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Emaciat de frisonul eternităţii ratate, macerat de rămăşiţele, de sechelele 
păcatului originar, trupul omenesc şi, împreună cu el, întreaga natură, cad, 
pentru iconografia ortodoxă, într-o subiacenţă notorie. Faniile lor vor fi 
determinate teleologic, către slujirea vizualizării eschatologice a sacrului. Orice 
jubilaţie a profanului nu este, aici, pasabilă, divagaţia pe aceste traiectorii fiind, 
automat, etichetată drept pertidă devianţă, drept vicioasă derogare de la 
autenticitate. Şi totuşi, singura posibilitate de a acroşa suprasensibilul într-o 
variantă vizibilă rămâne aceea a utilizării obnubilantei materialităţi. De aceea 
imagologia sacră antropologică, par excelence, este coagulată în jurul unui 
centru teandric, cu speranţa, mărturisită sau nu, de a repune în vigoare 
primordiala demuth (asemănare). Însă umanitatea este, în această 
contextualitate, doar mijloc, doar superb instrument epifanie, nu scop în sine, 
imediat şi ultim, deşi, paradoxal, recuperarea, mântuirea ei se urmăreşte în cele 
din urmă. 

Ca rumoare biologică a omenescului, corpul acceptă obsecvios 
autoritatea unor exigenţe compacte, dezalienante, care-l detaşează neâncetat de 
propensiunea sa falimentară, omologabilă maculării adamice. El, corpul, este 
primul ce resimte aceste urmări deformate, incurabile din perspectiva eşuantei 
sale autonomii. De la neprihănirea proximităţii divine se vede aruncat în 
condiţia precară de putrescibil inexorabil. O alterare inevitabilă care îl face 
să-şi îndrepte elanurile evanescenţei sale asumate în direcţia conştientizării 

inconsistenţei, a preformalului, a amorfului anodin la care recurge ca la un 
paleativ dezastruos, devastant şi obscen până la marginea suferinţelor inutile. 

Creat în ziua a VI-a, omul, ca fiinţă personală, este gândit drept culme şi 
„teios" al Genezei. Este făcut de Dumnezeu însuşi cu mâinile Sale: Logos-ul şi 
Pneuma, după cum ne învaţă Sf. Irineu al Lyonului. Omul are nevoie de 
afirmarea aspectului personal (al „prosopon"-ului) al Dumnezeirii deja reunită 
treimic - „Să-l facem om după chipul şi asemănarea noastră" (beţal menu 
kidemutenu). Deci, după pattem-ul care 1-a plămădit. Dacă toate părţile lumii 
au apărut prin porunci („Să fie lumină I" etc.) doar omul apare din „reflectarea" 
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lui Dumnezeu ca totalitate liberă, din intervenţia Sa directă, căci omul nu este 
de specia particularului, ci a întregului, având ca destin irezistibil apropierea 
holistică. 

Sf. Grigore din Nazians explică prezenţa în om a unei „părticele din 
Dumnezeu", prin aceea că harul necreat este implicat în mod nemijlocit în 
facerea omului. Prin suflarea lui Dumnezeu sufletul primeşte viaţă şi har, astfel 
prezenţa Sf. Duh legitimându-se ca principiul real al existenţei noastre, 
nesuperfetate. Dar omul este şi ipostas al cosmosului, fie el o „natura naturata" 
sau o „natura naturans", fiindcă ambele denominaţiuni surprinde emergenţele 
lor trupeşti. Ameninţarea incorigibilului există încă din această fază chiar, e 
drept, ispita contestării germinând în stare amiotică, abia. Această afecţionare o 
amplifică episodul creării Evei {„un ajutor asemenea lui" - Adam), a femeii 
absolute, fiinţă de aceeaşi natură cu el. 

După inducerea unui somn extatic în tânărul om, femeia va fi construită 
printr-o celestă chirurgie, din cea mai intimă parte a lui Adam - „coasta" sa 
simbolizând, în fapt, inima (leb-ebr., kardia-gr. - evreii considerau că gândim 
cu inima, esenţializând-o în felul acesta). Eva este deci, „consubstanţială" cu 
Adam - „Os din oasele sale şi carne din carnea sa". Purcederea Evei urmează 
paradigma universală a purcederii Sf. Duh din Tatăl, ceea ce echivalează atât 
cu afirmarea unităţii naturii cât şi a pluralităţii persoanelor. Căci Eva este 
deosebită de Adam (superb arhetip dialodal, deci, democratic), şi totuşi, de 
aceeaşi natură cu el. Cea care doreşte şi înfăptuieşte polarizarea primordială, 
izvor al diversităţii deconcertante a speciei umane. Tot ea impune egalitatea 
expurgată de orice detritus identitar, femeia nefiind inferioară celui din care 
purcede, bărbatului, după cum nici Sf. Duh nu este inferior Celui din care 
purcede, Tatăl. Totuşi, acest soi de devenire îi induce Evei o specifică 
„labilitate duhovnicească" care, potrivit părintelui Stăniloae este responsabilă 
de acceptarea ispitei de a „căuta şi o plăcere în cele materiale". ,,Poate că ei îi 
plac cele ce se văd mai mult decât bărbatului..." conjectureazl pertinent acelaşi 
remarcabil teolog („7 dimineţi cu p!rintele Stăniloae" - convorbiri cu Sorin 
Dumitrescu, Ed. Anastatsia, p. 130). 

Femininul postulează o variantă eficace şi sigură a redempţiunii. Fuga 
instinctivă de catastrofic şi tragic l-a îndemnat pe om să-i decripteze 
morfologiile metafizice. Într-un prim simbolism al Apelor se regăsea interfaţa 
epifanie! a acelui ireproşabil ce nu se epuiza niciodată comunicându-ni-se. 

Astfel deificat, principiul feminin se încerca să fie abordat prin riturile 
orgiastice, sperându-se în facilitarea unei regresiuni eliberatoare în inform şi 
virtual. 

Ca religie care maturizează arhaicele intuiţii ale divinului, creştinismul 
deliberează intens pe tema feminităţii. Cuvântul spirit (ruach-ebr.) este de genul 
feminin. La fel şi în aramaică, limba vorbită de Christos. 
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În Evanghelia apocrifă a evreilor, gnosticismul vehiculează cu expresia 
- ,,mama mea, Duhul Sfănt" rostită de Mântuitor. Aceeaşi sintagmă o întâlnim 
şi la Origen. În greceşte 1tvwµa. desemnează tot pe cea de-a treia persoană a 
Treimii. 

Cuvântul Setuagintei este în relaţie de sinonimic cu sanscritul prana ce 
denumeşte suflul ca forţă vitală. De altfel, Duhul Sîant este simbolizat grafic, 
fie ca flacără păgorâtoare (vezi icoana Rusaliilor, Glossolalia, Cincizecimea 
sau, câteodată, Buna Vestire), fie ca porumbiţă (vezi icoanele Botezului 
Domnului sau a Bunei Vestiri). Această din urmă reprezentare este asociată cu 
marile divinităţi mediteraneene: Potinia cretană, Ishtar, Deruto, Mytilla, 
Afrodita, desemnând puterea şi influenţa emergente. „Emanaţie a zeiţei, 
porumbiţa e spiritul care sanctifică toate fiinţele şi obiectele pe care se aşează, 
iar posesiunea divină se exercită prin intermediul ei''. (G. Glotz - „La 
civilisation egeenne", Paris, 1952, p. 285). Lui Zeus, hrana, ambrozia îi este 
adusă tot de porumbiţe. Apocrifele o descriu pe Maica Domnului în templu 
hrănită fiind de îngeri. Asemănătoare este situaţia Sf. Ilie pe care, în pustiul 
renunţării la sine şi lume, îl alimenteaz.ă un corb. Icoanele notează cu 
scrupulozitate şi savoare autentică aceste conotaţii extra ordinare. 

Campat în omenesc, acest versant al realităţii inebranlabile iscă probleme 
aparte pentru economia dogmatică a creştinismului. Încă Fericitul Augustin 
sesiza calitatea deplorabilă, pacotilul femeii, nerecunoscându-i statutul de „chip 
al lui Dumnezeu" (ţelem - ebr.). Iar în catolicitatea occidentală, pe la 1555 se 
dezbătea încă teza recriminatorie - „muliers homines non sunt", de unde 
decurgea, cu necesitate, o consecuţie de genul - femeile nu sunt adevărate 
fiinţe umane sau una precum - femeile aparţin altei specii subalterne. Islamul 
vehiculează şi acum cu un demers analog. 

Aceeaşi propensiune se întâlneşte şi în tradiţia extrem-orientală. Aici nu 
se repartizează nici un loc femeilor în Pământul Pur (Paradisul). Femeile 
vrednice de un atare acces la incoruptibil sunt, mai întâi, „renăscute" ca bărbaţi. 

O asemănătoare orientare este depistabilă, fără estruozitate, şi la Platon. 
In Timaios el spune că prin regresiune (adică prin identificarea principiului 
spiritual cu elementul sensibil) un bărbat, în loc să se întoarcă la entitatea 
uranică din care provenea reapare pe pământ în condiţia inferioară şi blamabilă 
de femeie. Iar, pentru a reveni la creştinism, teologia catolică insistă asupra 
faptului că, spre deosebire de femeie, bărbatul singur dispune de o nemijlocită 
paradigmă divină. Aceluiaşi context ideatic îi poate fi încorporat şi Filon din 
Alexandria, care asertează fugos, ca întotdeauna, că „spiritul este în noi 
principiul masculin, senzitivitatea cel feminin". Afirmaţia sa depăşeşte stadiul 
unei falacioase conjecturi, este mai nuanţată şi se pliază cu mai multă fidelitate 
peste realitatea proteică pe care o vizează. Altfel spus, femeia dispune de o 
aderenţă indisolubilă la natura pe care o afirmă şi încarnează cu pertinenţă 
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manifestarea principiului ei. 
În vreme ce bărbatul merge tendenţial dincolo de· natură, are simţuri 

metafizice mult mai „sensibile" şi prezintă o încărcătură ontică net superioară 
femeii, prin refuzul cantonării exclusive în existent. Otto Weininger subliniazA 
această dihotomie dezalienantă, remarcând că „eşti bărbat sau femeie dupl cum 
ai sau nu fiinţă". (Otto Weininger - Geschlecht und Charakter - Wien, ed. a 
17-a, p. 398-399). De aceea, femeia este mai conexată chtonicului, elementele 
ei cosmice, deţinând mai puternice afinităţi cu domeniul suprasensibil nocturn 
şi inconştient, abisal şi iraţional al forţelor anihilatoare, dar şi vitale. De aici 
rezultă dispoziţiile sale clarvizionare şi magice. În sens restrâns, acestea pot 
degenera în vrăjitorie. Astfel se face că în procesele Inchiziţiei sexul femeiesc 
deţine o macabră majoritate comparativ cu cel bărbătesc. În jurul anului 1500 
raportul acestei justiţii bizare era de 50 femei la l bărbat. În foarte răspânditul, 
pe atunci, tratat demonologic Malleus Maleficarum un spaţiu consistent este 
acordat descrierii maleficiilor de sorginte feminină. Fapt, evident, semnificativ. 

În privinţa relaţiei femeie - bărbat, creştinismul abordează, inevitabil, în 
ciuda tuturor precauţilor ce cad, de foarte multe ori, în pudibonderie 
psihanalizabilă, şi problema sexualităţii. Ea este nu doar menţionată în treacăt 
ci şi normată social, etic, teologic. La o primă privire se poate emite remarca 
exorbitantă a „urii teologice faţă de sex" a creştinismului (Julius Evola -
Metafizica sexului - Ed. Humanitas, 199, p. 274). Virilitatea ar trebui să se 
realizeze sub acele forme superioare care frizeazA Absolutul. 

Temeiul scripturar al acestei aserţiuni îl găsim, spre exemplu, în Matei 
19, I 2, unde ni se vorbeşte despre o atare posibilitate, avându-se în vedere cei 
„care s-au făcut fameni ei înşişi pentru Îrnpiirăţia cerurilor". 

Percepută exclusivist pericopa poate duce la gesturi rudimentare, 
adevărate spasme encratice incorect asimilate, precum emascularea performată 
de Origene. 

De asemenea, străvechiul, iudaicul motiv al androginiei este vehiculat şi 
în creştinism ca stare beatifică primordială a cărei dezocultare se împlineşte 
prin unirea sexelor („şi vor fi amândoi un trup") doar în cadrul ciisătoriei ca 
fapt universal irefragabil. Tot în Ev, după Matei 19, 4-6 se instituie 
următoarele: „Pentru aceea va Ilsa omul pe tatăl său şi pe mama sa şi se însoti 
cu femeia sa şi vor fi amândoi un trup, aşa încât nu mai sunt doi, ci un trup. 
Deci ce a unit Dumnezeu omul să nu despartă". 

Sf. Ioan Gură de Aur observă cu sagacitate că „Omul întreg este bărbat şi 
femeie", de aici decurgând experierea tainei căsătoriei, prin care şi trupul este 
transportat în plan spiritual. Legătura bărbat-femeie este sfinţită, deci 
impregnată cu responsabilităţi supreme. În catolicism preotul este doar un 
simplu martor, flră a binecuvânta, fhră a sfinţi căsătoria. Ea se reduce, astfel, Ia 
o pură sexualitate, fapt care impune obligativitatea celibatului sacerdoţilor lor. 
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Pe de altă parte, există teze, e drept cu alură heterodoxă, care văd în 
separarea sexelor un fapt omenesc ce priveşte, exclusiv, fiinţa decăzută (ex. 
Ioan Scotus Eriugena). 

Dar, revenind la viziunea canonică, coliziunea femininului cu masculinul 
este afirmată nu în maniera unui clivaj dezastruos, ci în chip de coexistenţă 
neconcupiscentă. Sf. Ap. Pavel în I Corinteni 11, 7 propune o anume diviziune 
paşnică, necrapuloasă şi cooperantă a sexelor: „Bărbatul este chip şi slavă a lui 
Dumnezeu, iar femeia este mărirea bărbatului". Mântuirea femininului ne apare 
posibilă prin masculin, subordonare ce denunţă misiunea terestră a celui din 
urmă. „Astfel dar, bărbaţii sunt datori să-şi iubească femeile, ca pe înseşi 
trupurile lor. Cel ce-şi iubeşte femeia pe sine se iubeşte" (Efeseni 5, 25-37). În 
sine, experienţa sexuală nu are consistenţa realului, ficţiunea sa 
consubstanţială, obligând la aplicarea, din perspectivă etică a verdictelor 
ultimei reprobabilităţi de „desfrânare" sau „neruşinare". 

De altfel, pentru Clement Alexandrinul păcatul originar s-ar fi datorat 
faptului că „strămoşii noştri s-au apucat să procreeze înainte de vreme" 
(Stromata III, 18) interpretare, evident, falacioasă, dar nu întru totul falsă. 

Perpetuarea necesară şi imperativă a speciei supreme, ca tehnică abstrusă 
de abordare a unei imortalităţi mereu retractile este realizabilă, hic et nune, 
numai prin această metodA grosieră, maculantă. Soluţia acestei incongruenţe 
quasiaporetice o sugerează acelaşi Ap. Pavel: „Bine este pentru om să nu se 
atingă de femeie. Din cauza desfrânării, fiecare să-şi aibă femeia sa şi fiecare 
femeie să-şi aibă bărbatul său" (I Corinteni 7, 1-2, 9). 

Dacă sexualitatea este pecabilă, ea nu postulează păcatul originar, 
încapsulându-se, doar, într-una dintre infinitele consecinţe ale acestuia. 

De aceea îngăduinţa ce trebuie a i se acorda este normată prin instituţia 
căsătoriei. Şi numai în vederea procreaţiei, comiţându-se, astfel, abuziva 
identificare a erosului cu impulsiile reproducerii. Energia sexuală poate fi 
extrasă din această împrejurare consumptivi, dezvăluindu-i-se căile sublimării 
pleromice, prin intermediul epitimiilor perpetue. Continenţa, encratismul, 
asceza semnifică, în cele din urmă, „o întoarcere a ceea ce este contrariu 
naturii, spre ceea ce îi este propriu" (Sf. Ioan Damaschinul - Despre dreapta 
credinţă I I 30). În orice variantă, asceza investeşte cu hiperluciditate 
devastarea cecităţii ce obturează accesul la esenţial. Un efort neîntrerupt al 
nepătimirii, anihilare a ignoranţei iactante, o supercogitaţie roburantă şi 

inebranlabilă. 
Ortodoxia evită eroarea atrabilantă a catolicismului care confundă tipul 

sacerdotului (clerul de mir) dator să-şi transmit! în linie trupească încărcătura 
harică, cu tipul ascetului (monahul) prin instituirea aduncă a nonnei celibatului 
sacerdotal. Mai bine adaptată dimensiunii fanice a divinului, ortodoxia reuşeşte 
să convertească la deplinătatea realului ultim starea estropiată a cotidianului, 
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utilizându-i sensurile prodigioase decretate ca efective prin rupturi de nivel 
nedistorsionante. Din păcate, pentru omul comun acestea nu au capacitatea de a 
disuada benefic „veşmintele de piele" (Filon din Alexandria) cu care ieşirea din 
Rai îl somează a se echipa, dispunând de o aderenţă nedizolvantă, obositoare şi 
macerantă, un adevărat simptom de ruină atacându-i firea. Ireproşabilul la care 
râvneşte este prea departe şi prea auster pentru a-i lenifia irascibilitatea 
multiplelor sale debilităţi. 

Revenind la icoană, după acest excurs lung, dar niciodată superfluu, 
trebuie să remarcăm faptul că în registrul unei simple grafii, al unui semn omul 
este central. Lucru firesc dacă ne reamintim preci211.1'ea Sf. Vasile cel Mare care 
menţiona în scrisoarea către Amfilohie, episcopul Iconiei că „cinstea adusă 
icoanei se îndreaptă spre originalul ei", şi dacă vom corobora aceasta de 
afirmarea scripturară a pattern-ului divin al umanităţii. De aceea imaginea sacră 
nu rătăceşte prin teoreze inerte, hiperbolizând accesoriul şi contingenţa, ci 
insistă asupra vocaţiei sale intense de dislocant al empiriei părelnicului şi de 
mărturisitor al sensurilor sale exacte. Prin intermediul corpului uman urgenţa 
imediatului este îmblânzită, vitalitatea gregară îşi civilizează potenţele, devine 
diafană, eterică şi continuă. Iar orice agitaţie patetică îmbâcsită de balastul 
cotidian se salubrizează într-o serenitate omniscientă şi omnipotentă. 

O mare eficacitate răzbate din întreprinderea iconică, economia 
imaculată a mijloacelor de execuţie, surprinzând ipostazele suprafiinţiale. Ispita 
recuperării, a resurecţiei lente îl contaminează pe zugrav cu acel optimism 
debordant care îi oferă îndrăzneala de a-şi transvaza vizual timorarea din faţa 
inaccesibilului. Se abandonează pe sine ca neinteresant, confuz şi obstrucţionist 
pentru diegetica supremă a realităţii. Această nobilă umilitate îl protejează de 
euforia nătângă a mijloacelor ce agasează cu, fără substanţă, oferte palinodice. 

Această conjunctură instrumentalizează imaginea femeii, aspectul său 
sensibil fiind rechiziţionat de un funcţionalism neopresiv. 

Iconografia ortodoxă, de aspectul „iconomiei divine în lume" (Sf. Ioan 
Damaschinul) este convocată şi de aceea Maicii Domnului îi este acordată o 
poziţie privilegiată. Dacă Iisus Hristos este Noul Adam, Theotokos este Noua 
Evă - prin prima intră în lume păcatul şi moartea, prin aceasta izbăvirea şi 
resuscitarea. „Cinstea dată ei se urcă spre cel întrupat din ea" (Sf. Ioan 
Damaschinul). Iar această „înomenire" nu a fost silită, ci liberă. Acceptul Ei 
este cel al umanităţii devergondate, dar care posedă încă forţa de a-şi smulge 
voalul de mefienţă ce o desfigurează, de a risipi iluzia flască în care se 
complace şi de a vedea, în sfărşit, calea unică spre optimizare. Este fecioară a 
miracolului într-o întreită ipostază ce o situează „in aetemum": antepartum, in 
partum, şi post partum. Aspectul este zugrăvit prin cele trei stele de pe umerii şi 
creştetul maforionului său. 

Iconic, atributele acestor universalizări interesează şi, cu o râvnă lucidă, 
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enninia statuează rigorile îndeplinirii lor. Ne referim la icoana Maicii 
Domnului cu Pruncul. Prima variantă (o Hodighitria) o datorăm evanghelistului 
Luca, patronul zugravilor. Există nenumărate tipologii ale acestui subiect, o 
taxonomie riguroasă fiind aproape imposibil de făcut. 

În toate, întâlnim fecioara care a dat naştere Mântuitorului, atributele 
specifice sexului său fiind schiţate ca indicaţii anatomice inofensive, neutre, 
precum şi prin vestimentaţia foarte riguros datată (maforionul vechilor evreice 
nelăsând vederii decât o faţă, pe care, doar, absenţa pilozităţii şi gracilitatea 
senină ne îndreptăţeşte a o accepta ca feminină. 

De asemenea, se propune o extraordinară relaţie între Pruncul Iisus şi 
Fecioară, şi anume aceea de conştientizare a prodigiului a cărui actantă umană 
este. Theotokos naşte nu face un Dumnezeu expiator şi propiţiator, pătrunsă 
fiind de acel desăvârşit zel disciplinar al căii supunerii pe care a pornit de la 
Buna Vestire. Dragostea maternă, teama, suferinţa, neliniştea, ludicul indiferent 
faţă de încercările teribile ce vor veni sugerate prin prezenţa îngerilor cu 
instrumentele patimilor. Prin intermediul Ei percepem o iminenţă care ne 
induce acea fertilă spaimă evlavioasă, marcă indubitabilă a proximităţii 
numinosului şi, în acelaşi timp, soterică, îmbucurătoare, antrenându-se într-un 
optimism fundamental. 

Întotdeauna alături de Prunc: arătându-ni-L (Hodighitria), protejându-L 
(Zastupniţa), apărându-l cu o sacră tandreţe (Eleusa), dezmierdându-L 
(Glikophilousa), alăptându-L (Galatophrousa) Maica Domnului ne vesteşte că 
nu mai suntem sub Lege, ci sub har (Romani VI, 14) şi ne propune o privire 
anahoretică asupra realităţii prin intermediul căreia să depistăm adevărata 

noastră natură, modificându-ne algoritmul împietrit al minţii încastrate într-o 
grosieră axiologie trupească. Prezenţa principiului feminin alături de cel 
masculin determinat şi apodictic nu are rolul de a pune în evidenţă o opoziţie 
de tipul profan-sacru, ci de a stabili o stare integratoare, de a sugera un remediu 
antientropic, o terapie eficace în combaterea disoluţiei care grevează carura 
existentului ca existent. Ipostaza Maicii Domnului este una deplin omenească, 
a umanităţii încă afectate de rămăşiţele păcatului originar, dar dispunând de 
angelica luciditate de a recunoaşte şansa ce i se oferă prin credinţă. Fiind o 
posibilitate actualizată a relaţiei optimizate om-Dumnezeu, icoana amintită este 
învestită cu o aparte sarcină teologică. 

De aceea o întâlnim începând cu prima jumătate a sec. al Vii-lea în 
canea absidei altarului, loc privilegiat în topografia bisericii (spre exemplu la 
Panaghia Angheloktistos din Cipru unde este prezent tipul Hodighitriei în 
picioare). În secolul al VIII-lea apare la Santa Maria del Rosario de la Roma 
tipul Aghiosoritissei, Maica Domnului în atitudinea „in supllicatio" cerând 
îndurare pentru oamenii de oriunde şi de oricând. 

Indisolubil ataşată dogmei Întrupării, figura Maicii Domnului deţine o 
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importanţă covârşitoare în programul iconografic bisericeşc. De aceea, odată cu 
sporirea numărului ei de imagini va creşte ·şi interesul pentru ciclul patimilor, 
cu o atenţie aparte acordată scenei Învierii. În acest context imagologic 
semnificativă mi se pare multiplicarea imaginilor reprezentându-L pe Christos 
pe cruce, după momentul exitusului. · 

În a doua Jumătate a sec. al IX-iea vechiul program iconografic se 
dezmembrează. Inceputul îl face Constantinopolul. Amplele cupole 
paleobizantine îşi reduc dimensiunile, turlele se elansează, tamburii 
alungindu-se. Este vremea când în arhitectura bizantină predomină tipul de 
biserică cu planul în cruce înscrisă şi cu cupolă centrală. Unnarea constă în 
restrângerea suprafeţei pictate. De aceea, se vor menţine doar reprezentările 
indispensabile cultului, precum şi cele explicative, didactice. Sfărşitul sec. al 
IX-iea marchează astfel, o spiritualizare treptată a formei, rezolvarea 
contradicţiilor inerente dintre formă şi conţinut, gllsindu-se forma adecvată 
idealului spiritualist avut în vedere. Acum se statuează modalitatea clasică a 
expresiei religioase bizantine. Acum Maica Domnului „in supllicatio" este 
transferată în absidă, simbolizând aici Biserica terestră, iar îngerii care o 
flancau capătă un plus de identitate în persoana arhanghelului Mihail şi a 
arhanghelului Gavriil. Ulterior aceştia sunt puşi în nişele diaconoconului şi ale 
prothesis-ului. 

Acest sistem matur, tatonând perfecţiunea este caracteristic mozaicuriJor 
de la Hosios Lukas, de la Sf. Sofia din Kiev, de la Nea Moni sau de la Dafni. 

Foarte popular era la Constantinopol, tot în sec. al IX-iea şi aşa numitul 
tip cipriot al Maicii Domnului, tip apărut încă din sec. al VI-lea. Maica 
Domnului este aşezată pe tron, ţinând Pruncul pe genunchi, în poziţie frontală. 

O variantă rară, cea a Vlahemitissei o reprezintă pe Fecioară pe tron, cu 
un medalion pe piept în care se află figura Mântuitorului binecuvântând. 

La bază are tradiţiile vechi pe care le găsim imprimate pe sigiliile 
împăraţilor bizantini din sec. VI-VII, pe frescele din capela XX de la Bauit sau 
pe cele de la Santa Maria Antiqua ori în miniaturile de sec. VII ale Bibliei 
siriace de la Paris. De asemenea, tipul este prezent în absida estici a bisericii 
Sf. Sofia de la Ohrida (1040). Tot aici există o Maica Domnului cu Pruncul 
aşezată direct pe pământ, acesta fiind prototipul pentru Maica Domnului 
Smerita. 

Una dintre cele mai vechi imagini ale unui alt tip al Maicii Domnului cu 
Pruncul este cea din miniaturile Psaltirii de la Mănăstirea Pantocratorului de la 
Athos (I 084-11O1 ). Este vorba despre compoziţia Eleusei, bust, Pruncul ţinut 
pe dreapta, obrazul Fecioarei atingându-l pe cel al Pruncului, ambii încadraţi de 
doi arhangheli. În secolele următoare, XIII şi XIV, aceasti variantă se dezvoltă, 
Pruncul de pe genunchii Mariei strângându-se drăgăstos la obrazul ei, după 
cum ni se înflţişează în icoana Maicii Domnului de la Tolga (Galeria 
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Tretiakov) sau în mica icoană de argint de la Muzeul Rus din Sankt Petersburg. 
Tipul amintit este de origine biz.antină (Lazarev) sau italiană (Lihacev). Foarte 
răspândit în Orient, cel mai complex exemplar datând aproximativ din 1115 şi 

posibil de regăsit în rotulusul parizian Exultet. 
în târzia epocă paleologă se iveşte şi tipul Virgo Lactans sau 

Galattotrofusa de origine elenistico-coptă, după cum ne lasă să conjecturăm 
Naşterea Domnului de la Omorfi. De o mică frecvenţă este tipul Vzîgranie 
(Maica Domnului cu Pruncul care se joacă), răspândit, însă, considerabil în 
Italia sfiirşitului de sec. XIII. Se pare că aici a fost adus din Bizant. Alţi 
specialişti îi stabilesc originea chiar în peninsulă (Kondakov) sau îl derivă din 
îndepărtatele tradiţii egiptene antice (Grabar). Pentru perioada evocată îl 
întâlnim în Evanghelia sârbă de la Biblioteca Naţională din Belgrad. 

Tot acestui manuscris îi datorăm cunoaşterea unui tip de Hodighitria 
modificat - Maica Domnului sărutând mâna Pruncului - aşa numitul tip 
Uteşenie (Mângâierea) de sorginte italiană, potrivit lui Kondakov sau 
reminiscenţă egipteană, potrivit lui Andre Grabar. 

În calitatea sa de umanitate perfectă, Theotokos participă la Dumnezeire 
şi ea însăşi, astfel, îndumnezeită, se bucură de o importanţă deplină în Biserica 
ortodoxă care se străduieşte din totdeauna să-i evidenţieze competenţele 
cathartice, disponibilităţile de îndrumare şi intercesiune în favoarea condiţiei 
terestre spre esenţă, capacităţile-i eliberatoare din ocultarea dobândită prin 
eroare nu prin Creaţie. 

Astfel se face că la vecernia din sâmbăta săptămânii a V-a a Postului 
Mare se cântă Imnul Acatist cu cele 320 de versiuni ale sale prin care este 
preaslăvită Maica Domnului. În timpul slujbei se stă în picioare, canon care 
impune şi numele de Acatist. Expresia „bucură-te" (Xa.ipe) se repetă cel mai 
des şi, de aceea, în biserica greacă imnul mai este cunoscut şi sub numele de 
Xaipuiaµa = salutaţiuni. Versurile sunt grupate în 24 icoase plus un condac ce 
este reluat de mai multe ori. Icosul îşi datorează numele grecescului Oikos care 
înseamnă casă, dar se poate extrapola şi asupra noţiunii de templu. 

El desemnează anumite grupări de versuri în poezia medievală bizantină, 
fiind, în ultimă instanţă, un cântec bisericesc în care se laudă actele şi virtuţile 
unui sfiint, adică ceea ce reprezintă templul gloriei sfinţilor. 

Condacul este un cântec asemănător icosului, dar mai scurt. 
Icoasele Acatistului se împart în: 4 părţi (stase) (I - Buna Vestire, II -

Naşterea Domnului, III - Noua Învăţătură a Domnului, N - Imnuri în cinstea 
Maicii Domnului şi a Mântuitorului) ce alcătuiesc 2 grupe deosebite: partea 
istorică şi partea mistică. Pentru prima dată Imnul Acatist apare numit astfel în 
Tipiconul bisericii constantinopolitane tipărit în 1838. În Triodionul editat la 
Veneţia în 1820 poartă numele de Sâmbăta Acatistului. 

În ceea ce priveşte autorul şi data compunerii imnului există mai multe 
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ipoteze: anul 677 când Constantinopolul scapă de asediul arabilor; sub 
Heraclius (610-641), după primul asediu al avarilor şi perşilor din 626, autor 
fiind patriarhul Serghie; în vremea lui Leon Isaurianul (717-741) şi a 
patriarhului Ghermanos; în sec. IV, autor Apollinariu din Alexandria; imediat 
după moartea lui Iulian Apostatul (+ 363); sub Constantin Pogonatul (668-
685); sub Anastasie I (491-518) de către Roman Melodul, iar condacul adăugat 
în sec. VII de către patriarhul Serghios sau în sec. IXde către patriarhul Fotios; 
sub Mihail III (842-867), în legătură cu asediul ruşilor din 860, autor patriarhul 
Fotios. 

Referitor la iconografia Acatistului, aceasta este cu mult posterioară 
compunerii lui. Întâi, este prezentă în miniaturi, în ţesături sacre (de exemplu 
una dintre cele două dvere dăruite mănăstirii Vatoped, după 1423, de către 
Andronic, fiul împăratului Manuel II Paleologu] (1391-1425) care se retrăsese, 
deja, la Sf. Munte), apoi în icoane şi, abia mai târziu, în pictura murală. Cele 
mai vechi fresce aderente acestui subiect datează din sec. XVI şi se află la 
mănăstirea Lavra de la Athos. Ciclul Acatistului trebuie aşezat în nartex, dacă 
spaţiul o îngăduie, aceasta este norma stipulată în Erminia lui Dionisie din 
Fuma. Aşa se întâmplă în bucureştenele Stavropoleos şi Colţea. La Lavra 
athonită, Acatistul este plasat în Trapeză, iar în mânăstirile sârbeşti îl aflăm 
mereu în interiorul bisericii. Ciclul cuprinde scene împrumutate din iconografia 
anterioară, precum şi unele create special pentru Acatist, slujind reprezentării 
Părţii Mistice a imnului: Maica Domnului adorată, Cristos care e în cer şi pe 
pământ, Maica Domnului şi „retorii", Maica Domnului ocrotitoare, Maica 
Domnului Luminătoarea, Cristos Dezlegătorul de păcate, Maica Domnului 
adorată ca o Biserică vie, Închinarea către Născătoarea de Dumnezeu. 

Pe de altă parte, timpul evanghelic cu diegetica sa miraculoasă salvează 
abisalul proteic al hilegeneticului pur spectacular printr-o punere în scenă 
centrată pe un tip de existenţă de mare densitate ontică, supraordonatoare şi 
normalizatoare. Simple accidente biografice într-un context obişnuit sunt 
acroşate sacrului prin prezenţa terebrantă a Mântuitorului. 

Astfel, Întâmpinarea Domnului o prezintă pe Maica Domnului ghidând 
teandricitatea pe făgaşul iniţiatic al Legii, facilitându-i accesul la o anume 
istorie concretă. Personaj impunător este Fecioara Maria şi în iconografia 
bogată ce reiterează episodul Răstignirii. Susţinută de viitoarele mironosiţe 
(Maria Magdalena, Ioana a lui Cuza, Maria mama lui lacov Salomeea). Ea 
trăieşte cea mai severă dramă a unei femei - mama care asistă la uciderea 
copilului ei. În scene precum Plângerea, Coborârea de pe cruce, Punerea în 
mormânt observăm cum aceeaşi durere copleşitoare o transportă la limitele 
suferinţei omeneşti, acolo de unde pot fi înţelese sensurile sublime care împing 
în subiacenţă atrocităţile. Încercare tenebroasă, dar salvificli „in aeternum". În 
Punerea în mormânt, principiul feminin este şi mai implicat prin claustrarea 
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tombală, prin amorful quasiamiotic pe care-l semnifică grota ce primeşte trupul 
lui Iisus. Ca şi Naşterea sau Învierea (varianta ei italo-cretană) concentrate şi 
ele pe actanţa mută a unui spaţiu cavernicol, Punerea în mormânt vehiculează 
cu virginitatea locului, singura competenţă reverenţioasă faţă de divinul 
localizat într-o kenoză teandrică expiatoare. Despre mormântul lui Iosif din 
Arimateea, Evanghelistul Luca menţionează expres că „nimeni, niciodată, nu 
mai fusese pus" în el (Luca 25, 53). 

În icoana Înălţării tot Maica Domnului este cea care orchestrează 
registrul terestru al compoziţiei, mediind şi regentând debonar, în fapt, accesul 
în Împărăţia cerurilor. În prelungirea aceloraşi virtuţi se dezvoltă feminitatea şi 
în scena Pogorârii Sf. Duh sau în cea a Deisis-ului. 

Cu Adormirea Maicii Domnului, Fecioara Maria ne apare ca o 
desăvârşită sfinţenie ce-şi întrerupe existenţa terestră aderând la starea beatifică 
de suflet integrat în ordinea impecabilă a unui Iisus psyhofor. 

Glisând de-a lungul unui astfel de traseu redempţios, femeile sfinte 
reuşesc, invariabil, fiecare în felul său, să transgreseze istoria. 

Şansele lor de mântuire sunt egale cu ale bărbaţilor, ceea ce evidenţiază 
posibilitatea unei umanităţi perfecte în variantă feminină. 

Aspectul feminin al realităţii obturate de volatilitatea primejdioasă a 
banalului, aspect predicat instinctiv de către structurile mitice pe care religiile 
arhaice Ie-au sintetizat sub figura Marii Zeiţe, a Marii Mame Chtoniene, zeitate 
pre-indoariană, divinitatea centrală a Europei neolitice cu neaşteptat de târzii 
scorii, este abia acum, în creştinism, explicitat într-un spaţiu de consistenţa 
adevărului, incoruptibil şi dinamic. 

Imaginea-i corelativă, de la acest demers transraţional destul de coerent 
pentru a exclude contingenţa, se va revendica. Primejdia disipării telurice există 
şi aici, dar femeia sacră o contracarează prin aderarea la Erosul reintegrator de 
tip creştin, abordând diada bărbat-femeie într-o manieră nedisjunctivă, ci 
complementară. Adică asumând destinul cu recurenţele sale de multe ori 
pernicioase, cu o clară afecţionare metafizică. Ca şi sfântul, sfânta încorporează 
personalitate, însă, evită cu abilitate harică postarea pe poziţiile obnubilante ale 
individuaţiei agresive. Performanţa ei corespunde umilităţii totale. Confruntată 
cu neândurătorul cotidian care, de multe ori, induce patologia lugubră a culpei 
acrimonioase, sfânta găseşte, întotdeauna, direcţia irefragabilă pentru a-şi 

solicita feminitatea ca pe o cale practicabilă a Theosis-ului. Încă Ap. Pavel 
recunoştea capacitatea femeii de a atinge culmile trăirii duhovniceşti. Eroismul 
ei este unul etic, în lupta cu iluzoriul, reuşind să se menţină pe coordonatele 
desăvârşirii propovăduite de Mântuitor, ceea ce echivalează cu un gest de 
viguroasă autenticitate, cu o învestitură fiinţială neviciată de irelevantele 
splendori ale imediatului. Sfânta „trece dincolo de suferinţa şi bucuria umană, 
dincolo de mângâierea şi dezolarea spirituale, într-o regiune unde cuvintele 
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omeneşti pierd, din ce în ce mai mult, semnificaţia lor originară, pentru a nu 
mai păstra decât o valoare de analogie. Nu există numai un apofatism pentru 
cunoaşterea intelectuală, ci există şi unul pentru psihologia mistică, când, 
pentru a vorbi ca Diadoh, unitatea simţirii duhovniceşti a fost restabilită" 
(J. Hausherr - „Les Orientaux connaissentils le „nuits" de Saint Jean de la 
Croix ?"în „Orientalia Christiana", voi. 12, nr. 1-2, 1946, p. 38). 

O încorsetare taxonomică a iconografiei sfintelor, fie ele muceniţe sau 
cuvioase, la modul exhaustiv mi se pare oarecum tributară viziunii, rudimentare 
de catalog, de compendiu prezumţios şi, deci, indecentă. Nişte norme există, 
totuşi, şi ele trebuiesc măcar enunţate. Muceniţele sunt în:flţişate cu 
instrumentele patimilor lor (evidentă „imitatio Cristi") şi cu cununa martiriului, 
de multe ori susţinută de îngeri. În ciclurile speciale (ex. al Sfintei Filofteia de 
la Sf. Nicolae Domnesc - Curtea de Argeş) diegeza se detaliază. De asemenea 
crucea nelipsită din mâinile lor. Obligativitatea prezenţei sale este evident!. 
Sfânta împărăteasă Elena, mama împăratului, sfânt şi el, Constantin este 
figurată întotdeauna alături de acesta susţinând crucea regăsită, ceea ce 
alcătuieşte o icoană, notorie. 

Sf. Proorociţă Ana îl secondează în graţie pe Sf. şi Dreptul Simeon într-o 
altă icoană cu personalitate distinctă, prAznicarul Întâmpinării Domnului. În 
sensul acestor similitudini apropiate se înscrie un alt prăznicar Vizitaţiunea în 
care Elisabeta, mama Înaintemergătorului, întâmpinându-şi verişoara -
Fecioara Maria - într-o pleromică clarviziune pneumatică este înnobilată cu 
aura celestă a sfinţeniei. Sf. Ana, mama Fecioarei, mai rar subiect al icoanelor, 
este zugrăvită, însă, pe latura sudică a arcului triumfal. 

O atenţie specială credem că merită a fi acordată acelor sfinte care 
printr-o contriţie dus! la limita suportabilului, prin căinţa deplină striibat cezura 
înspăimântătoare, dar nu anihilantă, dintre păcatele cele mai apropiate de 
iremisibil şi starea serafică. Să ne gândim la Maria Magdalena fosta desfrânată 
care cunoaşte acea recuperare excepţională ce o pune în situaţia privilegiat! de 
a fi cea dintâi căreia i se arată Mântuitorul după Înviere (interesantă şi nu 
întâmplătoare această alegere a femininului restaurat, pentru un prodigiu atât de 
deconcertant), eveniment zugriivit în scena „Noii me tangere !" (Ioan 20, 1, 
11-18). Recuperarea merge până acolo încât ea este numită „cea întocmai cu 
Apostolii", incongruenţa femeie - bărbat fiind absolut irelevantă în spaţiul 
ruahic în care sunt absorbite faptele timpurilor evanghelice. 

Apoi Maria Egipteanca, cea care prin cei 47 de ani de izolare în pustiu îşi 
anihilează desfrânarea pătimaşă a tinereţii, devenind o natură angelică. 

De cele mai multe ori zugravii o figureazA în totala emaciere a trupului la 
care renunţase pentru a se elibera şi de povara picatului, alături de duhovnicul 
ei, Avva Zosima, care o împărtAşeşte. Aşa o aflăm, de exemplu în fresca din a 
doua jumătate a sec. XIV de la Sf. Nicolae Domnesc din Curtea de Argeş. Una 
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dintre cele mai vechi reprezentări ale acestei sfinte se află într-un manuscris din 
sec. XI de la mănăstirea Stavronikita de la Athos. 

O sfântă care rezistă persuasiunilor infernalului, exorcizându-le în 
acelaşi timp este Sf. Marina. Imaginea sa este întotdeauna axată pe dinamismul 
acestui catharsis fundamental. De altfel, vechile canoane bisericeşti îngăduiau 
sinuciderea doar atunci când o fecioară era ameninţată a fi violată. 

În biserică există şi situaţia antinomică a păcătoasei, a femeii ce-şi 
retează, cu îndârjire, vocaţia primordială. În primul rând este vorba despre 
prezenţa Evei în ipostaz.a deplorabilă a admiterii păcatului în lume. 

Păcatul, până atunci doar virtual, se obiectivează, principiul feminin cu 
ambiguitatea-i caracteristică, fiind cel care, în toate religiile, face efectivă, 
aduce la existenţă, fiinţa. De aceea, marile zeităţi feminine sunt învestite cu o 
dublă valenţă semantică: sunt purtătoare atât ale vieţii, cât şi ale morţii (vezi 
hindusa Kali sau greceasca Demeter). Varianta thanatică este cea pe care o 
întrupează derilicţia etică, dezastrul moral, specifice păcatului dezagregant. 

Ispitirea ca şi Alungarea din Rai zugrăvite, de obicei, în pridvorul 
bisericilor, acest moment emoţionant al păcătuirii iniţiale, al insubordonării 
primordiale în virtutea unei incontestabile libertăţi, această „euharistie 
demonică" marchează punerea în fapt a istoricităţii, inaugurarea într-o inversă 
triumfalitate, a acelei temporalităţi devoratoare prin brusca ei imperfecţiune, 

care guvernează starea actuală a cosmosului. 
Incluşi în mai amplul ciclu al Genezei, atât Adam cât şi Eva sunt redaţi 

în pura nuditate edenică, neconcupiscentă, neutră, perfect avuabilă, 
folosindu-se anatomiile erminice, aproximative, cu valoare de semnificant al 
beatitudinii acceptate, neconstruite autonom. Ele indică, în primul rând, 
apropierea nemijlocită de Dumnezeu, participarea la divin printr-o fertilă 

vieţuire teoretică. Între om şi Dumnezeu nu se interpune nici o inutilitate 
palinodică, nici măcar veşmântul disimulării anxioase, pe care frunza de 
smochin va începe a-l denota ca distanţare algică de o condiţie perfectă. 
Detaşarea de sacru este resimţită ca adulterantă hemiplegie morală şi ontică, 
drept obstinată conştientizare a unei funciare absenţe. De aceea, veşmântul are, 
mai mult, sensul iniţierii într-o ordine coruptibilă şi al refugierii spre spaţii 
ireale ce instalează un soi de amnezie soporifică. Astfel se face că zugravul va 
aborda goliciunea doar spre a obtura orice disponibilitate retractilă, vinovată, 
sugerându-ne imposibilitatea mascării omniscienţei divine în faza judecăţii 
finale. 

Femeia păcătoasă este apoi detaliată în ampla frescă a Judecăţii de apoi, 
care împodobeşte peretele estic al pridvorului. Pe latura sa sudică spaţiul este 
destinat imaginii terifiante a iadului. În absorbanta sa dinamică de foc, se 
scufundă cohortele păcătoşilor, a eşuaţilor în încercarea de recuperare terestră 
ce le-a fost alocată. Proporţional, femeia are întâietate, fiind o densă prezenţă a 
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nudităţii ce evolueaz.ă spre st!rile gregare ale amorfului carceral. Ea semnifică 
aici volatilul, regimul schizoid, duplicitatea pământească exersată până la 
maladive contorsiuni, reciepiendarul vacuităţii generatoare de suferinţe 

acuzatoare, continue. Aluzia la preformal mi se pare evidentă, orice efort de 
vizualizare având drept scop contrapunerea antitetică a urâtului derapat într-o 
pululanţă infernală, a întunecimii compacte (pedeapsă dorită, viciu grandios şi 
ridicol), stării de transsensibil nealterabil. Suntem, prin această frescă, la 
periferia onticului, acolo unde mişună râvne fanatice inutil exhortate, acolo 
unde totul apare ca voalat de un halou de indiferenţă, de egoism exorbitant, pe 
care doar ura densă le poate stripunge, mişca şi livra decerebratelor pustiuri 
asemantice. Bineînţeles, este depistabilă şi o anume morfologie a 
irecuperabilului, dar nu pe aceasta trebuie să o demontăm aici. 

Femeia păcătoasă este contaminată de morbul tenace al emanicipării cu 
orice preţ, un soi de epidemie descalificantă ce bântuie iadul, dar nu face decât 
să se afunde şi mai adânc într-o fatalitate vexantă, într-un inform flasc, 
ameobic, iradiind numai imature obsesii, impostură ignorantă, malefică 
mediocritate cu pretenţii de excelenţă. Această derivă este incontrolabilă, şi, 

din momentul aderirii la ea, indelebilă. Femeia este mai predispusă la astfel de 
dezastre, subterane, insidioase, deoarece este dotată cu o mai sensibilă 
claviatură a posibilului, este mai ataşată seducţiei elementarului, a platitudinii 
devoratoare, a degradabilului sau a umilităţii solemne, snobante, a nobilei 
deriziuni, a sacrului irecognoscibil. 

În Coborârea la iad (varianta ortodoxă a Învierii), Iisus apucă de mâini 
şi-i ridică din insalubritatea pernicioasă a infernalului pe protoplaşti. Eva este 
figurată, de astă dată, într-o costumaţie rigidă, aproape de aparat, care interzice 
cea mai neânsemnată aluzie anatomică. 

Esenţa ei, confundabilă cu existenţa, dacă este să apelăm la sintagme 
sartriene, trupeasca ei esenţă devine una metafizică capabilă să-i transceadă 
proximitatea dramatică, obliterantă şi gregaritatea malignă. 

Numai intervenţia kenotică a Dumnezeirii treimice poate salva femeia 
atât de degriongolată de stupefianta .sa detracare. Important este faptul că 
printr-o Evă pecabilă pătrunde în lume păcatul şi că, tot printr-o Evă de astă 
dată reânointă, înduhovnicită pătrunde în lume recuperarea, mântuirea. Ultimul 
aspect este fundamental, prilejuind punerea în fapt a unei noi estetici, exacte, 
concludente şi riguroase fără a amenda libertatea de a spori în fiinţă, 
exprimându-te. 

Redempţiunea transformă suficienţa femininului în glorie şi 
respectabilitate, inerţia-i specifică nemaiafectând existenţele, ci 
metamorfozându-le în ocazii etice revigorante. Femeia nu mai acumulează 
iraţional demonisme sterile, ci edifică, asistată de har, incintele noilor spaţii 
terapeutice. 
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Pe pământ, „ad intra", ea se înscrie într-o ierarhie dinamică, vie, 
ratificând un soi de geneză progresivă, pe care sentimentul intens al 
numinosului ce o încearcă inamisibil o lasă a o vaticina cu decenţă. Umanitatea 
a intuit această subtilă, profundă dimensiune a femininului şi a încercat să şi-o 
aproprieze prin riturile de tip orgiastic sau hierogamic. Creştinismul le-a 
anihilat adulteranţa cu ajutorul revelaţiei inexpugnabile pe care o deţinea. 

Supunerea la dihotomii claudicante, la maniheice polarizări reprezintă un 
mod de a face explicit supraterestrul, mod care nu funcţionează, în ortodoxie, 
drept cusaniana „coincidentia opositorum". Între cele două variante biologice 
ale omenescului - femeia şi bărbatul - nu există o disjuncţie decât teoretică, 
relaţia lor nefiind nici măcar una de contiguitate, ci de inextricabilă 
întrepătrundere. Ele se susţin reciproc, intră în conivenţe secrete, dar fertile. 
Figurându-le nu le profanăm. Spaţiul icoanei este conjugat de o plinătate 

ontologică, de o învestitură cu sensuri terebrante. De aceea, el nu este izotop şi 
omogen. Prezintă puncte de focalizare, de concentrare a energiilor pneumatice, 
precum şi zone de relaxare ontică. Zugravul este cel care le pune în fapt. El le 
distribuie după o schemă afectivă la care accede prin askesis. 

Renunţând la ticurile unei raţiuni iactante, el nu este ilogic, ci îşi lărgeşte 
graniţele gândirii, introducând-o la limita gândirii simbolice cu care operează 
instantaneu şi care face din reperele pozitiviste o particularizare a sa care 
induce realul ca propriul său simbol. Scăpat de sub această teroare, spaţiul 
imagistic arborează libertăţi nebănuite de-o minte reptivă şi îşi eludează 

retardările fastidioase pentru a acroşa transvizualul şi transomenescul, prin. 
vizual şi omenesc. 
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