnari atat de numeroase fard a fi
<245

pedepsit in cele din urmd, dacd nu practicd o anumitd ascezd.
Pe acest traseu liturgic, mereu orientat citre eternitatea care puncteazd miraculos

istoria, actorul, si el un preot al Sacerdotiului universal, si oficiaza propria liturghie cu gandul
la vesnica liturghie a veacului viitor**, lasand in urma pasilor sdi, cand si cand, pete de
transcendentd. Restaurand clipa trectoare a faptuirilor sale prin focul curatitor al Divinitatii,
el poate trece dincolo de limite si forme pentru a accede, asemenea ceremonialului liturgic,
dintr-un timp esuat al cunostintei, in timpul paradisiac al realitatilor tefere, Zimpul omului din

eternitatea Domnului.

245 Mircea Eliade — Ordeal by Labyrinth — The University of Chicago Press, Chicago, 1982, pag.103.
22 paul Evdokimov — La femme et le salut du monde — Desclée De Brouwer, Paris, 1978.
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¢ IL.10. DESPRE SENSUL ASCUNS AL ICOANEI BUNAVESTIRII SI
DESPRE ARTA CA RUGACIUNE

Aﬁa reprezintd fard indoiald o formd de exprimare a sufletului omenesc. Literatura

patristicd si experienta spirituald crestind considera cd, forma ultimd de exprimare a sufletului
uman, regdsit in deplindtatea relatiei cu Divinul si in iubirea fatd de altii, are caracter de
rugdciune. Acest lucru a fost recunoscut si de scriitorul francez Pierre Emmanuel, care a
agezat rugiciunea pe o treaptd superioard poeziei. Asa cum am putut constata din lectura
paginilor anterioare si rugdciunea, la rindul ei, poate lua forma poeziei, a unei poezii care
aseaza la temelia minunilor lumii si a fiintei umane, minunea lui Dumnezeu.

La inmorméntarea sa, Heidegger a dorit sd i se citeasca cinci poezii crestine de
Holderlin. Astfel, printr-un ultim gest, filosoful german a recunoscut c¢i miracolul existentei
nu se poate explica fard minunea $i mai mare a lui Dumnezeu. Dacd poezia este forma de
exprimare a minunii supreme a existentei, atunci ea este cu sigurantd o forma potrivita pentru
exprimarea credintei. Asta si fiindcd Taina Divinitatii este de nedefinit in termenii ratiunii.
Ratiunea aseazd limite. Pe cand Divinitatea este infinitd si inepuizabild. Ea nu poate fi
cuprinsd logic pentru cd intre Logos si logicd se afld un abis. Din aceasta pricinad Sfintii Parinti
s-au straduit sd foloseascd pentru exprimarea Necuprinsului metaforele luate din lumea
cuprinsd, dar exprimate intr-o dimensiune spirituald. In paginile lor, Dumnezeu este muntele
cel mai inalt, este apa care dd viata, este pdinea atothranitoare. Dar oricat am dori s3
extindem prin poezie aceste metafore, mereu vom fi nevoiti s cugetdm Divinitatea ca mai
presus de ele. Mereu vom fi smeriti de nimicnicia propriilor noastre cuvinte. Tacerea dintre
cuvinte ori din spatele lor e o formd de triire a misterului Divin si poate ca in cugetarea
acestei tdceri, a acestui mister al Divinitatii, std poezia si arta autentica.

Prin opera de artd se savérseste o lucrare duhovniceascd pentru care artistul se
purifica prin asceza §i se intareste prin rugdciune. Maxim Marturisitorul vedea in rugdciune o
altd modalitate de cunoastere a Divinului. O cunoastere “in duh”. O cunoastere prin trdirea
spirituald. Rugaciunea este cel mai important mijloc de legatura directd al creaturilor limitate
de ratiune, cu Creatorul lor. Ea reprezintd o forma de comunicare intima intre divin si uman.
Varful corului virtutilor — asa o numea in veacul al [V-lea, Grigorie de Nyssa.

Cu cétava vreme In urma la Metropolitan Museum din New York, in cadrul unei
expozitii de un rasundtor succes — The Glory of Byzance, putea fi vazuta, poate una din cele
mai frumoase icoane Infitisand Bunavestire. O icoand datdnd din veacul al Xl-lea si
apartinind Manastirii Sfanta Ecaterina din Muntele Sinai. La prima vedere, in icoana cu
pricina, totul pdrea randuit conform sensurilor si rigorilor evenimentului relatat in Evanghelia
lui Luca. In planul sting Arhanghelul Gavriil, cu intreg trupul citre directia in care se afld
Fecioara Maria, cu ména dreapta binecuvantand, oprit ireal intr-o plutire la pragul dintre lumi,
intr-un popas-fulger, gata sa-si ia din nou zborul inspre extramundanul din care fusese trimis
in misiune. Gestul sdu, atins deopotriva de prestigiul autoritétii Celui care l-a trimis ca si de
blandetea protectoare a “pazitorului” menit sé aline indoiala circumspectd a Fecioarei, tinteste
cu precizie pantecele Preacuratei Marii. In planul drept, Maria din Nazareth, agezati pe o
lavitd, Intoarsd pe jumadtate catre “Ingerul Lui Dumnezeu” ivit intempestiv in linistea cdmarii,
are la randu-1 méana dreapta ridicata, cu palma desfacuta, ca si cind ar dori sd opreascd vestea
nducitoare. Ochii ei sunt Indreptati citre inalturi, acolo de unde Duhul Sfant este gata pregatit
s-0 “umbreascd” cu puterea Celui-Preainalt. Intreaga compozitie era alcituit astfel incat si
infatiseze surpriza, strdfulgerarea divini care pune la incercare umanul. Intreg universul
asteaptd, intr-o clipd imponderabild ce pare cat veacul. Ingerul asteapti din gura Mariei un
singur cuvant. “Fie! Sd-mi fie mie dupd cuvantul tau!”. $i in aceeasi fractiune de secunda,
instantaneu, se petrece Intruparea. Ei bine, icoana de la ménistirea din Sinai, intrunea toate



subtilitatile acestui act dramatic al Buneivestiri, in care Dumnezeu consulta libertatea omului,
invintidndu-L la implicare directd; insd mai avea ceva in plus, o taind a ei, taind care nu putea
fi perceputd atunci cénd o priveai de la o distantd normald, in iuteala formald a pasului. Doar
atunci cand te aflai in imediata proximitate a icoanei, oprindu-te din propria-ti “plutire”
paménteana si apropiindu-te, puteai sesiza mangéierea rafinatd a pensulei care din “lumini”,
prin ména teologului-artist, ivise ca o parere pe pantecele Preacuratei Maici, trupul inefabil al
pruncului lisus, binecuvantand lumea. Aceastd ineditd epifanie avea un efect coplesitor asupra
celui care privea de-aproape icoana cu pricina, avind darul sd@ proiecteze intreaga
“compozitie” in spatiul unei eternitdti ce te ficea sid pricepi grabnic de ce Maica Lui
Dumnezeu, doar ea si numai ea, este “mai cinstitd decat heruvimii §i mai slavitd fird de
asemdnare decit serafimii”. Icoana “Buneivestiri” din Sinai, avea darul de a transfigura
“Lumea Noud” in care se afla vremelnic, proiectdndu-1 pe cel ce avea ochi sid -0 vadi in
cérarea coplesitoarea a Damascului.

Dacad vom reconstitui secventa corespunzatoare Buneivestiri, din mult-mediatizatul
film al lui Zefirelli, Isus din Nazareth, vom constata ca totul se petrece la vremea noptii, intr-
cimirutd austeri. in vreme ce Fecioara Maria doarme, ferestrele sar in lituri, i o suflare
iscatd din senin da ndvala aducind vestea-surpriza. Totul este plasmuit in asa fel incat mai
degrabad inspaimanta in loc sa surprinda. Sculatd brusc din somn, ca tot omul, fata cétre fatd cu
“nevazutul”, Maria trebuie sa-si asume o covérsitoare responsabiltate. Situatia o face pe buna-
dreptate si pard mai degrabi nducitd si speriatd. Si asta nu pentru ci Zefirelli n-ar fi un regizor
de prestigiu, ins3 si lui, asemeni multora, 1i scdpase un amanunt pe care il putem lesne observa
in mai toate icoanele ortodoxe ale Buneivestiri. Acolo, Fecioara Maria, nu se afli intr-o stare
de repaus si cu atdt mai mult nu cizuse pradd somnului, aga cum avea si se intAmple mai
tarziu cu ucenicii Mantuitorului in Gradina Ghetsimani. Somnul are consecinte dramatice, iar
icoana ortodoxi il evocd doar ca ipostazi a mortii. In cele mai multe cazuri in icoanele
ortodoxe vom observa in méana stdngd a Mariei un ghem de 14n3 si undeva In fata ei o cutiutd
de felul acelora in care bunica isi tinea cele de trebuintd cusutului. Traditia rasdriteand spune
ci in timpul premergitor sosirii Arhanghelului, Maria se ruga. Numai c# traditia ortodoxi
asociazi rugiciunea cu actiunea, gandul cu fapta. in spiritualitatea rdsiriteand cuvantul este
destinat intotdeauna sa se intrupeze. Evagrie Ponticul socotea rugaciunea ca pe o “Indltarea a
Duhului citre Dumnezeu”, iar un alt Sfint Parinte o numea “cheia Impiratiei Cerurilor”.
Asadar, Maria din Nazaret, in acele momente premergitoare miracolului, nu dormea, ci
“lucra in rugdciune”, astfel incdt episodul dramatic al Buneivestiri este cu sigurantd si
consecinta acestei “lucrdri” ce merita un raspuns pe masurd din partea Creatorului. Numai
Maria, prin rugiciunea ei lucritoare, avea “cheile Impdritiei” si era vrednicd si priceapi
taina.
In cuprinsul oricdrei cartii de rugdciuni, existi una a cérei destinatie pare si

contrarieze: “pentru citirea cu folos a Sfintei Scripturi”. Asadar pentru a ti se ingddui “sd se

deschidd ochii cugetului spre cunoasterea evanghelicelor propovdaduiri”, este nevoie de o
anume rugdciune. Citirea atentd a evangheliilor, ori “contemplarea” competentd a icoanelor
nu e de ajuns. Optiunea simpla nu e suficientd spre a ne invrednici “sd stréiluceascé in inimile
noastre lumina cea neinserata a cunostintei”.

Marile opere de artd ale lumii sunt rugéciunile lumii. in fata pianului, a sevaletulul ori
a paginilor albe, artistul transcende lumea vazutd in cidutarea izvorului de har ce-l inspird,
addugind cu trudd si smerenie minunilor lumii, propria-i rugidciune intreitd, de cerere,
multumire si ofrandd. Rugiciunea lui n-ar trebui si fie nici pe departe cheia ce-i va deschide
Portile Impéritiei, ci doar o bitaie sfioas in canaturile ce sunt date in laturi demult! Asemeni
orbului din Ierihon ce sta in drum cersind, si-atunci cand Iisus I-a Intrebat ce sa-i facd, el a
raspuns — “Doamne si vad”, artistul are nevoie sé-si curete privirea de valul frumsetii strdine
ce i-a ranit inima. In actul nesférsit al creatiei, incd de la inceputuri, Dumnezeu l-a plamadit



_____

pe om spre a-i fi interlocutor §i partener ideal. De-atunci e doar o lungd asteptare in care
eternitatea ar putea fi doar numele rabdérii divine. La un moment dat in cadrul Liturghiei,
Sacerdotul pregatind jertfa rosteste : Ale Tale dintru ale Tale, Tie-ti aducem de toate §i pentru
toate. Acestea, sunt cuvintele ce s-ar cuveni agezate in fruntea oricirei faptuiri artistice.

Cu siguranta nu putini vor fi aceia ce vor intdmpina cu mefientd aceste rAnduri. Unii
vor i tentati si denunte nostalgia autorului dupd o teocratie demult apusd sau vor prelua
agresw ponc1fele privitoare la un Bizant totalitar si limitat, incapabil s coboare din sfgzrele
baroce ale unei teologii aride, spre provocanle nuantate ale zilei, neomitdnd desigur, sa-gi
ucd aminte despre frivolitatea de odinioara a dlsputelor bizantine asupra sexului ingerilor in

vi*eme ce Constantinopolul se pribusea din pncma

imprejmuia cetatea.
Asadar, ce rost mai poate avea un asemenea demers astazi, cand ne indreptim spre o

Europd unitd, ce se cuvine sa se adapteze standardelog culturii occidentale ale viitorului si nu
valorilor livresti ale unui ascetism posac si obsedat de puritatea Ortodoxiei? De ce astizi o
atare recapitulare posaci a ,,valorilor sacru1u1” din perspectiva prefigurarilor scenice?

Mai intéi pentru ca trebuie sd avem luciditatea si puterea de a deosebi credinta curati
si expresia ei echilibrati deopotrivi de fundamentalismul religios ca si de formalismul
religios. Pentru ci in toatd aceastd cavalcadi a integrérilor, existd din pacate, aga cum spunea -
Alexandru Paleologu, o evidentd tendintd de a dzstruge in- Europa mogtenirea crestind. 7.246
Tendintd aberantd, atita timp cat Europa insasi, asa cum ne-am straduit sd amintim pe
parcursul acestor randuri, este o creatie a crestlmsmulm Desigur ca in Europa de astazi existd
multi musulmani, multi ‘evrei, multi budlstl dar trebiiie si ne amintim ci Europa nu a existat

i |

ca o congtiintd continental fnaintea crestindrii slavilor, scandinavilor si germanilor. De aceea
nu trebuie sd avem ezitdri in a afirma cd Uniunea Europeand ce va si vie, va sta vrand-

nevrénd sub semnul valorilor culturale si spirituale ale unui crestinism unificator. Provocarea
Europei unité este de fapt provocarea aruncati crestinismului, intru redescoperirea valorilor
spirituale comune de dinainte de schisma Bisericilor.

Am aflat ¢ de la 11 septembrie 2001 incoace lumea se mésoaré altfel. Brusc, cartea
lui Samuel Huntington a inceput s3-si adevereascal,,profetule Tonul sdu categoric nu ne .
poate face insd s nu regretdim strania ignorantd a autorului fatd de valorile spiritualitatii
rasdritene, de indiscutabila capacitate de seductie a B1sencu Ortodoxe ignorantd ce nu poate
fi decat pagubitoare in liudabila tentativd de regdsi modelul initial, reinnoind astfel valorile
cu caracter de unicat ale unui Occident care nici el nu s-a ivit din senin. Printr-un astfel de
hiatus spiritual este posibil ca lumea occidentald, o lume din ce in ce mai autonoms,
secularizatd si secularizantd, si piardd posibilitatea reintalnirii cu lumea teonomi a unui
rasdrit care incd se Incapatineaza s mai tindd, pe ici-pe colo, la transfigurarea omului si a

cosmosului prin Hristos si Bisericd. De cealaltd parte, ar fi esecul spiritualitatii rasdritene, ea

Insdsi ,,surpatd” din interior de un semidoctism ,,popesc”, ascuns cu griji in spatele vigilentei

dogmatice, ratdnd definitiv contactul cu valorile absolute si benefice ale occidentului. $i unul
si celdlalt au fost odinioard ,,UNA”. Miza unei Europe — inci pe din doud - ce cauti cu

46 Alexandru Paleologu -, Politetea ca armd” - Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2000.

* Cartea lui Huntington, apirutd la New York in anul 1996, este urmarea unui articol intitulat ,, Ciocnirea

civilizatiilor ", aparut In revista , Foreign Affairs” inci din vara anului 1993.

‘unei port1 uitatd dGSChISEL in zidul ce



infrigurare si-si recupereze compatibilitdtile, nu poate fi legitima in afara recuperarii
palierului spiritual comun, frént de anatemele schismei din anul 1054.

fn ceea ce ne priveste, credem ci ,lectiei 11 septembrie 2003 ” nu i-au fost evaluate
indeajuns cauzele si conotatiile, de dincolo de palierul economic. Fird a absolutiza, desigur,
credem ci una din cauze este disparitia relatiei tefere dintre cult si culturd in lumea
occidentald, in asa numitele societdti de consum, relatie ce se dovedeste, iata indispensabild.
De ce? Pentru ca astdzi religia, in absenta raporturile firesti cu zonele culturii, poate inregistra
derapaje grave inspre extremism si fundamentalism religios. Cultura pentru religie poate
aduce echilibru si armonie. Invers, o culturd ruptd completamente de religios se va Indeparta
periculos de valorile originare ale acestei lumi, ducénd spre noi forme de expresie ale
totalitarismului. Religia la rndu-i poate conferi culturii echilibru, obigsnuindu-o sa se
raporteze mereu la inaltul cerului. Iatd de ce, pentru mileniul ce tocmai a inceput, ni se pare
fundamentali redefinirea acestor raporturi normale dintre culturd si religie.

fn ceea ce priveste spatiul roménesc, existd astizi un fel de obedientd fata de
Occident, dupi cum existi o prejudecatd anti-slava. Ne lipseste darul deosebirii cum ar spune
Sfintii Parinti. Realitatea este mult mai necrutdtoare si se cuvine si ne cunoagtem cu luciditate
erorile. Un text exceptional si din pacate aproape uitat, al Episcopului Nicolae Velimirovici,
semnaleazi diferentele a doud culturi, a doud mentalitati, a doui estetici la urma urmei, care
1si gdsesc pand si in erori acelasi fundament, singurul care-i poate face UNA.

Apusul trdieste in zbuciumare, rdsdritul in resemnare. Apusul roade neincetat din
Pomul Cunostintei §i simte cd este tot mai flimdnd dupd stiintd. Rdsaritul std sub Pomul
Vietii, insd nu se poate intinde sa culeagd Sfructul. Apusul tine la organizare, tocmeste
neintrerupt lucrurile de din afard, in vreme ce valorile lduntrice pier una dupd alta; Rasaritul
cultiva neobosit valorile dinlduntru, in vreme ce valorile dinafard cad si se prapddesc. Apusul
clideste turnuri babilonice, insd pentru cd sunt clddite din piatrd necioplitd si totdeauna
inclinate intr-o parte, turnurile se ddrdmd repede; Rasdritul ciopleste cu sudoare piatrd dupd
piatrd, si reuseste sd ciopleascd piatra cea mai frumoasd, dar nu e in stare sd facd din ea o
cladire. Apusul face sd cultive lucrurile si ele stralucesc, iar omul se sdlbdticeste §i se
acoperd de intuneric; Rdsdritul face sd se cultive oamenii §i unii din ei strdalucesc, dar
Iucrurile stau in sdlbdticiune si cresc ciulini. Apusul crede in faptele omului in primul rand,
in faptele lui Dumnezeu in réndul al doilea si in Dumnezeu in randul al treilea; Rdsaritul
crede in Dumnezeu, dar nu pune nici un pret pe faptele lui Dumnezeu §i inldturd faptele
omului. De aceea Apusul nu are unitate, nici nu poate ajunge la unitate, pentru cd unitatea se
afld numai in Dumnezeu; si de aceea activitatea Apusului trece asa de des la razboi, iar
pacea Rasaritului la resemnare. Dar pentru ce se-ntdmpld toate acestea, md intrebi, copile ?
Pentru cd Apusul nu si-1 poate insusi pe Hristos, iar Rdsdritul nu si-l poate insusi pe lisus.
Sau cu alte cuvinte, pentru cd Apusul recunoaste pe om, nu pe Dumnezeu, in vreme ce
Résdritul recunoaste pe Dumnezeu, dar nu recunoaste pe om. De aceea Apusul trdieste in
shuciumare, iar Rasdritul in resemnare. lar Iisus Hristos intinde amdndoud miinile ca sa
cuprindd intr-o imbrdtisare Rdsdritul §i Apusul, dar nu poate; nu poate sd strangd in aceeasi
imbrdtisare Rdsdritul din cauza nirvanei din el si Apusul din cauza sabiilor din el. latd
rasaritul si Apusul sunt sufletul tdu. Zbuciumarea §i resemnarea sunt seminte din aceeasi
arie. Pomul Cunostingei si Pomul Vietii cresc unul langd altul. Rasaritul §i Apusul se izbesc in
fiecare om; dar nu infdtiseazd o vecindtate, ci un duel. Dacd Rdsdritul si Apusul ar infatisa
vecindtatea si nu duelul, atunci pacea ar dommi si in om, si in lume; zbuciumarea §i
resemnarea ar fi inlocuite atunci cu puterile pozitive si bune. Cunoaste Pomul Viefii si te vei
vindeca de bolile Apusului si bolile Rdasdritului si vei fi un om sandtos §i intreg. lar un om



sandtos §i intreg este optimist. Atunci activitatea §i credinta vor lua locul bolilor amintite §i
vor inflori pe gunoiul zbuciumdrii si al resemndrii.**’

In ciuda fundamentului siu crestin cultura apuseand actuala, s-a afirmat Incepand cu
secolul luminilor ca o culturd cu un pronuntat caracter antropocentric, care nu mai are in
centru ei pe Dumnezeu ci omul. Autonomia ratiunii omului a flatat orgoliul acestuia ficandu-i
legitima aspiratia la deplina intelegere a realitatii si astfel la iluzia stipanirii depline a naturii.
Gravele probleme ecologice ale planetei sunt doar una din consecintele acestei iluzii.
Eliberatd de Revelatia divind, de orice traditie, cultura apuseand a dorit transferul paradisului
ceresc Intr-unul pamantesc. Aceasta a dat nastere unui proces de secularizare care pe de-o
parte a favorizat expansiunea uluitoare a stiintei §i tehnologiei (lumea exterioard), iar pe de
altd parte “adormirea” spirituald a omului (lumea interioard), fapt ce a dus la o desfigurare
fard precedent a acestuia, ficandu-1 sclav al lumii limitate a sensibilului. Eliberarea ratiunii de
Revelatia divind care ar fi trebuit sa conducd la o lume mai rationald, a condus de fapt citre o
lume ce nu-si mai géseste sensul si in care dezorientarea uriasi a omului modern semnaleazi
ajungerea in punctul mort unde orice explicatie nu mai explici nimic. Intr-o expunere
prezentata In anul 1995 la UNESCO, Cardinalul Paul Poupard, Presedintele Consilului
Pontifical pentru Culturd (Ministrul Culturii al Vaticanului), pornind de la cartea lui Mircea
Eliade “Sacrul si Profanul” semnala cu ingrijorare aceste realititi ale lumii contemporane:

Faptul cultural masiv al timpului nostru este aparitia omului areligios. In lucrarea sa
clasica, “Sacrul si Profanul”, Mircea Eliade ardta cd omul areligios refuzd transcendenta,
acceptd relativitatea realitdtii §i ajunge chiar sd se indoiascd de sensul existentei. Marile
culturi au cunoscut §i ele oameni areligiosi §i nu e imposibil ca ei sd fii existat chiar §i la
nivelul culturilor arhaice. Dar numai in societdtile occidentale moderne omul asumd o noud
situatie existentiald, fiindcd se considerd subiect §i agent unic al istoriei si refuzd orice apel
la transcendentd. Acest om nu acceptd alt model de umanitate in afara conditiei umane, asa
cum poate ea sd fie descifratd in diferite situatii istorice. Omul se realizeazd el insusi si
reugeste sa se realizeze doar in mdsura in care se desacralizeazd el insugi §i desacralizeazad §i
lumea. Sacrul este obstacolul prin excelentd in calea libertdtii lui. El considerd cd va fi cu
adevarat liber doar atunci cind va fi lichidat ultimul zeu. Pe aceastd cale, universul s-a
desacralizat si secularizarea a creat o situatie cu totul noud pentru omul modern. Pentru
prima datd probabil in intreaga istorie, legitimarea religioasd a lumii si-a pierdut

credibilitatea ei §i nu numai pentru cdtiva intelectuali sau alti indivizi marginali, ci pentru
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paturi largi ale intregii societdti.

Ceea ce dorim sd subliniem este ca aceastd culturd antropocentricd a apusului este
cultura pe care o intalneste artistul roman la inceputul celui de-al treilea mileniu, in cadrul
procesului integrarii europene. Dincolo de foarte multe aspecte pozitive ale acestei culturi, ce
nu trebuiesc ocultate, ci preluate creator, trebuie sd fim congtienti si de capcanele ei. Cu multd
vreme in urmd, la sfarsit de veac XV si inceput de veac XVI, a existat un anume tip de
atitudine roméneasca in fata culturii apusene. Cit de rafinat era gustul si cit de variate
optiunile mecenatilor roméni din acea epoci, o dovedesc monumentele lui Stefan cel Mare,
Neagoe Basarab si Petru Rares, pictura si artele somptuoase ale acelei epoci, in care geniul
roménesc a contopit Intr-o viziune proprie motive bizantine, italiene, germane, traditionale
sau renascentiste, cu care roménii erau familiari. Pentru a ramane ei ingisi in fata vecinilor
catolici Intreprinzitori, bine organizati militari, indemnati spre expansiune, romanii au avut un
puternic aliat in arhitectura si artd, in literaturd, viata de curte, vestminte si podoabe. Nu vrem
nici pe de parte sd ldsdm sd Inteleagd de aici, ci am avea de-a face cu o confruntare ci,
dimpotriva cu o asumare, dar lucida si selectiva. Spiritualitatea romaneascd a dovedit mereu

BT Episcopul Nicolae Velimirovici —,, Cugetdri despre bine si rau” — Bucuresti, 1939, pag. 129-131.
% Mgr. Paul Poupard — ,,Foi et culture dans les mutations de notre temps” — UNESCO,”Documentation

catholique”, nr.2112/1995, pag.262.
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capacitate de sinteza. Astfel a apdrut acel fenomen unic in toati cultura europeand reprezentat
de bisericile din Nordul Moldovei. Ele constituie expresia plasticd a faptului ¢ Dumnezeu nu
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spirituale majore ale ortodoxiei roménesti: Dumnezeu nu este undeva, pasiv, exterior lumii si
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energiile necreate ce-si au izvorul in Dumnezeu si constituie fundamentul spiritual al intregii
creatii. ,,Esenta acestor energii este eminamente creativd. Sunt increate pentru a fi desdvarsit
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launtric, redescoperind valorile sacrului si conferind creatiilor sale dimensiune liturgici. Prin
arta sa el poate restaura lumii frumusetea ei plenard, restituindu-i luminile. Oricat de
redutabild ar pdrea aceastd provocare a vremilor noastre, trebuie si o primim deschis si si
vedem in ea prilej de primenire binefdcatoare. Artistul si intelectualul roman nu trebuie doar
sd-si clameze la nesfarsit cu accente melodramatic apartenenta sa europeand reald (deci
crestind), ci si-si manifeste plenar aceastd apartenentd restaurandu-si cu demnitate propriile
Intaietdti si sursa acumuldrilor spirituale, pentru a putea sd ajute la rAndu-i cu valorile sale la

restaurarea duhovniceasci a Apusului crestin.
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