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Cuvânt Înainte 

Lucrarea de fată se prezintă ca o continuare a cărţii noastre 
Gândireajiluzofico-estetică şi literatura rusă, apărută în 1995, în 
sensul că duce mai departe cercetarea artei simboliste, cupri111,ând 
în paginile sale şi creaţia simboliştilor din cea de a doua generaţie, 
"generatia tânără" (A. Blok, A. Belâi, V. Ivanov), pentru ca apoi 
să-şi extindă aria de investigaţie asupra literaturii postsimboliste, în 
speţă, asupra poeziei lui S. Esenin, a capodoperelor romaneşti ale 
lui A. Platonov şi M. Bulgakov, precum şi asupra romanului rus de 
la sfârşitul veacului nostru. 

Operele literare - obiectul analizei noastre - au fost selectate 
după principiul reprezentativităţii pentru problematica pusă în dez
batere, dar şi ţinându-se seama de existenta unor continuităţi dintre 
generatii diferite de scriitori, atât sub aspectul interaqiunii filo
zofiei şi c1..:atiei artistice, ca fenomen intrinsec al artei pe care 
aceştia o reprezentau, cât şi sub cel al interesului lor ieşit din comun 
faţă de mit ~i mitologie. Căci, chiar dacă prezentul volum este o 
continuare a precedentei noastre lucrări şi în semml că un segment 
importam al literaturii ruse este abordat şi aici dintr-un unghi de 
vedere "filozofic", de data aceasta este vorba de acel domeniu al 
culturii spirituale, care, luând fiin~ă ca parte a filozofiei istoriei, a 
primit denumirea de "filozofia mitului". 

Conceptul asupra filozofiei mitului, aşa cum am putut să 

deducem din demersul întreprins, este asimilat atât în lucrările teo
reticienilor (A. Delâi, V. Ivanov, A. Losev ş.a.), cât şi în practica 
literară a scriitorilor ruşi, sub acea formă care a prins contururi încă 
la G. Yico şi care a fost desăvârşit~ apoi în exegezele c~lebrilor 
mitologi, etnografi, etnologi, psihan:ilişti de la sfârşitul secolului al 
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XIX-iea şi din primele decenii ale secolului al XX-iea, cum sunt: 
E.O. Tylor, J.G. Frazer, L. Uvy-Bruhl, b. Cassirer, C. Levi-Strauss, 
C.C,. Jung, M. Eliade, N. Frye, A. Losev ş.a. Astfel, mitului, aces
tui "univers mental al lumii arhaiet!", i se conferă serr.nificatia unor 
paradigme şi "situaţii existenţiale" "exemplare", ce se at1ă Ia 
"originea rcalitătilor şi vieµi înseşi" (M. Eliade). S-a ajuns la 
recunoa~terea "rolului atotcuprinzz.tor al gândirii mitologice la cele 
mai diferite niveluri ale procesului cultural'· (A. Loscv), artiştilor 
cuvântului revenindu-le misiunea de a redescoperi "formele arhaice 
ale vieţii psihice" (M. Eliade) în existenta omului modern. 

Din acest punct de vedere se poate spune că simboliştii ruşi, care 
mărturiseau că ei se simţeau atr~i nu de temele folclorului, ci de 
"reîntoarcerea sufletului" către "rădăcinile întunecate ak exis
tentei", au lăsat o bogată moştenire, necercetată, de altfel, până în 
prezent. Creând în opera lor "mituri moderne", ei au elaborat o 
gamă largă de modalităţi ale "poeticii mitologiză.iii", pe care noi le 
observăm şi în operele scriitorilor care şi-au făcut intrarea în litera
tura rusă mult mai târziu. Dintre aceste procedee mitologizante 
menţionăm recurgerea la mitologema Eternei Reîntoarceri, la 
reprezentările mitologice asupra timpului văzut ca un timp ciclic la 
arhetipuri veşnice, la vis ca stihie ce dă naştire la mitologic, la ,cac
tualizarea "prezentului etern" în timpul empiric ş.a. 

Aşadar, în centrul atenţiei noastre se află operele ··monştrilor 
sacri" ai literaturii ruse, printre care figurează şi cei ce au fost 
"favorizaţi" de critica literară - A. Blok, S. Esenin, M. Oulgakov. 
dar şi cei ce au rămas până astăzi în "umhră": autorii romanului 
istoric simbolist - D. Merejkovski şi V. Briusov; Andrei [klâi. ca 
autor al romanului Porumbelul argiutiu, care se poate spune că 
anticipează scrierile unanim recunoscuţilor "exploratori" în dome
niul poeticii mitologizării din proza secolului al XX-iea, precum: 
James Juy..:c, TI1om<1.'> 1',,fom1, ri-anz; Kalk<1, J. ll. UpJiJ..c: s.,I. Am 
abordat şi creaţia acelor scriitori ruşi de la sfârşitul veacului n,istru. 
care se u..isting pe fundalul prozei tradiţionale, psihologico-realistt:, 
prin "deformarea realului" cu ajutorul formelor convenţional-poe
tice. 
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Faptul că de fiecare operă literară este legat un anumit model de 
înţelegere uu ne-a împiedicat să căutăm posibilităţi ale unei noi lec
turi, deoarece într-o operă valoroasă totdeauna rămâne ceva ce 
scapă interpretării date. Nouă ni se pare mai relevantă abordarea 
pluralistă a fenomenului literar, recunoaşterea deschiderii principi
ale a operei artistice spre o multitudine de interpretări, în măsură să 
scoată în evidentă jocul semnificaµilor posibile, din care una nu 
anulează pe cealaltă. 

Or, tocmai lectura la nivelul mitologic a operelor supuse 
examinării - despre care vorbesc înseşi denumirile capitolelor din 
cartea de faţă - ne-a permis să punem în lumină valenţe noi, nebă
nuite ale acestora. Prin aceasta nu vrem să spunem că operele scri
itorilor respeztivi n-au mai fost abordate în raport cu mitologia. 
Interesul deosebit al simboliştilor rnşi faţă de mitologie n-a putut să 
treacă neobservat, explicaţia lui fiind găsită fie în "religiozitatea" 
izvorâtă din "adâncurile sufletului popular", fie în "Ofil"odnicismul" 
lor. Atenţia criticilor în cazul lui A. Blok, dar mai ales al lui S. 
Esenin, ca şi în cazul lui A. Platonov, a fost canalizată în direcţia 
sesizării fenomenului de contopire a poetului sau scriitorului cu 
natura patriei, a depistării izvoarelor folclorice ale imagisticii lor. 
Capodopera Maestrul şi Margareta a lui M. Bulgakov a fost 
în~adrată în categoria "romanului mitologic", mitologismul scri
itorului fiind tratat la nivelul introducerii în text a unor imagini cu 
valoare simbolică, a unor structuri mitologice impregnate de uni
versalism şi spirit general uman. Însă nici lirica lui A. Blok sau a lui 
S. Escnin, nici opera lui A. Belâi, V. Briusov, D. Merejkovski ori 
A. Platonov, nici, cu atât mai mult, romanul lui M. Bulgakov, n-au 
fost privite din perspectiva "filozofiei mitului". Şi, deci, iscusinţa 
cu care aceşti artişti ai cuvântului se foloseau de procedeele poeticii 
mitologizării, bazate pe cunoaşterea a "înseşi legilor" de "creare 
a miturilor", pe arta pătrunderii în meandrele mecanismelor 
mentalitălii mitologice, pentru aplicare..1 acestor procedee în 
analiza substraturilor ascunse ale psihicului omului modern, n-a 
fost cercetată - acest aspect extrem de interesant fiind trecut cu 
vederea de către critica de specialitate. În acest plan, lucrarea pe 
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care o prezentăm cititorilor se constituie într-o tentativă ambiţioasă 
vizând înlăturarea unor "pete albe" din cultura rusă. 

Cel ce ahordează o astfel de temă, fascinantă şi generoasă, cum 
este mitologia şi literatura rusă, mai are o surpriză, aceea de a 
"redescoperi" lucrări de mare valoare, aşa cum sun lucrările lui A. 
Losev. de care nu se poate dispensa nici un cercetător ce se ocupă 
de mit şi mitologie, cele ale filozc,filor religioşi ruşi - G. Fedotov, 
N. Losski, V. Zenkovski, metafizica istorici a lui N. Berdiaev, ali
mentată din acel izvor care a fost "renaşterea culturală rusă" şi 

"redeşteptarea conştiinţei estetice" ruse de la răspântia veacurilor al 
XIX-iea şi al XX-iea. Nu putem să terminăm acest scurt "cuvânt 
înainte" fără a remarca valoarea de excepţie a lucrărilor teoretice 
ale lui Mircea Eliade, care au constituit un suport real pentru 
autorul prezentelor rânduri în cercetarea fenomenului mitologic din 
cultura rusă. 
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MITOLOGIA ŞI LITE~TURA 

"Mitul va domina lumea". 
Viaceslav Ivanov 

"Nu este exclus ca epoca noastră să 
intre în conştiinţa posterităţii ca fiind 
cea ilintâi care a redescoperit «expe
rienţele religioase difuze», abolite de 
triumful creştinismului". 

Mircea Eliade 

În comentariile despre mitologie se are în vedere, de obicei, 
mitul înţeles etnografic, adică "mitul total", cuprinzând într-o uni
tate sincretică gennenii religiei, filozofiei, istoriei şi artei. Miturile 
- cele din epoca primară, din antichitate, mitutile creştine, precum 
şi cele din timpurile mai noi, - reprezintă rodul unor structuri speci
fice ale conştiinţei umane, care încă de pe vremea lui Giambattista 
Vico au fost caracterizate ca fiind "complet poetice, lipsite de 
abstracţii şi raţionamente'', de capacitatea de a diferenţia şi abstrac
tiza. Considerând că "prima condiţie psihologică după simţirea ani
malică este cea a imaginaţiei" şi refuzând, în consecinţă, popoarelor 
primitive "orice logică intelectivă", orice abstracţie şi raţionament, 
G. Vico identifica poezia cu mitopoeza. Marii poeţi, susţinea gân
ditorul italian, se nasc nu atât în epocile de reflecţie, cât în cele de 
imaginaJic, "întocmai aşa cum se întâmplă în vârsta barbariei reîn
toarse, în Italia, când, la sfârşitul ci, a apărut Dante, Homerul 
toscan" 1. Epoca primitivă, când are loc apariţia miturilor, se pre
zintă ca o epocă a gândirii în imagi:li, în sistemele mitologice pri
mare no\iunile îmbrăcând forma unor reprezentări concrete. 
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"Procesul care în mintea noastră se defineşte în acest moment ca un 
proces al gândirii conceptuale, silogistice, scria Andrei Belâi, la 
omul primitiv se desfăşura allfel. Gândirea trăia prin imagini, diver
sitatea lumii prezentându-i~se ca o zeitate, ca acţiune a unei zeităţi 
asupra altei zeităţi, ca nişte aventuri fantastice"2. 

O asemenea viziune asupra gândirii mitologice şi-a găsit apoi 
sprijin în "filozofia vieţii" a lui H. Bergson, care contrapunea mitul 
intelectului, la C.G. Jung - prin apropierea făcută de acesta între mit 
şi imaginaţie -, dar mai ales la L. Levy-Bruhl, filozof şi etnograf ce 
punea la baza gândirii mitologice impulsurile emoţionale, "mentali
tatea primitivă" fiind, după el, "prelogică", total diferită de gândi
rea modernă. Cu timpul, însă, o astfei de atitudine apologetică faţă 
de iraţionalismul mitului a fost depăşită, datorită lucrărilor lui E. 
Cassirer, care determină caracternl simbolico-metaforic al gândirii 
mitologice, şi C. Levi-Strauss, în analizele căruia sunt descrise 
mecanismele logice ale acestei gândiri3. Mitologii, etnologii şi 
etnografii moderni au ajuns la un consens în privinţa înteleg~rii 
specificităţii intelectuale a gândirii mitologice, recunoscând, toto
dată, existenţa unei slabe diferenţieri între judecata logică şi sfera 
emoţională, precum şi caracterul concret al percepţiei omult1i arha
ic, drept care el înfăptuieşte analiza logică cu ajutorul unor reprezen
tări concrete"4. În ansamblu, interpretările contemporane ale mitu
lui pornesc de la înţelegerea gândirii mitologice ca "o formă sau 
structură largă, capabilă să cuprindă trăsăturile fundamentale ale 
gândirii şi comportamentului uman" (4, p. 10). 

Existenta unei relaţii unitare între literatură şi mitologie, 
· derivând din geneza lor comună, se raportează îm,ă, în primul rând, 

la capacitatea gândirii omeneşti de a reflecta realitatea în forma 
reprezentărilor senzoriale, ideea fiind nedespărtită de imagine. 
Lumea imaginara creata de mitologic, dupa .\fircca Eliadc, "ne este 

accesibilă şi din experienţele propriei noastre imaginaţii. Mai ales 
această co11tinuitate la nivelul activităţii imaginare ne poate permite 
să «înţelegem» existenţa oamenilor trăind în acele epoci îndepăr
tate"5. 

Noi putem să "înţelegem" imagistica mitologiei, dat fiind că, în 
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fond, instrumentele gândirii primitive şi cele ale omului modem 
sunt aceleaşi 6 . Tocmai în "această continuitate la nivelul activitălii 
imaginare" se află "secretul tratării miturilor", renumitul etnograf şi 
mitolog englez E.B. Tylor dând în acest sens un exemplu conclu
dent: sub influenţa lecturii legendelor arabe, în care vârtejurile de 
nisipuri din deşert sunt înfăţi~ate drept spirite ale răului (djinni) sau 
demoni, fantezia omului modem transformă şi ea aceste imagini, ce 
se deplasează prin pustiuri, în demoni giganţi, iar poetul din tim
purile noi, asemenea omului din epoca creării de mituri, poate 
metamorfoza o trombă marină într-un gigant sau monstru marin 7. 

Legenda imortalizată în statuia ce înfăţişează pe gemenii Romulus 
şi Remus hrăniţi de lupoaică este percepută de omul modern nu ca 
o fixare a unei întâmplări istorice reale, ci ca un produs al activităţii 
imaginare a omului arhaic, înzestrat cu însuşiri mitologice. 

Faptul că mitologiei îi este imanentă fantezia, "imageria", cum 
spunea Mircea Eliade, care "a nutrit poezia şi reflex.ia filozofică 
timp de milenii" (5, voi. I, p. 42), a dus la concluzia cum că pentru 
înţelegerea miturilor mai e nevoie şi de intuiţie poetică: datorită 
fortei imaginaţiei sale, poetul are capacitatea de a pătrunde în 
modul de a fi al omului din perioada mitologică, când naturii i se 
atribuiau voinţa şi sentimentele omului, şi a înţelege cum, sub 
impactul "t.xtazului subiectiv" dispăreau barierele dintre percepţie 
şi imaginatie (7, p. 142). În literatura rusă, după Viaceslav Ivanov, 
poetul care dispunea de o astfel de capacitate era F. Ttutcev, în 
poezia căruia teoreticianul simbolismului rus sesizeaza existenţa 
unui "uşor strat" de "uimire poetică", apropiată de "uimirea filo
zolică" a anticilor, în momentele de contemplare a lumii înconjură
toare. Acest sentiment de uimire, "împreună cu conştiinţa vagă a 
unei noi taine", sau a unei presimţiri tainice, imanente mitului, se 
transmite, după Viaceslav Ivanov, şi cititorului8. 

(. 'u o marc măiestrie pătrunde în mecanismele receptării atavice 
a timpurilor de ouinioară F. Sologub. Fără a-şi trăda atitudinea "din 
exterior", autorul operează cu materialul mitic "din interior", 
împărtăşind parcă punctul de vedere al mitului însuşi. Naraţiunea 
din povestirea Animalul sălbatic. sprijinită pe un material pornit 
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A. Blok, pătruns de sentimentul mistuitor al iubirii, incandescenţa 
pasiunii omeneşti este identificată cu "vârtejul de zăpadă" ce n 1 

cuprinde pe eul liric şi îl aruncă în "beznă". De altfel, versurile din 
acest ciclu blokian reprezintă variaµuni ale unei metafore dez-1 
voltate, născute dintr-o comparat.ie a pasiunii umane cu stihia 
dezlănţuită a zăpezii. Treptat, ritmul se înteţeşte, transformându-se 
în ceea ce Viaceslav Ivanov denumea "hipnoza ritmului", iarna 
însăşi, aidoma unei fiinţe vii, ameninţându-l pe poet: 

Cu mâneca viscoldor mele 
Te voi sufoca 

Cu argintul veseliei mele 
Te voi asurzi. 

În scrânciob aerian 
Te voi învârti. · 

Cu fire din fuiorul încâlcit 
Te voi înfăşura. 

Cu bragă din hameiul de zăpadă 
Te voi ameµ. 

(Cântecele Ei)13 

Urmând parcă firul conştiinţei mitice, artiştii cuvântului îmbracă 
noµuni abstracte sau construcţii filozofice în simboluri concrete, 
prezentate ca fenomene reale, întrupate în "carne şi oase". În 
imaginaţia poetului rus contemporan Egor Isaev, memoria populară 
despre ultima conflagraµe mondială este întruchipată în chipul unei 
"femei desculţe", umblând din sat în sat şi bătând la porţile oame
nilor. 

Bineînţeles, această identitate a imaginii mitologice cu metafo
ra poetică trebuie „dmisă numai până la un anumit punct, dat fiind 
că în realitate nu poat-- fi vorba despre o identitate absolută între 
obiect sau fenomen şi flintă. între care a apărut o "participare" 
(Uvy-Bmhl). Cu toate legăturile genetice şi tipologice dintre sim
bolurile mitologice şi ,magistica convenţional-poetică, la baza sim
bolurilor mitologice stă nu comparat-ia artistică, ci o anumită iden
tificare, mitul fiind o metaforă numai într-un anumit sens (E. 
Meletinski). în reprezentările mitologia:, susµnea E. Cassirer, reali-
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tatea mitică ~ste crezută pe cuvânt, spre deosebire de conştiinţa 
esteticl în care aceasta este luată ca atare. 

Concludente ni se par, în această ordine de idei, comentariile 
unui cercetător al literaturii antice, care, comparând Iliada lui 
Homer cu Eneida lui Vergiliu - între care se ~teme o distantă în 
timp de şapte sute de ani - şi observând că ambele modele sunt. "ca 
orice poe1.ie autentică, simbolice", îşi îndreaptă, în continuare, 
atenţia către ceea ce le deosebeşte, şi anume: în timp ce Homer este 
"simbolic malgr~ lui", Vergiliu este "cu bună ştiinţă" simbolic. 
Poetul grec nu transfonnă intenţionat un enunţ în simbol, fiindu-i 
"cu totul străin jocul cu transparenţa unui sens mai adânc, născo
cirea de imagini şi scene în care simbolul se preschimbă în ale
gorie". în schimb, în E11eida "răzbate, într-o măsură impresionantă", 
acea conştiinţă trează a formei ca expresie, care este caracteristică 
"unei mentalităţi artistice mature", "unui stadiu târziu în dez
voltarea artelor" 14. 

Totodată, această precizare referitoare la faptul că în Eneida 
conştiinţa trează a tonnei ca expresie "răzbate, într-o măsură impre
sionantă", ni se pare cât se poate de binevenită pentru problematica 
în discuţie, dat fiind faptul că întreaga literarură antică a fost satu
rată, ca să ne exprimăm astfel, de cosmologia mitologică, de 
mitologie. Şi cu toate că epocile care i-au urmat sunt marcate de 
procesul demitologizării constante, "căldura mitului", cum scria un 
alt cercetător, "nu a părăsit literatura definitiv" nici în epoca 
Ren~terii, şi nici măcar în cea a barocului sau a clasicismului. Da, 
mitul este de acum "folosit", nu mai este "trăit", a devenit un fel de 
"veşmânt", însă el nu este, totuşi, ceva pur şi simplu formal, ori o 
simplă reminiscenţă, deoarece el continuă să rămână substanţa vie, 
"sângele culturii". Procesul demitologizării a fost încheiat de-abia 
în timpul lui Goethe, la care simbolica creştină şi cea antică, în 
partea a doua a lui Faust, se prezintă ca un fragment al literaturii şi 
nu ca limbajul ei universal 15 . 

Înlocuirea treptată a gândirii în imagini cu gândirea abstractă a 
cauza!, cum se exprima Andrei Belâi, "stingerea" perioadei mitice. 
Despărţirea raţiunii abstracte de perceperea senzorială a dus la 
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dintr-o "conştiinţă mitică", proprie personajului principal, reînvie 
sentimentele uitate ale "ororii şi fiorului sacru" pe care le încearcă 
în fata zeităţii "feroce" omul primitiv, fiind gata să-şi sacrifice viaţa 
pentru "masa sfântă" a zeului-fiară, '1nsetat de sânge cald". Menta
lităţii omului din stadiul primar îi corespunde limbajul personajului 
sologuhian, care gândeşte nu în noţiuni logice, ci în imagini, în 
reprezentări senzoriale, un exemplu în acest sens constituindu-l 
modul de apreciere a distanţei dintre el şi "zeul-fiară": "Deodată, 

aproape de mine ... aşa cât de aproape cade prima piatră din mâna 
unui hăiat care începe să înveţe meşteşugul aruncării cu pietre, a 
răsunai răcnetul zeului"9. 

De altfel, susţinând existenţa unor legături strânse între literatură 
şi teoria mitului, filozoful rus al mitului, Aleksei Losev, scria în 
lucrarea sa Dialectica mitului: "cel care, în viitor, intenţ_ionează să 
vorbească despre mitologie, va trebui să studieze, în primul rând, 
mitologia aşa cum este reflectată ea în artă" 10. 

Deosebirea dintre literatură şi mit este trasată la ni,:elul 
conştientului şi inconştientului, individualului şi supraindividualu
lui (colectivului), convenţionalului şi spontanului. Mitul. după psi
hologia analitică a lui C. G. Jung, este expresia "inconştientului 
colectiv", pe când, pentru literatură, un moment decisiv îl constitu
ie "reflexia subiectivă" a individului. În timp ce artistul opaează în 
mod conştient cu metafore, sau cu alţi tropi, în mii - spunea Fr. 
Schelling - cauza formală rste înţeleasă literal, ideea devenind fiinţă 
ce se transformă în miracol sau basm. 

Pe ideea privind caracterul supraindividual, colectiv al mitului 
işi construieşte postulatele estetice Viaceslav Ivanov. Arta sim
bolistă se reuneşte cu mitul, devenind un "organ al memoriei popu
lare"11, al "autodeterminării colective". 

Credrnţa în arum1sm, rnsurleprea fnm.:gH naiuri es1e, dup,l E.D 
Tylor, "prima şi principală cauză a transformării faptelor cxpc
rientei zil_nice în mit", proprie "stării mintale primitive a omului, 
când, în cele mai mici detalii ale lumii înconjurătoare, ci vedea 
manifestarea vieţii şi voin\ei lui personale". Pentru omul primitiv, 
scria etnograful şi mitologul englez, soarele şi stelele, copacii şi 
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râurile, norii şi vântul devin fiinţe, care trăiesc aidoma oamenilor 
sau animalelor. După Origene, stelele au toate atributele pe care Ie 
reclamă orice vietate raţională, deoarece în mişcările lor se citeşte 
o ordine şi o inteligenţă desăvârşite. Este vorba, priit urmare, nu de 
o ficţiune poetică sau de o simplă metaforă, ci de o filozofie a 
naturii, ce e drept, înţeleasă primitiv şi rudimentar (7, p. I 30). 

Definiţia mitului, conform căreia "mitul este o metaforă", poate 
fi întâlnită deseori în lucrările ce abordează probleme de mitologie. 
De altfel, începând cu J. Grimm, şcolile mitologice înţeleg mitul ca 
pe o metaforă poetică a gândirii primitive, pornind de la faptul că 
atât imaginea mitică, cât şi cea poetică sunt forme expresive ale 
cuvântului. 

În literatura rusă, o asemenea înţelegere a mitului a fost carac
teristică pentru simbolişti, care insistau asupra formulei, cum că 
"mitul se dezvoltă din simbol", văzând în "simbol" tocmai "metafo
ra-simbol" sau "cuvântul-metaforă": "Numai din simbol, înţeles ca 
o realitate, poate să crească mitul, precum spicul clin ~ămânţă" (8, 
p. 278). 

Asupra ideii, cum că subiectul mitic operează numai cu obiecte 
reale, cu fenomene, în cel mai înalt grad con<.,Tete şi autentice, 
insistă cu precădere A. Losev, a cărui gândire mitologică este, de 
altfel, strâns legată de "practica" literaturii ruse, mai ales, a celei de 
orientare simbolistă. Poziţia iniţială - şi fundamentală - a gândirii 
mitologice derivă, după A. Losev, din faptul că "omul primitiv nu 
este desprins de natură, totul fiind pentru el în aceeaşi măsură sen
zorial, cum este el însuşi, drept care întreaga realitate reflectată în 
mitologic este percepută prin simturi. În sfârşit, dacă omul se simte 
o flintă vie şi însufleţită, atunci, în condiţiile identităţii omului cu 
natura, el o însufleţeşte pe aceasta din urmă, populând-o cu fiinţe 
vii, născocite". Prin urmare, imaginea mitologică reprezintă o 
metaforii cu o existenţă reaHI ce se fnBţişează ca un mit, adică dis
pune de o "identitate spontană şi concretă a ideii şi imaginii" 12. 

Literatura rusă cunoaşte mai multe nume de virtuozi ai metaforei 
întelrasă ca o "iJentitate spontană şi concretă a ideii şi imaginii". 

în atmosfera generală a ciclului poetic Masca de zăpadă al lui 
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A. Blok, pătruns de sentimentul mistuitor al iubirii, incandescenţa 
pasiunii omeneşti este identificată cu "vârtejul de zăpadă" ce n I 
cuprinde pe eul liric şi n aruncă în "beznă". De altfel, versurile clin 
acest ciclu blokian reprezintă variaţ..iuni ale unei metafore dez
voltate, născute dintr-o comparat-ie a pasiunii umane cu stihia 
dezlăntuită a zăpezii. Treptat, ritmul se înteţeşte, transformându-se 
în ceea ce Viaceslav Ivanov denumea "hipnoza ritmului", iama 
însăşi, aidoma unei fiinţe vii, ameninţându-l pe poet: 

. Cu mâneca viscoldor mele 
Te voi sufoca 

Cu argintul veseliei mele 
Te voi asurzi. 

În scrânciob aerian 
Te voi învârti. · 

Cu fire din fuiorul încâlcit 
Te voi înfăşura. 

Cu bragă din hameiul de zăpadă 
Te voi ameţ..i. 

(Cântecek Ei) 13 

Urmând parcă firul conştiinţei mitice, artiştii cuvântului îmbracă 
noţ..iuni abstracte sau construcţii filozofice în simboluri concrete, 
prezentate ca fenomene reale, întmpate în "carne şi 02se". În 
imaginaţ..ia poetului rus contemporan Egor Isaev, memoria populară 
despre ultima conflagraţ..ie mondială este întruchipată în chipul unei 
"femei desculţe", umblând din sat în sat şi bătând la porţile oame
nilor. 

Bineînţeles, această identitate a imaginii mitologice cu metafo
ra poetică trebuie „clmisă numai până la un anumit punct, dat fiind 
că în realitate nu poat-... fi vorba despre o identitate absolută între 
obiect sau fenomen şi flintă, între care a apărut o "participare" 
(Levy-Bmhl). Cu toate legăturile genetice şi tipologice dintre sim
bolurile mi!ologice şi .magistica convenţional-poetică, la baza sim
bolurilor mitologice stă nu comparaţia artistică, ci o anumită iden
tificare, mitul fiind o metaforă numai într-un anumit sens (E. 
Meletinski). În reprezentările mitologiee, susfinea E. Cassirer, reali-
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tatea mitică ~ste crezută pe cuvânt, spre deosebire de conştiinţa 
esteticl în care aceasta este luată ca atare. 

Concludente ni se par, în această ordine de idei, comentariile 
unui cercetător al literaturii antice, care, comparând Iliada lui 
Homer cu Eneida lui Vergiliu - între care se aşterne o distanţă în 
timp de şapte sute de ani - şi observând că ambele modele sunt, "ca 
orice poezie autentică, simbolice", îşi îndreaptă, în continuare, 
atenţia către ceea ce le deosebeşte, şi anume: în timp ce Homer este 
"simbolic malgrt lui", Vergiliu este "cu bună ştiinţă" simbolic. 
Poetul grec nu transformă intenţionat un enunţ în simbol, fiindu-i 
"cu totul străin jocul cu transparenţa unui sens mai adânc, născo
cirea de imagini şi scene în care simbolul se preschimbă în ale
gorie". În schimb, în Eneida "răzbate, într-o măsură impresionantă", 
acea conştiinţă trează a formei ca expresie, care este caracteristică 
"unei mentalităţi artistice mature", ''unui stadiu târziu în dez
voltarea artelor" 14. 

Totodată, această precizare referitoare la faptul că în Eneida 
conştiinţa trează a tormei ca expresie "răzbate, într-o măsură impre
sionantă", ni se pare cât se poate de binevenită penttu problematica 
în discuţie, dat fiind faptul că întreaga literatură antică a fost satu
rată, ca să ne exprimăm astfel, de cosmologia mitologică, de 
mitologie. Şi cu toate că epocile care i-au urmat sunt marcate de 
procesul demitologizării constante, "căldura mitului", cum scria un 
alt cercetător, "nu a părăsit literatura definitiv" nici în epoca 
Renaşterii, şi nici măcar în cea a barocului sau a clasicismului. Da, 
mitul este de acum "folosit", nu mai este "trăit", a devenit un fel de 
"veşmânt", însă el nu este, totuşi, ceva pur şi simplu formal, ori o 
simplă reminiscenţă, deoarece el continuă să rămână substanţa vie, 
"sângele culturii". Procesul demitologizării a fost încheiat de-abia 
în timpul lui Goethe, la care simbolica creştină şi cea antică, în 
partea a doua a lui Faust, se prezintă ca un fragment al literaturii şi 
nu ca limbajul ei universal 15 . 

Înlocuirea treptată a gândirii în imagini cu gândirea abstractă a 
cauza:, cum se exprima Andrei Belâi, "stingerea" perioadei mitice. 
Despărţirea raţiunii abstracte de perceperea senzorială a dus la 
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"căderea mitologiei", iar reunificarea conştientă a acestora a deter
minat apariţia viziunii artistice, în locul mitologiei arhaice. 

A~st moment al trecerii de la o perioadă la alta în istoria 
omenirii, însoţit de o schimbare structurală în mentalitatea şi psi
hologia omului însuşi, şi-a găsit oglindire în cultura universală, în 
general, şi în cultura rusa, în particular. Înaltul grad de naturaleţe a 
imaginilor din mitologia antică este determinat, după păr~rea lui 
Herder, de strânsa legătură existentă între cultura antică şi cultura 
populară, pe de o parte, şi natură, pe de alta Fascinaţia pe care zeii 
şi eroii antichităţii continuă să o exercite de-a lungul secolelor în 
cultura universală constă, după A. Losev, în faptul că, indiferent de 
succesele civilizaţiei şi triumful postulatelor raţionaliste, omului îi 
este foarte greu să uite că este legat, totodată, de nişte lucruri 
obişnuite, pur materiale, şi că 1n ultimă instanţă, întregul univers 
este, de asemenea, "un lucru material, senzorial". 

În literatura rusă, problema omului natural, raportată la trezirea 
conştiinţei individuale reflexive, a făcut obiectul unor meditaţii încă 
la I. Turgheniev. În nuvelele sale Faust şi Acalmie, autorul dă formă 
artistică ideii de incompatibilitate a naturii şi sentimentului cu 
raţiunea şi reflexia. Personajele feminine din aceste nuvele -
întruchipare a imperturbabilităţii naturii sau a măreţiei antichităţii -
sunt sortite pieirii, nerezistând la impactul cu arta şi pasiunea, care 
trezesc în ele conştiinţa individuală reflexivă 16 . Aceeaşi problemă 
este reluată şi în romanele istorice ale lui D. Merejkovski şi V. 
Briusov, în care armoniei şi integrităţii omului antic, ::nai ieri încă 
omul stihiilor naturale, le este opus "elinul întâr-z.iat", "bolnav şi 

· prea slab", dedublat şi lipsit de integritate. 
Pe de altă parte, reîntoarcerea la arta şi filozofia antichităţii, evi

dentă în arta simbolisi.mlui rus, era expresia unui spirit nou, a unei 
con.ştiinţe dedublate, nemulţumita de "lumea de aici" şi bolmwll de 

năzuinţa către o lume transcendentală; cu alte cuvinte, este vorba 
de un spiri,t "neasemănător cu spiritul antic" (N. Berdiaev), înzes
trat cu o mentalitate mitologică, caracterizată de Mircea Eliade ca 
fiind "înto!deauna coerentă", "sistematică" şi în care "coexistă 
extremele" 17. 
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Răsfrângerea culturii antice, unitare şi clare în simplitatea ei, 
asupra unui spirit mcxlern, mult prea complicat şi contradictoriu, 
este lesne de observat, spre exemplu, în milui arg~nauţilor al lui 
Andrei Belâi din versurile Aurul în azur, în care poetul, simtin
du-se a fi unul din argonautii antici, dar, totodată, fiind şi în deplină 
sincronizare cu profetia escatologică creştină a lui VI. Soloviov, 
declară că ar fi auzit "semnalul pentru a se desprinde, în zbor, de 
tărmurile vechii lumi" şi a se îndrepta spre insulele edenice. 

Acelaşi lucru se poate spune şi în privinta dramei sintetice sim
boliste, care pretindea că înglobează într-un tot lirica, pictura şi 

muzica. Trei reprezentanţi de seamă ai simbolismului rus - I. 
Annenski, F. Sologub şi V. Briusov - reînvie mitul antic despre 
Laodamia, snţia lui Protesilau, ucis în războiul troian şi readus de 
către zei, la implorările acesteia, pentru scurt timp printre cei vii. 
Bucuria lor n-a durat însă mult: Protesilau trebuia să se întoarcă în 
lăcaşul martilor. Laodamia, pentru a-şi urma soţul în împărăţia 
umbrelor, s-a sinucis. Acest mit. migrând din Grecia în regiunile 
Rorr:t!i, a devenit unul· din motivele răspândite în lirica romană 
târzie. Dintre marii tragici greci, Eschil a consacrat una din dramele 
sale (Protesilau) acestei teme, dramă din care nu s-au păstrat decât 
câteva fragmente. Păstrând schema generală a mitului, fiecare din 
cei trei simbolişti proiectează asupra legendei antice propria lor 
conceptie, prefigurând parcă spusele lui N. Berdiaev, cum că "spiri
tul nou al istoriei noi îl îndrumă pe om pe căi absolut neasemănă
toare cu cele ale destinului antic". Astfel, în timp ce asupra variantei 
lui I. Annenski şi-a pus amprenta una din ideile preferate ale 
esteticii simboliste referitoare la caracterul iluzoriu al fericirii 
umane, care nu este altceva decât "un joc aurit al visului", în drama 
lui V. Driusov este accentuată ideea intensităţii iubirii pământeşti, 
sortită unui finaJ tragic. Iar în drama Jui F. Sologub Darul al/Jinelor 
înţelepte şi-a găsit întruchipare concepfia filozofiei mortii a acestui 
scriitor, pesimismul sologubian umbrând oţ;.iunea optimistă din tra
gedia greacă: "A murit, a murit Laoclamia! O, moarte minunată!" 18 • 

Se cuvine a releva că la starea de spirit antirealisjă şiamirnate
rialistă a simbolismului occidental, la simboliş~i ~ ~"'lldău-
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ga conştientizarea acută a faptului că progresu] tehnic distruge şi 

acele rădăcini "profund iraţionale", "stihinice", din care izvora 
creat ia mitici\, iar o dată cu dispariţia "subconştientului stihinic", 
propriu conştiinţei mitologice, se degradează şi solui benefic pentru 
"vorbirea mitologică vie", adică "vorbirea" în imagini, opusă celei 
logice, şi care, după Viaceslav Ivanov, are o forţă de înrâurire nemi
jlocită asupra lumii. 

Cuvântul poetic, "creator şi viu", care îl face pe poet să participe 
la procesul cosmologic - "Cuvântul creator zideşte lumea" (Andrei 
Belâi) - se află în raport de opoziţie, în concepţia simboliştilor ruşi, 
cu „cuvântul-noţiune", logic sau terminologic, acesta din urmă 
fiind un cuvânt "mort". Numai smulgându-i "învelişul uscat", 
noţional, poţi reda cuvântului "strălucirea" şi "frumuseţea lui vir
gină şi barb:iră", eliberându-i- energia ascun~ă. Cu toate acestea, 
simholiştii ruşi erau conştienţi de fapLul că evoluţia limbii, în ciuda 
iluziilor pe care ei le hrăneau, se îndrepta spre golirea treptată a 
cuvântului de încărcătura lui plastică, acesta devenind cu timpul o 
noţiune abstractă, semn al "încheierii dominatiei omului asupra 
naturii". Or, această "moarte a imaginii" însemna în viziunea lor o 
"degenerare a omenirii". Astfel, ia naştere, !a Andrei Dclâi, mitul 
cosmogonic care, oglindind lupta dintre elementele creatoare şi dis
tructive, transmite, de data aceasta, un mesaj referitor nu la naşterea 
cosmosului din haos, ci la prăbuşirea lumii: "Norii noi ai necunos
cutului ( ... ) ameninţă cu fulgere şi focuri să şteargă omenirea de pc 
faţa pământului; atunci va sosi epoca asa-numitei degradări". 

Transformarea cuvintelor "vii" în cuvinte "erodate", în termeni, 
reprezintă o "formă deosebită de muţenie şi, în acelaşi timp, 
începutul restabilirii haosului în sufletul nostru, apropierea noului 
potop" 19 . În consonanţă cu ideea potopului, apare imaginea navei, 
un fel de arcă a lui Noe, care simbolizează cuvântul "viu": 
"Cuv.tmul este unica nava reala:, cu care ne 0eplasam ue la o 
necunoscută la alta, printre spatii necunoscute, numite pământ, cer, 
eter, gol etc., printre timpuri necunoscute, numite zei, demoni, 
suflete". 

Pe de altă parte, decăderea mitului, însoţită de desprinderea din 
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el a literaturii ca formă autonomă a activităţii umane, marchează 
începutul folosirii largi a mitului în artă. Întreaga istorie a literatu
rii confirmă pe deplin justeţea afirmaţiei cum că mitologia este un 
izvor nesecat al creatiei artistice, care, din momentuf ieşirii salt din 
sânul mitului, nu încetează să recurgă la acesta, ca la unul din 
mijloacele artistic~ ale trans.ormării estetice a realităţii, mecanis
mele transformării mitului în literatură schimbându-se cu timpul şi 
devenind pe cât de variate, pe atât de rafinate. 

Deci, "despărţirea" literaturii de. mit n-a împiedicat-o, ca să 
zicem aşa, să apeleze statornic la mitologie, simţindu-se atrasă de 
natura însăşi a "chipului structural al mitului", caracterizat prin 
plasticitate imagistică, lumea mitică fiind o realitate expresivă, ce 
frapează prin caracterul său neobişnuit şi fantastic. Din miturile 
străvecJii, care atribuie stelelor însuşiri ale oamenilor, răspândite la 
diferite popoare, s-a născut Luceafărul lui M. Eminescu. 

În decursul istoriei societăţii umane, înţelegerea mitologiei s-a 
schimbat, aceasta fiind tratată în tem1eni artistici sau ştiinţifici, ale
gorici sau simbolici, filozofici sau istorici. Dar oricare ar fi viziu
nile asupra mitului, omenirea nu-şi poate uita legendele şi miturile 
străvechi, care îşi păstrează valoarea artistică chiar şi în epoca dez
voltării intensive a intelectului. 

Literatur;.i simte o irezistibilă atractie fată de mitologie nu numai 
în virtutea nea~teptatului şi neobişnuitului întâmplărilor înfăt..işate 

în lumea mitică, ci şi datorită faptului că mitul este apt pentru a 
oferi literaturii - şi artei în genere - ceea ce nu este în măsură să-i 
ofere nici o altă sferă a gândirii şi creaţiei, la care literatura recurge 
în căutările sale de îmbogă(ire a limbajului artistic: mitul, fiind pro
dusul unei conştiinţe mitice naive, este impregnat de emoţii şi sen
timente vii, de o profundă afectivitate. Propunându-şi investigarea 
mitului "pe dinăuntru", ca şi cum ar privi "cu ochii subiectului 
mitic", în lucrarea Dialectica mitului, A. Losev evidenţiază ca una 
din însuşirile esenţiale ale mitului "o extrem de simplă şi elemen
tară intuiţie", "biologico-primitivă", proprie fiecărui om, fiind, de 
altfel, o categorie universală. Mitvlogul rus o numeşte drept 
"reacţie primară a conştiinţei, primă ciocnire cu mediul înconjură-
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tor". sau "interacţiune intuitivă generală, din cele mai simple, 
proto-reflexivă, între om şi lucruri". Tocmai această "spontaneitate 
extrem de simplă, biologico-primitivă a contactului conştiinţei cu 
lucrurile". reprezintă, după filozoful rus al mitului, perceperea 
mitologică a lumii (IO, p. 70, 72). 

În literatura rusă, un exemplu expresiv în acest sens îl constitu
ie poezia lui Serghei Esenin, în sistemul imagistic al căreia s-a păs
trat ceva din percepţia naivă şi nemijlocită a omului din zorile 
copilăriei sale, ceea ce face din lirica eseniniană un fenomen inedit 
nu numai în literatura rusă, ci şi în literatura universală. Universul 
poetic eseninian este afectiv, candid, senzorial şi concret, ca o ieşire 
din durata temporală sau ca o transferare într-o lume mitică. 

Arta apelează la mitul arhetipal nu numai în virtutea calităţii lui 
de a fi un izvor nesecat al gândirii metaforice, al simbolurilor cos
mice sau acea categorie a existenţei, care se caracterizează printr-un 
contact biologico-intuitiv aJ conştiinţei cu lumea înconjuratoare, ci 
şi datorită faptului că în perspectivă ontologică adeseori este privit 
ca un model al lumii. Se pare că încă Fr. Schelling vorbea nu numai 
despre cauzele formale, ci şi despre adevărul "timpurilor milice", 
mulţi alţi cercetători năzuind, de asemenea, să d~scopcre "ade
vărurile mitologice", călăuziţi fiind de dori1iţa de a găsi argumente 
pentru susţinerea indispensabilităţii legăturilor dintre artă şi mit. 

Căutau "cheile tainelor" în mit, în "stih.ia folclorului", şi sim
boliştii ruşi, în care, susţineau ei, este depozitată "adevărata în1elep
ciune" şi "cunoaşterea superioară", pierdute de om. Numai poetu
lui îi stă în putere să evoce simboluri de mult uitate, stocate în sufle-

. tul său, făcându-l să devină "organul inconştient al memoriei 
poporului" ( 11, p. 40, 42). 

Mai târziu, când teoriile mitologice vor renunţa la înţelegerea 
mitului ca rezultat al cunoaşterii lumii, rcprezcntantii şcolii psi
hdndlitilX vvr ..:011,.;iLlcrn ..:ă mitulugid nu c,.;tc ..:n::ată pentru expli

carea lumi), dar funcţia etiologică îi este inerentă, în virtutea fap
tului că mitologia se adresează zonelor abisale ale psihologici 
colective ca izvor al constituirii primare a cosmosului omenesc. 

Pentru literatură, mitologia are semnificaţia unui "depozit", 
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unde sunt conservate nu numai viziuni poetice populare asupra 
lumii, ci şi acele elemente etice primare care stau la temelia com
portamentului uman, artistul cuvântului recurgând la imaginile 
mitice, devenite de mult simboluri ale anumitor gesturi ale omului, 
în vederea adâncirii unui anume conţinut ideatic. Miturile consti
tuie, mm nota Mircea Eliade, "paradigmele pentru toate actele 
omeneşti semnificative": doar în mitul primordial "trebuie căutate 
şi găsite principiile şi paradigmele oricărui comportament"20. Mi
turile „exprimă situaţii umane exemplare, ele sunt parte integrantă 
a istoriei spiritului omenesc": "Când ascultă mituri şi legende omul 
o face cu întreaga lui fiinţă; în mod conştient sau nu, totdeauna 
sfârşeşte prin a le descifra mesajul şi a-1 asimila"21 . 

A-;rfel, AT'teu a devenit pentru oameni un simbol mitic al legă
turii cu pământul, Prometeu - un simbol al răzvrătirii împotriva 
puterii sau simbolul "eroului civilizator" şi prieten al oamenilor, 
pentru care a răpit focul, în timp ce Orfeu întruchipează forţa 

înrâuririi artei asupra vieţii omeneşti etc. etc. 
Caută paradigme în mitul despre Prometeu şi vulturul care îi 

devorează acestuia ficatul, în intenţia de a dezvălui adevăratul tâlc 
al eternului sentiment de invidie, Leonid Leonov, "decanul de 
vârstă" până nu de mult în literatura rusă, pe care fl caracteriza un 
interes constant faţă de "omul din subterană", de tip dostoievskian. 
Scriitorul rus asociază tipul zavistnicului şi "obiectul invidiei''. din 
romanul Pădurea rusă cu cele două arhetipuri ale străvechiului mit. 
"Urându-şi obiectul invidiei", citim în romanul lui Leonov, zavist
nicul s-a deprins "cu rolul de vultur" pe lângă unul din cei pe care 
îi invidiază. găsind o desfătare arzătoare în "a le sfâşia ficatul şi a 
le înăbuşi glasul", "ponegrindu-i clipă de clipi"22. Astfel, conţinu
tul ideatic al personajelor antinomice din roman capătă o semnifi
caţie mai largă, prin suprapunerea lui asociativă peste cele două 
arhetipuri, venite din negura vremurilor şi întipărite în memoria 
generaţiilor ca perechi: unul şi-a câştigat ~emurirea ca răsplată a 
talentului şi dăruirii ele sine, iar celălalt a rămas în conştiinţa pos
terităiii prin penibila lui "glorie" de persecutor, lband ''urme din 
cele mai adânci, care sângerează până în zilele de astăzi". 
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Aflat - potrivit Genezei - la baza primului act de violenţă 

sângeroasă, sentimentul invidiei este văzut, în gândirea rusă specu
lativă din secolul nostru, şi ca "cel din urmă" sentiment al omului. 
În viitorul îndepărtat al omenirii, când va dispărea "invidia materi
ală", rădăcinile invidiei spirituale, adânc înfipte în natura umană, 
vor constitui factorul generator al "premiselor psihologice" pentru 
acceptarea anti-Logosului "în chir de om"23. 

Câ1 despre mitologema lui Prometeu, îşi schimbă şi ea inter
pretarea, spiritul prometeismului, îndreptat împotriva zeilor şi 

aducând, deci, o contribuţie la inălţarea omului, suprapunându-se 
peste paradigma veşnicei răzvrătiri a îngerului căzut, este concep
tualizat ca întruchipare a "umanismului anticrist". O astfel de 
viziune a fost schiţată încă la sfârşitul secolului trecut în romanul 
lui D. Merejkovski Moartea zeii.or (luliall Apostatul), însă capătă 
contururi clare la filozoful religios rus Serghei Bulgakov, după 
care, înlocuirea valorilor creştine cu cele ale omului zeificat din 
epoca renascentistă a dus la triumful lui "Prometeu-Lurninifer, cre
ator al imperiului lui Lucifer": "La graniţa cu istoria nouă, omul 
şi-a redescoperit forţa sa umană şi a rămas uluit, orbit de această 
descoperire şi s-a îndrăgostit de sine ca un Narcis ( ... ) Omul s-a 
simţit ca singurul stăpân al propriului său destin, ca singurul stăpâ
nitor al acestei lumi, răspunzând la chemarea semeaţă, îndreptată 
împotriva lui Dumnezeu, a lui Prometeu-Luminifer, creator al nea
mului fiilor săi, al imperiului lui Lucifer"24 . Iar în zilele noastre, în 
meta.filozofia istoriei Roza Lumii a lui Daniil Andreev, scrisă în anii 
50 şi publicată postum, în 1991, după înfăţişarea viitoarei utopii 
sociale, este prezentată însăşi prăbuşirea omenirii. "Omenirea va 
obosi de lumina spirituală( ... ) Se va satura de darurile virtuţii şi de 
libertatea socială ( ... ) Ca o floare otrăvitoare va creşte dorul 
mulţimii după un eliberator întunecat( ... ) Şi iată că atunci, citim în 
Roza Lumti, se va nc11ca un om ( ... ) un Prometeu, veşnicul rebel, 
luptător pentru religia tuturor", care, la urma urmei, se V'ct dovedi a 
fi un cvasi-eliberator, un predecesor cc pregăteşte terenul pentru 
recunoaşterea de către oameni a lui antihrist" (23, p. 321, subt. ns. 
- V.Ş.). 
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Această multidimensionalitate a mitului, prin care el îşi arată 
celor ce n privesc, de fiecare dată, parcă o altă faţetă, decurge din 
aceea că, fără a pretinde a fi expresia unor adevăruri absolute, mitul, 
fiind "curgător şi mobil", tratează nu idei, c1 întâmplhi, "întâmplări 
pure, adică întâmplări ce se nasc, se dezvoltă şi mor" (10, p. 100). 
Astfel, devine posibilă - CLm am văzut în cazul mitului despre 
Prometeu - o interpretare multiformă a unuia şi aceluiaşi mit, văzut 
din diferite unghiuri de vedere, sâmburele său moralizator 
depinzând de cel care n interpretează, 

Un alt exemplu grăitor în această ordine de idei n constituie 
mitul lui Orfeu, unul - se poate spune - din cele mai des invocate în 
literatură, în general, şi în literatura rusă, în particular. 

Lui Andrei Bclâi, care, la începutul carierei sale poetice, în cena
clul "Argonauţii" se simţea el însuşi un Orfeu, ce "făcea să 

explodeze de muzică citadelele moarte", mitul lui Orfeu îi reţinea 
atenţia prin motivele care sunau la unison cu propria lui teorie 
despre creaţie şi cuvântul creator. Mitul orfic este pus de către 
poetul simbolist în legătură directă cu una din componentele de 
bază ale artei simboliste - muzicalitatea: "Prin Orfeu, mitologia a 
înzestrat muzica cu o forţă ce pune în mişcare materia inertă". Până 
şi umbra lui Euridicc se asociază, imaginar, cu arta cântecului. 
Chemată de muzica lui Orfeu, ea reînvie: "Orfeu o cheamă pe 
Euridice ( ... ) Dacă noi nu vom auzi cântecul-chemare al lui Orfeu, 
atunci "Lethe, râul uitării, ne va înghiţi în apele sale"25. · 

Plurivalenta mitului permite, cum remarcam, interpretări din 
perspective diferite, deşi transformarea acestuia în limbaj artistic se 
înfăptuieşte cu păstrarea nucleului mitic atemporal, a valenţelor lui 
psihologice. 

Acelaşi mit orfic este reluat în literatura rusă cu o mare măiestrie 
artistică în opera poetică a Marinei Ţvetaeva, care î1 interpretează, 
de data aceasta, din perspectiva motivului tragic al imposibilităţii 
iubirii. Poeta rusă acţionează în direcţia prelungirii mitului 
tradiţional, chipul incert al lui Euridice, "un moment'' din biografia 
lui Orfeu, se prefigurează în eul liri.;, personajul mitic proiectân
du-se în universul emoţional al autoarei. Euridice apare la Marina 
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Ţvetaeva în ciclul de versuri Despărţiri26 , care cuprinde tragedii 
poetice în miniatură. alături de Euridice fiind prezente şi alte figuri 
mitolvgice, purtătoare ale aceloraşi conotatii emoţionale, izvorâte 
din sentimentul despărtiri1 de cel iubit. Din acest univl!rs emoţional 
fac parte "plânsul de dor" al Ariadnei, părăsită de "unicul" ei Teseu, 
şi cuvintele ei de disperare: "întoarce-te, uită-te înapoi": tragedia 
pasiunii întâniate a Fedrei şi, iată, a.ici, auzim strigătul lui Euridice, 
care se destramă ca o umbră pc tărâmul lui Hades. În poezia
monolog Euridice către Orfeu, în care Euridice, aflată în imperiul 
lui Hades (''nici buze. nici obraji"), se "scutură" de pasiunile 
pămanteşti ("Cu muşcătura de şarpe a nemuririi se isprăveşte p;isi
unea femeii"), sunt exprimate şi dorul de viată al eroinei, şi iubirea 
rămasă în urmă. Orfeu, apărut în "lăca5ul fantomatic" al lui Hadcs, 
i se pare lui Euridice ca o fantomă venită să tulbure liniştea 

morţilor. Rugămintea ei de a fi lăsatii în pace trădează un autentic 
dramatism, motivat de suferinţele îndurate: "odihna fără memorie", 
de care are ea nevoie, a fost plătită scump, "cu toţi trandafirii sân
gelui ei". 

Astfel drama emotională, îmbrăcată în haine mitologice, sufe
rintcle erotice ale eului poetic, contemporan cu secolul al XX-iea, 
capătă dimensiuni mai adânci, contribuind, totodată, la crearea unei 
forte de receptare deosebite a poeziei Marinei Ţvctacva. 

Mitologia - ca sumă de povestiri despre întâmplări ş1 fiintc (zei, 
demoni, spirite, eroi) - este de mult folosită în literatură, ~<.:riitorii 
împrumutând, în scopuri artistice, motive, nume şi imagini mito
logice şi presărându-şi naratiunea cu reminiscenţe mitologice, as-

. cunse sau evidente. 
începând însă din epoca romanticilor, se prcfigun:ază o atitudine 

diferită fată de simbolurile mitice, ~esizată mai ales la E. T11. A. 
Hoffmann şi în muzica lui R. Wagner, la care, cum scria Viaccslav 
lv:mov, începe "rest:iur:irea mitului ado,•ărw ", prnc--:., can, ... h.:ri ✓ JI 

prin aceea _că iiten:tura caută să recurgă acum nu atât la motivele 
mitologice, cât mai cu scamă la modelele g{mdirii mitologice însi:şi, 
ca mai apoi să le aplice în practica exprimării artistice a conştiinţei 
omului modern. 
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La începutul secolului al XX-iea. în plină "renaştere" a mitului, 
recunoscut ca fenomen "veşnic viu", în locul concepJ.iei clasice din 
secolul al XIX-iea. conform căreia mitul reprezintă o cunoaştere 
naivă, raţională a lumii reale, se afirmă, t, oată cu neglijarea aspec
tuiui cognitiv şi ideatic al acestuia, ideea apropierii mitologiei de 
psihologie şi artă. În timp c\., pentru un savant din sec.olul al XIX
lea, scria Mircea Eliade, "sălbăticia" ori "stupiditatea primordiali" 
nu puteau reprezenta decat o fază embrionară, deci "aculturală", a 
omenirii, cercetătorul din secolul al XX-iea, "abordând un simbol, 
un mit sau un comportament arhaic", începe "să-şi dea seama că ele 
exprimă situatii umane exemplare, fiind parte integrantă a istoriei 
spiritului omenesc" (21, p. 8). 

Pe măsură ce etnologia secolului al XX-iea adânceşte 

înţelegerea mitului, E. Durkheim, B. Malinovski, J. Frazer, M. 
Eliade, L. Uvy-Bruhl, C. Uvi-Strauss, A. Losev ş.a aprofundează 
i'n lucrările lor o serie de aspecte ale particularităJ.ilor gândirii mito
logice. J. Frazer subliniază în Creanga de au? legăturile cu ritu
alul şi cu reprezentările despre reîntoarcerea veşnică, ciclicitatea 
devenind pentru o scamă de reputaţi mitologi, precum N. Frye, M. 
Eliade, A. Losev ş.a., o calitate absolută a gândirii mitologice. 
Teoria, conform căreia stările afective, ca şi stările de vis, sunt pro
duse ale fanlc7.iei, ce se află la geneza mitului, ocupă un loc impor
tant în lucrările lui W. Wundt28 , în exegezele reprezentanţilor şcolii 
psihanalitice, cum sunt S. Freud29, A. Adler, în psihologia abisală a 
lui C. G. Jung, care prilejuieşte, cum scria M. Eliade, "experienţa 
întâlnirii cu nccunoscu1ii", "cu formele arhaice ale vieţii psihice" 
(2 I, p. 7). De altfel, fenomenul apropierii dintre etnologie, psiholo
gia abisală şi literatură a fost considerat ca edificator pentru cursul 
luat de literatura secolului al XX-iea, scriitorii aflându-se, adeseori, 
sub inOuen1a celor mai noi teorii. 

În poezia lui A. Blok, de exemplu, pot fi sesizate, după părerea 
noastră, acele modalităli mitologizante, car-e în literatura secolului 
al XX-iea vor sta la baza "pc>eticii mitologizării", cum sunt: explo
rnrea motivdor metempsihozei, conceperea visului ca o stihie plăs
muitoare de mituri, cultivarea modului ciclic al reprezentărilor 
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mitologice asupra timpului, apelarea la modalitatea laitmotivelor, 
precum şi la reactualizarea poetică a mitobgemelor străvechilor 
ribJaluri; în timp ce la Andrei Belâi cercetătorul se întâlneşte cu 
"descensus ad inferos", adică cu pătrunderea "spre lumile abisale 
ale inconştientului", înlesnită de descoperirile psihologiei abisale. 

Totodată, înţelegerea mitului ca o structură cuprinzătoare, capa
bilă să întruchipeze cele mai import.ante trăsături ale gândirii umane 
şi ale conduitei sociale. duce în practica arti~tică la posibilitatea 
creării de "mituri modeme". 

O preocupare deosebită pentru crearea de mituri moderne au 
manifestat. în cadrul literaturii ruse, simboliştii, care, cum notează 
Andrei Belâi, studiază "înseşi legile creaţiei mitice", meandrele 
mecanismelor gândirii mitologice. Simboliştii procedează la funda
mentarea tezei privind ''legitatea" creării de mituri, crearea de 
mituri, după Viaceslav Ivanov, nefiind numai "un act al creaţiei 

populare". "În societătile ezoterice, de exemplu, în Eleusis, în aca
demia lui Platon şi in şcolile platonicienilor", ca şi "în Temple", 
iniţiaţii au creat aşa-numitele "povestiri sacre", care, după ce au 
ajuns să fie accesibile mulţimilor şi după ce au fost "înflorate şi 

denaturate", "au devenit mituri în sensul deplin al cuvâr.iului" (8, 
p. 289). 

Tot la simboliştii ruşi întâlnim o gamă largă de procedee artis
tice imitând procesiul viu al creării de mituri, din care iace parte şi 
mitizarea "prozei vieţii", transfigurarea realitătii prin intermediul 
jocului liber al imaginaţiei şi al trecerii lucmrilor şi fenomenelor 
prin prisma trăirilor subiective ale omului. În trilogia simbolistă 
Hristos şi Antihrist a lui D. Merejkovski şi în dilogia lui V. Briusov 
- Altarul zeiţei Victoria şi Jupiter înfrântul, istoria este prezentată 
ca obiect al unei conştiinte umane în devenire, trecutul îndepărtat 
fiind văzut din interior, revelând "viata interioară a istoriei" (N. 
Berdiaev). 

Se poate vorbi şi despre existenta în literatura rusă a unor 
perioade când realizările mai sus menţionate în domeniul mitolo
gizării au fost date uitării şi când în folosirea motivelor mitice 
prevalau necesităţi de ordin logic, comportând riscul "dezgolirii" 
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publicistice a ideii autorului. Asemenea situ,qii au generat i"n litera
tura rusă din anii '60 discuţii aprinse între, pe de o parte, scriitorii 
care, dorind să se debaraseze de tendinţele didacticiste şi moraliste, 
căutau în mituri, parabole şi legende imagini deosebite de cele 
"veridice", şi, pe de alta, reprezentanţii criticii literare, care 
repro~au primilor faptul că !.Lfl.lCturile mitice din arhitectonica ope
relor lor, cu valoare simbolică sau alegorică, urmăresc accentuarea 
poziţiei etice a autorilor, in dauna modalităţilor "pur artistice"30. 

Cert este însă faptul că o asemenea însuşire a imaginii mitice, 
graţie căreia scriitorul capătă posibilitatea de a focaliza în opera sa 
un aspect sau altul din problematica abordată, va fi larg folosită în 
literatura rusă, ajungându-se către sfârşitul mileniului nostru Ia 
crearea unor producţii literare cu un adânc substrat filozofico
reflexiv. 

Începutul a fost marcat, pare-se, de proza din anii '70, o dată cu 
aparitia romanului Nu trageţi în lebedele albe al lui B. Vasiliev. 
Personajului central din acest roman, rănit mortal de către bra
conieri, i se pare că vede în ceasul mortii calul roşu al Sf. Gheorghe: 
"Şi întrezări lunca udă de rouă, iar pe luncă - calul ro~. Calul I-a 
recunoscut şi a nechezat, ca o chemare, făcându-i semn să-l 

încalece şi s-o pornească într-acolo, unde se duce o luptă fără sfârşit 
şi unde hidra neagră, răsucindu-se, tot mai sc.,1.1.Îpă venin"31 . 

Prin introducerea în textul romanului a unei imagini cu valoare 
simbolică, lupta cu forţele distrugătoare ale naturii se ridică la ran
gul unei confruntări veşnice între bine şi rău, iar destinul omului de 
rând, trecut în eternitate, capătă dimensiuni noi, atemporale. , 

O asemenea abordare a mitologiei devine pentru scriitori o cale 
prin care ei pot să depăşească cadrul istorico-social şi cel temporal
spaţia], care îi ajută să ajungă la esenţa perenă a naturii umane şi si 
descopere în trecutul omenirii modele veşnice ale comportamentu
lui uman, legi ce guvemeazl cosmosul social şi uman. De alt
minteri, acest moment a fost consemnat ca unul ce marcheazl 
trecerea de la realismul tradiponal al secolului al XIX-iea la 
modernismul secolului al XX-iea. 

În literatura rusi din secolul al XX-iea romanul "mitologic", în 
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sensul pe care R. Wagner n atribuia operei artistice marcate de uni
versalism şi spirit general uman, a fost creat tn anii '30, deşi publi
cat de-abia la sfârşitul anilor '60. E vorba de romanul Maestrul şi 
Margareta al lui M. Bulgakov, în care existenţa personajelor prin
cipale este privită dintr-o perspectivă generalizatoare a destinului 
uman. 

Cu toate că interesul pentru mit, legendă şi parabolă nu s-a stins 
niciodată în literatura rusă, se poate, totuşi, spune că începând cu 
anii '60 ai secolului nostru se observă o tendintă de valorificare mai 
largă a mitologiei în structura operei artistice, iar în anii '70-' 80, 
această tendinţă se concretizează prin apariţia unor lucrări remarca
bile. cum sunt, de pildă, romanele Mtistul Danilov de VI. Orlov, 
Atentat · asupra mirajelor de VI. Tendriakov, Eşafodul de C. 
Aitmatov, De trP.i ori Preamăritul ( ... ) al lui N. Evdokimov şi 

altele. 
Folosirea structurilor mitologice în aceste romane, impregnate 

de o densă problematică etică, este net orientată în · dirrctia 
descifrării, dincolo de conflictele cotidiene, a conditiei generale a 
existenţei umane. 
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MITOLOGISMUL LITERf„TURII RUSE 

"Creştinându-se, agricultorii europeni 
au integrat în noua lor aedinl! religia 
cosmică păstrată din vremuri preis
torice". 

MirceaEliade 

Rel&tia mit şi literatură este marcată în cultura rusă. pare-se, de 
conotatii cu totul speciale. Şi când spunem acest lucru, ne gândim 
nu la transpunerea într-un sistem artistic a motivelor, numelor şi 

imaginilor mitologice, la care se recurge adeseori în literaturii, ca la 
unul din mijloacele artistice ale transfigură...rii estetice a realităţii 
Bineînţeles, s-ar putea găsi şi aici exemple grliitoare. Am putea 
men1iona în acest sens, fie şi în treacăt, drama simbolistă, rămasă, 
de altfel, necunoscută marelui public, care a reînviat miru.rile antice, 
~:au una din capodoperele literaturii ruse şi universale, îndeobşte 
cunoscută, ce e drept cu întârziere, Maestrul şi Margareta a lui M. 
Bulgakov. îmbrăcată în veşmintele mitologiei creştine. 

Vorbind despre caracterul special al relaţiilor dintre mit şi litera
tura rusă, avem în vedere un sui-generis mitologism ontologic al 
acestei culturi, datorită căreia literatura msă s-a încadrat "din start'', 
ca si'i ne exp1imăm astfel, în procesul mitologizării de la începutul 
secolului al XX-iea, caracteristic pentru literatura modernă, 

înglobând teoriile mitologice, etnologice şi psihanalitice ale lui 
C.li. Jung, J. Frazer, G. Vico, S. Freud, E. Cassirer, C. Uvi-Strauss 
ş.a. 

Şi totuşi, rămâne de-a dreptul inexplicabil faptul că în timp ce 
scrienic recunoscuţilor "exploratori" în domeniul neomitologismu
lui au generat o literatură critică extrem de bogată, inclusiv în limba 
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rusă, problema mitologismului în literatura rusă n-a devenit obiec
tul unor cercetări sustmute, nici în ansamblul ci, nici în segmentele 
ei constitutive - scriitori sau opere separate. 

Or, chiar şi pe fundalul "renaşterii" mitului în literatura moder
nă, surprinde intensilatea reflecţiilor la reprezentanţii culturii ruse 
privind raportul dintre creştinism şi păgânism, credinţa în intuiţie, 
proprie conştiiniei mitice, şi cunoaştere, dintre raţional şi inconşti
entul stihinic, în fine - privind tradiţiile panteiste în această cultură. 

Încadrându-se în procesul universal al demitologizării, încheiat 
prin reunificarea p!!rceptiei senzoriale şi a noţiunii abstracte, con
secinţa căruia fiind aparitia în locul mitologiei arhaice a viziurtii 
artistice, literatura rusă a păstrat, pe cât se pare, o perioadă mai 
îndelungată ceea ce un cercetător numea "căldura mitului". Mitul 
n-a rămali nici aic: "sângele culturii", dar el, în schimh, s-a mai păs
trat în "sângele culturii"'. În structurile "sufletuiui rusesc" N. 
Berdiaev descoperă ·•stihia primară". aflată la baza "elemenLului 
primitiv al folclorului", care este. după acest filozof, ''izvorul, tre
cutul şi forţa vietii" 1. În amintirile sale. N. Berdiaev, având în vede
re creaţia simboliştilor ruşi, vorbeşte despre "propovăduirea cuhurii 
organice opusă culturii eristice a iluminismul~i", "renaşterl!a rusă" 
la răspântia de veacuri însemnând, după el, "întoarcerea la izvoaiele 
străvechi, la mistica Pământului, la religia cosmică". În Renaşterea 
culturii ruse, continuă filozoful, "exista un puternic element de 
renaştere păgână, spiritul elin era mai puternic decât spiritul biblic 
mesianic"2 

într-adevăr, problemele referitoare la reîntoarcerea artei la 
. izvoarele "stihiei sufletului popular", "la Mihia originară" :rn 
devenit actuale pentru preocupările artistice ale poe(ilor şi scriito
rilor simbolişti. Într-unul din articolele sale, "panteistul" Andrei 
Belâi, reflectând asupra atitudinii "literaturii noi" fată de traditiile 
trecutului şi recunoscând că "botezul literar ei l-au primit în 
Occident", notează, totodată, că "orice tendintă a literaturii ruse 
izvorăşte din rădăcinile adânc irationale ale creatici populare" şi 
că, în general, "această atracţie intelectuală faţă de Occident", pe 
care o simţeau literaţii ruşi, "aparţinând vârfurilor aristocratice", 
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"n-are nimic comun cu stihia sufletului popular". "Stihia populară 
a literaturii a învins Occidentul în creaţia scnitorului rus", iar "pro
totipul literaturii ruse în literatura rusă" îl constituie, după A. Belâi, 
Cântec despre oastea lui Igor, care, cunsideră el; este "alfa şi 

omega iiteraturii ruse", "apocalipsa poporului rus"3. 

Şi în lucrările critice ale unui alt teoretician al simbolismului 
rus, Viaceslav Ivanov, un loc aparte îl ocupă ideile privind "cufun
darea inconştientă în stihia folclorului", receptarea atavică de către 
sufletul poetului simbolist a "rezervţlor antichităţii vii", a tim
purilor arhaice. "Aşa cum limbajul poebc este predeterminat de sti
hia limbii, tot aşa şi imaginea poetică este predetermir.ată de psi
hicul poporului", iar "cheile tainelor", în posesia cărora se află 
artistul, sunt, înainte de toate, "cheile tainelor" sacre ale sufletului 
popular. "Poetul vrea să fie singuratic şi înstrăinat, dar libertatea lui 
lăuntrică reprezintă . necesitatea reîntoarcerii la stihia originară. 
Inventând noul, el redobândeşte, de fapt, arhaicul. Poetul este atras 
de fata morgana a orizonturilor neexplorate, dar făcând un ocol, el 
se apropie, de acum, de .Jocurile natale"4. 

Mai târziu, în anii '30, la un alt gânditor rus, G. Fedotov, putem 
găsi un fel de bilan: al discuţiilor pe tema mitologismului ontologic 
al literaturii ruse. În urma unor cercetări orientare în direcµa desco
peririi "sptdficului rusesc", a "nucleului indivizibil" din sufletul 
poporului rus, după ce a îndepărtat "strat după strat", "ca foile de 
ceapă", depunerile cultural-istorice, G. Fedotov ajunge la concluzia 
cum că i'n cultura rusă s-au păstrat "mai bine decât la toate celelalte 
popoare civilizate" "bazele naturale, precreştine ale sufletului 
popular"5. Culturologul rus vorbeşte despre caracterul adânc şi 
cuprinzător al înrâuririi lumii păgâne, bogate în imagini şi senti
mente. asupra creaţiei populare, acelaşi caracter avându-l, la rândul 
său, şi influenta creaţiei populare asupra poeziei ruse din secolul al 
XIX-iea. "Un sentiment adânc panteist, scria Fedotov, str!bate de la 
un capăt la celălait poezia rusă, atât cea scri~ă. cât şi cea orală, cultă 
şi populară"6 . Profunzimea marii liternturi ruse este alimentată, 
după acest gânditor, din "izvoare~e subterane", "din fântâna 
adâncă" a "inconştientului stihinic", fără de care această literatură, 
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crede el, nu poate supravieţui. Chiar şi în adâncurile spiritualităţii 
lui Dostoievski se întredeschid legăturile panteiste cu pământul, iar 
"dincolo de creaţia cuvântului rus se descoperă ceva comun cu ele
mentele primitive ak folclorului. Tiutcev, Tolstoi, Bunin şi Roza
nov operează in aşa fel ca şi cum ar distila în aparate de înaltă ten
siune spirituală materia primitivă a păgânătăţii rost.şti" (5. p. 412). 

Comparând sub acest unghiu de vedere eposul rusesc - Câ,itec 
despre oa.i.tea lui Igor cu eposul francez - Cha,iso,i de Rola,id, 
G. Fedotov ajunge la constatarea înrâuririi creştinismului asupra 
poziţiei etice a autorului necunoscut al poemului rusesc, în timp ce 
în sfera "formei exterioare", a atitudinii faţă de natură, care este "în 
întregime însufleţită", el vede "triumful păgânătăţii", contopirea 
"tradiţiilor mitologice populare" cu "simbolismul panteist", dato
rită căreia eposul rusesc se deosebeşte de poemele epice din aceeaşi 
epocă (6, p. 120-123). 

Aceste tradiţii mitologice, având rădăcini adânci, se manifestă în 
literatura rusă sub cele mai diferite forme. 

Astfel, literatura rusă cunoaşte nume de virtuozi ai metaforei 
legate la originile sale de creaţia mitică, de credinţa în animism a 
omului arhaic şi care, metaforă, dacă e să vorbim în tem1enii filo
zofiei mitului, dispune de "o identitate spontană şi con.::rctă" "a 
fiinţei vii şi a intelecn1lui", constituindu-se într-o "unitate cosmică 
şi indivizibilă sau într-un organism panteist gencral"7. Această 
metaforă, căpătând "suflet", "viaţă şi mişcare", imită procesul de 
mitopoesis, arta transformându-se, cum scriau simboliştii ruşi, în 
creare de mituri. 

Versurile din ciclul lui A. Blok Masca de zăpadă reprezintă, 
cum arătam mai sus, variatiuni ale unei astfel de metafore dez
voltate, născute din comparaţia pasiunii umane cu stihia dezlănţuită 
a zăpezii, cu "vârtejul de zăpadă" ce îl cuprinde pc eroul liric. 
aruncându-l în "beznă". 

Urmând parcă firul conştiinţei mitice, simboliştii mşi îmbracă 
noţiuni abstracte sau construcţii filozofice în simboluri concrete, 
prezentate ca fenomene reale, întrupate "în carne şi oase". 

Numai într-un context pătruns de un adânc sentiment al legă-
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turilor străvechi cu Pământul-mamă au putut lua naştere imagini 
"complet însufleţite", cum sunt cele din lirica lui Serghei Esenin, în 
care natura se prezintă personific~tă şi activă ca într-un epos mito-
logic. · 

"Traditiile mitologice populare" se manifestă şi în sentimentul 
adânc al naturii, al "dizolvării în natură", caie este propriu literatu
rii rus.::, începând cu literatura clac;ică şi mergând până la cea din 
zilele noastre. În romanul Viaţa llli Arseniev, l. Bunin reînvie sen
timentul contopirii flintei umane cu natura într-o "unitate cosmică 
şi indivizibilă". Linia ce trece între universul sufletesc al eroului şi 
universul naturii este aproape imperceptibilă, atât de apropiat este 
omul de natură: "Auzi, descrieri! (ale naturii - V.Ş.). Indignat. mă 
străduiam să-i demonstrez că nu există o natură ruptă de noi, că 
orice mişcare a aemlui, oricât ar fi de neînsemnată, este o mişcare 
a propriei noa,;;tre fiinţe" 8 . 

Acela5i sentiment al apropierii omului de natură ~trăbate opera 
lui L. Tolstoi, V. Rozanov, M. Gorki, V. Rasputin, V. Şukşin ş.a. 
S-a spus că apropierea de natură, capacitatea de a simţi frumuseţea 
ei aveau semnificaţia la aceşti scriitori de criteriu valoric al omului, 
al bogăţiei lui spirituale şi emo1ionale. Descrierile peisagistice 
reprezintă nu numai un fundal pentru desfăşurarea acţiunii; prin 
intermed.Iu1 lor este redat sentimentul spontan ai legăturilor omului 
cu lumea ambiantă. 

Ceea ce nu s-a spus însă este faptul că dintr-o asemenea 
apropiere de natură, de "stihia primară", a luat naştere în literatura 
rusă un interes cu totul aparte pentru psihologia omului, căruia, 
dacă e să folosim definitia dată de Mircea Eliade mentalităţii mito
logice, îi este proprie "o întelegere imediată şi spontană" a realităţii 
din jur. Acest interes s-a materializat în crearea unei serii de per
sonaje cuprinzând trăsături inerente gândirii omului arhaic, aşa cum 
au fost ele evidenţiate de renumiţi mitologi, etnologi, psihanalişti, 
printre care se numără N. Frye, J. Frazer, Mircea Eliade, A. Losev 
ş.a. 

În fruntea unei atare galerii de scditori ce se reîntorc mereu "la 
stihia primară", ~m plasa pe F. Tiutcev, poet al secolului trecut, care 
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cohoară până în Haosul prenatal, "rădăcina întunecată a întregii 
existcn1c" (VI. Soloviov), aflat ab origine. În poezia lui Tiutcev, 
Yiaceslav Ivanov sesizează "conştiinta vagă a unei taine", imanen
tă mitului, ca şi expresia "unei uimiri poetice", apropiată de 
"uimirea filozofică" a anticilor, în momentele de contemplare a 
lumii înconjurătoare. 

AI urma apoi I. Turgheniev, în încercările sale de a pătrunde în 
sentimentul sănătos al contopirii cu natura, aşa cum observăm, de 
exemplu, în povestirile Moaşte vii şi Moartea, sau în nuvelele 
Faust şi Acalmie. în care autorul dă expresie artistică ideii de 
incompatibilitate a naturii şi sentimentului cu raţiunea şi conştii!lţa 
individuală reflexivă a omului modem. 

Pc măsură ce în literatura universală se pierdea "căldura mitu
lui", creştea dorinta de a fi scoasă la lumina zilei imaginea omului 
aşa cum fusese el în timpurile de odinioară, această dorinţă con
cretizându-se. la începutul veacului nostru, în dilogia istorică a lui 
V. Briusov - Altarul zeiţei Victoria şi Jupiter mfrâ11tul -, în tentati
va de a crea un personaj, care, aparţinând elenismului târziu, când 
mitologia mai era încă o realitate a gândirii, este înfă!işat ca 
nedesprins total de "interactiunea directă cu spiritele naturii" {N. 
Berdiaev). În psihologia personajului cent.rnl al dilogiei, lunius, 
predomină emoţiile iraţionale asupra raţionalului, acestor emotii 
Thomas Mann le va spune mai târziu "gramatica lunară", spre 
deosebire de claritatea "solară" a gândirii raţionale. Reprezentările 
personajului briusovian asupra timpului sunt de natură mitologică: 
timpul este văzut ca un timp circular, ciclic, opus timpului istoric, 

· linear şi ireversibil, iar pe măsura depăşirii treptei mitologice a 
conştiinţei, existenţa lui devine - şi aici recurgem la cuvintele lui 
Mircea Eliade prin care era sesizat momentul desacralizării timpu
lui mitic - "înspăimântătoare, semlinând cu un cerc care se învârte 
.Bra oprire în jurul pmpriuJui 1Xt1Uu, Jtpcr.tmJu-sc la nesfclrşH'•ll. 

Experie,nta depăşirii treptei mitologice a conştiin!ei, anatli în 
legătura directă cu gradul de participare conştientă a omului la isto
rie10, se află şi în atenţia scriitorilor contemporani cu noi. Ne 
gândim la A. Platonov, în al cărui roman, Cevengur, momentul 
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treZJrii constiintei individuale a persona_iului. verjt "direc! rtin 
natură", este marcat de conştientintrea re-.-pingerii sale de către 

narură, el simµndu-se singuratic şi neajutorat în_ fata acesteia. 
Mersul "încet al vietii" şi indiferenţa naturii fată de durerile omu
lui, acţiur.ea unor forţe de sine stătătoare ce se repetă la nesfârşit, 
determinând "eterna reîntoarcere"' a timpului, este percepută de 
personajul platonovian ca un fel de "înţepenire" pe loc, asimilabilă 
acelei "rotiri pe loc", care provoca un sentiment de deznădejde per
sonajului briusovian, sau un sentiment de frustrare eroului liric al 
lui A. Blok. 

Plasând în cen::-ul romanului Porumbelul argintiu un purtător al 
culturii europene, reprezentant al omului modern, cu o psihologie 
individualistă, Andrei Belâi încearcă să pătrundă, totodată, în acea 
ipostază a personajului său prin care el aparţinea breslei poetilor, 
"celor mai lipsiti de apărare, dintre toti copiii lumii, în faţa energi
ilor stihinice". Poetul, scria în ace~tă ordine de idei G. Fedot'>v, 
este inspirat de "dezlăntuirea stihiilor natural.!, mai ales de dezlăn
ţuirea instinctdor sexuale", destinul acestuia_ "sfâşiat de stihii", 
devenind de multe ori tragic I I_ Tragic este şi destinul personajului 
din romanul lui Andrei Oelâi. "sfâşiat de stihii" primare, ca urmare 
a cufundării sale în "bezna" reprezentărilor mitologice, într-o "nouă 
realitate, dulce şi groaznică, ca într-un basm". Cititorul asistă la 
reînvierea în conştiinta personajului lui A. Belâi a "formelor arhaice 
aie vieţii psihice", născute din adâncurile întunecate ale inconştien
tului colectiv: după psihologia abisală a lui C. G. Jung, ele sunt 
arhetipuri legate de mecanismele biologice ereditare, care pot fi 
surprinse prin intermediul "imaginilor, figurilor şi scenariilor", 
devenind vizihile după conştientizarea lor. Trecerea personajului de 
la un mod de existentă la altul este înfăţişată ca un fel de "ieşire din 
timp" (!\fircea Eliade), sau ca o întoarcere în illud tempus mitic, tre
cere în care un rol aparte în structura romanului revine visului sau 
unei stări specifice a personajului, când acesta "visează cu ochii 
deschisi"'. 

O notă aparte în înfăţişarea artistică a mentalităţii mitologice o 
aduce poezia lui Serghei Esenin. a cărui gândire poetică nu emite 
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pr::tcmi1 de tundamentare a unor adevăruri filozofice. ea adresân
du-se direct realităti1 fluide şi dinamice. În viziunea eseniniană 
a~upra univer:,ului par a se cnnnira în imagini artistice ideile lui A. 
Losev referitoare la "înţelegerea mitologid" a "lucrurilor reale", 
"înţdegere" ce cons,ă înLr-o "extrem de simplă şi elementară inru-
1ţie". într-o sui-generis "reactic primitiv-intuitivă faţă de realitatea 
din jur" 12 . Astfel, la Esenin, natura este prezentată pardi din unghiul 
de vedere al purităţii existeoiei primordiale, universul eseninian 
fiind • izibil, plin de culori şi mişcare, afectiv, candid, senzorial şi 
spontan. Senzorialul şi materialul fuzionează cu idealul şi miracu
losul "într-un chip indivizibil şi indisolubil", reprezentând ceea ce 
se numeşte „mitol<Jg1e literală". 

Ceva mai departe în timp, descoperim, pc neaşteptate, că şi 

t-.-1ihail Bulgakov, pentru a îmbina în capodopera sa, Maestrul şi 
Margareta, istoria cu mitul, se adresează modelului ciclic al 
repre1,entărilor asupra timpului, propriu gândirii mitologice. Iar un 
cercetător co!'ltemporan observă în acelaşi roman, şi pc bună drep
talt' contururile drnmei spirituale a omului, izvorâtă din depăşirea 
trt::ptei păgâne şi unnată de trezirea în el a noii con~tiinţe creştine 13. 

Faptul că panteismul - lăsat drept moştenire de către păgânism 
creştinismului şi asociat de către gândirea creştină cu erezia - este 
tratat ca antiteză a religiei teiste, s-a resimţit în cultura rusă. mai 
degrabă în sfera ei filozofică. De "o deviere panteistă" a fo~t mar
cată şi filozofia religioasă rusă, cea care îşi urma cursul în matca 
tradiţii\~:r filozofice ale lui VI. Soloviov, caracterizată printr-un 
"extaz neoplatonic". ducând la o "exagerată apropiere între 
Dumne1,eu şi lume" 14. Filozofi, cum sunt E. Trnbctkoi, A. Loscv. 
N. Ln~ski ş.a şi-au dezvoltat propriile sisteme filozofice, încercând 
"să ckpaşească ispitele panteiste ale traditiilor soloviovienc" ( 14. 
p. 884). Cauza principală a disparitiei rapide a simbolismului rus de 
pe scena tncraturn ruse se aliă, dup,\ u. h:ciotov, în aceea că senu
mentul religios a fost trăit de către simboli~ti prin prisma tuturor 
sistemelor mitologic,~ ale omenirii 15 Acelcia~i atitudini îi apanine 
şi tentativa lui A. Losev de a dchmita poezia lui Vi. Solov1ov de 
"devieri panteiste". opunând-o "esteticii panteiste" a lui A. Fct. 
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r;Umusetea naturii. scna A. Lose\ imr-un arucol consacrat lui VI. 
Solov10\'. nu avea pentru el o ~emrurmille de sme stătăroare. fiind 
doar o copie palidă a perfecţiunii iniiniw 16 . Tot aşa şi V. Zenkovski, 
autorul unui tratat de istorie a filozofici ruse, subliniind prezenţa 
sentimentului naturii la Vasili Rozanov, "apropiat", "într-adevăr, de 
cel care se întâlneşte în panteism" şi care îi alimenta gândurile şi 
ideile. nota, mai apoi, că acest sentiment nu-l conducea câtuşi de 
puţin pc acest filozof şi scriitor la "un panteisrr. mistic", despre care 
vorbesc cei ce îi abordează opera. deoarece la Rozanov se face 
mereu simţită prezenta lui Dumnezeu 17 . 

Cu toate aceste rezerve, antiteza: creştinismul versus păgânis
mul nu este tratată în cultura rusă în termeni antagonici. Recunos
când că "pentru păgânătate sclavia stihiilor a fost inevitabilă", G. 
Fedotov vorbeşte şi despre tendinţa omului modem către o 
"dizolvare panteistă a lui Du,nnezeu în lume şi a omului în pasiuni 
dezlănţuite". Cultura contemporană provoacă gânduri amare cul
turologului rus, fiindu-i greu să aprecieze d::ică creaţia omului 
păgân se află "pe una din ultimele trepte sau undeva mai sus, dat 
fund că este mai nevinovată şi mai sfântă. decât inspiratiile păcă
toase ale lumii creştine, fără credinţă" (11. p. 211-213). 

Este interesant de remarcat în această ordine de idei că rapor
turile dintre păgânism şi creştinism, privite prin prisma istoriei 
religiei, nu sunt caracterizate de dtre Mircea Eliade drept antitetice, 
1iiornful român subliniind că între "homo religiosus" al societăţilor 
arhaice şi cel al societătii modeme "nu există ruptură". Istoria 
religiilor, notează Mircea El.iade, de la cele mai primitive până la 
cele mai elaborate, este alcătuită dintr-o acumulare de hierofanii, 
din manifestările realităţilor sacre. "De la hierofania cea mai ele
mentară, ca de pildă, manifestarea sacrului într-un lucru oarecare, o 
piatră ori un copac, până la hierofania supremă care este, pentru un 
(.,,eşt.in, întmparea lui Dumnezeu în Isus Cristos, nu există ruptură" 
(9, p. 13, sub!. n.s. - V.Ş.). "Creştinându-se, agricultorii europeni au 
inregni.t în noua lor credintă religia cosmică păstrată din vremuri 
preist-..mce" (9, p. 141). 

Problema apropierii de "bazele naturale, precreştine ale suflecu-
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iu1 popular". de Mrădăcinile adânc iraţionale ale creatiei populare" 
ce străoate de la un capăt la altul literatura rusă, necesită. totodată, 
o aoordare diferenţiată, în funqie de stadiile şi straturile diferite ale 
procesului cultural. într-un iei se pune prob!.!ma Î!l cazul literaturii 
simooliste. în centrul atent.iei căreia se aflau „înseşi legile creaţiei 
mitice", acestora putându-li-se aplica cuvintele lui Haşdeu, care 
spunea că, "prin jumătatea cea neconştientă sustrasă liberului arbi
tru. toate mitologiile se aseamănă una cu alta" 18 . Fiind exponenii ai 
unei viziuni modeme asupra mitului. simboliştilor ruşi, cum scria 
Viaceslav Ivanov, li se par a fi valoroase nu temele folclorului ca 
atare. ci reîntoarcerea sufletului către "rădăcinile întunecate ale 
existenţei" şi atrac.ia pe care sufletul o simte faţă de aceste "rădă
cini", fie încă destul de timid şi întâi'!1plător 19 . Aşa cum într-un mit 
nu se mai întrevede personalitatea creatorului, tot aşa şi ana sim
bolistă este menită să renască "communaute" spirituală a conştiintei 
arhaice. 

Mitul exe1.;ită atracţie asupra scriitorilor ruşi şi prin specificul 
naţ1onal pe care îl conţint, aşa cum este ca.lui creaţtri lui Serghei 
Esenin, Nikolai Kliuev sau Aleksei Rcmizov, pe care stihia şi "ele
mencul primitiv al folclorului"' îi interesa tocmai sub aspectul speci
ficului naţional ruse~c al "materiei primitive a pagânătăl-ii''. Ei cău
tau „ornamentul" rusesc în cuvânt, reproducând, totodată, în opera 
lor o viziune spontană şi naivă asupra naturii, proprie conştiinţei 
mitologice arhaice. Pe de altă parte, altfel se pune problema pentru 
cercetătorul prcr>cupat de rcla\ia mit şi literatură raportată la capo
dopera Maestrul $Î Margareta a lui ~vl. Dulgakov, sau la opera scri
itorilor ruşi contemporani, ca VI. Tcndriakov, N. Evuokimov ş.a .. în 
creatia cărora se recurge la mitologia creştină, al cărei matcriaJ îl 
fom1ează, de data aceasta, nu natura, ci istoria, sfera revela\iilor şi 
v-c1lorilor morale, mimi fiind folosit în vederea exprimării pre
ocupanlor omului cte la stărşirut nukruulw al uo1lea ta\ă de mersul 
dramatic al omenirii. 
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GÂNDIREA MITOLOGICĂ 
ŞI CREAREA DE MITURI 

ÎN OPERA SIMBOLIŞTILOR RUŞI 

"Teoria simbolismului studiază înseşi 
legile crea~iei mitice". 

Andrei Belâi 

Orice discutie serioasă în domeniul mitologiei culturale ruse nu 
poate să nu includă în aria sa de investigare segmentul literar de la 
sfârşitul secolului al XIX-iea şi începutul secolului al XX-iea, mar
cat de un interes ieşit clin comun al simboliştilor faţă de gândirea 
mitologică. Prin atenţia acordată mitului, simbolismul rus, consti
tuit la confluenţa dintre cele două veacuri, a anticipat, am putea 
spune, acea "remitologizare" a literaturii din secolul al XX-iea, care 
- şi faptul acesta a fost remarcat de către mitologi 1 - a depăşit ca 
intensitate fascinaţia mitului din perioada romantismului. 

În creaţiile lui D. Merejkovski, V. Briusov, A. Belâi, A. Blok 
asistăm la o sui-generis reconstituire a epocii antichităµi, cu 
miturile sale, în care mai persistau încă elemente ale gândirii mito
logice primare. Timpurile preistorice renasc în povestirile lui F. 
Sologub, autorul reînviind şi "demonologia inferioară" din folclorul 
rus; de mitologia scandinavă şi slavă era preocupat K. Balmont; 
izvoarele imagisticii lui A. Blok şi A. Belâi pot fi identificate în 
mitologia rusă. Mitologemele geniului creator şi ale androginului 
îşi glsesc întruchipare în opera lui D. Merejkovski, iar cele ale reîn
toarcerii eterne şi ale ritualurilor magice - în scrierile lui V. Briusov 
şi A. Blok. 

Cauzele acestei atitudini apologetice faţă de mitologie şi proce-

39 

https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



sul mitologizării sunt multiple, ele putând constitui obiectul unui 
studiu separat. Între acestea trebuie avută în vedere, bineînteles, 
prl'luarea şi în acest sens de către simboliştii ruşi a tradi\iilor 
romantice, dar nu trebuie să ne scape din vedere nici faptul că 
rciatia mii ~;i literatură, cum arătam, a fost dintotdeauna marcată în 
cultura rusă de conota1i1 speciale: "bazele naturale, precreştine ale 
~ul1L'IUlui popular", considerate, după afinna\iile unor reprezentanti 
de scamă ai acestei culturi, drept "izvorul, trecutul şi farta viet ii", 
s-au păstrat aici "mai bin..: decât la celelalte popoare civilizate". Nu 
mai pu1in important ni se pare faptul că simboliştii recurgeau la 
miti1..are ca la o modalitate de exprimare artistică, sistemul prelogic 
al mitului constituind pentru ei, ca şi în genere pentru scriitorii 
secolului al XX-iea, un instrument de strucnirare a operei, contra
pus mimetismului şcolii realiste. 

Totodată, se cuvine a sublinia că în alen\ia simboliştilor ruşi se 
afla nu atât transpunerea într-un sistem artistic a motivelor, numelor 
sau reminiscenţelor mitologice, cât "înseşi legile creaţiei mitice", 
mecanismele care guvernau gândirea mitologică. "Teoria simbolis
mului, declara unul din teoreticienii marcan1i ai acestui curent lite
rar - A. Belâi, studiază înseşi legHe crea\iei mitice"2. Iată de ce, spre 
exemplu, la Viaceslav Ivanov, care meditează îndelung asupra elc
menrului popular şi "coral" în drama-mister, ca şi asupra "stihiei 
populare" în artă, un cercetător n-ar putea găsi nimic din ceea cc se 
numeşte "stihia corporală, densă şi grea" a "realit:11ii etnografice şi 
istorice", insistenţa lui în acest sens echivalând, după remarca unui 
contemporan al simboliştilor, cu o curată pierdere de timp3. La rân-

. dul său, V. Ivanov scria: "Într-un mit adevărat noi nu mai putem 
întrevedea( ... ) p..;rsonalitatea creatorului"4, JA.'. acest "clificil" sim
bolist interesandu-1 r.J temele folclorice, ci apropierea de "rădăci
nile întunecate" ale conştiin\ei mitice. 

simoohşut ruşt tratau intens ideea creării de mituri, precum şi 
sentimentul comunh„nii artei lor cu procesul viu al mitizării. Poetul 
simbolist -'spunea V. Ivanov - îşi amintise dintr-o dată că o<.linioJr:'i 
fusese "creator de mituri"5. Studiind procesul mi1.ologizării, sim
boliştii aplicau mecanismele acesteia în propria lor practică literară. 
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creând, astf Pl, o "dulce legendă", reprezcn: and, în imaginaţia cre
atorilor ei, o "a treia lume". "Lumea noa~tră - nota A. Belâi - este 
populată de imaginile fanteziei: astfel înct:pe creaţia mitică în artă, 
astfel artei i se deschide o realitate vcşnică"6 . · 

În literatura simholistă rusă a fost elaborată o garnă largă de pro
cedee artistice care vor sta, mai apoi, la baza poeticii mitologizării 
în literatura secolului al XX-iea. Dar, în timp ce despre această 
literatură s-a acumulat un material critic extrem de bogat, realizările 
simboliştilor ruşi în acest domeniu n-au făcut, pare-se, nici până 
astăzi obiectul unor cercetări sustinute. 

Teoria mitului, privită sub cele două aspecte ale sale - cel referi
tor la "realitatea veşnică" a mitologiei arhaice şi cel vizând "creaţia 
mitică" în artă -, a devenit un obiect de reflecţie în studiile şi arti
colele semnate, mai ales, de A. Belâi şi V. Ivanov. Deşi nici unul din 
ei n-a elaborat o sinteză special consacrată mitologiei, totuşi, din 
numeroasele lor meditaţii pe această temă se y0ate închega un 
bogat şi valoros mănunchi de idei despre mitologie în rapon cu pro
pria lor artă. 

Este interesant că nici A. Belâi, nici V. Ivanov n-au fost teoreti
cieni "puri": în deduc1iile asupra mitului, ei se sprijineau pe propria 
lor creaţie artistică, ca şi pe crca1ia celorlalti confraţi întru sim
bolism. De altfel, nu este pentru prima oară în cultura rusă când se 
ajunge la concluzii de ordin teoretic prin "filiera" practicii artistice, 
cee.i ce l-a făcut pe filozoful rus al mitului, A. Losev, să insiste 
asupra necesitătii studierii mitologiei reflectate în operele literare. 

Plasând poetica propriei lor creaţii în cadrul legăturilor acesteia 
cu estetica filozofică şi cu mitologia, simboliştii ridicau o serie de 
prohleme referitoare la natum creaţiei artistice, la raporturile dintre 
artă şi mit, intuitie şi intelect, cunoaştere şi credinţă, căutându-le 
explicaţii la nivelul "filozofiei spiritului". Mai târziu, relaţiile din
tre poetică şi estetica filozofică au fost întrerupte, iar în anii '20, un 
Bahtin pleda pentru reluarea acestora, dar numai în timpul nostru se 
poate observa un interes crescând fată de istoria gândirii estetico
filozoficc, clin cJre face pane integrantă şi opera simboliştilor ruşi. 

Cercetătorii fenomenului literar rus de-abia acum încep, după 
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câte se pare, să ridice asemenea probleme complexe, cum este, 
de pildă. cea vizând interdependenta gândirii mitice din sistemul 
poeticii simboliste şi a gândirii mitice din sistemul artistic al scri
itorilor aparţinând generaf..iilor posterioare. 

Din sânul simbolismului au ieşit scriitori cu un constant interes 
fală de folclorul rusesc, cum sunt A. Remizov şi M. Prişvin. N-ar 
fi lipsită de interes încercarea de a stabili unele punti de legătură 
între simbolişti şi lirica lui Serghei Esenin 7, ca şi aceea de a depista 
unele urme ale experientei simboliste valorificate în creatia lui A. 
Platonov. Rămânând pe acelaşi teren mitologic, nu mai puţin încu
rajatoare ni se pare tentativa de a pune în lumină existenta unor 
raporturi intrinsece între una din capodoperele literaturii secolului 
al XX-iea - romanul Maestrul şi Margareta de M. Bulgakov şi arta 
simbolistă, ca apoi să ni se deschidă noi perspective în abordarea 
romanului contemporan rus, a romanului în care imaginile mitice se 
îmbină cu elementele realitătii cotidiene. 
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FASCINAŢIA IMAGINARULUI 

„Această lume. o lume de legende. este 
atât de fascinanta şi de ademenitoare". 

F. Sologub 

Pretinzând a fi exponenţii unei "arte noi", simboliştii ruşi se 
declarau împotriva concepţiei determinării sociale a artei, precum şi 
împotriva a ceea ce ei numeau "redublarea realităţii", de care, cum 
piecizase V. Briusov, arta nu are nevoie. În numele noului curent 
literar, V. Briusov scria, la începutul veacului. că după o perioaQi, 
când "poeţii se ruşinau de tot ceea ce purta pecetea «romantismu
lui>•, a sosit timpul când nu numai că s-a restabi!it "egalitatea visu
lui cu asa-zisă realitate", dar că "se acordă o preferinţă hotărâtoare 
fantasticului, intuiţiei şi inspiraiiei" 1. 

Dacă trăsătura caracteristică a culturii din trecut a constituit-o 
aşa-numita "competitie cu realitate", scopul artei fimd acela de a 
realiza un tablou unitar şi recognoscibil al vieţii, în schimb, esteti
ca simholistă, afirmată o dată cu păşirea artei în noul veac, susţinea 
0ri,:n1area anti mimetică a creaţiei: în locul integrităţii şi recognosci
bilitălii obiectului sau fenor1enului supus oglindirii în operă, se 
prefera proiectarea unei alte viziuni asupra lumii, din care realitatea 
,;c înfiilişa CJ. având un caracter fragmentar, dispersat şi de nere
l:unosl:ut2. Arta simbolistă duta să exprime, cum scria Zinaida 
Hippius. "ceea ce nu există. ceea ce niciodată nu existlt": 

O, înfăpn:.iască-se ceea ce nu există, 
Niciodată nu există: 

Cerul palid îmi promite minuni. 
Îmi pronute ... 

Cântec 3 

-il 
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M1m~usmui rea,· mulu1 rraditional este succedat de reacţia 

anum1me1Kj. om:ri ~.t:i c~tre „ceea ce nu există", către lumec1 
1magmaţie1 şi fantezie:. drepl care mitologismul, la temelia căruia 
se afla tocmai ace.a.-,ta facultate a spirituki uman, devine pentru 
simbolislii ruşi unul Liin instrumentele preferate în vederea creării 
"unei lumi de kger.Jc". Relevantă în privinta revizuirii atitudinii 
simbo!islilnr fa!ă de valoriie literacurii clasice este poziţia lui F. 
Sologub vizavi de punerea în scenă a "micilor tragedii" ale lui A. S. 
Pu~kJ1,. "lniaţişării conştiincioase şi obişnuite de evenimente şi 

emo\.ii" scriih)rul simbolist îi opune propria sa viziune, în lumina 
căreia lumea pu~kil'!i:mă este reprezenlacă ca o "lume a poeziei", o 
"lume de legende", ata! de fa,;cmamă şi ademenitoare•-4. 

Afirmând că în sinea Io, ei suu să trăia<;că atât "plenitudinea 
re.aluaţii aminante··, în care simt toi ceea ce văd şi tot ceea ce per
cep, câl şi „plerurudinea nonrea!ităţilor", în care simt ceea ce n-au 
văzut "niciodată cu ochii lor·· şi n-au perceput "cu organele de 
simţuri", sim~oliştii acordau o evid~mă prioritate "nonrealitătilor", 
realitatea in ..i.rta lor iiind rnponată la imc1gina.". ''Vieţii săr[u.:ă
cioase şi crude" (F. Sologub) ei îi preferau "dulce::a legendă" pe care 
o făureau în operele lor. Cufundându-se în sfera fiqiunii, a 11mru
lw mitic, înstrăinat de timpul empiric, şi îru.e~trând realllalea cu 
în.susiri neexistente, poeţii simbolişti îşi construiau o imagine a 
vieti1 nu după "legile autentici tăi ii", ci după cele ale imaginarului. 

Aidoma romanticilor, exagerând însuşirile imaginaţiei şi creând 
în jurul e1 "un fel de mitologie" (Croce), simboliştii ruşi ajung la 
fetişizarea imaginarului. De altminteri, fetişizarea sau "zeificarea·· 
unei idei, stând, după simholişti, în firea omului 6

, constituie, în 
opinia mitolo~ilor, însăşi esen1a mituiui 7. 

O atarr identificare a artei cu rrutopoesis-ul, formulată pentru 
prima oară de G. Vico şi dezvoltată apoi de către diferite şcoli mito
logice, pe temeiul că mitul posedă acee~i imagistică ce este ima
nentă şi artei, am'bele fiind melaf ore poe:ice aJe gândirii şi forme 
expresive aJe cuvân111lui, - îşi găsea un ecou extrem de favorabil re 
solul rusesc. marcat. cum spuneam. de un interes ieşit din comun 
fală de "stihia primară", iraţională. aflată la baza mitologiei. care 
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e'1.e considerată drept "izvorul. trecutul s1 :Prt.., vieţii". 
"O iume îndepărtată", "fascmantă şi ademerutoare", a plăsmuit 

şi F. Sologub în opera sa, un exemplu grăitor în acest sens putând 
constitui poezia Stearia Mau. .. , în care este vorba de o tară a "dra
gostei şi păcii" - Oylt, aflată într-un tinut misterios, brăidat de un 
râu nepământean - Ligoy, deasupra căruia străluceşte preafrumoasa 
stea Mair: 

Steaua Mair străluceşte deasupra mea, 
Steaua Mair, 

Şi, iluminată de razele preafr1moasei stele, 
S" înalţă o lume îndepărtată8. 

Reprezentant a1 "tinerilor" simbolişti, Aleksandr Blok îndeamnă 
şi el la păstrarea "minciunii creatoare", singura în măsură să-l 

salveze pe poet de plictisul lumii empirice: 
Măcar minciunea creatoare păstreaz-o: 
Numai în barca artei navigând 
Vei fi salvat de-a lumii plictiseală9. 

Crcatia, ideea creatoare, devine o "viaJă mai preţioasă decât 
viaţa ce i-a fost dată" omului. "Viata iluminată de creatie este mi
nunată", "în creat.ie constând realitatea, valoarea şi sensul viet.ii": 

Am creat în visurile mele tainice 
Lumea naturii ideale. -
Ce înseamnă în faţa ci această deşărtăciune: 
Stepele, stâncile şi apele, -

spunea tânărul V. Briusov10. 

Iluminând via1a profană cu "razele neo~işnuitului" (A. Belâi), 
imaginatia îl hipnotizează pe om, transformându-i sufletul "într-un 
mit'' şi făcând, cum glăsuieşte o altă poezie a acelui~i poet, 
·'dintr-o viată domoală şi nepăsătoare un freamăt nesfârşit''. 

Iar eroul liric al lui K. Balmont merge şi mai departe, învingând 
prin fona imaginaţiei realitatea crudă a închisorii (i„ închisoare). 

Arlistul cuvântului apare în conceptia simboliştilor din "genera
tia t:"in:uă", ca un "nou demiurg·· sau ··teurg", căruia i se rccunoastc 
capacitatea de a crea mituri. În ce~a Ct: priveşte originea miturilor, 
"noi nu putem să nu tinem seama de creaţia populară, poetică şi 
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rd1g1oasă. - s<..:na \". lvanov, cu toate acestea însă - continuă el, 
mai lkvrcme sau m;.u târz..tu, vom fi ~voiJi să recunoaştem că o 
parte din ace::tc mirur. au trecut printr-un mediu teurgie sau au fost 
introduse în tinerele mlădiţe ale credinţelor şi ritualurilor de cărre 
teurgi" 11 . 

Tocmai din credinţa în forJa transformatoare a imaginaţiei artis
tice au izvorât ideile simboliştilor "tineri" despre artă, numită de ei 
"teurgie", alimentată de utopia estetică şi de mistica lui VI. 
Solo,:ov~=. de elemente din "filozofia vieţii" a lui Fr. Nietzsche, 
prt'.cum şi din filozofia vizionarului rus N. Fcodorov. Rădăcinile 
teur~iei se află, după simboliştii rusi, în mitologie: "Tt!urgia lui Vl. 
Solm:iov - scria V Ivanov - este o creatie mitică". A.rti~u1 cuvântu
lui trebuie să devină din nou ··sacerdoti" şi "proroci", "elanul 
sutletesc al anistulw Iimd "'prima cunditie a creării de mituri" ( 11, 
µ. 285) Tecreticieni1 r..'cunoscuţ.i ai simbolismului - Andrei Belâi şi 
"Viaceslav Magnificul" - atribuiau poetului prerogativele unui 
teurg. capabil să învingă "materia inertă" şi, prin eliberarea frumo
~ului "de sub înveh~ul C!ll'.1 al existcn1ei", să transfigureze viata 
empirică. Poezia timpurie a lui A. Blok, A. Beiai, V. Ivanov, K 
Balmont, reprezenta tocmai o asemenea tentativă de imrodncere a 
irumosului în viaţa cte toate zilele, iluminând-o şi transfigurând-o. 

La niveiul formai, feuş1zarea imaginaruiui a condus la ciabo
rarea în opera acestor exponenţi ai "Lendinţelor iraţionale" (A. 

Belâi) a unui "stil iraţional" (V. Jirmunski), bazat pe folosirea 
metaforei "descătuşate" de "lanr1:rile realiLăiii"'. Spre deosebire de 
stilul realist. când prin crearea ul! 11nagini metaforice, semimentcie 
subiective tind să se obiecuvizeze, să se concretizeze, în po:::-,ia 
simbolistă procesul metaforizării se desfăşura inwrs: de la logic şi 
obiecliv - la iraţional şi subiectiv, drept care ··cuvântul intern". 
subiectiv, în loc să fie "tradus" în limba realitălii materiale, con
crete, desprinzându-se de legăturiic reale:., işi ia zborul "'în ideali
tatea roma.'ltică a visului'· 13. 

În spiriiul unor asemenea "norme·· a fost scrisă pce1,ja CreaţiR. a 
lui V. Briusov, etalon pentru simbolismul rus (iin pt ima fază a dez
voltării sale, cu faimoasa pre:z.cnţă în sistemul imagistic a celor 
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"două luni", ceea ce a frapat pe cititorul de la răspântia de veacuri. 
Drept răspuns privind nonsensul tabloului plăsmuit, poetul sim
bolist, cu aroganţa de reprezentant al "artei noi", aduce argumente 
trădând viziunea lui estetică, la care vor recurge mai târziu şi avan
gardiştii, pentru a răspunde la reproşuri analoage: "Ce-mi pasă mie 
de faptul că de pe pământ nu pot fi văzute simultan două luni, dacă, 
pentru a provoca în cititor o anume impresie, eu am nevoie de pre
zenţa a două luni" 14. 

De acelaşi refuz privind conturarea precisă şi definirea explicită 
a ceea ce înfăţişează poetul sunt marcate şi poeziile tânărului A. 
Blok, care, respingând logica şi raţionamentul, vrea să rămână, cum 
remarca un cercetător contemporan, în limitele iraţionalului, reve
laţiei şi prorocirii 15• Dincolo de graniţele precise ale logicii este 
plasat firul iraţional al poeziei blokiene Toţi ţipau în jurul meselor 
rotunde, în care cuvintele nu sunt decât o aluzie la taina cufundată 
în nebulozităţi: 

Toţi ţipau în jurul meselor rotunde, 
Schimbându-şi locul tulburaţi. 
Lumina era pală de aburii de votcă. 
Deodat-a intrat cineva - şi, prin vacarmul vocilor confuze, 
A spus: "lată logodnica mea". 

Ea a lăsat să-i scape batista din mână, 
Şi atunci, ei toţi, într-o sforţare plină de ură, 
Luând aceasta ca un semn nefast, 
Au sfâşiat-o în bucăţi, răcnind. 
Şi au mânjit petic cu petic în sânge şi praf. 
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OPOZIŢIA REAL-IDEAL 

·•Nu se poate trăi fără o «deschidere» 
spre trnnscendci:t". 

Mircea Eliade 

"Nu se poate trăi îară o «deschidere» spre transcendent'· 1, scria 
Mjrcca Eliade având în vedere poziţia lui "homo rcligiosus" din 
toate timpurile, începând cu "sc>cietăţile arhaice şi tradi!ionale" şi 
încheind cu cea mod,:;rnă, cuprins de nostalgia regăsirii spaţmlui şi 
timpului sacm, ca expresie a dorinţei sale de a comuruca "cu lumea 
zeilor". Astfel, "homo religiosus" trăieşte în două feluri de tin,p -
timpul sacru şi timpul profan, "durata" temporală profană putând f, 
"oprită" prin introducerea unui timp sacrn, non-istoric {I, 62-63). 

Simboliştii ruşi, oamcru religioşi, nu puteau nici ci tr~ii "fâră o 
«deschidere» spre transcendent". Nu întâmplător ei se autodcnu
meau neoromantici, fiind "mostcnitorii" viziunii romantice dualiste 
asupra lumii, conform căreia în afară de lumea pămfintcană, "pro
fană" şi "întunec.1tă" mai există şi „lumea naturii ideale" (V. 

Briusov), inaccesihilă şi "mai profundă decât toate postulatele 
mintale, raOonale" (VI. Soloviov). "În viaţa materială şi practică nu 

· există rumic adevărat şi demn, tot ceea ce este adcv5rat şi demn se 
află într-o stare de idealitate pură, dincolo de li1mca noastră" 2 , for
mula aceste idei VI. Soloviov, considerat de către contemporanii săi 
drept "mentor" şi "profet", ale cărui idei au avut o adfrncă rezonanţă 
în sistemul filozofico-estetic al simholi-;,tilor rnşi. 

În viz.iunea Zinaidei Hippius, "nu există nimic adevărat şi 
demn" în viaţa de toate zilele, personajul său din nuvela Patria 
lăsându-se purtat de vis dincolo de această lume, în "idealitatea 
pură" a cerului "Jos, pe străzile ora5ului", citim în nuvela men(io-
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nată, "mirosea a pâine caldă, a fier şi a oameni", iar "sus pluteau 
norii !- 11b\iri de vară, mult prea sus·' 3. Însă, tocmai după acest cer, 
unde era "mai uşor, mai răcoare", tânjeşte personajul scriitoarei. 
"Chiar dacă v-aş iubi, cu nu aş profan;,. acest sentiment nici măcar 
cu un singur gând care ar avea vreo tangenJă cu viaţa"4 , se confe
sează un alt personaj al acestei scriitoare din nuvela Airor. 

Negând frumuseţea în "existenţa plictisitoare şi lipsită de sens" 
(E Sologub), scriitorul simbolist caută frumosul în natură, în care, 
cum nota Mircea Eliade, se oglindeşte: "întotdeauna ceva care există 
dincolo de ea, ceva transcendent" ( 1, 102). 

De altminteri, gânditorul religios Serghei Bulgakov, observând 
că "sentimentul naturii" este "extrem de dezvoltat" în literatura rusă 
a începutului de veac, considera că "sufletul modem", avid de fru
museţe, ··n-are unde să se salveze" de "cadavericul raţionalism" 
decât în acest "sentiment al naturii", frumuseţea nauirală acţionând, 
după ci, asupra omului în afara "raţiunii şi reflex.iei"5. 

Remarca gânditorului poate fi raportată la poezia lui K. 
Balmont, primul c.intăreJ simbolist al naturii. care, în manieră pan
teistă, cântă sufletul celor patru stihii: Soarele, Luna, Apele ~ 
Vântul. Izomorfismul omului şi al naturii, cunoscut încă în mitul 
antic, este adcseor.i evocat de acest cântăreţ al florilor, neobosind a 
îndemna pe cei ce păşesc în viaiă "să fie ca florile'· care în tăcere 
aşteaptă bucuria înfloririi şi tragedia ofilirii. 

Cât despre simbolismul rus, în genere, cu toate că există părerea 
potrivit căreia el nu a însemnat o "întoarcere la natură şi o dizolvare 
în sânul ei"6, se cuvine să recunoaştem că spaţiul "dulcei legende", 
pl5smuit în op~ra simboliştilor, este de neimaginat f3ră prezenţa în 
acest spaţiu a naturii, de care este legată într-o măsură considerabilă 
fascina1ia crea1ici k,r asupra cititorului. 

Moştenind de la literatura rusă realistă arta zugrăvirii tablourilor 
din natură, recognoscibile şi vizibile, F. Sologub, D. Merejkovski, 
Z. Hippius prezintă, în acest sens, mo<lele de mare valoare artistică. 
O. Merejkovski, după aprecierea lui A. Belâi, este un "fin liric al 
naturii", la care "cerni trăieşte, vorbeşte şi respirlf'7. În romanul 
Visuri grele al lui F. Sologub, personajele sunt zugrăvite pe fim-
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clalul unui peisaj adecvat psihoiogiei fiecăruia. lat-o, de pildă, pe 
impetuoasa şi pătimaşa Klavdia, aşteptând în grădină, noaptea, 
aparitia "mamei negre": "Pe furiş, o cuprinsese un sentiment de 
groază ( ... ) Aşteptarea sinistră a ceva înspăimântăll ,r o tacea să 
înghetc, să încremenească". În consonantă cu această stare de spirit, 
"crengile bătrânului artar ieşeau din întuneric şi îşi legănau frunzele 
mohorâte cu şoapte misterioase, dojenitoare"8. În schimb, Anna, 
înzestrată cu un suflet calm şi puternic, este încadntă într-un peisaj 
nocturn, care i se înfătişe.lZă învăluit în lumina zorilor reci şi roz, 
pătruns de senzatia prezentei unei forte misterioase, fără a-1 provo
ca, totuşi, teamă: "Acum, înainte de răcoarea roz a aurorii matinale, 
Anna se lăsa în voia atingerilor umede provocate de adierea unei 
forţe tăcute, în întâmpinarea căreia alerga pc drumul cufundat în 
linişte. Scoruşul alb, nemişcat, cu florile-i parfumate, prevestea tris
teţe, îm;ă sentimentele de tristeţe nu o înspăimâmau pentru viitor" 
(8, 115). 

Dar şi mai important ni se pare faptul că tocmai comunicarea cu 
natura se constituie pentru personajul acestor scriitori într-o ieşire, 
către un timp ce "nu ţine de prezentul istoric" (Mircea Eliade), 
provocându-i "un sentiment nelămurit şi j:!reu de definit", ca urmare 
a comunicării cu o taină inaccesibilă raţiunii umane. Interesul per
sonajelor lui F. Sologub pentru "taina vieţii" şi "taina sufletului", 
pentru ceea ce se află dincolo de existenta umană, se treze~te toc
mai în momentele de contemplare a naturii. "În unduirea verde
aurie a spicelor", personajul sologubian din povestirea Pământului 
- cele pămâllteşti "simţea o consonantă cu ceea ce se mişca şi trăia 

. în el, ca viaţă pământeană, trecătoare. Era impresionantă şi gravă 
expresia câmpurilJr şi a întregii naturi: voia să desluşească do
rintele şi rostul ei"9. 

În conştiinţa marelui pictor din romanul 111vierea zeilor 
(T~n11f1rda da Vinci) .al lui D . ./\forojko\·ski, masi~\:k muntvu:.t:, rn;i 

şi luminoase, ale Alpilor lasă să se întrevadă o "taină", "apropiată i,-i 
scumpă sufletului său", legată de condiiia sa demiurgică, depen
dentă, în aceia.şi timp, de finitul existentei umane. 

Totodată, personajul clin opera simboliştilor priveşte natura din 
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perspectiva conştiinţei sale individuale, reflexive, trecând-o prin 
prism" "misticii sentimentelor" omului aflat în zona reflexiilor filo
zofice. Transferarea în scrierile lor a sentimentelor umane asupra 
naturii nu însemna şi o identificare păgână a omului cu natura, aşa 
cum observăm, de pildă, în povestirile Moaşte vii şi Moartea ale lui 
I. Turgheniev, unde suntem martorii exprimării unui sentiment 
sănătos al contopirii cu natura încă la Dostoievski, cneazul Mâşkin 
suferea din cauza 1mposibilităt-ii de a lua parte la acel "măreţ şi 
veşnic festin" care este natura. Iar F. Sologub deplânge şi el faptul, 
într-o poezie din perioada debutului, că bucuria spontană a exis
tenţei este inaccesibilă omului modern, în care "luminile aprinse ale 
conştiinţei" distrug integritatea şi spontaneitatea percepţiei naturii, 
cu viaţa ei proprie. 

Dihotomiei sacru-profan, care aparţine nivelului existenţial al 
lui "homo religiosus", îi corespunde în operele simboliştilor opozi
ţia real-ideal, proprie terminologiei filozofice, iar ''Dumnezeul viu" 
nu o dată este substituit, la ei, cu "Dumnezeul filozofilor". 

Astfel, în povestirea Frumuseţea a lui F. Sologub10, eroina 
acesteia, Elena, se prezintă ca o întruchipare a frumosului înţeles în 
spiritul doctrinei hegeliene, confonn căreia frumosul este un 
fenomen particular şi trecător, reflectând doar pentru un moment 
strălucirea ideii veşnice, ahsolute şi dispărând, apoi, fără urme în 
fluxul lumii materiale. Aidoma unei "scântei instantanee" care, 
"născându-se dintr-o substanţă materială" şi strălucind pentru o 
clipă în "bezna neagră a vieţii", se stinge din viaţă şi personajul 
sologubian, fiind marcat de un "total dispreţ" faţă de lumea empi
rică, "respingătoare şi cinică" a oamenilor, cufundaţi în "viciu şi 
desfrâu". 

Totodată, în povestirea sologubiană se pot depista anumite urme 
ale cera ce Mircea Eliadc numeşte "imagini exemplare", mitolo
gice, care, cum notează filowful român, "se mai păstrează în lim
bajul şi în clişeele omului modern" (1, p. 46). Una din aceste urme 
se regăseşte în atitudinea omului fată de locuinţa sa, care îşi are 
izvon.l în mitolvgie, unde "pragul locuinţei" este cel ce desparte 
cele două lumi: în interiorul construcţiei se află "spaţiul sacru", izo-
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lat de lumea profană înconjurătoare, iar "rătăcirea" în aceasta din 
urmă este echivalentă cu moartea omului primordial (I, p. 59). 

Or, şi eroina lui F. Sologub, în dorinţa ei de a "evita oamenii", 
de a se sustrage "vietii banale şi necruţătoare", se refugiază dincolo 
de "pragul locuinţei" sale, în interiorul căreia se află un sui-generis 
spaţiu sacru: "în aer plutesc miresme uşoare, rafinate"; personajul 
sologubian, Elena, trăia în preajma unor "lucruri minunate", co
lorate în alb şi "visa la frumuseţea" unei lumi inunwte de o "lumină 
imaculată". Nereuşind însli să se izoleze în "interiorul construcţiei", 
eroina lui Sologub îşi găseşte "bucuria eliberării" de minciună, dra
goste şi ură, din care este compusă existenta umană profană, în 
mitul ,morţii, 

Pe de altă parte, deşi rolul culorii albe şi al luminii se află, în 
contextul sologubian, în raport cu ideea depăşirii condiţiei profane, 
empirice, totuşi, nici culoarea albă, nici lumina nu suni aici solidare 
cu valoarea atribuită lor în miturile străvechi şi în mistica religioasă, 
unde ele simbolizează divinitatea, sacralitatea şi perfecţiunea spiri
tuală 11. Atât culoarea albă, cât şi lumina sunt, la F Sologub, sim
boluri ale ideii pure a frumosului, corelată cu doctrinele filozofico
estetice ale marilor gânditori germani 12. 

În atmosfera pan-estetismului "artei noi", când istcticul 
cuprindea în aria sa lărgită, alături de suferinţă, tristele, plictiseală, 
şi motivul morţii, fascinaţia estetică a mortii pune stăpânire şi pc 
eroii Zinaidei Hippius, Astfel, Charlolle, din povestirea Vii şi morţi, 
se stinge din viaţă îngheţând, moartea ei fiind în~o\ită de o "n.in
soare liniştită", de "fulgi mari, uşori ca spuma", care "coborau pc 

· pământ fără foşnet, fără suni.::t" 13, 

Moartea însea11mă depăşirea conditiei profane, oferind person
ajelor acestor scriitor: posibilitatea de a opta penim t:iina lumii 
ireale, nepământene, în locul realităt ii crude, empirice, Moartea 
csll.! pentru de "fngcrul cel maJ cum,olalOr··, "pr ich.:na fur crnlin

cioasă". Y!J.lentina, d...11 povestirea Aişor a Zinaidci Hippius, "si.:: 
gândea cu insistentă şi adâncă tandreţe sufletească la moarte încă 
din copilărie, de parcă acest gând trăia împreună cu ca". "Puternică 
şi curată", moartea aduce personajelor lui F. Sologub şi Z. Hippius 
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sentimentul ~-e "bucurie a eliberării", Ic descătuşează de "visurile 
grek", de coşmarurile existentei pământeşti, imprimând trăsăturilor 
chipuiui celui mort "ultima expresie a adevărului, cunoaşterii şi 

liniştii". . 

O asemenea viriune asupra vieţii şi morţii poate fi abordată din 
perspectiva lecturii mitologice, dat fiind că în mitologiile lumii 
"moartea ajunge să fie socotită suprema iniţiere şi începutul unei 
noi existente spirituale" (1, p. 171 ), accesul la spirituaiitate fiind 
redat printr-un simbolism al Morţii. Numai că în mitologie, moartea 
este întdcasă ca unul din cele trei momente ale tainei ce comporta 
repet:.!rca cosmogoniei: "naşterea, moartea şi regenerarea (re
naşterea)", "moartea din condiţia profană" !1ind "urmată de re
naştere" ( 1, ibid.). Acest proces al repetării cosmogoniei, întrupat în 
riturile initiatice, se desfăşoară într-o atmosferă de "extaz şamanic" 
(Mircea Eliade), starea extatică însoţind "scenariile iniţiatice". 

fate interesant de remarcat că o astfel de stare extatică, !recută, 
ce e drept, prin prisma lui Dostoievski şi Nietzschc, se regăseşte şi 
la simboliştii ruşi, în· descrierea momentelor când moartea se 
înfăthează personajelor din scrierile lor ca o "limită de neatins", dar 
şi ispititoare, îndemnându-le să pună capăt existenţei. Considerând 
că "ni mic nu este mai ispititor decât o limită", acestea pot avea sen
zaţia că au atins "limita", atât in clipele de disperare, când moartea 
reprezintă "ruperea tuturor lanţurilor" (Zinaida Hippius), cât şi 

atunci când ele se află în culmea fericirii, când sentimentul de ple
nitudine a vie\ii atinge punctul său culminant. .. Când sufletul ţi-e 
plin şi se avântă într-un extaz chinuitor - citim în romanul Visuri 
grele al lui F. Sologub -, viata păl~şte şi este plăcut să ţi-o dai pen
tru o clipă de fericire" (8, p. 201). Moartea se constituie, totodată, 
într-o mărturie a neputinţei de a depăşi ruptura dintre sferele esteti
cului şi eticului, când se spulberă orice urmă de speranţă de a găsi 
frumosul în "viata materială şi practică". 

În descrierile simboliste ale naturii se strecoară "un gust otrăvi
tor şi rafinat", natura, "vicleană şi rea" (F. Sologub ), fiind asimilată 
cu ur, "văl de mister aruncat peste ororile existentei umane" (I. 
Anncnski). În murmurul unui pârâu de pădure se deosebesc parcă 
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şoapt:.! cc vor să spună că "aici nimic nu-i adevărat, numai umbrele 
trecătoare populează această lume schimbătoare, cc va dispărea 
repede într-o nemărginită uitare". Întreaga natură în povestirea 
Ghimpele morţii a lui F. Sologub: florile, "mici şi ur:îte", "albe şi 
sinistrl•", apa, "întunecată şi încrcrr.inită", luna, "clar5 şi rece", care 
"iscodc~te·· de după "vârfurile copacilor", totul în nall!ră, indife
rentă fată de destinul uman, "privea fix" şi aştepta moartea copi
ilor14. 

Integritatea şi spontai,eitatea apcrceptiei naturii, distruse de 
"luminile aprinse ale conştiintei", fac loc "contemplării esttLi~~,, a 
naturii (Mircea Eliade), ceea ce duce la desacralizarea acesteia. 

În. scrierile artistice ale lui F. Sologub, D. Mcrejkovski. Z. 
Hippius, "viata materială şi practică", viata cotidiană, îşi urmează 
cursul paralel cu lumea iluziilor şi a nostalgiilor după inefabil şi 

neobişnuit. Totodată, parafrazându-l pe B. Pasternak, am putea 
spune că aşa cum un romantic avea nevoie de prezenta în opera sa 
a "răului banalitătii" pentru a potenta propria sa dramă, tot aşa şi 
pentru neoromanticii ruşi dispariţia acestui "rău al banalitătii" ar fi 
dus la privarea lor de "jumătate din continutul" propriei existente. 
O atare viziune asupra lumii, potrivit căreia funqioncază două 
moduri de existenţă, total despărţite între ele, a determinat crearea 
în opera acestor scriitori a procedeului artistic de îmhinare contrastă 
a formelor neadecvate vieţii cu prezentarea realistă, nelipsită nici ele 
accente satirice, a societătii unor "oameni reci şi morti". 
Personajele ce aparţin realităţii "prozaice şi crude" sunt descrise 
satiric, adeseori primind contumri groteşti. Astfel se face că unul 

. din cei mai reprezentativi scriitori ai simbolismului rns, F. Sologub, 
a fost declarat "s-...ccesorul legal a lui Gogol", "ultimul satiric al 
Rusiei de dinainte de r :!volutie". 
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PUTEREA MITIZ.t\NTĂ -
A "PERCEPŢIEI VII" 

"Un strat al existenţei personalizate 
este depus absolut peste fiecare lucru·•. 

Aleksei Losev 

Reprezentanţii "artei noi" căutau să traseze căi proprii în poezie, 
dramă, proză, pictură, sculptură şi muzică, redarea realistă a vieţii 
apărându-le ca inutilă, lipsită de interes. Arta trebuie să devină calea 
de acces în enigma eternului, cum considerau ei lumea lăuntrică a 
omului. "Simbolismul , scria V. Ivanov - s-a consacrat explorării şi 
înfătişării trăirilor subiective" 1. Meditând asupra relaţiilor dintre 
ratiune şi sentiment, A. Blok era de părere, la rândul său, că poetul 
trăieşte tocmai prin experienţa sa senzitivă: "Ci'.ind se ajunge la ceea 
ce este ma. important, poetul îşi deschide inima, nu mintea"2. 

Prin urmare, atât mitologia, la originea căreia se află afectul (W. 
Wundt), cât şi arta simbolistă reprezintă o creaţie în care universul 
imagistJC coexistă cu universul emoţional. În perioada întunecată a 
preistorici, când "viaţa este creatie, iar creaţia - viaţă", omul pri
mitiv îşi construieşte miturile, lăsând ca realitatea înconjurătoare să 
trca~ă prin subiectivitatea "eului" său. Asimilabilă procesului viu al 
mitopoesis-ului vrea să fie şi arta creată de scriitorul simbolist. care 
ilumine<1ză, prin "simbolurile sonore", tainele lumii extenoare, ca şi 
cele din universul său lăuntric. Haosul încetează să mai fie haos, 
îndată ce artistul "începe să-l trăiască", lumea devenind pentru el 
plinl!. de "zei, demoni şi spirite"3. 

O astfel de identificare a artei c:.i mitopoesis-ul se circumscrie 
tezei principale a esteticii antimimetice a simboliştilor, conform 
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căreia "adevărul interior" al imaginii înfăţişate constl nu în "ima
ginea ca atare•·, dublată în artă, ci în "adevăilll emoţiilor şi stărilor 
su tleteşti trăi te •>4. 

Viata - scria A. Belâi - este ca o cameră, închisă din toate părţile, 
în care omul trăieşte din ziua naşterii sale, ca într-o închisoare. 
Dincolo de pereţii transparenţi se profilează "tablourile marelui 
Maestru". Noi toţi ne aflăm într-o situaţie similară, văzând şi 

cunoscând acelaşi lucru. Diferită este însă atitudinea noastră fată de 
acelaşi şi unic conţinut: cu cât trăirile noastre sunt mai profunde, cu 
atât mai multe trăsături putem distinge în panorama desfăşurată în 
faţa ochilor noştri. Este greşită părerea conform căreia atunci când 
exprimăm abisurile sufletului ne-am rupe de realitate ~i că aceste 
zone ale subconştientului n-ar fi realitate; este greşi~i. deoarece toc
mai sentimentele noastre sunt nnica realitate5. 

Sentimentele omeneşti sunt înzestrare, după A. Belâi, cu o pute
re mitizantă: scriitorul simbolist, care priveşte lumea înconjurătoare 
"prin prisma emoţiilor", creează o "a treia lume", în care realitatea 
este transfigurată, căpătând nuanţe deosebite. "Mistica trăirilo; 

noastre aruncă o umbră asupra realităţii înconjurătoare, realitatea 
înfăţişându-ni-se ca transfigurată. Noi o privim prin prisma emoţi
ilor: şi în funqie de caracterul esenţial al en,oţiilor realitat~a capătă 
pentru noi nuanţe deosebitc"6. Sensul real al lucrurilor simbolistu
lui îi apare acoperit parcă de un "văl misterios", asemănător celui 
din literatura medievală: "Lumea realităţii înconjurătoare este un 
tablou înşelător, creat de noi ( ... ) Vorbind în limbajul hinduşilor, 
între noi şi lume se întinde vălul înşelător al Mayei" (4, p. 100). 

Or, tocmai concepţia simbolistă, potrivit căreia trăirile umane, 
complexe şi contradictorii, posedă o forţă transformatoare, mitizan
tă, se află la izvoarele viziunii asupra mitului contemporan. Trans
formând formele obişnuite ale vieţii, mitul construieşte o realitate 
nouâ, tantasucă, o realitate superioară 7• Pe ideea pcrceNiei rcalitălii 
prin prisma emoţiilor, datorită cărora realitatea apare transfigurată, 
se bazează· şi unul din principalele postulate ale Dialecticii mitului 
a lui A. Losev vizând forţa "mitizantl", "modificatoare" de care 
dispune "conştiinţa vie a omului" şi sub impactul căreia ia naştere 
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mitologia. 
În lucrarea sa, A. Losev insistă asupra ideii cum că realitatea 

niciodată nu este percepută de o "conştiintă seacă şi moartă, 

abstractă şi metafizică", deoarece omul se conduce în viat! nu după 
îndrumările fizicii. sau chimiei, ci după "trăirile sale reale", care 
"totdeauna sunt mitice", în 1,ensul că aceste "trăiri reale" învestesc 
lucrurile şi fenomenele cu calităţi ce nu le sunt proprii. Astfel, culo
rile pot fi percepute ca reci sau calde, sunetele - ca ascupte, grele 
ori grave. "Nu există nici un lucru pe care noi l-am percepe numai 
ca o notiune goală şi abstractă", în realitate ele fiind "învestite cu 
un continut personal, social sau cu un alt conpnut, profund expre
siv". Notiunile abstracte, afundate într-o "sferă specifică", se trans
formă "în lu<:ruri vii ale unei percepţii vii". "Un strat al existentei 
personalizate este depus absolut peste fiecare lucru, deoarece 
fiecare lucru nu este altceva decât partea nevăzută a personalităţii, 
care pendulează între Focul primordial şi Lumina primordială, pe 
de o parte, şi Întunericul-beznă, pe de alta. Fiecare lucru, rămânând 
l!I în.<,uşi, poate căpăta forme infinite de manifestare a naturii sale 
personalizate"8. Cât priveşte literatura, aceasta se identifică în 
opinia multor cercetători, începând cu Jacob Grimm, cu mitul, dat 
fiind că amhek forme de creaţie trăiesc într-o lume însutleţită şi se 
caractcrize..ilă printr-un "mod mitic de a prezenta lucrurile", care 
devin atât în mit, cât şi în literatură, "lucruri vii ale unei percepţii 
vii". La urma urmei, conchide A. Losev, lumea în care trăim şi în 
care se află toate lucrurile este o lume mitică, aşa cum mitice sunt 
dintotdeauna şi emoţiile noastre. 

În sensul celor de mai sus, creapa simbolist!, dezvoltată sub 
semnul unor emoţii complexe şi contradictorii. ar fi o mitologie la 
puterea a doua. Obiectul poeziei lui F. Sologub - scria A. Blok - n 
constituie mai degrabă sufletul care reflectă în sinea sa lumea, decât 
lumea rel1ectată. Iar cele spuse în leg!tură cu F. Sologub s-ar putea 
spune despre oricare din reprezentanţii sim')olismului rus. 
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LUMEA ÎNSUFLEŢITĂ A ARTEI 

"Fiecare lucru, rămânând el însuşi, 

poate căpăta forme infinite de mani
festare a naturii sale personalizate". 

Aleksei Losev 

În forme adeseori departe de a fi adecvate realitătii este înfătişat 
universul uman în primul roman al lui F. Sologub, Visuri grele, 
considerat drept etalon al prozei simboliste ruse din primul stadiu 
al dezvoltării sale. Însuşi titlul romanului ne sugerează o asociere 
cu poezia romantică Visul greu a lui VI. Soloviov şi cu Visul obsi
tor de F. Tiutcev, în ambele poezii visu! însemnând existenţa 

pământeană a omului, sufletul căruia se chinuieşte pc acest "pământ 
rece şi vitreg" (V. Briusov). 

Realitatea deseori se dovedeşte a fi aici o reprezentare subiectivă 
a personajului principal al romanului, Loghin. Sub acriunea miti
zantă a "percepţiei vii" a acestui reprezentant al aşa-numitului om 
"nou", sceptic, însetat de "senzaţii noi, nemaiîntâlnite", cu 
conştiinta scindată, lumea exterioară pierde contururile reale, se 
transfigurează, primind însuşiri stranii, nemaivăzute: "sur.ctcle 
căpătau culoare, mirosurile - contururi corporale, iar imaginile 
răsunau ~i răspândeau arome". Impresia de; ireal, de fanta'.-itic se 
creează prin recurgerea la catahreză: "Şoapta roz şi picantă a râului, 
tre.<.:irire.:i aJoostri5 şi dulce .:i crengilor de mesteacln, .c.u.<.pinclc 

verzi-amare ale vântului şi ecourile violet-închise, cam sărate, ale 
oraşului adormit îl îmbrătişau şi sărutau, ca nişte elfi zglobii" 1. 

Receptarea lumii obiectelor şi fenomenelor prin prisma scnzati
ilor vizuale, olfactive, auditive, demult constituind un procedeu 
obişnuit în literatură, la simbolişti se transfom1ă într-un joc al imagi-
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naţiei subiective. În acest joc, scriitorul rus, abstracţie făcând de 
logic :,.i raţional, îşi înzestrează naraţiunea cu imagini iraţionale, 
menite a transfigura realitatea cu mijloacele stilistice ale limbii. 
Obiectele prozei vieţii de fiecare zi, ajungând în câmpul jocului 
liber al imaginaţiei, se vădesc a fi deformate şi demonizate. Astfel, 
un stâlp de praf este luat de către personajul sologubian drept o 
fiinţă demonică, denumită în folclorul rusesc "moroka", iar sunetul 
unei ape curgătoare în noapte i se pare a fi un râset de rusalcă. Fiind 
un mare stilist, excelând prin diversitatea mijloacelor artistice 
folosite pentru a imprima un caracter bizar şi misterios tablourilor 
zugră11i~e. F. Sologub explorează valentele unuia din motivele 
frecvent întâlnite, de altfel, în creaţia sa: e vorba de motivul 
leagănului (vezi poeziile Leagănul, Leagănul dracului), pe care 
cercetătorii îl raportează genetic la "pendulul" lui A. Schopenhauer, 
ilustrând ideea nrmsensului existenţei umane. În romanul Visuri 
greie, sub acţiunea conştiinţei mitizante a pers01,ajului principal, 
imagint·a leagănului îşi amplifică sfera, căpătând atr1butele unei 
viziuni stranii asupra obiectelor şi fenomenelor lumii reale, în care 
totul îşi pierde liniile configurative, totul "se leagănă şi se 
înceţoşează". ·contururile neclare ale caselor, gardurilor şi pomilor 
se legănau, mişcate parcă de vânt" (I, 83). 

A..,tfcl, chiar dacă naraţiunea nu este proiectată, la F. Sologub, 
într-un trecut mitic, acţiunea decurgând într-un timp şi spaµu 
obişnuit, istoric, transformarea lumii sub impactul modelator al 
"percepţiei vii" într-o "realitate nouă, fantastică şi superioară"2, 
primeşte trăsături analoage creaţiei mitice. 

La crearea atmosferei de aparentă a existentei umane şi la lăr
girea cadrului de manifestare a imaginarului, au contribuit într-o 
mare măsură, la F. Sologub, visurile şi coşmarurile personajelor 
sale, care pot fi puse, totodată, în raport cu rolul visului în poetica 
mitologizării. Visurile, produsele fanteziei sunt considerate de către 
mitologi drept stihia din care ia naştere mitologia, dat fiind că 
conştiinţa omului care doarme, aidoma conştiinţei omului primitiv, 
este difuză, nepulând să deosebească visul de veghe, realul de ireal, 
viaţa de moarte. 
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"Un somn uşor" se lasă peste pleoapele eroinei sologubicne -
Anna. asemenea "unui nor auriu", şi ca începu să vadă vise pline de 
culori. în care totul este straniu şi mitic, menirea lor fiind aceea de 
a extinde cadrul imaginarului în roman. În schimb, K!avdia, un alt 
pasonaj feminin al romanului, este chinuită de coşmaruri, care îşi 
au i1.vorul în viata ei zbuciumată şi dramatică. Visurile acestui per
sonaj. venind din adâncurile inconştientului, sunt presfaate cu 
imagini mitopoetice, str~nii şi amenin!ăto:.ire. D ... r cele mai rele
vant..: drn acest punci de vedere sunt stările de trecere pe neobser
vate de la veghe la vis, caracteristice pentru Loghin, graru1e1c din
tre vis şi realitate dispărând, personajul trăind cu impresia c:'\ 
visează cu ochii deschişi. Aceste visuri-coşmaruri foc să i se pară 
lui Loghin ca viata însăşi este neadevărată, aparentă şi iluwrie, ceea 
cc conferă un caracter mitic timpului din universul artistic sologu
bian. 
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"UN ALIAJ DIABOLIC 
DIN lVIAI i\1ULTE LUMI" 

"Omul îşi dă seama de existenţa 

sacrului ... " 
Mircea Eliade 

O dată cu apariţia pe arena literaturii ruse a unui "nou val" de 
reprezentan(i ai simbolismului, se observă în demersurile lor încer
carea de a ,cgăsi căile "de contact" între cele douii lumi - "lumea 
văzut~, .. şi "lumea tainică de dincolo". Apropiind religia de artă. 

"cr~a\ia religioasă are. contacte apropiate cu arta" - declara A. 
Bclâi 1 -, "tinerii" simbolişti considerau că ei "au spart cadrnl 
crca!iei estetice", de unde şi concluzia că "psihologia" lor este "alta 
d(:cât psihologia romanticilor"2. 

O confirmare a premonitiilor sale privind existenta unor "legă
turi vii" între lumea de aici şi "alte lumi" tânărul A. Blok găsea ;n 
kctura romandor lui F. Dostoievski. "Există alte lumi", nota poetul 
după citirea romanului Fraţii Karamazov, observaţia sa având în 
vedere învăfătura panteist-creştină a staretului Zosima referitoare la 
depcntJcn1a destinului uman de "forle superioare•· şi la sentimentul 
"lef!:ilurilor vii" "dintre grădina cerească, crescută pe acest pământ" 
şi "lumea t:iinică de dincolo". 

O mkvărată revdatie însă pentru aceşti "proroci mistici" a fost 
·'mi:-.1icismul realist" al lui VI. Soloviov, con{inând "propoviiduirea 
despre contactele cu alte lumi". "În natură şi <,uflet totul este 
cuprins de un fior apropiat inimii lui (a lui VI. Soloviov - V.Ş.) -
scria V Ivanov -, şi ne transmite semne despre taina cc se ascunde 
Sllb vălul simbolicii divine a lumii vizibile"3. 
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Aşa cum în mitologiile diferitelor popoare "comunicarea cu 
lumea zeilor" era exprimată cu ajutorul anumitor imagini: Arborele 
Cosmic, Muntele Cosmic, Scara (lui Iacov) ş.a .. tot aşa şi la "tinerj'' 
simbolişti "semnalele" despre "foqele vii din alte lu:!'J" se trans
miteau cu ajutorul unor imagini, precum: Sufletul Uruversal, 
Transparenta. Lumina, Vălul Mayei ş.a., care devin un sui-generis 
"cifru al Lumii", prin a cărui decodare se pătrundea în taina 
"veşniciei" şi "nemuririi". 

Din principalul procewu al artei lor - metafora-simbol, poeţii 
simholişti au tăcut o cale de proiecţie spre alte uni versuri, des
chizând prin aceasta o "fereastră" către "alte lumi". văzute numai 
cu "ochiul interior", o astfel de "ruptură in omogenitatea spatiului" 
(Mircea Eliade) asigurându-le transferul apercept..iei din lumea 
fenomenelor în lumea tainelor,- care le devin cunoscute prin reve
lat-ie. 

Universul poetic al tânărului Andrei Belâi se descifrează prin 
metaforele-simboluri, dh1tre care nu lipseşte nici imaginea mito
logică a "zborului magic"4. servind la dezvăluirea sensului misticii 
solovioviene: metafora "aurora de aur" care "alunecă deasupra 
apelor", aidoma "crestelor de valuri argintii", are o dublă semnifi
caţie: una decorativă şi alta simbolico-mistică, decodând aşteptarea 
sosirii "Sufletului Universal" soloviovian. Dincolo ele pakta bogat 
colorată, încărcară de epitete, a versmilor din poezia Transparenţa 
a lui Viaceslav Ivanov, se ascunde un tfilc filozofic. "Transparenta" 
însemnând "vălul Mayei", prin care poetul întrezăreşte "veşnicia", 
"nemurirea" şi "taina". 

Or, încercarea de a găsi prin filieră mistică, prin teurgie, calea 
"contactelor cu ate lumi" consona cu tendinţa simholiştilor de a 
identifica propria artă :u mitopoesis-ul. Realitatea în arta lor, fiind 
raportară la imaginar, se înfătisează iluminată de "ra1ele ne
obişnuitului", aşa cum gândirii mitologice îi era im,,ncnt~ o anume 
înstrăinare de realitat _ a empirică, ceea ce o aşeza, în "şirul ierarh.ic 
al existenţei", pe o "treaptă mai înaltă". În mitologie, observa A. 
Losev, "se simte ceva neobişnuit, ireal, ceva nou şi îndepărtat de 
fluxul empiric al evenimentelor"5. Totodată, obişnuitul şi 
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neobişnuitul, umanul şi supraumanul din mit sunt contopite "în 
chipul indivizibil şi indisolubil al vieţii", în lipsa unei asemenea 
sinteze "realitatea mitică ar fi ruptă în două" (5, p. 43). 

Tocmai pe acest concept privind sinteza celor două planuri exis
tenţiale îşi construieşte Viaceslav Ivanov sistemul său de referinţe 
asupra mitului din opera lui F. Dostoievski. În creaţia lui F. 
Dostoievski (V. Ivanov se opreşte asupra romanului Demonii), poe
tul şi teoreticianul simbolist descoperă un "nucleu", în care este 
concentrată intuiţia originară a realităţii transcendente, superioare, 
ascunse sub "vălul evenimentelor exterioare", predeterminând 
"ţesătura epică a acţiunii din lumea senzorială". Astfel se asigură 
contopirea, ca în mit, a celor două planuri existenţiale: umanul şi 

supraumanul, senzorialul şi transcendentul, ceea ce i-a adus scri
itorului rus faima de creator al "realismului în sensul superior al 
acestui cuvânt" 6. 

Măiestria cu care marele scriitor rus a realizat in opera sa acest 
"aliaj" specific al realului cu idealul, banalului cu fantasticul a 
exercitat o puternică atracJie asupra lui Aleksandr Blok. Lectura 
romanului Demouii l-a impresionat pc tânărul Blok, a cărui viziune 
despre viaţă se identifica cu imaginea unei "grădini feerice", 
atrăg2ndu-i atenţia asupra laturilor respingătoare, hidoase şi jalnice 
ale vieJii. Olok îşi îndreaptă privirile spre perif~ria oraşului, mai 
exact spus, spre periferia Petersburgului, unde, cum spunea poetul 
într-una din scrisorile sale, "totul este îmbibat de un aer dos
toievskian". Poetul urmtlI'eşte cum trivialul se transformă în fantas
tic, motiv ce străhate de la un capăt la altul romanul dostoievskian 
Adolescentul, al cărui personaj declară: "cu cât este mai trivial, cu 
atât este mai fantastic"7. O dimineaţă obişnuită a Petersburgului din 
acest roman, care "s-ar părea că este cea mai prozaică de pe întreg 
glohul ~ământesc", se vădeşte a fi "aproape cea mai fantastică din 
lume". În viziunea lui A. Blok aceasta reprezintă, după propriile-i 
cuvinte, "misticismul în viaţa de toate zilele", constituind pentru el 
o "temă frumoasă şi generoasă", o "temă istorico-literară de 
fine1e··8, şi conuibuind la formarea stilului său, denumit de poet 
drept "realism fantastic", în spiritul "realist-dostoievskian". 
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"Realismul meu - nolei.!ză A. Blok - se află şi se va afla. pare-se, la 
graniJă cu fantasticul ("'Adolescentul lui Dostoievski). Acesta este 
spccificui ml.!u" (8, p 526). 

Moctul în care s-a constituit acest "specific" blo;:ian, pe care 
însuşi poetul îl Jefir.t·ste ca "un aliaj diabolic din mai multe lumi" 
(8, p. I )2), poate fi urmărit~ parcursul evolutiei liricii sale. Astfel, 
in wrsurile din prima etapă a creaţiei lui A. Blok, eul poetic, 
renumânJ să ia pane la durata temporală profar.1, este proiectat 
intr-o idealitate pură, ur,Je trăieşte cufundat în lumea visului. 
Grăitoare din acest punct de vedere este cunoscută pot7..ia btukiană 
din anul 1901, Amurg, prezentând "amintirea vagă a unor ani 
întunecaţi", a "unor lumi de altădată", ale cărei ecouri s-au păstrat 
în "lrngmentcle de cuvinte necunoscute", în "trăsăturile" chipului 
Ei palid. Cu timpul insă, Dlok intuieşte riscul ce-l comportă "stihia 
lirismului", in\clcgând prin aceac;ta o asemenea "cufuudare în adân
cul sufletului", din care - cum remarcă poetul - e greu să ieşi la 
lumina zilei, la oameni. "Marea revărsată" a infinitei "psihologii" 
este în stare să st.ingă cu "valurile ruginii" "luminile vie\ii ohiec
Ove" şi să devină o "barieră" nu numai între poet şi realitatea din 
jur, dar şi între fiecare "suflet'' luat în parte9. 

Un punct de reper pe calea trecerii poetului din a:mosf era 
"reveriei lirice" către o tot mai accentuată obiectivare a er.io1iilor, 
din lumea "celestă" spre lumea "terestră", dm imperiul "zorilor 
trandafirii" spre lumea realului, în care p.~isajul şi eroul blokian vor 
căpăta trăsături tot mai concrete, o constituie poezia Necunoscuta, 
apari1iei căreia, în 1906, poetul îi da1orează intrarea sa în marca 

- literatură rusă. La haza ar!1itectonicii acestei poezii A. Olok va 
a5eza tocmai acel ··aliaj diabolic din mai multe lumi", în care realul 
şi irealul, banalul şi fa •• ,ta<;ticul se contopesc parcă în "chipul indi
vi7ihil şi inrli<;oh1hil al victii" Suh actiunca fonci mi1i1an1c a 
imaginaţiei, banalul cotidian i se înfăţişează poetului, care se află în 
"posesia unei taine", a "unei comori încredin\ale numai" lui, ca o 
luml~ la gn1nilă cu fantasticul. Suburbia, restaurantul de periferic, cu 
d.!taliik lor cenuşii, empirice: vizitatori "gălăgioşi", "lachei som
noroşi", he\ivani "cu ochi de iepure de casă", conturând o lume 
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banală ce răneşte profund simtul estetic al poetului, sunt prezentate 
transfigura!, ca şi cum ar fi învăluite într-o lumină mitică. În banali
tatea acestei lumi cenuşii, sumbre, avântul fanteziei eroului liric 
aduce în prim plan "chipul unei fete" de 0 tnu:nuseţc· tainică, încon
jurată de mister, împrăştiind "raze ale neobişnuitului", venite din
spre "alte lumi", ca însăşi p~ând a fi o făptură mitică: 

... un chip de fată, 
învăluită în mlităsuri, 
tresare la fereastra-nnegurată. 
întotdeauna singură apare, 
împrăştiind parfum şi ceaţă-albastră, 
Îşi face loc încet printre beţivi 
Şi se aşează la fereastră. 
De vechi eresuri fkă timp adie 
Mătăsurile ei uşoare " 
La pălărie pene-ndoliate, 
La degete inele sclipitoare. 

(Trad. de A. E. Baconsky) 

https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



"STRUCTURI FILOZOFICE" 
ÎN FĂURIREA "DULCEI LEGENDE" 

Pornind de la propriile lor trăiri, exprimate în cuvinte "vii", 
"poetice", din care s-a născut cândva mitul, simboliştii ruşi au creat 
în opera lor o "a treia lume", lumea "dulcei legende". ''Trăirea (per
sonală, colectivă) este unica realitate", iar simbolul, ca prim:ipal 
mijloc de expresie al artei simboliste, "nu este altceva decât un 
exponent al trăirilor" 1, scriau ei-. 

O atare viziune sconta pe găsirea unui analog în conştiinţa omu
lui natural, prin excelenţă intuitivă, care percepea lumea înconjură
toare ca o "aventură fantastică". Or, încă de pc vremea monoteis
mului medieval şi a absolutizării renascentiste a omului se vorbeşte 
despre o personalitate care nu se reduce la natură2 . "Integritatea 
populară" - recunoşteau simboliştii înşişi - este regrupată l:l ci într-o 
"unitate nouă", trecută prin individualism3. Deci, oric{1t de insi:;tent 
repetau reprezentanţii curentului simbolist, afinnat în literatura rusă 
la răspântia dintre veacurile al XIX-iea şi al XX-iea, Lă astfel de 
cuvinte, ca "raţiunea", "intelectul" n-ar avea altă semnHica\ie pen
tru ei decât a unor sunete "seci" şi "moarte", ei apaqineau, totuşi, 
unei epoci a dezvoltării intensive a intelectului uman, când apăruse 

- o "nouă categorie de oameni", caracterizată p1intr-o conştiin\ă indi
viduală reflexivă, departe de percepţia naivă şi spontană a lumii. 

Ce e drept, făurind în opera lor o lume a "dulcei legende", sim
boliştii recurgeau adeseori, după cum am văzut deja, la mecanisme 
analoage celor care erau proprii procesului ,·iu al mitvpocsis-ului. 

Numai că, dacă ar fi să procedăm la căutarea de analogii, ele ar tre
bui să fie căutate nu în conştiinţa mitologică intuitivă, spontană şi 
naivă a omului natural, ci mai curând în gândirea antichităţii care, 
rămânând şi ea mitologică, percepea acelaşi univers senzorial-
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material în mod reflexiv. Erosul intuitiv, existent şi în mitologia 
populară, - scria gânditorul rus A. Losev - a fost supus de către 
Platon contemplării filozofice, drept care zeul iubirii a devenit şi o 
"construqie intelectuală", o "construqie logică" (2, p. 437). Pe 
baza reflexiilor asupra "mitologiei literale", intuitive, - scria acelaşi 
filozof - s-a născut filozofia antică, cu trăsăturile ei abstracte şi 

analitice" (2, p. 419-4217). 
Cât priveşte pe simboliştii ruşi, ei a~imilau în arta lor princi

palele doctrine ontologice ale epocii. '.'Vălul înşelător" care se întin
dea între ei şi lumea reală era ţesut din diferite modele filozofice, 
create de marii gânditori europeni - A. Schopenhauer, Fr. Nietzsche, 
Hegei, Fichte ş.a., precum şi din cele ale filozofilor religioşi ruşi, 
între care un loc de frunte ocupa VI. Soloviov. 

Simboliştii înşişi explicau orientarea propriei creaţii către gândi
rea filozofică prin plecarea de la convingerea că ana lor este 
învăluită într-o "taină providenţială", iar ei, "slujitorii" acestei 
taine, sunt chemaţi să se supună "poruncilor datoriei", venite din 
afară. Iată de ce, artistul şi filozoful, întâlnindu-se, "au căzut de 
acord că drumurile lor vor ti, de acum înainte, comune"4. 

Este interesant de remarcat că simboliştii ruşi nu asimilau în arta 
lor orice modele filozofice; ei treceau pe lângă acelea ce li se păreau 
pr~a "rationale", recurgând la modelele care se caracterizau printr-o 
"gândire în imagini" şi pe care le omologau cu creaţia artistică sau 
cu filozofia din perioada "procesului general mitologic". "Doctrina 
filozofică" - declarau ei - este "trăită" de simbolişti ''într-un mod 
creatOi", fiecare din ei putând repeta cuvintele teoreticianului lor: 
"Noi cunoaştem simţind. Această cunoaştere nu este, de fapt, 
cunoaştere, ci - creaţie" (4, p. 73). 

Părerile simboliştilor privind filozofia asimilată creaţiei artis
tice, ca şi enunţurile lor răzleţe referitoare la faptul că ştiinţa moder
nă este mai degrabă o "fantezie utopică în stilul romanelor lui 
Wells", mai mult "făcând aluzii şi vorbind .;entimentelor", decât să 
fie un sansamblu de cunoştinte organizat într-un limbaj clar (4, p. 
29), \Or fi dezvoltate mai târziu de A. Losev, care va elabora, pe 
această bază, o teorie asupra "mitului contemporan". "Protestând în 
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mod categoric" împotriva părerilor potrivit cArora unor epoci 
istorice, şi mai ales celei contemporane, le-ar fi improprie 
conştiinţa mitică, deoarece aceasta ar fi fost învinsă de ştiinţă, A. 
Losev susţine că atât ştiinţa, cât şi filozofia, fiind create într-o 
anume epocă istorică şi de către oameni vii şi reali, sunt "categoric" 
şi totdeauna mitice5. Ştiinţa şi filozofia, reale şi una şi alta, (ştiinţă 
şi filozofie abstracte nu există), sunt mitice, deoarece ele reprezin
tă totdeauna o credintă, adică o "unică idee semnificativă". O 
anume mitologie stă la baza pozitivismului lui Descartes, a 
mecanicii iui Newton, ca şi la baza filozofiei lui Kant şi Fichte, 
fiecare dezvoltându-şi propria credinţă "individuală şi subiectivă", 
care ''.nu este demonstrată, nu poate fi de nimeni demonstrată şi nici 
nu trebuie să fie de nimeni demonstrată". Exact ca şi în cazul 
mitologiei, despr.:: care se poate spune că este mitologie "numai 
dacă nu este demonstrabilă, dacă nu poale şi nu trebuie să fie 
demonstrată" (5, p. 30-31). 

Or, din acest punct de vedere se poate v0rbi nu numai dr~pre 
mitologia lui Kant sau Fichte, ci şi despre mitologia lui A. 
Schopenhauer, Fr. Nietzschc şi VI. Soloviov, ale căror constructii 
filozofice sunt pe larg valorificate în opera simboliştilor ru-~i. De alt
fel, atracţia deosebită pe care simboliştii ru~i o simteau pentru filo
zofia lui Fr. Nietzsche îşi găseşte explicatia nu numai în faptul că 
ideile gânditorului de la Basel "dădeau răspuns la întrebările gândi
torilor ruşi" (VI. Soloviov), ci şi în caracterul "mitologic" al "filo
zofiei alogismului", doctrina nietzscheană vorbind "nu atât prin 
logică, cât prin imagini"6. 

Structurile filozofice nietzscheene sunt folosite de către F. 
Sologub la construirea "dulcei legende", iluminate de ralelc fictiu
nii, sub lumina căreia oamenii devin "nişte flinte mitice". O astfel 
de flintă este Anna din romanul Visuri grele, o "aparitie" frumoasă. 
"clară şi curată ca un izvor de munte", menită să trezească în citi
tor, prin c~pul, îmbrăcămintea, gesturile şi faptele sale, o admiratie 
estetică. Pe fundalul vieţii cotidiene şi al existentei oamenilor 
obişnuiţi, acest personaj sologubian se evidenţiază tocmai prin 
schiţarea trăsăturilor sale în stilul clasic nietzschean, marcat de 
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răceală, luminozitate şi rigiditate şi legat de "calmul unui suflet 
putemic"7. 

Construcţiile filozofice, transplantate în sfera însufleţită a artei, 
devin nişte "imagini întrupate", un simulacru de idei filowfice. 
Dragostea Annei faţă de Loghin nu o împiedică nici o clipă pe 
această flintă, înzestrată cu o conştiinţă senină şi trează, să nu vadă 
laturile negative ale "obiectului iubirii" (VI. Soloviov}, care îi lasă 
puţină speranţă că se va schimba. Într-un moment hotărâtor, Anna, 
liniştită şi tăcută, "privea în depărtare. Ştia că o aşteaptă încă multă 
amărăciune şi suferintă, dar viitorul nu o speria, ci, printr-un farmec 
straniu, o atrăgea"8 . Iar în hotărârea ei de "a se jertfi" pentru "a 
reînvia în sufletul tulburat al lui Loghin lumina sacră nestinsă" este 
personificat:$ ideea lui Nietzsche despre omul istoric ca o "treaptă", 
prin depăşirea căreia lumea se va apropia de fenomenul supraomu
lui nietzschean. Cel care va pieri, va binecuvânta în sinea sa faptul 
că a fost o "treaptă" de trecere. Zarathustra spunea - citim la 
Nietzsche: "Măreţia omului constă în faptul că el este o punte ( ... ). 
Ceea ce poate fi iubit în om este că el e trecere ... "9. 

În timp ce F. Sologub recurge la construcţii filozofice nie
tzscheene în vederea plăsmuirii propriului său vis, D. Merejkovski 
recreează în romanul lnvierea zeilor ( Leonardo da Vmci) mitul 
nietzschean al supraomului ca atare. 

Patosul negării valorilor tradiţionale, a milei, compasiunii, 
binelui şi iubirii este personificat în personajul Cezare Borgia, 
prezentat în "aureola unei măreţii aproape supraomeneşti". 

Situându-se "dincolo de bine şi rău", acest "ales al soartei", "bestie 
zeificată", este "capabil să suporte libertatea", încălcând legea Bră 
teamă şi remuşcări, convins că "celui ce vrea şi ştie să domnească" 
"totul îi este permis" şi că "nu există crimă sau mârşăvie care să nu 
poată fi justificatii" 10. Chiar şi portretul acestui personaj, cu toate 
detal.lile sale, este zugrăvit în spiritul ideii nietzscheene despre 
Obermensch, nefiind neglijat nici faptul C:!m el a fost un "faimos 
seducător de femei". 

Vechiul mit al omului "omniaiubitor", mereu gata sli ia aplrarea 
celui umilit, sau să lupte pentru "ideile obşteşti" din literatura rusă 
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clasică, Zinaida Hippius îi opune mitul omului "nou", a cărui struc
tură reuneşte mai multe modele filozofice. Valţev din povestirea 
Lu11a, a cărui "afirmare" se înfăptuieşte printr-un gest de izolare 
totală în propriul său microcosmos, este şi el o "imagine întrupată" 
a idealismului subiectiv fichtean. Dragostea i-a deschis ceva 
deosebit de puternic şi profund în suflet, "de parcă cineva ar fi 
aprins o lumină într-o încăpere întunecată". Iar când femeia pe care 
el a iubit-o l-a părăsit, el nu simţi nici o schimbare în sufletul său. 
"Dumnezeu - scria autoarea povestirii - s-a mutat în sufletul lui. 
Poate ea oare (femeia iubită - V.Ş.)( ... ) să distrugă, să jignească sau 
măcar să atingă vreo structură de adâncime? Nici ea, nici nimeni 
altul nu are puterea de a-l ofensa pe Dumnezeu. Numai cel ce îl 
poartă în suflet, îl poate ofensa pe Dumnezeu" 11 . P.!ste acest senti
ment de "autoafi1 mare" în spiritul fichtean şi religios se suprapune 
un alt sentiment, propriu supraomului, venit dinspre modelul omu
lui elitar al lui Fr. Nietzsche, care anunţase apariµa unui "om nou", 
în stare să treacă peste ceea ce era "prea omenesc", preschimbând, 
cum scria Andrei Belâi, "veneraţia biblică faţă de Dumnezeu 
într-un elogiu personal" (6, p. 180). Un asemenea gest de depăşire 
în sinea sa a "prea-omenescului" săvârşeşte şi personajul amintit al 
Zinaidei Hippius, atunci când luase hotărârea de a pleca din oraşul 
în care se afla femeia bolnavă care îl iubea, ştiind că plecarea lui va 
fi fatală pentru ea. "Da, ştiu că o voi ucide. Nu există cruce mai grea 
pentru om decât aceasta, dar dacă mi-a fost dată, trebuie să mă 
resemnez şi s-o port. Eu trebuie s-o omor, dacă Dumnezeu îmi 
îndrumă mâna. Aţi spus: iubitor de oameni (. .. ) Dar ştili, există 

cuvintele: mai întâi iubeşte pe Dumnezeu - mai întâi! - şi numai 
după aceea - pe oameni" (11. p. 286). 

A fost receptată de către simboliştii ruşi şi "filozofia pesimis
mului" a lui A Schnl'f'nh:mt>r. c:. o fi107ofit> în cart> prt"Oominil intu
it-ia şi revelaţia, raţiunii revenindu-i o mai mică pondere. A. 
Schopenh~uer - scria V. Briusov - se numără printre gânditorii care 
pot da răspuns la întrebările vizând arta: "Arta reprezintă un act de 
cunoaştere ce se realizează pe alte căi decât cele reflexive", acestea 
fiind căile intuiţiei şi revelaţiei 12. 
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"Efectul de vrcljă" al ideilor gânditorului german I-au simţit 
asupra lor numeroşi artişti ai cuvântului, printre care se numără 
::;i n,arele nostru poet na~ional, Mihai Eminescu. &'Voluntarismul 
pesimist", concepţia despre lume ca simplă · aparentă sau 
reprezentare, adică ideile care l-au făcut pe Schopenhauer Ia 
sfârşitul secolului al XIX-iea "cel mai popular şi influent scriitor" 
(7, p. 407), i-au procurat o "serie de delectări spirituale" şi marelui 
seriilor rus Lev Tolstoi, fără ca ele să se fi resimţit însă şi în creaţia 
tolstoiană. În schimb, ideile filozofului german privind voinţa 
metafizică universală, lumea fenomenală ca reprezentare, ca şi 

tezele sale despre frumos ca scop în sine şi ca obiect al contemplării 
artistice, şi-au găsit un ecou profund la simboliştii ruşi, aparţinând 
atât "generaţiei vârstnice", cât şi "generaţiei tinere", dar mai cu 
seamă în scrierile lui D. Merejkovski, F. Sologub şi Zinaida 
Hippius. 

Din izvorul schopenhauerian referitor la zădărnicia dorinţelor 
umane, viata omului fiind iluzorie şi trecătoare, sunt alimentate 
gândurile personajului ·merejkovskian, Leonardo da Vinci, despre 
"plictisul nemărginit" al acestei lumi, nonsensul existenţei umane şi 
singurătatea fatală a geniului. 

Aceleaşi idei s-au vădit a fi extrem de rodnice şi pentru F. 
Sologuh, căruia nu întâmplător contemporanii săi îi spuneau 
"schopenhauerian clandestin". Caracterul iluzoriu al existentei 
umane în opera acestui scriitor, ''înţepat" de "ghimpele morţii" 
(Ghimpele morţii este titlul uneia din culegerile de povestiri), 
marchează viata personajelor sale, care trăiesc cu "iluzia unui vis 
chinuiwr şi imobil", atunci când realitatea li se pare închipuire, iar 
fnchipuirea - realitate. Personajele sologubiene sunt obsedate de 
ideea tainei existentei, taină "de nepătruns pentru ochiul omului", 
oamenii fiind "neputincioşi", aidoma unor copii în faţa voinţei uni
versale, oarbe şi rele. "Se duc anii şi veacurile, unul dupll altul, şi 
tot nedezlegată rămâne taina lumii pentru vm, ca şi cea mai mare 
taină - taina sufletului său. Omul sufera, întreabll şi nu gllseşte 

răspwisul. Înţelepţi, ca şi copiii, oamenii nu ştiu. Unii nici nu ştiu 
să întrebe: cine sunt eu" 13. 
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"Mitul schopenhauerian" al existentei omeneşti, marcate de 
pecetea nonra\iunii, se suprapune viziunii dualiste a neoromanti
cilor privind existenia celor două lumi: lumea pământeană şi lumea 
supranaturală. Viata i se pare personajului Zinaidei Hippius din 
povestirea Oglinzi o copie palidă, o "oglindă" a "marelui spirit", a 
lumii absolute, supreme şi inaccesibile omului. "Norii par a nu fi 
nori, ci numai reflexele altor nori, din alte lumi" 14. 

Dintre lucrurile care compun lumea materiei şi în care se rea
lizează obiectivarea "voin\ei universale", atenţia lui Schopenhauer 
este re\inută de nori, gheată, soare, pământ şi râu. Norii schopen
hauerieni, care "cutreieră cerul", fiind plasaţi în sfera existenţei sen
zoriale, devin în povestirea mentionată a Zinaidei Hippius "sim
boluri anistice", care încep să vorbească "în limbajul" trăirilor 

omului concret ~vind "în sus, spre cerul transparent şi curat", 
personajul Zinaidei Hippius este închnat să creadă "că la această 
oră timpurie, când fereastra cerului este mai transparentă, ar putea 
întrezări prin ea ceea ce noi suntem obişnuiţi să vedem numru ca 
reflexe terestre" (14, p. 77). 

Sunt fructificate de simboliştii ruşi şi alte concepte asupra căro
ra s-a oprit Schopenhauer în sistemul gândirii sale filozofice. Asif el, 
râul şi apele ce se izbesc de tărmuri fără nici un sens, ca obiectivare 
a "vointei universale", sunt valorificate de F. Sologub într-o 
descriere peisagistică de o mare forţă sugestivă, din romanul Visuri 
grele, devenind expresia senzorială a ideii schopenhaueriene. 
Întreaga natură - râul, vântul, norii, animalele, păsările - nu este 
altceva decât un decor, în spatele căruia se ascunde o forţă miste-

. rioasă, perfidă, invincibilă, în veşnică mişcare, care îl atrage pe om 
spre pieire. Sub semnul fatal al acestei forţe oarbe decurge existenţa 
iluzorie şi bizară a personajelor lui F. Sologub. Implicarea în viata 
oamenilor a vointei metafizice. oarhe. implacahile. reci şi rwpll.1:ll
toare fată de soarta lor, îi condamnă la o existenţă zadarnică, 

reducându-i la starea de "copii neputincioşi". "Râul cu valurile-i 
roz-albăstrui, zările alburii şi cerul roşu-sângeriu, cu norişorii săi 
aurii, - totul era frumos, dar părea neautentic. În spatele acestui 
decor se simţea unduirea unei forţe invizibile. Forţa aceasta se 
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ascundea, se încorda, înşela perfid şi întindea ispititor mrejele 
morţii. Valurile râului curgeau, liniştite, dar implacabile. 

- Ce forţă! - cugeta Anna, - inutilă şi indiferentă faţă de om( ... ) 
Şi totul este pătruns de nepăsare şi nu este pentru noi: nici vântul 
care suflă îară sens, nici păsările care, nu se ştie de ce, îşi cheltu
iesc toată energi&. sălbatică şi straşnică. Şuvoaiele inutile, supuse 
legilor eterne, curg fără nici un ţel, - iar pe ţărmurile acestei forţe în 
veşnică mişcare tânjesc oamenii neputincioşi ca nişte copii" (8, 
p. 37). 

în romanul lui F.. Sologub, în care sunt înglobate înţelesurile 
fundamentale ale filozofiei marelui gânditor german. personajul 
care trăieşte cel rnai intens "mitul schopenhauerian" al nonraţiunii 
existenţei umane, condamnate la veşnică suferinţă, este Loghin. Şi 
totuşi, personajul în faţa căruia "voinţa universală" me:tafizică se 
dezvăluie nu este Loghin, care trăieşte acest mit în interiorul său. ci 
Anna, cu aura ci nietzscheană, situată în afara "mitului schopen
haucrian", capabilă să îndeplinească rolul "intelectului contempla
tor" al voinţei, "total independente" de ea 

Cât despre simboliştii din "tânăra generaţie", ei au resimţit o mai 
putemidi influentă a ideilor filozofice promovate de VI. Soloviov. 
La aceşti "copii de la răscrucea de veacuri" şi-a găsit, cum am văzut 
mai înainte, un profund ecou "realismul mistic" al lui VI. Soloviov, 
care, fiind apropiat de "realismul fantastic" al lui Dostoievski, avea 
ca puncte de reper în definirea misticii "atitudinea directă a spiritu
lui nostru fată de lumea u-anscendentală". Mistica soloviovianl pre
supunea încercarea de pătrundere dincolo de "vălul ce ne ascunde" 
lumea supranaturală şi supraumană, mistic fiind acela care posedă 
"sentimentul viu al legăturilor intrinsece cu supraomenescul" 15. 

Nu e de mirare că pentru "tinerii" simbolişti - Aleksandr Blok, 
Andrei Belâi, Viaceslav Ivanov, Serghei Soloviov-, care încercau sli 
întredeschidă "o portiţă din lumea acea'ita către lumea de dincolo" 
şi care făureau în opera lor un sui-generL aliaj din fenomenal şi 

numenal, - mistica solovioviană a însemnat o descoperire fericită. 
în scrisorile, memoriile şi articolele acestor "soloviovişti", cum se 
autoclenumeau ei înşişi, se vorbeşte despre "cufundarea" în mistica 
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lui VI. Soloviov, ceea ce a dus la asimilarea în lirica lor a mitolo
gemelor solovioviene privind Feminitatea Veşnică, Sufletul 
Universal, Sofia ş.a. 

Cosmologia lui Soloviov este pătrunsă de acelaşi sentiment de 
preamărire a universului şi a celei mai desăvârşite creaţii a acestu
ia - omul, de care era îmbibată şi filozofia antică şi pe care filozo
ful rus o simJea ca fiindu-i deosebit de apropiată. Universul în opera 
sa este plin de lumină şi soare, de culori şi mişcare. În afară de 
culoarea azurie în care apare Veşnica Feminitate şi cea altiastră, 
proprie Sofiei, mai întâlnim "umbra roz", care însoteşte revelaţiile 
sale mistice, ca şi chipul "Femeii Înveşmântate în soare", preluat 
din Apocalips. Lumina, "forJa luminoasă", învinge "stihiile 
întunecate ale naturii", materia se eliberează, astfel, de "inerţie şi 
netransparenţii", Jând naştere frumosului. Frnmuseţea ·cerului, în 
cele trei ipostaze ale sale - cerul însorit, cerul iluminat de lună şi 
cerul înstelat - este determinată tocmai de lumină. Omul, care 
iubeşte, vede "obiectul iubirii" sale într-o lumină ideală. distingând, 
sub "aparema empirică", natura ideală a fiinţei iubite, care îi 
mijloceşte legătura cu adevărul sau cu Dumnezeu. 

Aflat sub fascinaţia misticii "albe" a lui VI. Soloviov, '\l.ificilul" 
simbolist Viaceslav Ivanov creează o priveli~te maiestuoasă a Lunii, 
care, răsărind, smulge "Veşniciei întunecate", prin lumina sa, "o 
clipă" de viaţă. 

Pentru A. Blok, după propria-i mărturisire, opera lui VI. 
Soloviov a însemnat o "adevărată revelaţie". Epitetele "radios", 
"aurit", "azuriu", cele formate de la cuvântul "lună", în combinare 
cu elementul muzical, creează o "magie a sunetelor", ceea ce con
stituie "vraja" liricii sale. Totodată, în căutarea "materialului mito
logic", poetul descoperă, cum se exprimă el însuşi, "colosala idee" 
a Feminităţii Veşnice. "Feminitatea Veşnică - scria Blok - a Qpărut 
pc ad.4.ucim..ik alb~m: aJe firmamentu.lui poeziei, ca una din cele 
mai str.ălu~itoare constelaţii" 16 . O fată obişnuită i se înfăţişează 
poetului (cum scria el în jurnalul său de tinereţe) ca una din 
ipostazele Feminităţii Veşnice, sau ca o ''întruchipare pământeană a 
Preacuratei Fecioare", în faţa căreia "a Bcut un legământ de veşnică 
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slujire". Poetul este Cavalerul Preafrumoasei Doamne, metamor
fozată când în Fecioară, când în Auroră sau în "Femeie Înveşmân
tată în soare" şi căreia El îi dedică versuri, în tonalitatea poeziei 
Servus-Reginae, scrisă în 1901: · 

Nu mă chema. Fără chemare 
La templu voi veni. 

Şi, recules, îngenunchea-voi 
La picioarele tale. 

O profundă înrâurire asupra tânărului A. Blok a avut şi "utopia 
erotică" a lui VI. Soloviov, expusă în tratatul său Sensul iubirii, în 
care filozoful neagă "iubirea carnală", acesteia opurmndu-i o 
"fonnă superioară" a iubirii, de o mare forţă transformatoare, capa
bilă să învinpă moartea. Astfel, dragostea tânărului poet pentru fata 
cunoscutului savant rus, chimistul Mendeleev, este înflţişată în 
spiritul "filozofiei iubirii" solovioviene, "obiectul iubirii" apărân
du-i Cavalerului Preafrumoasei Doamne într-o "lumină ideală", 
nepământeană. 

În perioada scrierii· primului său volum de versuri - Allrul în 
azur ( 1904 ), Andrei Belâi se afla şi el sub mirajul "mitului 
soloviovian". "Aruncându-se", cu toată dârzenia şi entuziasmul 
tinereţii, "asupra tainelor seculare ale lumii şi sufletului" (V. 

Briusov), poetul caută să Ic dea o expresie poetică adecvată, 

folosind o paletă multicoloră, strălucitoare, în care excelează 

epitetele auriu, azuriu, rubiniu şi purpuriu. Poetul ~ adresează 
chipului "Femeii Veşnice" cu chemarea de a "reînvia", şi de a 
"reapărea", deoarece "a sosit momentul: lumea a ajuns la capătul 
dezvoltă1ii sale, asemenea unui fruct copt, auriu, plin de dulceaţă". 
Însu~i poetul este întâmpinat, undeva, în munţi, de "Chipul 
Veşniciei dragi", cu "zâmbetul luminos" pe buze. Dezvoltând 
"reveriile" lui VI. Soloviov în spiritul Apocalipsei. poentl lansează 
chemare semenilor săi de a părăsi pământul şi a se avânta spre 
zările albastre, "spre soare, libertatea iubin1": 

De flăcări cuprinsă e zarea ... 
Şi argonauţi, din corn, 
Ne sună plecarea ... 
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"Spre soare, spre soare! 
Azur ~pintecând, 
Iubind libenatea, 
Spre soare!" 

(Trad. de Leonid Dimov) 
Ieşirea din sfera mitului soloviovian în proza realităţii crude va 

fi însotită la A. Belâi de schimbarea culorilor, paleta sa imagistică 
devenind cenuşie. În această lume, poetul se simte ca un "nou 
Hristos", ca un "proroc", "veşnic liber, puternic", pe care însă 
oamenii îl batjocoresc, târându-!, "în ghionturi" "la ospiciu": 

O, de mine, mullimea râdea, 
Falsul Hrist, în bătaie de joc, 
Strop de "ânge sub ghimpi se răcea, 
Ca o lacrimă-n tremur, de foc. 

(Trad. de Leonid Dimov) 
Astfel, transplantate în "stihia vie a creaţiei", structurile filo

zofice se vădesc a fi obiectivate în formele temporale şi spa1ialc ale 
unor "simboluri vii''. 
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NATURA SIMBOLICĂ A MITULUI 

"Aidoma colţului de iarbă primăvara. 
ţâşneşte mitul din simboluri". 

Viaceslav Ivanov 

În teoriile lor mitologice, simboliştii ruşi pornesc de la 
recuno:l.5terea implicită a rolului mereu actual al conştiinţei mitice 
în structurarea procesului cultural, mitul configurându-se într-o 
structură capabilă să întrupeze trăsături fundamentale ale gândirii 
umane. Germenii unei asemenea viziuni asupra mitologiei se găsesc 
încă în filozofia mitului a lui G. Vico, la romantici - Fr. SchelHng 
era convins de viabilitatea procesului creării ele mituri -, ca apoi, în 
"filozofia vie\ii" a lui Fr. Nietzsche, mitul să fie considerat, de 
asemenea, ca având un caracter "veşnic viu". Cât despre cultura 
rusă, cuno„cutul mitolog E. Meletinski apreciază că mitul este 
primul laborator al gândirii şi imagisticii umane, păstrându-şi vala-
bilitatea şi în etapa actuală 1. · 

Fiind un fenomen universal, gândirea mitologică nu se reduce la 
un anume tip de gândire, adică la gândirea în imagini, în care îşi 
exprim~ sentimentele omul primitiv, incapabil să opereze deducţii 
logice, abstracte. Mentalitatea mitologică presupune şi un anumit 
raport între om şi natura i'nconjurătoare, universul fenomenal 
înfă\işându-i-se ca fluid, viu şi însufleţit, datorită transferării relaţi
ilor irterumane asupra întregii lumi. Drept rewltat al acestui trans
fer ideea imaterială este percepută ca o "suhstanţă vie" (A. Losev), 
care nu este altceva decât o "identificare a fiinţei vii cu intelectul", 
ambele componente fiind luate "ca o unitate cosmică unică şi indi
vizibilă", sau "ca un organism panteistic general". 
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După gradul de identificare a celor două planuri existenţiale: 
idealul şi materialul, ahstractul şi concretul, interiorul şi exteriorul, 
se dinsting diferite forme expresive ale cuvântului, între care, 
printre teoriile mitologice, o importantă specială capătă alegoria şi 
simbolul. La baza mai multor teorii mitologice, cum este, de pildă, 
teoria "mitologică", teoria "antropologică" ş.a., se află înielegerea 
alegorică a mitului. Pe de altă parte, incă Fr. Schelling2 insista 
asupra simbolismului mitului, influenţând, în această privintă, 

teoriile simbolice despre mitologie din secolul al XX-iea. Mitologia 
este privită ca un sistem simbolic închis, căruia îi este specific un 
anume chip de modelare a lumii înconjurătoare, şi de către E. 
Cassirer3. În ceea ce priveşte conceptul rus al mitului, a:;a cum s-a 
conturat el în opera simboliştilor, ca şi în filozofia mitului, prezen
tată într-o lucrare fundamentală, cum este Dialectica mitului a lui 
A. Losev, mentionată deja, acesta se bazează pe recunoaşterea 
naturii simbolice a mitului. 

Se cuvine să precizăm, totodată, că în lucrarea de fată noţiunea 
de simbol este abordată nu în înţelesul de "cifruri" ale unor situaiii 
şi personaje, prin care, cum scria Mircea Eliade, Lumea "vorbeşte", 
se "revelează". Într-o asemenea abordare a simbolismului, roata, 
spre exemplu, reprezintă un simbol solar, oul cosmogonic - sim
bolul totalităţii nediferenţiate, şarpele - simbolul htonian. sexual 
sau funerar: se vorbeşte, de asemenea, despre simbolismui acvatic, 
simbolismul lunar sau solar etc.4. Pe noi, însă, ne interesează în 
momentul de faţă symbola realissima, ca obiect al filozofiei mitu
lui, deci sub aspectul structurii sale, caracterizate printr-o sinteză a 

. antinomiilor, care reprezintă "lumea fizică" şi "ideea" şi care 
determină "raporturile simbolice" "într-o realitate mitologico-sim
bolică"5. În planul creaţiei artistice este vorba, în acest caz, despre 
simbolul-metatoră, care constitwe, de altminteri, scopul final al 
procesului artistic, legat, la originile sale, de creaţia mitică. 

O dată fiind precizată poziţia noastră în raport cu noţiunea de 
simbol, observăm diferenţa dintre cele două forme expresive - ale
goria şi simbolul. Ea constă în aceea că în timp ce în alegorie nu 
există un echilibru deplin între cele două planuri existenţiale, exte-
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riorul, realul primând asupra interiorului şi idealului, drept care 
imaginea se prezintă mai degrabă ca o ilustrare a ideii, în simbol 
există o deplină identitate între cele două sfere, astfel încât în 
imaginea respectivă cele două planuri existenţiale apar ca o sinteză 
absolută, între idee şi obiect existând legături de "identitate reală, 
substanţială"6 . 

Ca să luăm numai un singur exemplu, pasărea profetică 

Gamaiun, dintr-o poezie din prima perioadă a creaţiei a lui 
Aleksandr Blok, care prevesteşte viitorul tragic al Rusiei, fiind o 
realitate vie în imaginaţia poetului, este un simbol. Aceeaşi ima
gine, într-o lucrare despre A. Blok, aparţinând lui Vt. Orlov şi 

purtând denumirea păsării mitice - Gamaiun (1989), devine o ale
gorie, deoarer:e între formă şi idee aici nu există un echilibru deplin: 
cu toati'i sugestivitatea imaginii, cititorul nu crede, în fond. în ca
racterul ei literal, direct. 

Conform conceptului rus al mitului, cristalizat, cum spuneam, în 
eseurile lui Andrei Belâi, Viaceslav Ivanov şi în lucrarea menţio
nată a lui A. Losev, simbolul este circumscris zonelor mitologice. 
"Alegoria este limitată logic şi lipsită de mişcare" - scria V. Ivanov 
- pc când "simbolul are suflet, dezvoltare interioară, el trăieşte si 
renaşte"7 . 

Proclam.ind simbolul ca o "nouă moclalitate a artei", simboliştii 
ruşi - pc lângă atribuirea acesn1ia a unui conţinut supranatural, .care 
avea menirea, în viziunea lor, de a transfera percep(..ia din lumea 
fenomenală în lumea tainică, simbolul, fiind considerat ca o 
"fereastră" căue "alte lumi", - insistau asupra ideii cum că sim
holul, "exprimând numai emo(..iile" ce iau parte nemijloc_ită la pro
cesul viu al creării de mituri, "este unica realitate". "Mult timp sim
holul - scria Andrei Belâi - exprima numai supranaturalul. 
Respingându-se supranaturalul, se respingea şi simbolul ( ... ) S-a 
uitat că simbolul exprimă numai emoţiile, iar emoţia (personală, 
colectivă) esLe unica realitate"8 (subl. ns. - V.Ş.). 

Trecând în revistă drumul parcurs de simbolismul rus, Andrei 
Belâi, în 1928, considera ideea genezei comune a simbolului şi a 
mitului drept o noutate adusă, în cultura rusă, de acest curent lite-
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rar: simbolul sau "metafora lingvistică" "este realizarea mitului în 
limbă"9 . De altfel, teoreticianul simbohsmu!ui rus n-a făcul, în 
acest caz, decil.t să reconfirme ideea susţinută în plină înflorire a 
acestei şcoli poetice. când tot el, în articolul Simboii:;mul şi arta 
rusă contemporană (I 90~) punea, retoric, întrebarea: "Cât despre 
provenienta mitului clin simbol, cine dintre noi neagă acest 
lucru?" 10. 

Din acest concept al simbolului, înţeles ca o "realitate unică şi 
veşnică", în care· este anulată despărţirea dintre "esenţial şi 
aparent", fiind păstrată "unitatea formei şi a conţinutului", decurg 
afirmajiile cum că "rninll creşte din simbol", "lumea se naşte din 
simbol", sau că "mitul tâşneşte din simboluri". Idealul pceziei con
stând în "topirea" formei şi a conţinutului într-un "simbol viu", 
încercarea de scindare a "unităJii indivizibile a imaginii"· constituie 
un atentat asupra "realităţii adevărate în arta simbolizării". Or, un 
astfel de ideal Andrei Belâi îl vedea realizat atât în opera realistului 
A. Cehov, cât şi în scrierile simbolistului V. Briusov; din acest punct 
de vedere, pentru el simbolişti erau şi H. Ibsen, şi Fr. Nietzsche. În 
acest context trebuie înţeleasă şi remarca teoreticianului simbolis
mului rus cum că, spre deosebire de romantici, la simboliştii ruşi 
simbolul "a căpătat trup şi suflet". 

"La graniţa dintre creaţia poetică şi creaţia mitică". Concepţia 
despre "simbolul viu" se sprijinea pe teoria simbolistă privind pro
cesul de creare a cuvintelor, sau pe "arta simbolizării", care se baza, 
la rândul ei, pe ideea legăturilor dintre mit şi limbajul poetic a lui 
A. Potebnea Astfel, în "crearea de imagini" Andrei Belâi distinge 

. trei etape: etapa epitetului, etapa comparaJiei, cu ajutorul căreia 
"epitetul îşi atrage un obiect nou", şi, în sfârsit. urmeazl stadiul 
"simbolismului", "când, prin lupta dintre cele doul obiecte, se 
creează un obiect nou", care n-a fost cuprins în cei doi "membri ai 
comparaJJei-J J. Acesl „obiect nou- este, ele rapt, simbolul sau 

"metafora-simbol", "cuvântul-metaforl", care este, în ultim! 
insi anJI, scopul procesului creativ, dat fiind ci tendinţa de com
binare artistici a cuvintelor constituie o trlslturl fundamentali a 
poeziei, în genere. 
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Totodată, 1cest proces creativ al combinării de cuvinte se află 
"la gr„niţa dintre creaţia poetică şi creaţia mitică" (11, p. 141). 
Orice proces de creaţie artistică este mitic, în sensul că, o dată ce 
noua metaforă-simbol a fost creată ("prin unirea celor două ele
mente într-unul singur"), autonomia imaginii noi faţă de cele care 
i-au dat viaţă rezidă în învestirea ei cu o existenţă ontologică, inde
pendent de conştiinţa poetului. Metafora-simbol se transformă 

într-o "realitate unică şi veşnică", dobândind viaţă şi acţionând 

într-un mod independent. "Imaginile fanteziei noastre populează 
lumea noastră; aşa începe în artă creaţia mitică; aşa se deschide în 
artă o realitate veşnică". "Metafora-simbol, dobândind existenţă, se 
transformă în realitate: ea reînvie şi acţionea.:ă independent: sim
bolul devine mit" (11, p. 141, subl. ns. - V.Ş.). 

Această năzuinţă de a da corporalitate imaginii şi-a găsit expri
mare în "dorul teurgie" al simboliştilor ruşi, în "dorinţa de a trece 
dincolo de graniţa, de unde începe miracolul". Din timpurilt! înde
părtate şi până în zilele noastre, scria într-unul din articolele sale 
Viaceslav Ivanov, muza şopteşte artistului cuvinte ademenitoare 
pentru auzul omenesc, amintindu-i că odată, în secolul de aur al 
artei, răsunau lirele, cărora le dădeau ascultare copacii şi animalele, 
valurile şi stâncile. El aude clar jeluirea materiei, însă este neputin
cios în a-i comunica o viaţă adevărată, ceea ce îl îndeamnă pe poet 
să descopere noi posibilităţi ale cuvânn1lui, pe muzician - să caute 
armonii nemaiauzite până atunci, pe pictor - să vadă altfel lucrurile 
şi culorile 12 . 

Un maestru recunoscut în a reda viată şi corporalitate imaginii a 
fost F. Sologub. Când acest scriitor compară soarele, în povestirea 
sa Miracolul adolescentului Li11, cu un dragon - acesta din urmă 
aparţinând, după C. G. Jung, unui fond arhetipal comun omenirii, -
din această comparatie ia naştere imaginea "dragonului ceresc", 
care, corelată în această povestire cu reprezentarea naturii însu
flet-ite, proprie omului arhaic, capătă o existenţă reală, procesul 
gândirii desfă~urându-se parcă în imagini. Natura, ca un organism 
viu, personificata în "Dragonul ceresc", se cutremură în faţa 
zguduitoarei scene a uciderii copiilor: "Cuprins de o furie univer-
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sală nestăvilită", "Dragonul ceresc" "revarsă din gura-i de foc" 
"torent ii mâniei dogoritoare asupra câmpiei tăcute şi abătute" 13 . 

Relatia dintre natură şi spirit este bazată, la F. Sologub, pe o identi
ficare reală, substantială, ceea ce acordă imaginii strtutul de sim
bol: imaginea este înţeleasă direct, a5a cum apare în sensul ei lite
ral - "Dragonul ceresc". 

Personajele supranaturale din opera lui F. Sologub, care fac 
legătură între "aici" şi "arnlo". trec printr-un proce...; de creare a unei 
"realllă!i veşnice" şi "autentice", ceea ce duce la naşterea unei 
imagini "reale în sinea sa" (A. Belâi). În felul acesta apare ·•mitul" 
sologubian despre "nedotâmka", unul din "demonii minori" din fol
clorul ms, căruia autorul îi dă "trup şi sutlet". În romanul Demonul 
meschin, nedotâmka se metar,10rfozează, de fiecare dată, în ceva 
concret, vizibil: "înşală, râcte, se rostogoleşte pe jos. se preface ha 
într-o cârpă, bentiţă, creangă, steag, nor, ba într-un căteluş sau trâm
bă de praf pe drum". 

"Credinţa nedemonstrabilă" în imaginea creată. Nedespărtirea 
sentimentului de gândire, a materiei de idee este caracteris.1ică pen
tru mentalitatea mitologică, diviziunea acestora conducând la 
căderea mitologiei, în locul ei !când naştere viziunea artistică, în 
care se înfăptuieşte o nouă reunificare a sentimentului şi gândirii. 
materiei şi ideii, dar acum - conştient şi intentionat. Chi,!r dacă 
orice proces de creaţie artistică este mitic, în sensul că el învesteşte 
imaginea creată cu o existenţă ontologică, independent de 
conştiinţa noastră, atitudinea conştiintei fată de "legenda făurită" 
poate fi de două feluri: fie că e vorba de folosir-:a conştientă a 

. mijloacelor artistice, "cee..i ce este posi bi! numai în stadiu 1 
degradării mitului'" (A. Belâi), fie că e vorba de "crectinta nedemon
strabilă" (A. Remizov: în această "legendă". Mitul însemnând cre
dinţa în existenta unor reprezentări ideale, realitatea mitică esle 
crezută pe cuvânt, spre deosebire de conştiinţa estetică, care 
conştientizearli non-identitatea formei şi a conţinutului. Un exem
plu interesant în acest sens g~1sim la o cercetătoare rusă, care făcea 
distinctie între metafora antică "ochi de samur" - cuvinte adresate 
de Agamemnon soiiei sale -, în care, notează cercetătoarea, se 
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simţea preze'lta animalului viclean al iadului, şi metafora "pui de 
căţea" a lui Gogol, total abstractizată de reprezentarea noastră 
despre câine (2, p. 140). . 

Considerându-se ca făcând parte din acea categorie de 0ameni 
care, în epoca "degradării conştiinţei şi a scepticismului general", 
"inconştient, mai ascundeau încă în sinea lor stihia vie a creaţiei" 
(11, p. 141), simboliştii ruşi îşi rezervau dreptul la "credinţa 
nedemonstrabilă" în imaginea creată, ceea ce presupunea, într-un 
fel, identificarea lor cu subiectul mitic, pentru care mitul este o rea
litate, în care el crede. 

"Credinţa nedemonstrabilă" este un "izvor de legende", scria A. 
Remizov 14, care şi-a consacrat o bună parte a vieţii sale cercetării 
mentalităţii mitopoetice ruse, iar filozoful rus al mitului, A. Losev, 
afirma că mitul este numai atunci mit, când nu este supus demon
straţiei şi dovezilor, deoarece el "nu poate şi nu trebuie să fie dove
dit" (6, p. 30). De altfel, cercetătoml esenţei "bazelor precreştine, 
naturale" ale mentalită\ii mitologice ruse, G. Fedotov, găsea această 
esenţă nu numai în "iraţionalul gândirii arhaice" (care nu recurge la 
ra(ionamcnte şi no\iuni), ci şi în "credinţa în intuiţie", care 
prevalează asupra cunoaşterii. 

Pentru simholiştii ruşi, "forţa reală" a creaţiei nu este "mensura
bilă prin conştiinţă", care "urmează totdeauna dllpă creaţie". Atât 
mirul, cât şi arta sunt determinate de "legităţile interne" ale creaţiei 
înseşi, conform cărora forţa imaginii este direct proporţională cu 
credin(a în existenţa imaginii create. Astfel, în articolul său progra
matic - Magia cuvinteior, Andrei Belâi scria: "Forţa imaginii este 
direct proporţională cu credinţa (fie chiar şi inconştientă) în exis
tenta acestei imagini. Când spun: "Luna este un com alb", bineînţe
les, în con~tiin(a mea eu nu sus\in existenţa unui animal mitic, al 
cărui corn. în formă de semilună, îl văd pe cer; în adâncul .fiinţei 
melc creatoare însă nu pot să nu cred în existenta unei realităţi, al 
cărei simbol sau oglindire este imaginea metaforică creată de mine" 
(l l, p. i4l, subt. ns. - V.Ş.). 

O ~semenea viziune asupra creaţiei se circumscria, de altfel, pe 
deplin esteticii simboliste, conform căreia ficţiunea, "ideea cre-
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ativă", "molipsindu-i" pe oameni "cu creatia unei vieti superioare", 
devine "o viată mai presus decât viata dăruită" omuiui 15 , dat fiind 
că "numai în creatie constă realitatea, valoarea şi sensul vieţii". 

Pentru ca o astfel de realitate "prin excelentă individu:)!ă", cum este 
arta. scria un cercetător, să capete statutul de adevăr absolut, trebuie 
să crezi în ea. De îndată ce condiţiile dintre realitate şi conştiinţă 
sunt înlăturate, are loc afirmarea mitului iraţional 16. 

Dintr-o atare conceptie izvorăşte şi afirmaţia lui Andrei Belâi 
cum că scriitorul pentru care imaginea artistică, pe care a creat-o, 
"nu este reală în sinea ei", nu este artist, ci - "iluzioni~t". Crearea 
imaginii nu este deloc o fictiune, imaginile fiind determinate de legi 
interne ale creaţiei (10, p. 343, 345). Pe acest criteriu al credinţei şi 
non-credinţei în imaginea plăsmuită Andrei Belâi trasează, la un 
moment dat, o linie de demarcatie între simbolişti şi romantici. În 
recunoaşterea primatului creatiei asupra cunoaşterii - scria el - se 
află "toată frumuseţea artei şi filozofici romanticilor" 17 . Numai că 
ironia romanticilor îi face "iluzionişti", dat fiind că imaginile create 
de ei devin pentru ci o "iluzie artistică". Pentru Homer, zeii erau 
simboluri ale realităţii autentice, aşa cum şi pentru Vergiliu lumea 
subpământeană, înBţişată de el, nu era o iluzie artistică, ci sim
boluri ale misterelor18. Tot aşa şi pentru simbolişti, "închipuirea 
artistică" totdeauna este "reală în sinea sa" şi "înlăntuirea acestor 
născociri formează mitul; mitul creşte din simbol". 

În acest fel, scriitorul simbolist începe să capete trăsături 
comune cu acel subiect mitic, care, gratie credinţei s::lle în carac
terul literal al celor înfltişate, "se năpusteşte", dacă e să folosim 
imaginea lui A. Losev, pe scenă spre a preveni sau a da o mână de 
ajutor pentru înlătJrarea nenorocirilor prezentate acolo, spre deose
bire de spectatorul m.xlcrn, care rămâne pe locul lui, într-o con
templare tăcută a celor petrecute pe scenă (6. p. 64). 

Astfel, şi personajele lui Andrei Belâi n-au fost, pentru el, 
nicidecum o "iluzie artistică" sau o simplă "fictiune", iar "tempe
ratura lor anormală", în romanele Porumbelul argi11titt şi 
Petersburg, n-a reprezentat, cum scria F. Stepun, "decât expresia 
exterioară a normei interne a existentei" acestui poet şi prozator. 
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"Totul rezidă în faptul că Andrei Belâi a fost condamnat să vadă 
lumea aşa cum uneori noaptea, mai ales în copilărie, se vlld 
obiectele împrăştiate prin cameră. Pe masă se aflll abajurul rotund 
al lămpii, alături, pe un scaun - îmbrăcămintea, şi ·iată că dintr-o 
dată ţi se taie resp!raţia de frică: în fotoliu, lângll pat. stă întins un 
schelet" 19. 

Nici lui Viaceslav Ivanov, cu toată somptuozitatea şi decorul 
limbajului poetic, nu i se poate reproşa lip'ia de autenticitate, dat 
fiind că razele ce-i iluminează creaţia pornesc nu din afară, ci din 
interiorul ei. Lumea antică, scria acelaşi filozof şi critic literar, nu 
este p!ă;;muită, la acest erudit rus, în alegorii literare şi figuri de 
marmură, ci trăieşte în toată autenticitatea ;!i primară. Simţind 

lumea antichităţii apropiată de sufletul său, poetul reînvie imaginile 
zeilor şi miturile arhaice. 

Pare-se, tocmai aici ar putea fi căutată şi explicaţia acelei 
monotonii a tonalităţii în opera simboliştilor, de care nu o dată au 
fost acuzaţi. Chiar şi ideea lui Andrei Belâi şi a lui Viaceslav Ivanov 
privitoare la crearea de "mistere" cerea, cum scriau ei, nu o 
"uşurinţă zâmbitoare", ci o "trăire creatoare", aceasta presupun~nd 
perceperea imaginii artistice ca "reală". Apariţia Teatrului de 
măscărici al lui Aleksandr Blok, în care s-a făcut resimţită ironia, 
adresată, de fapt, confraţilor săi întru simbolism, R fost receptată de 
aceştia ca un "sacrilegiu" şi ca o încălcare a legământului făcut de 
Cavalerul Preafrumoasei Doamne. 

Este interesant de remarcat în această ordine de idei că în 
romanele istorice ale lui D. Merejkovski şi V. Briusov, care, de alt
minteri, şi-au asimilat modalităţile fundamentale ale poeticii mito
logizării, proprii literaturii modeme, lipseşte ironia, fără ·de care, 
după opinia cercetătorilor, este de neconceput mitologismul secolu
lui al XX-iea (I, p. 329). 

" ... În pragul împărăţiei mitului". Mitologii leagă geneza şi dez
voltarea iniţială a mitului de rodul gândirii umane din stadiul tim
puriu al dezvoltării sale. Încă G. Vico era de părere că specificitatea 
mituh.i este determinată, într-o mare măsură, de formele unei 
gândiri comparabile cu psihologia copilului: caracterul concret, 
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senzorial al percepiiei, emotivitatea şi bogăţia imaginaţiei, la care 
se adaugă lipsa raţionamentului, transferarea propriilor însuşiri 

asupra obiectelor şi fenomenelor din mediul ambiant, până la iden
tificarea cosmosului cu corpul omenesc. Iar E. B. Tylor scria, în 
această ordine de idei: "Cu cât mai mult comparăm miturile 
diferitelor popoare şi încercăm să pătrundem în ideile comune care 
stau la baza asemănării lor, cu atât mai mult ne convingem că şi 
noi, în timpul copilăriei noastre, ne-am aflat în p.-agul împărăţiei 
miflllui. Copilul este tată, omulil.Î viitor, şi în mitologie această 
expresie are un sens mai adânc, decât i-l auibuim de obicei"· (subl. 
ns. - Y.$.)20. 

Omului epocii moderne îi este dat să trăiască numai în copilărie 
senumentul uitat, când, sub impactul perceptiei naive şi spontane, 
ideea materială i se înfăţişează ca o "substanţă vie". Acest moment 
al mentalităţii mitologice este oglindit în povestirile despre copii ale 
lui F. Sologub: Snegurocika, Elkici ş.a. Mitul rusesc al fetei de 
zăpadă, fiica lui moş Gerilă, reînvie în imaginaţia copiilor, devenind 
o reprezentare reală şi vizuală. Conştiintei adultului, care "crede 
numai în ceea ce cunoaşte şi vede", i se contrapune "nostima lume 
a jocului copilăresc", în care învinge credinta sinceră şi naivă, insu
flând "zăpezii curate" "suflet viu", aidoma sufletului ce sălăşluieşte 
în om. "O fi din cauză că a fost Crăciunul, noaptea sfântă şi miste
rioasă, ori au crezw prea mult copiii în ceea ce ei înşişi au născo
cit(. .. ) dar iată că s-a săvârşit ceva nemaiauzit, s-a împlinit dorinţa 
nechibzuită a copiilor, - a reînviat Snegurocika albă" (subl. ns. -
V.Ş.)21 _ 
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"AM FĂCUT DIN VIAŢA MEA O LEGENDĂ" 

" ... au crezut prea mult {. .. ) în ceea 
ce ei înşişi au născocit". 

· F. Sologub 

Simboliştii ruşi se considerau ca făcând parte din acea categorie 
de oameni. care, în epoca materialismului şi pozitivismului, "tot 
mai păstrau în sinea lor stihia vie a creaţiei" 1 , drept care îşi rezer
vau dreptul la "credinţa nedemonstrabilă" (A Remizov) în ficţi

unea artistică, credintă ce se afla, de altminteri, la originea miturilor 
şi legendelor. Conform crezului estetic simbolist, ficţiunea, "ideea 
creatoare", capătă statutul unei vieţi mai presus decât viata care îi 
este dată omului, astfel că "numai în creaţie se păstrează realitatea. 
valoarea şi sensul vietii"2. Or, scria un cercetător contemporan. de 
îndată ce condiţiile delimij_ării i'ntre realita&e şi con.ştiinţi sunt înlă- ... 
turate. are loc afirmarea mitului iraţional 3 

A5a cum în epoca mitului, omul, cufundându-se în lumea plină 
de taine şi culori, povesteşte apoi despre această lume, scoţând totul 
din sinea sa, ca din adâncul unei ape în care s-a reflectat lumea 
inconjurătoare, tot aşa şi poetul, dacă vrea să rămână artist, trebuie 
să devină "propria sa formă artistică": "crearea emoţiilor şi crearea 
imaginilor repre7jntă un singur act creator"4. De aici rezultă că, 
pentru a crede în "simbolul real", plăsmuit în ană, adică pentru ca 
simbolul artistic "să înceapă să vorbească în limbajul comporta
mentului uman", scriitorul însuşi trebuie să devină "o formă artis
tic~" (2, p. 19). Astfel, în "dimensiunea simbolistă" (V. Hodasevici) 
a mitului iraţional a luat fiinţă un fenomen ieşit din comun, purtând 
denumirea de "creare a vieţii" (jiznetvorcestvo). "Arta devine îna-

r, 
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nnata numai acolo llnde chemare.> ei este, totodată, şi o chemare 
nemru crearea viehi":;_ 

Considc>r.it de sorginte romantică, acest fenomen, prin care se 
mcean.:a reahzarea unei fuztuni între artă şi viaţă. îşi are rădăcrnile 
m cultura milenară. La Platon, scna A. Losev, filozofia devir:ie viaţă, 
tilowful antJchităţii fiind gata să se jertfească pentru postulatele 
saie teoretice'. Acest deziderat de a crea un sui-generis aliaj din 
viata s1 creatie a fost trăit de simboliştii ruşi "consecvent•·, cu sin
centa1.e s1 intensitate ieşite din comun, el căpătând semnificaţia de 
-aaevar al s1mbulismului" care a marcat "spirirul epocii"7. O atare 
pasiune pentru icteea de cultură - scria un cercetător - n-au cunoscut 
multe epoci. Este vorba de o categorie de oameni dispăruţi pen1ru 
totdeauna. care voiau să trăiască pentru artă şi pe care noi, cei de 
al-"1.1.m nu-i mai putem înţelege!!.-

0 asemenea relaţie între artă şi viata artistului. când "creaţia 
anistică devine creaue a vietii". iar viaţa este transfigurată în artă 
"cu smcernate" şi '"până la capăt", presupunea din s1ai1 c'tistenta 
unor "reguli" nescrise. Printre aceste "reguli" figurct. după cum ne 
putem da seama din amintirile simboliştilor, excluderea obhgatone 
a oricărei "poze" din partea celor ce formau "obştea" sirnboli!)tilor 
s1 a decadentilor. Numai la gândul că "tristetea sacră" de care era 
marc.ală poezfa lui Lermomov, canonizat de simbolişti, ar putea fi 
mterpretată drept "poză'', pe Andrei Belâi, după propria lui mărtu
ns1re. îl '"cuprindea groaza"9. Acesta aprecia cel mai muli. la cel mai 
mare poet simbolist, A. Blok, "curajul nesimulat" şi "lipsa totală de 
oază". Însuşi Andrei Belâi, după mărturia celor care îl cunoşteau 
îndeaproape, a fost lipsit cu desăvârşire de orice "elemem decora
av". fiind "o fiinţă dezgolită peste măsură" 10, a cărei sinceritate nu 
putea fi pusă la îndoială. 

O altă regulă nescrisă pentru cei ce intrau în hordinul 
!Jm!Xluşulor·· era tra.irea ··etanulu1 extatic", ·-un fel de beUc a fer
voni creatoare" (N. Berdiaev). "Noi. împreună cu Balmont, putem 
iu::i drept epigraf ia operele noastre cuvintele stareţului l ... osima: 
;,:Caută extazul s.i trenezia»", scria A. Belâi în memoriile sale despre 
acele vremuri 11 Această predispoziţie a neoromanticilor ruşi pen-
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[J'lJ "insp1raµa extatică" era moştenită de lâ romanuci. cu interesul 
lor fată de starea de spirii limilă. Încă K. Hamsun vedea in neburue 
şi delir forţa dătătoare de llbenare. Dar. fără îndoială. un rol de 
seamă revenea aici preceptelor filozofico-estetice idealiste ale lui 
VI. Soloviov, care considera "inspiraţia extatică" (şi nu "constiinţa 
liruştită"), alături de "sentiment", "fantezie şi imaginaţie", acea 
trăsătură ce uneşte mistica cu arta 12 . 

Într-o asemenea "abnosferă magică", de "surescitare şi încor
dare", proprie "stihiei dionisiace" (N. Berdiaev ), dezlănţuirea pasi
unilor lua iocul "tandreţei", "momentele de furie" ducând nu o dată 
ia crâncene încleştări între aliaţii de ieri: V. Briusov provoacă la 
duel pe Andrei Belâi, K. Balmont - pe V. Briusov, Andrei Belâi - pe 
A Blok, iar acesta din urmă este gata, la un moment dat, să dueleze 
cu Andrei Belâi. Disputele dintre A. Belâi şi A. Blok "au căpătat 
(cum îşi aminteşte mai târziu N. Berdiaev) dimensiuni aproape cos
mice" 13, deoarece ele nu erau considerate nişte certuri banale, ci 
"polemici, prin care se făurea un sui-generis laborator de experienţe 
simboliste" (11, p. 518). 

Mai târziu, în memoriile lor, simboliştii scriau despre acele tim
puri ca despre o epocă, când "în practica relaiiilor personale" ei 
puneau "legămintel~ simbolismului" (11, p. 680). "O dragoste mis-

. tică", "curată şi adâncă" a tânărului Andrei Belâi pentru M. K. 
Morozova, cu care el "nici măcar nu făcuse cunoştinţă şi pe care el 
o văzuse doar din întâmplare şi numai la concertele simfonice", 
devenea pentru el "un simbol al relatiilor supraumane" (11, p. 566). 
Iar atunci când A. Belâi fusese cuprins de o pasiune, de data aceas
ta, cu totul "pământeană" pentru tânăra soţie a lui A. Blok, în 
scrisorile sale (pe care un cercetător le numeşte "document psiho
logic" al timpurilor respective 14), el îşi învăluie sentimentele în 
veşmintele nebuloase ale misticii simboliste. Stranie ni se pare şi 
atitudinea lui A. Belâi. Zinaida Hippius, D. Merejkovski, Serghei 
Soto .. ·iov fală de intenţia lui Blok, considerat "herald" şi "teurg" al 
·'artei noi", de a se căsători, o astfel de intenţie a poetului fiind 
socutitii ca o "trădare" a "Tainei". "Călugărul Dante nu s-a căsă
torit, ca Blok" ( 11. p. 287), conchide A. Belâi în memoriile sale. 
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refenndu-se la discufiile ce au aw• loc ln _jurul acestui moment din 
viaţa Poetului. 

Trd.irn:1 într-un flux viu de idei şi plăsmuiri, "într-o ardere neccm
tenită", şi apreciind în egală măsură darul de a scrie şi darul de a 
trăi, simboliştii creau "legende" şi "poeme" despre propria lor 
viaţă. "Treptat viaţa mea a devenit pentru mine un material: şi as 
putea. ani de-a rândul. să extrag mituri din izvorul vieţii mele" 15 , 

mănurisea A. Belâi. "Am făc.,11t din viaţa mea o legendă" 16, se con
fesa:- la r.mdul său, A. Blok. 

Numai într-o asemenea atmosferă de "amurg violet" (A. Blok) a 
fost posibil "cazul Annei Schmidt", care pretindea că este 
intructuparea Sufletului Universal aJ Jui VI. Soloviov: sau cel aJ 
Ninei Petrovskaia. "jertfă a decadentismului", cum o numea V 
Hoda.c;evici. sau "umhră a simbolismului rus", cum îi spuneau altii. 
care "trăia visând în plină zi", "făcând din viata sa un frearnăt ne
sfân;it". Din acest "panopticum", după expresia lui A. Belâi. făcea 
parte şi tânărul poet A. Dobroliubov, "decadent din generaţia vârst
rucă". care locuise într-o cameră tapetată în negru şi tavanul în gri. 
încercând a-i convinge pe cei care îl vizitau să încerce gustul monii. 
pentru ca mai târziu să plece "în popor", de unde nu c;e va mai 
întoarce niciodată. 

Fiecare trăia potrivit cu mitul creat în jurul său: V Br~usov se 
puna conform cu porecla ce i se dăduse - de "pantera neagră". 
„punând în încurcătură", la începutul de veac, pe cei care ţineau la 
tradlliile şi moravurile vechi. Zinaid~ Hippius intra în rolul 
.. Diavoli tei aJhe". in confonnitate cu mitul despre Diavoliţa albă i 7. 

tar cei ce o cunoşteau în viaţă îşi aminteau mai târziu că poeta însăsi 
contribuia la crearea în _jurul ei a unui asemenea mit 1~. Pentru K. 
Balmont poezia n-a însemnat niciodată literatură, aceasta con
fundându-se cu via!a însăşi: când îsi citea versurile. el "oficia un 
s.ervicrn sacru. punându-se i'n slujba Poeziei" (18. p. 146). Tot aşa 
~1rculau mituri şi despre Viaceslav Magnificul. care trăia în 
··Turnul" său. în atmosfera unei culturi rafinate: despre ironicul şi 
glacialul F. Solcgub; despre "genialul şi straniul" Andrei Belâi, cu 
ochii lui parcă din porţelan auriu şi aşa de strălucitori încât se părea 
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că poţi să aprinzi ţigara de la ei. În cenaclul "Argonauţii" el se 
simţea ca un Orfeu, capabil să facă să explodeze de muzică 
citadelele moarte. 

Atrage atentia rigurozitatea cu care se: urmărea respectarea core
laţiei dintre mitul creat în jurul cuiva şi viaţa "reală", de fiecare zi, 
a acestuia. Grăitoare în acest sens este mărturia lui Andrei Belâi, 
care consemnează în memoriile sale cât de frapat şi decepţionat a 
fost el când, la prima întâlnire cu A. Blok, a constatat neconcor
danţa dintre aspectul exterior al acestuia şi versurile Cavalerului 
Preafrumoasei Doamne. Oare acest tânăr cu faţa îmbujorată, 

aducând cu "Voinicul" din basmele ruseşti, îmbrăcat într-o redin
gotă strălucitoare, impecabil cusută, este, într-adevăr, acel 
Aleksandr Blok din mitul făurit în jurul lui - se întreba în sinea sa 
Andrei Belâi, care îşi forma1,e din versurile blokiene o cu totul altă 
imagine despre poet: palid şi boln~vicios, mic de statură şi 'îmbră
cat în haine nu prea bine cusute" (11, p. 317). 

O asemenea tendinţă de "creare a vietii" aducea dup?i sine, după 
expresia lui V. Hodasevici, "jocul de-a viaţa, ca într-un teatru de 
improvizaţii năstruşnice. Ştiau că e joc, dar jocul devenea viaţă" (8, 
p. 341). Despre "jocul de-a viaţa" din acea epocă a scris şi N. 
Berdiaev, care menţionează şi faptul că această "perioadă de mare 
îmbogăţire a sufletelor" era, totodată, lipsită de interes pentru "rea
litatea empirică", fiind o perioadă a "indiferenţei sociale şi 

morale" 19. 

Cu atât mai dureroasă s-a vădit a fi trezirea la viaţa dura, 
necruţătoare, a poetului simbolist, când sosise timpul prăbuşirii 
miturilor: "răsplata n-a fost însă teatrală" (V. Hodasevici). Nina 
Petrovskaia se sinucide la Paris lăsând gazele deschise20. Uitat de 
toţi, moare în Franţa K. Balmont, de ale cărui sonuri, forme, 
metafore, "frumuseţi" şi "înălţări" nimeni nu se mai arăta interesat. 
Un ziar de atunci descrie tristul tablou al înmormântării poetului: 
ploua, şi când au coborât sicriul în groapa plină cu apll, acesta se 
ridică la suprafaţll, trebuind să fie fixat cu o prăjină pânll ce au astu
pat groapa cu pământ. 

Mitul soarelui, al "aurului în azur", creat de Andrei Belâi în 
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"zorile" vieţii sale se metamorfozează apoi în "cenuşă" şi "praf'. 
Amintindu-şi de acest mit al soarelui, poetul îşi va mărturisi 

prăbuşirea propriti legende: 
În străluciri de aur a crezut, 
Dar l-au ucis săgeţile de soare; 
Cu gândul veacurile-a măsurat. 
Dar să-şi trăiască viaţa n-a ştiut. 

Cu puţin înainte de a muri, suferind de insolaţie, aducându-şi 
aminte de versurile citate mai sus, Andrei Belâi le va numi "profe
tice": "Eu aşa de mult iubesc soarele( ... ) şi iată că am exagerat( ... ) 
De mult versurile mele s-au dovedit a fi profetice: "Dar l-au ucis 
săgeţile de soare" (11, p. 563). 

Dramatică a fost prăbuşirea mitului despre Preafrumoasa 
Doamnă şi Cavalerul Ei Întunecat, tesut în jurul lui A .. Blok şi al 
soţiei sale. Înălţ!t de anturajul simbolist la rangul dt: poet '•mistic" 
al "cauzei solovioviene", A. Blok şi-a risipit marea dragoste într-o 
spiritualitate rafinată, în întreţinerea credinţei că iubita sa este 
întruchiparea pământeană a Feminită\ii Veşnice, ceea ce intra în 
contradicţie cu concepţia obişnuită asupra căsătoriei (14, p. 240, 
296). Faptul că a făcut din viaţa sa o legendă n-a trecut fără urmări, 
însuşi poetul sfârşind sub ruinele acestei legende: "O viaţă întreagă 
trăită fără sens", se confesează poetul într-o poezie. 

Un martor simpatizant al simboliştilor ruşi, F. Scepun, dând o 
înaltă apreciere "spiritului creator" al "vie\ii intime, aristocratice" a 
acestora, remarcă, în acelaşi timp, că "în gândirea şi simtămintele 
acelei epoci era multă plăsmuire şi multă exaltare( ... ) Toti ghiceau 

. după stele şi nu se încredeau în hărţi şi compasuri ( ... ) Întregii epoci 
îi lipsea o anumită austeritate, concreteţe şi luciditate" (1 O, p. 132). 

Categoria acestor o::imeni a dispărut demult din cultura rusă, însă 
ecourile tentativei de "a face din propria viată artă" (A. Blok) nu 
s-au suns, ele n1ne1 observare fn llnca lui sergllei E~enin, tk!'>pn.: a 
cărui "sinceritate zguduitoare", nu întamplător, vorbesc tot timpul 
eseninologii. Punerea aceluiaşi semn al "egalită\ii" între viaţă şi 

artă o putem sesiza şi în poezia Marinei Ţvetaeva, a cărei dragoste, 
cum mărturisea poeta însăşi, se revărsa în egală măsură asupra 
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"conduitei" b viaţă şi asupra "versurilor" sale. Mergând mai 
departt, am putea spune că şi pentru B. Pa,;ternak "înţelegerea 
vieţii" se confunda cu perceperea "vieţii poetului îns~şi", deoarece, 
spunea scriitorul, la el, "voinţa poetică" premerge "vieţii". Chiar şi 
cunoscutul său roman Doctor Jivago este apreciat de unii cercetă
tori ca o operă în care "viaţa este răsfrântă prin prisma voinţei artis
tice, mai exact, prin prisma voinţei poetice a autorului"21 . Imaginea 
Creatorului posedat de ideea creaţiei îşi găseşte o ultimă întru
chipare în capodopera lui M. Bulgakov Maestrul şi Margareta. 
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l\HTUL CREAŢIEI 
ŞI AL GENIULUI CREATOR 

ÎN CULTURA RUSĂ 

"Dualismul este un destin al actualei 
condiţii cosmice şi umane". 

Mircea Eliade 

"Ideile, care sunt felurit înţelese şi trăite în decursul veacurilor 
şi de către diverse neamuri, au uneori o «isione» plină de aven
turi" 1, spunea, la un moment dat, l\1ircea Eliade. În literatura rusă, 
o astfel de" «istorie» plină de aventuri" a cunoscut mitul creaţiei şi 
al geniului creator, în care ideile culturologiei universale s-au con
topit cu idei specifice numai culturii ruse 

Cu tot caracterul constani al interesului faţ:i de motivul creatiei 
şi al geniului creator, în cultura rusă iese în evidentă un anume 
moment, când acest motiv este reluat cu o mai mare intensitate, la 
diferite niveluri ale vieţii culturale - în filozofie şi în creatia artis
tică, în aceasta din urmă problematica respectivă fiind 1eactualizată 
în lumina unei concep\ii bine conturate. Avem în vedere perioada 

· aparitiei pe firmamentul literaturii n•se a unui nou curent poetic -
simbolismul, prob1ema în discuţie exercitând o puternică atractie 
ac;upra reprezentan\ilo1 noii mişcări literare. 

Simholiştii ruşi îşi elahor:m con,t'pt11l lor prnpriu dl',<:f'rl' fL'niul 

creator, fără a ţine seamă de teoriile existente privind "desacra
lizarea" şi '.'deromantizarea" geniului. E vorba de teoriile lui Kant, 
J. P. Fr. Richter, ale lui Hegel, în care se propunea, p!"in eliminarea 
obscurităţii forţelor demonice, "umanizarea radicală" a geniului şi 

apropierea lui de "homo maxime homo". Asemenea încercări de a 
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umaniza "virtuţile demiurgice proprii geniului" şi de a-l supune 
"legilJr şi condiţiilor psihologice" 2 vor continua în timpul 
evoluţionismului scientist al secolului al XIX-iea. Şimboliştii ruşi 
însă, trecând, cum spuneam, pe lângă asemenea teolii, se adresau, 
ca să ne exprimăm astfel, peste capul promotorilor acestora, modu
lui de întelegere romantică a geniului, pe care ei fl înzestrau cu o 
forţă demiurgică, misterioasă şi căruia îi atribuiau o dimensiune 
spirituală insondabilă. Sufletul geniului, scria V. Rozanov, unul clin 
creatorii mitului despre geniul creator în literatura rusă, reprezintă 
o strucmră "insondabilă şi inefabilă"3 . 

Pe di altă parte, conceptul romantic a fost preluat de către sim
bolişti sub forma în care el se conturase în cultura europeană, după 
trecerea lui prin prisma reflecţiilor lui Goethe asupra creaţiei artis
tice, drept care definirea forţei creative a geniului se făcea prin 
raportarea la demonic - das Dămonische, văzut ca o "energie pozi
tivă", creatoare şi liberă, misterioasă şi divină. La Goethe, artisntl, 
citim într-un tratat de estetică, depăşind natura, "ajunge ia divin sau, 
cum îi place lui Goethe· să spună, la demonic"4. 

Cât priveşte posibilitatea unei astfel de interpretări a geniului -
din perspectiva demonicului, cercetătorii o leagă de existenţa în 
antichitate a "daimonului", o flintă supranaturală, un geniu supra
uman care îndeplinea funcţia de "mijlocitor" între lumea de jos şi 
lumea de sus, '"dând universului unitate" şi armonie. 

Într-un asemenea context îşi capătă adevăratul lor sens cuvintele 
marelui poet simbolist, A. Blok, potrivit cărora orice cultură este cu 
atât mai artistică, cu cât este mat demonică. Dar dacă vom ieşi pen
tru un moment din cadrul culturii ruse, vom observa că această con
cepţie goetheană îşi găseşte ecou şi în opera lui M. Eminescu: "vi
ziunea goeiheană a demonismului", scria un cercetător român, "se 
poate regăsi" şi la Eminescu5. Iar în lucrarea lui Lucian Blaga 
/Jaimo11io11, "de perfectă încadrare goetheană", geniul este definit 
ca o "ieşire din sine a divinităţii"6 . 

Totodată, priviţi în context universal, simboliştii ruşi au adus o 
notă c:-iginală în reprezentarea romantică a geniului creator, con
ceptul lor sprijinindu-se pe o viziune alimentată de un complex 
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întreg de idei filozofico-estetice ale vremii. 
Simboliştii puneau un accent cu totul aparte pe demonic, legând 

problema geniului, în planul metafizicii istoriei, de conceptul dua
list, potrivit căruia forţa motrice a istoriei umane o c0nstituie lupta 
dintre Bine şi Rău, Luminii şi Întuneric, relevându-se, astfel, ideea 
ambivalentei naturii geniului. 

Pe de altă parte, in conceptia simboliştilor, geniul se decsebeşte 
calitativ de dimensiunea umană, el fiind marcat d.: eţea ce tine de 
natura demiurgicului. El t..ite conceput, astfel, nu ca o sumă de ca
lităţi şi virtuţi, ci ca o întruchipare a libertăţii cvasi-absolute, aflată 
dincolo de Bine şi Rău. 

Trebuie spus că într-o astfel de reprezentare asupra geniului 
şi-au găsit ecou mutaţiile survenite în sensibilitatea şi con5tiinta 
estetică europeană, ca urmare a deplasării centruiui de greutate în 
artă, de la cultivarea sentimentului de armonie, seninătate şi echili
bru, la promovarea discordantei şi haosului, iraţionalului şi 

inconştientului, aceste două principii antinomice fiind denumite în 
estetica nietzscheană prin termenii "apolinic" şi "dionisiac". 

Mutarea accentului de pe "apolinic" pe "dionisiac" s-a extins şi 
asupra atitudinii simboliştilor faţă de cultura naţională. Venerând 
geruul lui Puşkin, pe acest "Apolo luminos", "luceafărul de zi" al 
literaturii ruse, simboliştii îl sirnteau mai apropiat pe Lermontov, 
"luceafărul de noapte al poeziei ruse". Puşkin li se părea "prea 
raţional", "prea clar şi limpede", "prea simplu". Puşkin, scria în 
această ordine de idei Viaceslav Ivanov, era prea convins de puterea 
raţiunii şi de integritatea cuvântului, nebănuind existenta 

. "nuantelor" şi "complexitt1tilor" pc care acesta le conţine. De 
asemenea, preţuinJu-1 pe "marele scriitor al pământului rusesc" -
Lev Tolstoi, simbolişti: îl considerau drept "părintele lor spiritual" 
pe Dostoievski, scriitor "dionisiac" şi "extatic". 

DiS\;w~uJ csU::li1.:u-muzum.: al simDol1::,Ulor ruşi pnvmd concep
tul despre geniul crea~or nu s-ar putea plasa nici în afara înrâuririi 
doctrinelor 'marilor filozofi germani, mai ales ale celor elaborate de 
A. Schopenhauer şi Fr. Nietzsche, care dădeau frumosului o inter
pretare diferită fată de cea prezentată de filozofii religioşi ruşi, în 
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primul rând. de VI. Soloviov. 
În filozofia lui A. Schopenhauer, Fr. Schelling, E. Hartmann, 

scria gânditorul rus S. Trubeţkoi, "absolutul este voinţa oarbă, 

inconştientă, iratională"7 , iar ideea obiectivizării voinţei iraţionale 
universale şi reci şi-a găsit reflectare în conceptul simbolist asupra 
geruuiui creator. 

Ideea religioasă rusă a frumosului, pornind de la preceptul con
form căruia Dumnezeu este iubire şi altruism, iar frumuseţea 
reprezintă în existenţa umană "reflexele" eternului şi absolutului 
("strălucirea ideii eterne", VI. Soloviov}, ajunge la încheierea cum 
că frumosul însuşi reflectă "razele dumnezeieşti ale iubirii în lume" 
(S. Bulgakov). VI. Soloviov, pentru care frumuseţea reprezintă 
"valoarea ab<;olută" a artei şi existentei şi care este de acord că fru
museţea, "această inutilitate pură", este "un scop în sine", pune o 
întrebare semnificativă: "pentru ce, pentru care din calităţile sale 
intrinsece este apreciată această inutilitate pură?8 (subl. ns. - V.Ş.). 
Tot aici filozoful rus formulează şi răspunsul: frumuseţea este apre
ciată în cel mai înalt grad de către om, deoarece, "prin simpla ei 
existentă'', ea "bucură şi umple de satisfacţie sufletul nostru, 
liniştindu-l şi eliberându-l de necazurile vieţii"; frumuseţea este 
"simbolul speranţei de mai bine, sclipirea de o clipă pe fundalul 
întunecat al existenţei noastre haotice". Ea este necesară, prin 
urmare, pentru înfăptuirea binelui în lume, prin ea întunericul. ostil 
lumii este îmblânzit şi împrăştiat9 . 

Credinţa utopică a lui VI. Soloviov în posibilitatea transformării 
lumii după idealurile binelui şi frumosului, concentrată în cunoscu
tului aforism: "Frumosul va salva lumea", îşi avea rădăcinile în 
ideea romantică privind obligativitatea însuşirii po1Jtive, intrinsece 
a frumosului, ca şi a înrâuririi morale ascunse a oricărui obiect fru
mos, idee subînteleasă în "finalitatea fără scop" a lui Kant şi în 
convingerea lui Fr. Schiller în unitatea binelui şi frumosului. 

În schimb, simboliştii, reprezentând ac~ "artă nouă", care s-a 
născut din "dezintegrarea spirituală" a artei vechi, renuntă nu numai 
la fo1mele, ci şi la sentimentele pe care le-a nutrit secolul al XIX
lea 10. Simbiozei pământescului şi divinului din perioada puşkini-
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ană, când ana se afla în slujba Binelui şi Frumosului, iar opera lui 
Puşkin, cum scria o cercetătoare, "reflectând Frumuseţea supremă", 
"izvora, totodată, din dragostea fată de această lume" 11 , i se 

. opuneau postulatele estetice, îndreptate, după cuvintele lui N. 
Berdiaev, împotriva "oricărei sinteze organice" şi "echilibrului 
vita1'' 12 , sinteza fiind substituită prin dualismul dintre elementele 
1erestrului, temporalului, empiricului, marcate "profan", şi ce!e ale 
cerescului, eternului, aflate dincolo de empiric, marcate "sacrn". 

Ca unnare a excluderii unităţii dintre bine şi frumos, corelat.ia 
dintre cele două principii ar putea fi fonnulată în termenii antite
tici: esteticul versus eticul. "Oare nu orice manifestare a frumosu
lui ne bucură?" - se întreabă retoric unul din personajele lui F. 
S0loguh (Frumuseţea), care nu crede în utopia solovioviană 

privind transformarea lumii prin intermediul frumosului. "Să con
struieşti viaţa în conformitate cu idealurile binelui şi frumosului?" 
- exclamă cu o ironie amar~ acelaşi personaj sologuhian, zămislit ca 
întruchipare a ideii frumosului, dar care preferă "dulcea legend:i" a 
morţii, în locul vieţii crude, empirice. Şi alte personaje ale acestui 
scriitor simbolist din "generaţia vârstnică", ca şi o .~erie de pers()
naje din scrierile lui D. Merejkovski şi Zinaida Hippius, :m noslal
gia unor trăiri estetizante, plasându-se "dincolo de hinc şi r5.u". 
Tocmai unor asemenea poziţii le era destinat reproşul filozofului şi 

teologului S. Bulgakov referitor la hipertwfierea es1e1h.:ului, menit 
să ducă la "demolarea" bazelor spiritului uman 13. 

În cadrul unei atare poziţii estetizante este plasat şi mitul sim
bolist al geniului creator, străin de pasiunile mul\imii, debarasai în 
momentele creaţiei de sentimentele lumii terestre, ceea cc imprimă 
chipului său expresia unui calm desăvârşit şi a unei impasihililăţi, 
de natură să inspire, cum citim în romanul lui D. Mcrcjkovski, con
~crat :;inumt• acestui rrut, "e~nciuri cumplitc>" privmrl fle' "c-f'l clC'-:-tl 
doilea eu", "jumătatea" antihristică a geniului. 

Totoda_tă, accentuarea de către simboliştii ruşi a aspectului dual 
al geniului, care încorporează în sinea sa "monstruosul" şi "demo
nicul", se constituia într-un fel de replică lu iliscuţiile purtate în cul
tura rusă vizând raporturile dintre judecata morală şi artă, discutii 
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c..re cereau răspuns la întrebarea: în cazul artei, avem de-a face cu 
o unitate intrin,;;ecă a frumosului şi binelui, sau asistăm la disocierea 
lor? De altfel, răspunsul la această întrebare implică abordarea unei 
tematici extrem de complexe, antrenând după sine toată istoria lite
raturii şi filozofiei ruse, poate şi pentru motivul că în istoria gândirii 
ruse un loc cu totul aparte aparţine esteticului, văzut prin prisma 
relaţiilor sale cu eticul. Tema moralei, a binelui capta atenţia gândi
torilor şi scriitorilor ruşi, exemple grăitoare în acest sens fiind 
multe, dintre acestea mărginindu-ne a evoca, pe de o parte, numele 
lui Lev Tolstoi şi F. Dostoievski, iar ~ de alta, cel al lui VI. Solo
viov, cu tratatul slJ semnificativ intitulat - lndreptăţirea binelui. 

Preocupările pentru estetic din secolul al XVIII-iea se amplifică 
în secolul al XIX-iea prin angajarea demersului critic în dezbaterea 
unor probleme vizând dezacordul, tot mai tranşant, dintre estetic şi 
etic, unitatea dintre frumos şi bine dovedindu-se a fi iluzorie, 
deoarece viaţa însăşi se vădeşte a fi străină idealului estetic. Tor în 
acest secol, în cugetările de factură estetică din cultura rusă se con
turează ideea despre caracterul amoral şi tragic al esteticului, legat 
de taina de nepătruns a trăirilor estetice din sufletul uman. Raportat 
la artă, acest "amoralism" al esteticului constă în faptul că "suflul" 
său "neohservat şi veninos, în acelaşi timp,( ... ) acţionează mult mai 
puternic acolo unde el este acoperit de frumusetea şi eleganţa 

formei" 14. 

Numai în cadrul acestor probleme, pe care N. Berdiaev le con
sideră a fi 0prepondercnt ruseşti", poate fi înţeles fenomenul Lev 
Tolstoi, care, cum scria V. Zenkovski în Istoria .filowjiei ruse, 
"a„emenea unui «bogatâr» din antichitate, ( ... ) a intrat în luptă cu 
spiritul veacului său", neaclmiţând un bine relativ sau par~al, decât 
numai "binele absolut şi veşnic", şi emiţând părerea, paradoxală la 
prima vedere pentru un artist al cuvântulw, cum că "binele n-are 
nimic comun cu frumosul" (14, 195). Cuvintele lui Lev Tolstoi 
referitoare la "forţa fatală şi demonică a artei", în măsură să 

despartă arta de bine, n-au putut să nu fie auzite de "elita spirituală" 
rusă, dreia îi aparţineau simboliştii. La aceştia, aspectul demoniac 
al geniului se raporta la forţa "fatală şi demonică" a artei, în geniul 
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'-Teator reliefându-se acele trăsături care n făceau părtaş la „ispi
tirea" prin ană, aptă a face frumos chiar şi răul însuşi. 

Dar şi mai mult "material" în privinţa aceasta furniza 
. simboliştilor antropologia antinomică a lu: F. Dostoievski. Alături 
de crezul scriitorului privind unitatea frumosului şi binelui (drept 
care frumuseţea se înfăţişează ca o forţă ce "pune în mişcare 
popoarele"), în estetica dostoiev~kiană de sorginte antinomică îşi 
găseşte locul şi ideea referitoare ia separnrea binelui de frumos. 
Haoti-.:ul şi extramoralul sufletului omenesc adeseori nu sunt guver
nate de principiul moral, acţiunile omului, după Dostoievski. de 
multe ori fiind în dezacord cu raţiunea şi mora1a. De această con
tradicţie, proprie sufletului omenesc, dintre conştiinţa mora1ă şi 

sentiment, ia naştere ambiguitatea frumosului, exprimată în cunos
cutele cuvinte ale lui Omitri Karamazov: "FrumuseJea este un lucru 
înfricoşător şi groaznic ( ... ) aici malurile se apropie şi toate con-
tradicţiile convieţuiesc ( ... ) Groaznic este faptul că ceea ce minţii i 
se înfăţişeazi'i ca o ruşine, inimii i se pare a fi numai şi numai fru
museie" 15. Pe tărâmul frumosului, ni se spune în acelaşi roman 
dostoievskian, "diavolul se luptă cu Dumnezeu, iâf câmpul de luptă 
sunt inimile oamenilor", diavolul punând stăpânire pe om tocmai în 
momentul trezirii în el a "extazului estetic". 

Toate aceste dezbateri din cultura rusă şi universală privind 
raportul dintre estetic şi etic, bine şi frumos, moralitate şi valoare 
estetică, s-au constituit în izvoare ce au alimentat formarea mitului 
simbolist despre geniul creator, dându-i tensiune şi o notă de origi
nalitate. 

Cu toate că o astfel de imagine asupra geniului nu avea vreo tan
genlă cu demonicul în accepJiunea religioasă, asimilat fiind spiritu
lui răului şi trufiei, după canoanele evanghelice, în cultura rusă de 
la răscrucea de veacuri au apărut situaţii conflictuale. ale căror pro
tagonişti erau, pe de o parte, cei care creau mitul geniului în artă, 
iar pc de a!ta, filozofii religioşi, în opinia cărora estetizarea demo
rusmului în artă provenea din acelaşi izvor al lipsei de credinţă, al 
negării lui Dumnezeu şi sensului creaţiei sale. !ar în această critică, 
venită din perspectiva religiei creştine, se trăda şi o stare de spirit 
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pr')prie Rusiei, unde, cum scria S. Bulgakov, ideile şi stările de spi
rit ale epocii se manifestau "mai decisiv şi mai rectilinear" decât în 
Occident, în Rusia resimţindu-se mai adânc acea "dramă spirituală 
universală", acel "nerv al istoriei moderne", care se constituia într-o 
criză de credinţă a omului modem16. 

Astfel s~nd lucrurile, nu ne mai poate surprinde nici "râsul 
ucigător" al lui VI. Soloviov la adresa primelor experiente poetice 
ale simboliştilor, care a luat forma unor parodii celebre, adevărate 
capodopere ale genului, în literatura rusă, nici animozitatea cu care 
au fost întâmpinate de către gânditori.• religioşi încercările acestora 
de a crea chipul grniului aureolat cu nimbul demoniacului. 

În epicentrul discuţiilor încinse în jurul demoniacului în artă, 
estetică şi antropologie, pe neaşteptate, s-a văzut atrasă creaţia lui 
Lermontov, al cărui Demon din cunoscurul său poem omonim şi-a 
făcut cândva intrarea în literatura rusă în toată splendoarea fru
museţii sale, pe cât de supraomenească, pe atât de "înspăimântă
toare". La hotarele dintre veacuri, când în rândul simboliştilor ruşi 
se reaprinde făclia interesului lor faţă de misterul creatiei şi al ge
niului creator, precum şi fată de demonismul legat de această taină, 
poemul lermontovian, cum menţiona D. Merejkovski în remarca
bilul eseu M. I. Lennontov. Poetul supraomenescului ( 19QCJ), 
"reintră în actualitatea" literab.lrii ruse 17. 

Primul care a simţit aţintită asupra sa "plivirea grea" a poetului 
a fost pare-se, VI. Soloviov care, în articolul Lermontov (1899), 
semnat în ajunul anului marţ.ii sale şi receptat ca un "testament al 
maestrului pentru discipolii săi", n condamnă pe marele poet la 
·'pieire veşnică", pentru estetizarea demoniacului şi "minciuna 
proslăvirii demonismului". În metafizica lui VI. Soloviov, "ela
nurile demoniace" reprezentau o "infinitate negativă", un "abis 
deschis tuturor nebuniilor şi urâţeniilor", demonicul afectând nu 
numai domeniul eticului, ci şi pe cel al esteticului. Atitudinea sfidă
toare a poetului, după filozoful rus, faţă de Creatorul însuşi, refuzul 
lui de a se resemna în fa!a Lui, această trufie demonică şi Lr:iumful 
răului asupra binelui, fac din Lennontov, spunea el, predecesorul 
cel mai apropiat al autorului Obermensch-uhl.i. 

1 

101 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



În afară de articolul special consacrat poetului, VI. Soloviov mai 
scrie şi O scurtă povestire despre Antihrist (supliment la Trei dia
loguri despre război, progres şi sfârşitul istoriei universale), în 
care infăJişează "apariţia. glorificarea şi pribuşirea antihrisrului". 
De reJinut, pentru 1.azul de fată, că antihrist este prezentat la 
Soloviov în culorile în care Demonul a fost zugrăvit la Milton, 
Byron, Lermontov, acesta distingându-se printr-o "frumuseţe 

supranaturală" şi posedând "o forţă de geniu". Dar, arăta filozoful 
rus, fr Jmusetea şi forţa de geniu la acest spirit al răului nu este 
altceva decât "o strălucire falsă", sub care se ascunde "iubirea 
nemăsurată fată de sine însuşi": "de iubit se iubea numai pe sine", 
fiind cup1ins de "o ură crâncenă, ce-1-i tăia răsuflarea" fată de "chi
pul blând şi trist" al lui Hristos18. 

Gestul filozofului religios nu se rezuma numai la apărarea 
canoanelor evanghelice, sau la exprimarea atitudinii negative fată 
de accentuarea autonomiei estetice a artei în detrimentul sensului 
moral, "pasiuriea" (D. Merejkovski) ieşită din comun de care era 
pătruns eseul soloviovian se constituia într-una din primele replici 
îndreptate împotriva "exploziei civilizaţiei antropocentrice", care 
ducea la absolutizarea omului şi la substituirea "oricăror valori 
absolute" (S. Bulgakov). 

Mergând pe urmele lui VI. Soloviov, şi alti gânditori religioşi 
manifestă o atitudine intolerantă faţă de personajul demonic din 
literatura rusă şi universală şi insistă asupra demascării "supraome
nescului fals" cu care el se înconjoară, izvor al înfruntării semete a 
Creatorului. Astfel, S. Bulgakov asimilează demonicului conceptul 

-dostoievskian al "subteranei", desemnând "zona ascunsă a sufletu
lui uman", punctul de plecare al omului în închipuirea sa, cum că el 
ar fi "prototipul" lui Dumnezeu. Filozoful şi teologul rus identifică 
c1t>mnn11l c-11 "ac1t>vl'iratul ero11 al suhternnei - Diavolul". tintind prin 
aceasta în personajek demonice ale lui Byron şi Lermontov. El 
smulge "m~ntia demonică" estetizantă de pe umerii acestora, afir
mând că "partea ascunsă" a demonicului nu este altceva decât o 
"banalitate": "Sub mantia demonică se ascund Hlestakov şi 

Cicikov, iar demonul feeric se transformă într-un drac cu copite şi 
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grturai. BanaJitatea este partea ascunsă a demoni<.,1.1lui" 19. 

Astfel începea în literatura rusă lupta "cu atracţia, cu ispita 
demonicului", soldată cu încercarea, cum se exprima D. 
Mercjkovski, "de a-l dezbrăca pe ctemonul lermontovian pentru a-i 
găsi coada, lungă şi netedă ca a unui câine danez". Replica lui D. 
Merejkovski viza articolul lui VI. Soloviov, scriitorul simholist 
combătând în eseul menţionat, cu o nu mai puţină "pasiune", pă
rerea filozofului asupra creaţiei lermontoviene. Mănuşa aruncată de 
filozof a fost ridicată şi de către V. Rozanov, autorul eseului M. /. 
Lermontov. Cu prilejul a 60 de a11i tfe la moarte (1901). Şi cine 
ştie, de n-ar fi apărut la timpul respectiv eseul lui VI. Soloviov, 
îndreptat împotriva "luceafărului de noapte al poeziei ruse", această 
literatură nu s-ar fi îmbogăţit cu asemenea modele ale eseisticii lite
rare, cum sunt studiile lui D. Merejkovski şi V. Rozanov, consacrate 
lui Lermontov. 

Dar tot atât de evident pentru noi este şi faptul că reabilitfuldu-1 
pe Lermontov de "acuzaţiile" lui Vl. Soloviov, atât V. Rozanov cât 
şi D. Merejkovski au urmat calea deschisă de acest filozof: cea a 
identificării personajului artistic cu însuşi creatorul acestuia, chipul 
Demonului având şi pentru ei semnificaţia revelării de sine a poet
ului. "Adevărul ( ... ) biografiei sale Lermontov l-a exprimat în 
Demonul", care a devenit "sufletul lui Lermontov însuşi", citim la 
Rozanov. "Tragedia Demonului este o uriaşă proiecţie în eternitate 
a tragediei vieţii poetului însuşi", îl secundează D. Merejkovski. 
Poetul, agent al creaţiei, devenind subiect al analizei estetice, 
capătă în interpretarea acestor scriitori (acelaşi lucru se întâmplă şi 
cu Gogcl al lui Andrei Belâi) semnificaţia de personaj literar, prin 
care ei îşi exprimă propria concepţie despre geniul creator.· 

Eseurile lui D. Merejkovski şi V. Rozanov despre personalitatea 
lui Lermontov, ca şi cel al lui Andrei Belâi, consacrat lui Gogol, 
purtând amprenta unei viziuni subiective, impresioniste, alcătuiesc, 
împreună cu chipul geniului creat în romanul lui D. Merejkovski 
Învierea zeilor (Leo11ardo da Vinci), acel material din care s-a 
plămădit mitul geniului creator în literatura rusă de la hotarele din
tre veacurile al XIX-iea şi al XX-iea 
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Una din condiţiile existenţiale ale geniului o constituie impulsul 
.crealor, surplusul de energie liberă şi crearoare, sau, cum spunea 
Andrei Belâi, "lava creaţiei": "în adâncul sufletului său (al lui 
Gogol - V.Ş.) s-a născut un spaţiu nou, necunoscut nouă: (. .. ) în 
vârtejul sentimentelor irumpe lava creatiei"20. Or, aceasta nu este 
altceva decât, cum scria un cercetător român, "gestul celei de a 
doua ueatii după Demiurg, prin care se conferă lumii noi valori" (5, 
p. 517). Iar Gipacitatea de a crea "un spaJiu nou", "o nouă omenire" 
şi „noi valori" conferă geniuiui, în opinia simboliştilor, corn.litia de 
ri•.-ai .al lui Dumnezeu, pc chipul său fiind aşternute umbre 
întunecoase, ce ne amintesc de cel care, confonn religiei creştine, 
esle ros de ambiţia de a-l imita pe Creator. "În cea mai adâncă 
întelepciune" a geniului, scria D. Merejkovski în romanul său 

Învierea zeilor (Leonardo da Vinci), "ca pe marginea alunecoasă a 
unei prăpastii, se află cele mai cumplite şi irezistibile tentaţii"21 . 

Geniul apare, astfel, în cele două ipostaze ale sale: de simplu 
muntor, din a cărui condiţie decurgând ceea ce este omenesc în el, 
si de creator, înzestrat cu atributele demiurgului. Această conlucrare 
rodnică între ceea cc aparţine omenescului şi ceea ce e de natură 
divină este rezultatui, în cazul creaţiei lui Puşkin, cum nota VI. 
Soloviov într-un articol consacrat poetului rus, fuzionării intr-un tot 
armonios a divinului şi terestrului. Calitatea de geniu rezidă în fap
rul că în procesul creaţiei el depăşeşte "energiile inferioare ale sen
zualitălii" în vederea izbânzii totale a "creatiei spirituale", pasiunile 

. omeneşti reprezentând pentru un artist adevărat "un material nece
sar"22. 

În viziunea lui D. Merejkovski, V. Rozanov şi Andrei Belâi ge
niul este compus, de asemenea, din "două jumăt.l\ti", cuprinzând în 
sinea IUJ, alături de „ceea ce este de aici", şi „ceea ce este de din
colo". Nu~ai că în conceptul simbolist de geniu divinul şi omenes
cui nu se află într-un rapon de armonic şi complementaritate. aces
lCa configurându-se, mai degrabă, ca antinomii. "Ceea ce este de 
dincolo", nepământesc, poartă caracteristicile neumanului, mon-
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~ului şi miraculosului, încorporare în geniu în afara vomţei lui. 
"Contopirea voinţei omului şi a lui Dumnezeu", "a natur,dului şi 

supranaturalului este tentaţia cea mai mare pentru om, care nu poate 
să rămână nepedepsită" (21, v. 3, p. 369), scria D. Merejkovski în 
romanul menţionat. 

Relevând în viaţa lui Lermontov şi a lui Gogol existenţa unui 
"paralelism" - al ·'vieţii de aici" şi al "vieţii de dincolo" -, V. 
Rozanov conchide: "Lumea lor originară era, totuşi, lumea de din
colo". Iar "viaţa de dincolo", "viaţa. stelară", "cosmică", formează, 
după Ro:t.anov, cea de "a doua jumă~te" a poetului, pe care el o 
numeşte "demonism". În imaginaţia lui Andrei Belâi, Gogol apărea 
ca "un vrăjitor" care n-a putut să nu răspundă chemării "genunii, 
negre şi vuitoare". 

La rândul său, şi D. Merejkovski observa că există "ceva de 
neîn!eles şi misterios" în Lermontov, care-i atrăgea pe oameni şi 

care-i determina, în acelaşi timp. să se îndepărteze de el, astfel că 
între poet şi oameni s-a creat "un zid al urii", ce l-a urmărit pe 
autorul Demu11ului toată viaţa. "Se pare, continua Mercjkovski, că 
el însuşi simţea în sinea lui, mai mult sau mai puţin clar, acest ceva 
"ce nu era întru tonii omenesc", miraculos sau monstrous, ce tre
bU1a să-l ascunzi de oameni, fiindcă ei nu iartă aşa ceva ruciodată" 
( 17, p. 91 ). Iar acel ceva "miraculos sau monstruos" era, de aseme
nea, legat de demonia poetului, pc care el o emana prin "privirea sa 
grea", aproape imposibil de suportat de către cei din preajma lui. 
"Uneori, cei la care el privea ţintă erau nevoiţi să plece în altă 
cameră, nefiind în stare să suporte această privire", aducea, în eseul 
său, mărturia unui martor ocular D. Merejkovski (17, p. 102). 

Cu alte cuvinte, geniul, în concepţia simboliştilor ruşi, se 
înfăţişa ca un Ianus, cu cele două feţe, pe una din care se distingea 
clar, cum scria Mcrejkovski, semnul de "slujitor al lui Antihrist". 

Un merit incontestabil al lui D. Merejkovski faţă de cultura rusă 
constă în faptul că el a fost singurul mare scriitor rus care a dat 
~xrresie artistici'\ intere:sn!ui său pentru mitul crea1iei, realizând o 
remar.;abilă operă literară, aşa curu este trilogia sa istorică Hristos 
$i Antihrist. În acest roman. pottivit teoriilor existente cu privire la 
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gradarea valorică a demoniei. am putea desluşi trei tipuri de "sttuc
turi demonice": cel de natură titanică, personificat în Iulian 
Apostatul. cu orgoliul său aproape satanic, din prima parte a trilo
giei - Moartea zeilor (Iulian Apostatul) (I f95); cel reprezentat de 
Cesare Borgia, figurli negativă, înzestrată cu energia distructivă, din 
a doua parte a trilogiei - Învierea zeilor (Leonardo da Vinci) (1900) 
şi, în sfârşit, chipul propriu-zis al geniului, "duhul pozitiv al 
creat.iei" (Lucian Blaga), întruchipat în figura marelui pictor al 
Renash.:rii, Leonardo da Vinci, din aceeaşi parte a trilogiei. 

În prima parte a trilogiei asistăm la încercările scriitorului de a 
crea chipul artistic al "Titanului antic" - Iulian, care, împotriva 
vointei zeilor, vrea să-l descătuşeze pe Prometeu, adică să rupă 
lanturile creştinismului în care era ferecată Elada. Iulian este omul
Dumnezeu, care i1 sfidează pe Dumnezeul creştinătăţii. El simte în 
sinea sa o putere de Tiian, fiindcă este convins că nu există "în tot 
universul" ceva "mai divin decât voinţa omului". Prin atitudinea sa 
exprimată în cuvintele: "Aşa vreau eu", el se opune provocator 
zeilor şi prevestirilor, declarând că el este "Titanul care luptă 
împotriva Galilcanului". Într-un asemenea context capătă sens şi 
replica sa sfidătoare: "Eu sunt eliberatorul, eu sunt Antihristul!" 

Şi chiar dacă prin nobleţea caracterului său, prin renunţarea la 
lux şi năravurile vicioase ale curţilor regale, el se ridică d~asupra 
domniilor precedente, această latură a personajului lui Merejkovski 
nu reprezintă însă decât una din "jumătăţile" lui; continutul 
celeilalte "jumătăţi", constând din răzvrătirea sa împotriva lui 
Dumnez.eu, imprimă chipului lui Iulian pecetea asemănării lui cu 

· Antihrist. "El multora li se păru în acea clipă că este însuşi 

diavolul", scria autorul, referindu-se la scena în care împăratul 
Iulian, plin de ură, dar impasibil şi măreţ, stătea înălţat deasupra 
multimii îngrozite a creştinilor eretici. 

Cutele hlamidei pe care o purta Iulian Apostatul, fluturând în 
vânt, îi frapează re cei din jurul său prin asocierea ei cu "aripile 
roşii gigantice" ale lui Antihrist. Este interesant de remarcat că 
această imagine este reluată de scriitor în cea de a doua parte a trilo
giei. în raport cu marele Leonardo da Vinci: "cutele mantiei sale de 
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c-.Iloare roşu-închis", fn hiltaia vântului, aduc cu aripile lui Antihrist, 
în imaginat.ia unuia din discipolii celebrului pictor. 

Dupil crearea tipului apostat-semizeu în prima parte a trilogiei, 
D. Merejkovski purcede, în cea de a. doua parte, la înflţişarea, în 
personaju! Cesare Borgia, a unui "monstru-semizeu". Acesta face 
parte din acele "fiinţe demonice" care, după Goethe, emanând "o 
putere uriaşă" şi exercitând "o influentă de necrezut asupra tuturor 
făpturilor"23, posedă o energie distrugătoare, proprie negativismu
lui mefistofelic. Principele Cesare Borgia, fiul papei Alexandru al 
VI-lea, este însemnat în cartea lui Herejkovski "cu nimbul unei 
măreţii aproape supraomeneşti", cititorul putând uşor sesiza 
înrâurirea asupra autorului a idealului nietz.schean privind "eroul" 
şi "supraomul", v~zut ca un geniu, opus "mulţimii", "oamenilor 
obişnuiţi", capabil să se plaseze "dincolo de bine şi rău". Astfel, nu 
întâmplător, după apariţia romanului,· contemporanii nu-i spuneau 
autorului altfel decât "Merejkovski-nietzscheanul". 

Figura marelui Leonardo da Vinci din romanul lnvierea zeilor 
(Leo11ardo da Vinci) al lui D. Merejkovski, privită prin prisma 
demoniei ~oetheene, pe de o parte, şi prezentată în toată complexi
tatea ideilor filozofico-estetice ale vremii, pe de alta, reprezintă una 
din marile realizări ale literaturii ruse, în care şi-a găsit întruchipare 
mitul simbolist despre geniul creator, purtând amprenta talentului 
unui artist al cuvântului. 

Fiindu-i recunoscută "înclinaţia către antinomii", care, în con
cepţia lui N. Berdiaev, trădează "dualitatea ascunsă şi ambigui• 
tatea" acestui scriitor, pentru care este caracteristică totodatll 
"neobişnuita dragoste de adevăr şi patosul moral"24• D. 
Merejkovsk.i găseşte un teren extrem de propice pentru a-şi formu
la antiteze, atunci când începe să înlăture strat după strat, pentru a 
ajunge la esenţa "ambivalentei" personajului său demiurgic. Încă de 
la primele apariţii în paginile romanului, Leonardo da Vinci este 
înfăµşat ca fiind ţesut din dihotomii. Mare maestru al portretului, 
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scriitorul rus surprinde în înfli,işarea personajului său un contrast 
straniu între vocea lui subµre, dar plăcută, şi conformaµa corpului 
său puternic: rn mâinile lui frumoase şi delicate, "cu degetele lungi 
~i subţiri c.a de femeie", se ghicea o "mare f0rţă". Aspectul exterior 
fiind reflexul viei.ii li;untrice, trădează convieţuirea în marele pictor 
a doi inşi diferiţi. Unul din ei, "cel de aici", era lipsit de simţul prac
tic al vietii, neajutorat şi neîndemânatic, ca "lebăda pe uscat". 
Celălalt era artistul şi omul de ştiinţă, înzestrat cu o "putere 
supra1.aturală", căruia i se deschideau tainele naturii. Acest 
Leonardo avea "expresia unei voinţe şi gândiri parcă necruţătoare", 
care se putea citi "în ochi, în ridurile adânci ale frunţii, în 
sprâncenele încruntate", sugerând ideea unei forţe a intelectului 
ieşite diri comun. Or, această trăsătură a artistului ne duce cu gân
dul la o înţelegere a artei ce decurgea din filozofia lui A. 
Schopenhauer, pentru care "arta e cea mai înaltă realizare a intelec
tului uman şi suprema fonnă de cunoaştere" (4, 403). Pe de altă 
parte, în "zâmbetul întelepciunii de şarpe" al lui Leonardo, în 
expresia ochilor săi '·de un albastru deschis", "reci", "senini, 
liniştiti şi înstrăinati aidoma stelelor", transpare calmul, răceala şi 
impasibilitatea ce veneau din recuzita nietzscheană. "Răceala 

veşniciri" face parte, după Nietzsche şi Schoprnhauer, din chipul 
geniului nemuritor. "Geniul. scria George Călinescu, e~te «nemuri
tor şi rece», imortalitatea fiind concepută ca o renunţare la viata 
caldă sangvină"25 . 

Pătrunzând în universul lăuntric al personajului său, scriitorul 
descoperă caracterul tragic al acestei dualităţi: omul cu sufletul 

· blând şi tandru, binevoitor fată de oamenii apropiaţi lui, se ciocnea 
în Leonardo cu acel "ceva ce nu era intru totul omenesc", care-l 
lega de ceea ce era "nepământesc", "de dincolo de această lume" 
(Rmanov) Din caun, unei asemenea conectări la ceea ce aparţinea 
supranaturalului, pe!"sonajul lui Merejkovski emană, împotriva 
vointei sal~. un fel de "raze" de "radiu obscur"26 , ce aqionau nefast 
asupra celor din jur. 

Efectul :itraqiei-respingerii geniului n simt, deci, asupra lor cei 
din preajma lui Leonardo, cum este c.azul ucenicului preferat al pic-
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Drului, Giovanni. Întâlnindu-l pe marele pictor, "Giovanni îşi ridică 
ochii la Leonardo şi simţi că, chiar dacă ar fi ameninţat cu flăcările 
veşnice ale Gheenei, chiar dacă s-ar convinge că Leo_nardo este într
adevăr Sluga lui Antihrist, el n-ar fi în stare să plece de lângă ci. 
deoarece o forţă mai presus de puterile lui n mâna către acest om: 
trebuie să-l cunoască până la capăt" (21, v. 2, p. 44. subl. ns. - V.Ş.). 

Însuşi pictorul intuieşte prezenţa în sine a acestei nefaste însuşiri, ce 
"trebuie să fie ascunsă de oameni", fiindcă ei "nu iartă a5a ceva 
niciodată", creându-i faima de eretic, de ateu şi vrăjitor, capabil să 
"deoache" şi să "strice" oamenii. El a vrut să-l ferească pe Giovanni 
de "ochiul său rău", "să-l alunge, pentru a-l salva, dar nu găsea în 
el putere", astfel încât moartea ucenicului a rămas ca o grea povară 
în suflerul său. 

Moartea lui Giovanni vine să confirme încă o dată că "ispita" 
"înţelepciunii adânci" a gemului nu trece fără urmări pentru muri
torii de rând, "forţa supraomenească" a gândirii lui Leonardo l~-a 
tulburat "credinta smerită", scotându-i din făgaşul vieţii obişnuite. 
"Ţi-ai ars aripioarele, ca un fluture, la lumânare, dar tot te mai 
învârteşti în jurul ei - te vâri în foc" (21, idem, p. 350), spune cu 
amărăciune un alt ucenic al marelui pictor. 

Privit cu ochii de simplu muritor, geniul se prezintă ca un mis
ter greu de dezlegat. În conştiinţa aceslor muritori de rând, arată 
Mcrejkovski, sunt de neconceput contradieţiile de natură supraome
nească, cc sălăşluiau în sufletul fie al poetului Lermontov, fie al pic
torului Leonardo da Vinci. Cum poate maestrul, se gândea 
Giovanni, ''cu aceeaşi curiozitate impasibilă" să cerceteze "legile 
mecanicii, ale matematicii" sau "s1ructura unui cadavru despicat" şi 
să conducă la eşafod pe oamenii vii, cu singurul scop de a le urmări 
"ultima grimasă de spaimă întipărită pe feţele lor"? Cum poate 
maestrul să lucreze la tabloul ce în.făJişea?ă pe Sfânta Ana şi pe 
Fecioara Maria şi, i'n acelaşi timp, să fie absorbit de nişte maşini lip
site de suflet şi destinate uciderii? Şi cu aceeaşi "curiozitate calmă 
si pătrunzătoare" scrutează Leonardo "sufletul viu" şi gingaş al 
Giocondei, pictându-i portretul. 

În asemenea clipe. Giovanni avea impresia că maestrul său 
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.. seamănă perfect'' atât cu Hristos c.ât şi cu Antihrist, ambele prin
cipii contopindu-se parcă în chipul acestuia. "Care din aceste două 
bezne opuse este mai apropiată de inima maestrului, ori amândouă 
·îi sunt Ia fel de apropiate?" (21, v. 3, p. 181', se întreabă ucenicu) şi 
nu găseşte răspuns la întrebarea sa. "Suntel,.i doi, şi cine poate 
înţelege care pe care a pus stăpâ.nir~", nota V. Rozanov într-o situ
aţie analoa~ă. 

Intuind că împăcarea, "conciherea" între "cele două bezne 
opuse · este "unica" şi "singura" cale de urmat a omului, ucenicul 
lui Leonardo rămâne însă cu convingerea că aceasta este şi "cea m~i 
cumplită calc": mergând pe ea, omul săvârşeşte un sacrilegiu de 
neienat împotriva adevărului lui Dumnezeu. "Ultima taină: doi sunt 
unul. Hristos şi Antihrist sunt unul. Cerul de sus şi cerul de jos. Să 
nu fie, să nu fie aşa! Mai bine moartea" (21, idem, p. 288), notează 
în jurnalul său Giovanni, înainte de a muri. 

Totodată, reflecţiile acestui personaj, care caută să-şi 

domolească fândurile ce-i "istoveau sufletul", permiteau autorului 
să insereze în romanul său idei filozofice din antichitate, a.5a cum 
profeţiile Casandrei îi îngăduiau, la rândul lor, să exprime idei ale 
metafizicii străvechi privind bi-unitatea divinităl,.ii şi natura "bi
polară" a geniului, precum şi calea "soluţionării tuturor contradicţi
ilor". În formulările paradoxale ale Casandrei referitoare la răstur
narea cosmică a valorilor: "Numai atunci vor învia zeii, când Cei 
Luminoşi se vor uni cu Cei Întunecaţi, cerul de sus cu cerul de jos, 
şi cei Doi vor fi Unul", - este exprimată esenţa dramei umane, care 
izvorăşte, cum scria Mircea Eliade, dintr-o "profundă insatisfacţie a 
omului faţă de situaţia sa actuală, de ceea ce numim condiţia 
umană"27 . Din clipa în care a luat cunoştinţă de poziţia sa în cos
mos, omul s-a simţit despărţit de ceva "unificat" şi "totalizat", 
această despărtire constituind "un izvor de neistovită durere. 
spaimă, deznădejde". Dar tot din acelaşi sentiment ia naştere şi 

tendinta p~incipaEi a spiritului cmencsc. care răspunde "unei nevoi 
fundamentale a omului'", îndreptate spre "refacerea unitatii primor
diale, reintegrarea lui în «tot»"(], 361). 

Astfel se întâmplă şi cu miturile, legendele şi credinţele ce 
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implică "coincidentia oppositorum", însemnând "unirea contrari
ilor, totalizarea fragmentelor" (27, 115), care trădează "nostalgia 
unui Paradis pierdut". În romanul lui D. Merejkovsk.i, asemenea 
experienţe existentiale sunt trecute prin prisma conştiir.tei marelui 
pictor care, în momentele de singurătate şi tristcte, notează în jur
nal gândurile ce-l frământau privind "speranţa şi dorinţa" omului de 
a "reveni" "în patria sa", la existenţa primară, în Haosul prenatal. 
Dorinţa aceasta, ne spune scriitorul, sălăşluieşte în sufletul omului, 
care "veşnic năzuieşte să se reîntoarcă la Cel ce l-a L,mis" pe 
pământ. Într-un astfel de context îşi capătă întelesul existenţial 
cuvintele paradoxale, la prima vedere, ale lui Leonardo, căruia i se 
părea. în clipele fără sperantă, că el coboară în '1ntunericul subte
ran" (în "cer.:I de jos"), pentru a găsi acolo "ieşirea către un alt cer" 
("cerul de sus"). 

Tocmai în "misterul totalităţii" (Mircea Eliade) scriitorul rus 
caută să dezlege taina geniului, dezlegarea acesteia însemnând, 
totodată, şi dezlegarea acelui "nod primordial", în care "se întâl
nesc", după el, toate firele şi se rezolvă toate contradicJi_ile". Pentru 
conditia demiurgică a geniului, ideea redobândirii unitătii cosmice 
prefigurează şi posibilitatea transcenderii contrariilor, adică 

dobândirea "coincidentia oppositorum": contopirea binelui şi rău
lui, luminii ~i întunericului într-un "tot" sau într-o "realitat.e unică", 
dat fiind că perfectiunca "constă în ultimă instantă într-o unitate
totalitate" (27, 101). 

În încercarea de a ridica vălul ce ascunde taina, care "nu poate 
fi «întcleasă» de mintea omului" (1, 342), scriitorul rus dezvoltă în 
paginile romanului său idei din vechea doctrină a lui Origene refe
ritoare la existenta unei "văi crepusculare" situată între înruneric şi 
lumină, undeva între "cer şi infern", unde au fost izgonite spiritele 
lihere şi triste, nici rele, nici bune, nici întunecate, nici luminoase, 
care n-au aderat la nici una din "cele două tabere". "Şi spiritele 
acestea libere şi întristate - nici rele, nici i.,une, nici întunecate şi 
niî.i luminoase, împărtăşire din rău şi din bine, din umbră şi lumini, 
au fost, după spusele legendei, izgonite de suprema justiţie într-o 
vale pământească, la jumătatea drumului dintre cer şi infern, o vale 
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a înserării, ca şi ei, cenuşie, unde au devenit oameni"28. Printre 
aceste spirite libere şi triste se află şi locul geniului, fapt susţinut de 
Mercjkovski în eseul său despre Lermontov, poetul rus prefigurând, 
-în viziunea merejkovskiană, "contopirea" celor două "jumătăţi" sau 
principii antagonice. Ca suport pentru ideile sale, Merejkovski 
recurge şi la versurile poetului: "El semăna cu un amurg senin,/ 
Nici ziuă, nici noapte, nici întuneric, nici lumină". În roman, o ast
fel de "contopire" a celor două "principii antagonice" este expri
mată prin metafora-oximoron: "umbră luminoasă" sau "lumină 
întunecoasă": "Între umbră şi lumină există ceva intermediar, care 
nu-i nici una, nici alta, dar aparţine amândurora, umbră lumin03să 
şi lumină întunecoasă" (21. v. 2, p. 182). 

Aspecte contrarii ale uneia şi aceleiaşi realităţi totale sunt 
înfăţişate în romanul lui D. Merejkovski şi sub forma unui cuplu bi
polar, reprezentat de "sfântul" Giovanni şi "vrăjitoarea" Casandra, 
aceasta din urmă fiind exponenta, la rândul său, pe de o parte, a 
"înţelepciunii semidivine", iar pe de alta, a "înţelepciunii senij
satanicc". 

Mintea omului însă nu este în măsură să pătrundă în taina ge
niului care, cu toată condiţia lui umană, este înzestrat cu calităli 

demiurgice, ceea ce îl face să aparţină lumii nemuritoare. 
Ideea cum că geniul reprezintă o excepţie fată de "expericnta 

mistică comună" trece ca un fir roşu prin eseurile lui V. Rozanov, 
Andrei Belâi, D. Merejkovski, precum şi prin romanul aces~uia din 
urmă. Creaţia lui Lermontov este apreciată de Mercjkovski ca ceva 
"unic în poezia universală", în virtutea faptului d poetul aparţinea 
acelor "spirite rare", "pentru care s-a ridicat un colt al cortinei 
înfricoşătoare, ce ascundea taina primordială". "Cu înfătişarea de 
om", poetul "nu este întru totul om, ci o fiinţă de altă natură, de altă 
dimensiune: aidoma unui meteor aruncat către noi din spatii 
necunoscute nouă" (17, 102). 

Însă cqnsecinţeie acestei exceptionalităti şi singularităţi, sub 
semnul cărora stă raţiunea existenţială a geniului, duc la ceea ce un 
cercetător român numea "univers fără comunicare" (5, 173). 
Tocmai sub această deviză îşi parcurge existenţa personajul-geniu 
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din romanul lui Merejkovski, căruia îi aparţin replici de genul: 
"Pentr1J o contemplare totală e nevoie de o libertate totală". "Ţine 
minte, artistule, puterea-ţi stă în singurătate". Iar cuvintele lui 
Machiavelli, adresate lui Leonardo, trăaează şi ele starea de spirit a 
celor "aleşi" şi neînţeleşi de mulţime: "Pentru tirani şi mul\ime, 
pentru cei mici şi mari - noi, pretutindeni, suntem nişte străini, de 
prisos - hoinari fără adăpost, veşnici surghiuniţi" (21, v. 3, p. 191). 

"Fir cu fir se rupeau legăturile" lui Leonardo "cu lumea celor 
vii, un gol şi o tăcere clin ce în ce mai mare se aşterneau în jurul lui" 
(21, idem, p. 276). Peste această imagine de sorginte neoromantică 
se suprapuneau, la Merejkovski, preceptele "filozofici pesimiste" a 
lui Schopenhauer, după care viaţa este suferinţă ("das Leben ist 
Leiden"). Singurătatea geniului, melancolia, fiind expresia 
conştiin\ei tragice a destinului său, este, după filozoful german, o 
fatalitate. Ideea schopenhaueriană despre lume ca simplă aparenţă, 
despre condamnarea omului la "nimicnicie", ideea cum că omul 
însuşi n-are nici o independenţă, deoarece el este condus de "voinţa 
metafizică universală",· - intră ca element de structură în poetica 
romanului lui Merejkovski despre gemu, element concretizat în 
motivul singurătăţii, al destinului tragic şi lipsit de sens al existenţei 
umane. 

Este interesant de remarcat că în momentele dP- singurătate, per
sonajul central al romanului lui Merejkovski este comparat de autor 
cu luceafărul de seară, singuratic şi departe de oameni, ce ne 
aminteşte de astrul "trist", cu razele "reci", clin poemul lui 
Eminescu: "EI (Leonardo - V.Ş.) se simţea tot atât de departe de 
oameni, ca şi luceafărul de seară, singuratic, pe cerul dezolant de 
limpede" (21, v. 2, p. 321 ). Spre acest astru, spre "această făclie a 
celui mai frumos dintre îngerii întunericului - Lucifer, Purtătorul 
Luminii", îşi îndreaptă privirea, prin "geamul prăfuit", geniul 
pământean din romanul lui Merejkovski. După acest cer, veşnic şi 
neschimbător, din înălţimea căruia privea netulburat Luceafărul 
eminescian la "succesiun.!a neisprăvită şi fără noimă" "a focarelor 
de vhltă" (T. Vianu) 29, tânjeşte personajul merejkovsklan, căutând 
să obţină o "libertate totală" în raport cu lumea exterioară. 

113 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



Obţinerea libertăţii, în cazul personajului scriitorului rus, elibe
rarea lui de "necazurile şi suferinţele" lumii aparenţelor se înfăptu
ieşte nu pe calea dobândirii "puterii asupra lumii", caracteristică, 
după VI. Soloviov, pentru religia creştină, ci pe calea c,_~nsemnată în 
procesul contemplaţiei de natură schopenhaueriană, aflată, la rân
dul său, în strânsă legătură cu metafizica Orientală, care presupune 
"suprimarea tuturor sentimentelor", când "lumea dispare pentru om 
şi omul dispare pentru el însuşi"30 . Se ajunge, astfel, la starea mis
tică de fericire, numită nirvana, la stingerea, cu alte cuvinte, a 
oricărei vieţi. Numai în felul acesta, omul, "fiinţă efemeră" (Mircea 
Eliade), poate să-şi depăşească condiţia umană şi să dobândească 
libertatea absolută a spiritului. 

Personajul-geniu al lui Merejkovski, marcat de această aspiraţie 
spre dobândirea autonomiei spiritului, nu părăseşte poziţia sa de 
"contemplare calmă", fiind convins că afundarea "în clocotul plin 
de veşnice primejdii al patimilor mulţimii" poate fi fatală pentru 
artist. Chiar şi atunci când marele pictor se află în fata unei dificile 
dileme de a alege între Gioconda, personificarea "vieţii depline", şi 
artă, el optează pentru cea din urmă. El ştie că în persoana 
Giocondei, destinul i-a trimis, "în pragul hătrâneţii", "în bezna sub
terană" a singurătăţii, "un suflet apropiat şi drag". "Pc care s-o aleg 
- se întreabă Leonardo - pe Gioconda cea vie, sau pe cea nemuri
toare", înfăţişată pe pânză? Suferinţele şi zbuciumul artistului, care 
oscilează între "contemplare" şi viaţă, reprezentată de mona Lisa, 
sunt fără de margini. Geniul însă, remarcă autorul, n~-şi apaqine 
sieşi, de aceea, eforturile lui "de a trece peste cercul vrăjit c 

· desparte contemplarea de viaţă" sunt zadarnice. "Voinţa lui era făr 
puteri - citim în roman. - Nu voia şi nu putea să hotărască cec mai 
bine" (21, v. 3, p. 221 1. 

Leonardo da Vinci al lui Merejkovski simţea "bucuria depline· 
eliberări" numai arunci când in munca sa oe arust --curnupea tlou 

imagini" -,una vie şi ..ilta nemuritoare - într-una singură, îmbinân 
"realitatea cu reprezentarea ei". Leonardo renunţă la ceea ce tine 
de efemerul vieţii, la "fonnele exterioare ale existentei", în care s 
simţea slab şi inutil. Doar afundarea în sfera creaţiei, al cărei sco 
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este slujirea frumosului, "îi oferea bucuria deplilnă a eliberării". 
Artistul rămâne "numai artist", el se gândeşte numai la frumos, la 
frumuseţea formei, în afară de care pentru el ···nu există nimic 
important pe lume". "Războaiele, victoriile, înfrângerile alor sru 
sau străini, schimbările legilor şi guvernelor, asup1rirea popoarelor, 
detronarea tiranilor - tot ceea ce oamenilor li se pare ca singurul 
lucru important şi veşnic, - trecea în goană pe lângă el, ca un vârtej 
de praf pe lângă un pribeag pe drumul mare" (21, idem, p. 279). 

Or, această pasivitate contemplativă, de "spectator al vietii", de 
"spectator senin", a geniului, în întelegerea schopenhaueriană, eli
berat de "griji şi amărăciuni" reprezintă o atitudine estetică în faţa 
vieţii, când, cum scria Ernil Cioran, "lumea este considerată ca un 
spectacol, iar omul ca un spectator care asistă pasiv la desfăşurarea 
unor aspecte"31 . "Dacă ţii să ajungi artist, - îşi exprima crezul său 
de artist Leonardo - înlătură din calea ta orice grijă şi amărăciune, 
totul in afară de artă. Sufletul să-ti fie ca oglinda e,are reflec1ă toate 
câte sunt în jur, toate mişcările şi toate culorile, ea însă~i rămânând 
limpede şi netulburată" (28, p. 33). 

În acest crez estetic al marelui artist, i'n tentativa de a elibera arta 
de "contrariile" vietii terestre, de sentimentele umane, se întrevede 
actiunea "forţei demonice a artei", despre care scria Lev Tolstoi, 
având în vedere separarea esteticului de etic. 

O ii ustrare expresivă a momentului de "extaz estetic", în timpul 
căruia, cum spunea Dostoievski, diavolul pune sUipânire pe om, o 
constituie scena morţii contesei Beatrice. Alături de soţul copleşit 
de durere şi de cei din jur, zguduiti de moartea contesei, Leonardo 
constituia un contrast straniu, păstrându-şi calmul desăvârşit. "În 
asemenea momente, citim în roman, curiozitatea artistului îl 
stăpânea pe de-a-ntregul". "Urmărea cu ochii săi pătrunzători şi 

isc0ditori" faJa soJului "desfigurată de durere" cu un singur gând: 
acela de a schita cât mai veridic chipul schimonosit de suferinţă al 
fiintei umane: "Urmărea ca pe o rară şi neobişnuită expericntă, ca 
un nou fenomen al naturii de-o negrrută frumusete, momentul când 
se aşt..:rnea pe chipurile om~neşti sau se ivea în mişcările trupului 
expresia de adâncă suferinţă. Nici o cută, nici un tremur de muşchi 
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nu scăpa privirilor sale reci şi atotvă1.ătoare" (28, p. 263). 
O atare tentativă de "purificare" a artei de substanţa umanului nu 

putea să nu-şi găsească expresie în acea "impasibilitate" şi "curio
zitate calmă", care se puteau citi, cum spuneam, pe . fata lui 
Leonardo, şi care i se părea ucenicului său ca învecinată cu neome
nia. tn:zind•J-i "gânduri cumplite" despre "jumătatea" de Antihrist 
a maestrului. 

Pentru autorul romanuiui însă, o asemer.ca "purificare" a artei 
de ckmentul umanului, o atare hiperlrofiere a esteticului, nu avea 
semnif1ca1ia "demolării bazelor spirituale" ale personaJului său, de 
care avertiz.au filozofii religioşi mşi, dat fiind că aici nu e vorba de 
un muritor de rând, ci de o personalitate iniţiată în tainele demiur
gicului, care spunea: "simţămintele apartin pământului: ratiunea e 
mai presus de ele atunci câr.d contemplă". 

"Spectator senin" al vieţii, geniul, în momentele de avânt cre
ator, pătrunde, prin contemplarea artistică, în esen\a lumii, 
abstrăgându-se sentimentelor, "contrariilor" existenţei pământeşti. 
Impasibilitatea şi "curiozitatea" imperturbabilă a lui Leonardo sunt, 
prin urmare, semnul acelora care, prin condiţia lor de geniu, 
pătrund în tainele inaccesibile mitifii umane. Această idee transpare 
cu toată claritatea în discuţiile dintre ucenicii lui Leonardo - Cesare 
şi Giovanni. Pe Giovanni îl tulbură impasibilitatea, răceala pe care 
o intuieşte pe chipul lui Hristos din tabloul "Cina cea de taină", în 
care el întrevede proiecţia impasibilităţii pictorului însuşi. Mai 
experimentat, Cesare îi explică lui Giovanni: "Pe fetele şi în 
mişcările apostolilor, care sunt nişte oameni măreti. el a reprezentat 

· toate simfămintele pământeşti". Hristos, însă, este "veşnica necesi
tate", "începutul şi centrul oricărei mişcări", de aceea EI "reprezin
tă raţiunea care conte,nplă şi e mai presus de sentimente", "El 
însuşi rămânând imobil": "El e singurul liniştit printre ucenicii săi 
( ... ) Pentru că nu există pentru EI bine şi rău, viaţă şi moarte, iubire 
şi ură, şi e,ste numai ,oia Părintelui său, veşnica necesitate" (28, 
p. 325). 

Totodată, geniul creat de Merejkovski, spre deosebire, de exem
plu, de geniul nemuritor al lui M. Eminescu, care este marcat de 
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absolut şi etern, aparţine condiţiei demiurgice în limitele umanului. 
El corr,unică cu demiurgicul numai în stare de creaţie, prin făurirea 
unei noi realităţi, iar "contopirea voiniei omului şi a voinţei lui 
Dumnezeu", "a naturalului şi supranaturalului" este, după scriitorul 
rus, "cea mai mare tentaţie" pentru om care nu poate rămâne 
"nepedepsită". 

O astfel de "pedeapsă" pentru Leonardo lui Merejkovski o con
stituie moartea monei Lisa, întunecându-i viaţa pentru tot restul 
zilelor. "El ştia - redă autorul gândurile personajului ~ău - că 

moartea ci n-a fost o întâmplare: ci ar fi purut s-o salveze, dacă ar 
fi vrut". Pcntrn aceasta ar fi trebuit să jertfească arta de dragul vieţii, 
el însă ''a luat viata de la cea vie, pentru ca s-o dea celei moarte" 
(2 I, v. 3, p. 239-240), adică înfăţişării ei pe pânza lui nemuritoare. 
Este preţul teribil pe care l-a plătit artistul pentru privilegiul de a 
participa la "festinul zeilor". 
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MITUL ANDROGINULUI 
ÎN CULTURA RUSĂ 

"Misterul totalităţii face parte din dr 
wnană". 

"Mitul androginului" "obseda omenire~ 
de nenumărate milenii". 

Mircea Eliade 

Venind din timpul preistoric, cu obârsia în crectintele arhaice 
privind unitatea iniţială a primei creatii, încinte de Timp, cân• 
"«Omul» nu era nici bărbat, nici femeie", mitul străvechi al 
androginului parcurge treptele grandiosului proces cosmic: sepa
rarea sexelor, drept consecintă a păcatului, după care, cum susJin 
diverse mitologii şi religii, vor veni timpuri când diviLiunca sexelor 
va sfârşi prin reunificarea flintei umane până la clohândirca 
androginiei, urmată apoi "de unirea eshatologică a ecrului terestru 
cu Paractisul" 1. 

Din mitul androginului face parte ideea privind androginia 
divinităţii înseşi, drept care perfcctiunea îmbracă şi ca forma unei 
"unităti-totalităti". Mai târliu, primind un puternic impuls la 
romantici, mitul androginului se va orienta către "imaginea exem
plară a omului perfect", "un nou tip de umanitate", în care "fuzi
unea sexelor" va produce o nouă conştiintă, apo lară" ( l, p. 91-1 O I). 

în cultura rusă, primul, pare-se, care a reactualizat această temă 
arhaică, în planul filozofiei culturii, a fost VI. Soluviov, condipa 
androgină fiind tratată şi la el ca o "unitate liberă a principiilor mas
culin şi feminin", pe care o va dobândi "omul viitorului". Accasla 
va fi o "reconstituire a omului integral", a "personalită\ii ideale", în 
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care se va re~liza "reînvierea naturii pentru o viaţă veşnică"2 . 
Androginul este, deci, "o ultimă intuire a tipului desăvârsit de 

umanitate", "tipul omului perfect al viitorului" (Mircea Eliade), a 
cărui evoluţie se înfăptuieşte - ca şi în cazul geniului creator - în 
cadml "coincidentia oppositorum"3, de aceea nu ne surprinde fap
tul că acest mit poate fi juxtapus mitului geniului, aşa cum se întâm
plă, după părerea noastră, în romanul lui D. Merejkovski lnvierea 
zeilor (Leonardo da Vinci), al cărui personaj demiurgic aparţine şi 
el "imaginii exemplare a omului perfect". 

D. Merejkovski caută dezlegarea tainei geniului în "misterul 
totalităţii", în acel "nod primordial", în care, spunea scriitorul, "se 
întâlnesc toate firele şi se rezolvă toate contradicţiile". Este vorba, 
prin urmare, de contopirea binelui şi răului, luminii şi întunericului 
într-un "tot" sau într-o "rea!itate veşnică", imposibil de a fi despi
cată, perfecţiunea "constând în ultima instantă într-o unitate-totali
tate" (1, p. JOI). 

Pe acest fundal al "imaginii exemplare a omului perfect", în 
romanul scriitorului rus se poate depista, după opinia noastră, ecou
rile celor două aspecte ale teoriilor existente asupra androginiei. 

Confonn unuia din aspectele teoriei androginismului, fiecare 
om e:-:tc o flintă bisex·uată, având condiţia androginiei iniţiale. Pe 
plan psihofiziologic, acest aspect al androginiei l-a interesat pe 
Frcud: în cultura rusă, însă, în care freudismul niciodată n-a fost 
rx>pularizat, fiind străin nofiunii platoniciene şi creştine de "subli
matil.!", bisexualitatea este tratată în lumina metafizicii, ca o teorie 
vizând condijia androgină iniţială a omului 4. Scopul iubirii în acest 
caz constă nu în crearea androginului prin unirea bărbatului şi 

femeii, ci în descoperirea naturii androgine lăuntrice a fiecăruia din 
cei doi îndrăgostiti. În cultura rusă ecoul acestei teorii îl putem 
înt:11ni la Zinaida Hippius, după care fiecare om este o fiinţă 

androgină5 , precum şi la N. Berdiaev, într-o oarecare măsură. 
În structura romanului lui D. Merejkovski, revalorizarea mitului 

androginului se află în strânsă legătură cu celebrele tablouri ale lui 
Leom1rdo da Vinci, dintre care ies în relief capodoperele anei sale -
".Gioconda" şi "Sfântul Ioan". Nu este exclus ca scriitorul rus să fi 
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citit romanul L'Androgyne (1891) al contemporanului său. S 
Pela<1an. care printre prilT'Ji, se pare. a desluşit tipul androginului î 
tablourile arruntite ale marelui pictor. Ce e drept, opera lui S 

. Peladan. dominată de motivul androginismului, este scrisă, cum 
~11bimia1.ă acest lucru Mircea Eliade, mai degrabă "sub semnul 
impur al hermafrodismului", pierzând "semnificaţia metafizică a 
"omuiu1 pcrfect"6. În romanul lui D. Mcrejkovski, o privire atentă 
poate otiserva cum "surâ,;ul înţelepciunii de şarpe" al artistului. 
„alunecos şi greu de sesizat", "plin de taină şi ispită"' a.idoma apelor 
stravezii şi adânci", se vădeşte a fi răsfrânt într-o rcverheratie de 
neîmeles pe chipurile feminine din tablourile sale: pe chipul Monei. 
Lisa.Sf. Ana, pe chipul "zei1ei voluptăţii", Leda Albă. Acelaşi zâm
bet al creatorului este reflectat şi pe chipul lui Ioan Premergătorul, 
"adolescent cu trăsăruri feminine", înfăţişat în ultimul tablou al lui 
Leonardo da Vinci, "~fântul Ioan". "Acelaşi zâmbet", ··ca şi la 
Mona Lisa", 1inea să precizeze unul din personajele romanului. Or, 
spune autorul. "in această ultimă creaţie", artistul "se grăbea să-şi 
exprime cea mai scumpă taină. despre care el a păstrat tăcere toată 
via~ nu numai faţă de oameni, ci şi faJă de sine însuşi" 7. 

Amprenta bisexualităţii androgine se întrevede 1ici şi în 
descrierea portretului marelui pictor, a cărui fată "de un farmec 
aproape feminin", vocea subţire, dar şi plăcută, contrastau în mod 
straniu cu conformaţia corpului său puternic, iar în mâna lui fru
moasă şi gingaşă, "cu degetele lungi şi subµri ca de femeie", se 
intwa o "mare forţă". 

Este interesant de remarcat, în această ordine de idei, că h:ma 
androginismului în raport cu tablourile lui Leonardo da Vinci a 
devenit. la un moment dat, obiectul psihanalizei lui Sigmund Frcud. 
iar în timpurile noastre, în Anglia. s-a organizat un concurs pentru 
cca mai mare asemănare cu Gioconda. La deliberare. juriul era ~ata 
să adjudece premiul... unui tânăr. Nu este exclus ca membrii juriu- I 

lui. scria a!-norul articolului despre concurs, să se fi aflat sub inJlu- · 
enţa cunoscutului studiu al lui S. Frcud. Dar tor asa. credem noi. se 
poate presupune existenta în chipul celebrului model al artisrului 
italian a ceea ce se numeşte "condiţia androgină". 
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Tema ar.droginiei în romanul scriitorului rus nu se limitează, 
însă. numai la depistarea unor urme ale condiţiei androgine în 
tablourile marelui artist, sau chiar în portretul acestuia Încă de pe 
timpunle lui Platon, iubirea era considerată ca o follă capabilă să-l 
ducă pe om la "totalitatea nedivizată". În Banchetul, Platon 
tratează pc om ca pe o flintă despicată în două, care îşi caută jumă
tate::i. în persoană de sex opus. În romanul lui D. Merejkovski, în 
fala ultimului tablou al lui Leonardo da Vinci, un cwtezan de la 
curtea regală povesteşte regelui Franţei "fabula lui Platon" - mitul 
androginului despre flinte bisexuate, bărbat-femeie, desăvârşite. pe 
care 7..eus le-a despicat în cele două jumătăţi şi c.are, de atunci, tân
jesc una după alta, pline de tristeţe şi dorinţă, ca expresie a iubirii, 
ce le aminteşte oamenilor despre unitatea primordială a sexelor. 
"Poate, conchide acest personaj din romanul scriitorului rus, maître 
Leonardo a încercat să reînvie ceea ce nu există în natură: a vrut să 
contopească principiul masculin cu cel feminin, despicate de zei" 
(7, V. 3, p. 347-348). 

Ideea conform căreia Eros-"pontifex" construieşte "puntea" din
tre două persoane unificându-le se materializează în roman în 
cadrul relaţiilor personajului principal cu mona Lisa, c.are reprezin
tă o formă ideală a "unificării", chiar dacă această unific.are nu 
poate fi atinsă în plenin1dinea sa ( 1, p. 193). 

Raporturile dintre celebrul pictor şi cea a cărei chip :i fost imor
t21izat în tabloul său se desfăşoară sub semnul eviderit al androgi
nismului. "Oare ceea ce îi leagă este, într-adevăr, sentimentul dra
gostei?" (7, p. 219) - îşi pune întrebarea Leonardo da Vinci, iar 
răspunsul său înglobează în sine preceptele fundamentale ale 
androginiei, trecute prin prisma ideilor din "utopia erotică" a lui VI. 
Soloviov. Astfel pentru personajul lui D. Merejkovski este de neac
ceptat ceea ce se numeşte "legătură fizioiogică" sau "animalică" 
(VI. Soloviov), socotind că această relaţie poate exista şi fără iubire, 
aşa cum adevărata iubire poate exista şi fără unire fizică. Nu accep-
1.ă mareic artist din romanul scriitorului rus nici "dragostea plato
nică", pe care şi VI. Soloviov o număra printre "anomaliile" exis
tente. c.onsiderând-o drept "o spiritualitate falsă". "Nimic. în afară 
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de plictiseală şi de râs, nu-i provocau aiurelile platoniciene de 
atunci - citim în roman ( ... ) Dar nici ceea ce majoritatea oamenilor 
numeşle dragoste nu-i era mai puţin străin", părându-i-se o "difor
mitate". El fnsuşi, ciLim mai departe, "se supunea ur_ei alte legi -
dragostei şi caslitătii" (7, v. 3, p. 219). Or, aceasta nu era altceva 
decât ceea ce VI. Solov1ov numea "spiritualitate adevărată", sau 
forma supremă a iubirii, înzestrată cu o mare fortă transfonr.atoare, 
capabilă să învingă însăşi moartea şi să conducă omenirea către 
Dumnezeu. Este o "iubirt: liberă" care, fără a anula "corporali
tatea", va contribui la integrarea omului cu "alter ego-ul său femi
nin" (2, p. 530). 

Astfel, relaţiile dintre marele artist şi modelul său sunt marcate 
de o "taină care îi apropia şi îi îndepărta de lume". "Între ei îşi 
făceau loc cuvinte alunecoase şi străvezii, în care taina se lăsa să se 
întrevadă ca soarele printr-o ceată umedă" {7, v. 3, p. 220). E vorba 
aici de taina puterii creatorului asupra crea1iei sale, izvorâtă din 
mitul romantic vizând primatul artei asupra vieţii şi accentuată de 
misterul dramei umane, a cărei esenţă constă in încercările de a 
reface, prin iubire, "unitatea cosmică şi de rcinLegrare a omului" (6, 
p. 361). 

Acest moment al androginizării spirituale, ca urmare a năzuintei 
de a depăşi, prin iubire, "ruptura tragică dintre sexe" (Mircea 
Eliade), dobândind, printr-o fuziune misterioasă, o persqnalitatc 
veşnică şi perfectă, ne este sugerat în scenele în care se povesteşte 
cum marele maestru lucrează la portretul Giocondci. Giovanni, dis
cipolul marelui pictor, care se afla de faţă, observă înfiorat că mona 

· Lisa, nu numai cca înfătişată pe pânză, ci şi cca vie, începe din cc 
în ce mai mult s;. semene cu Leonardo, "forţa principală a ase
muirii" manifestându-..,e "în expresia ochilor şi în zâmbetul artistu
lui însuşi". Pe Giovanni. scrie autornl, "îl cuprindea groaza, i se 
făcea frică, aşa cum ti se face frică în fata unei minuni: realitatea i 
se părea vi,s, visul re;..litate, de parcă mona Lisa nu era un om viu 
( ... ) ci o flintă aidoma unei vedenii, chemată prin vointa maestrului, 
- un vârcolac, dublul feminin al lui Leonardo însuşi" (7, v. 3, p. 
200-201). Imaginea oglinzii, preluată de la simbolişti, face şi mai 
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expresivă idt-ea celor două bezne ffiră fund, ce se oglindesc reci
proc: "Lui Giovanni i se păru că acum Leonardo şi mona Lisa sunt 
aidoma a două oglinzi care, reflectându-se una în aţta, se adâncesc 
la infinit" (7, v, 3, p. 203). 

Sub înrâurirea teoriei androginismului, în cele două aspecte ale 
sale, se va afla "filozofia rusă a iubirii" care a prins contur în 
lucrările lui VI. Soloviov, N. Berdiaev, S. Bulgakov, S. Frank, P. 
Florenski ş.a. Dar, indiferent care din cele două forme ale androgi
nismului şi-a găsit ecou la gânditorii sau corifeii literelor ruseşti, 
această filozofie a iubirii este străbătută de ideea corn că "unitatea 
celor doi, predestinaţi unul pentru altul", această "unitate bilate
rală" este "izvorul adevărului suprem al iubirii"8. Este vorba de o 
formă superioară a iubirii, deoarece ea presupune atât "unitatea" 
"obiectului iubirii" din care fac parte "jumătăţile poiare", "predes
tinate mistic" una alteia, cât şi "ve~nicia iubirii", a cărei taină se află 
în atracţia sexelor. În afară de aceasta, conceptul rus al iubirii 
include şi afinitatea spirituală dintre bărbat şi femeie. ' Fiecare om 
are în lume un suflet· apropiat, unic, predestinat lui, care com
pletează integritatea individuală" 9, scria N. Berdiaev. Este semni
ficativă, în această privinţă, remarca lui A. Losev din lucrarea con
sacrată Erosului la Platon, gânditorul rus văzând unul din simp
tomele decăderii "vieţii omeneşti" în aceea că "iubirea a uitat de 
unirea sufletelor înrudite" 10. 

Toate aceste aspecte ale filozofiei ruse a iubirii au fost anticipate 
în relatiile dintre personajele lui D. Merejkovski. Mona Lisa a 
devenit pentm Leonardo da Vinci "apropiată, mai apropiată decât 
toti cei pe care el i-a cunoscut, fiindu-i unica şi veşnica prietenă şi 
soră" (7, v. 3, p. 219). 

Totodată, filozofia rusă a iubirii conţine încă un moment extrem 
de important pentru cazul de faţă. Este vorba de ideea conform 
căreia bi'irl,atul şi femeia completându-se unul pe celălalt, formând 
împreună un "tot" armonios, trebuie să constituie un stimulent unul 
pentru altul şi să creeze ,J viată nouă 11 . Încă în antichitate, scria 
MirceJ Eliade, •· androginul ritual constituia un model, deoarece 
implica nu cumulul organelor anatomice, ci, în mod simbolic, tota-
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litatea puterilor magico-religioase aferente celor două sexe" (I, 
p. 93 ). Fondatorii filozofiei ruse a iubirii, chiar şi cei care abordau 
această problemă în lumina religiei creştine, căutau misterul 
creaţiei într-o sui-generis fuziune a principiilor masculin şi feminin, 

. creaţia umană fiind marcntă de "oisexualitatea spirituală a omu
lui"!2. 

Din "idealul transcendent al unirii" ia naştere "o viaţă nouă", 
însă nu în sensul procreaţiei ca o condiţie a com~nuării neamului 
omenesc. Încă romanticul Franz von Baader considera că "dragos
tea sexuală nu trebuie confundată cu instinctul reproducerii", aceas
ta din urmă, după unii filozofi ruşi, "în esenia sa nu este crca\ie": 
"Creaţia adevărată" e5te cea a "valorilor noi, culturale şi spirituale" 
(4, 332), cu alte cuvinte, este vorba de "crearea ideilor". 

La Merejkovski, "unirea desăvâr~ită", când mona Lisa devine 
"alter ego-ul feminin" al lui Leonardo da Vinci, se înfăptuieşte chiar 
în procesul creaţiei-contemplării. protagoniştii înşişi fiind partici
panţii acestuia. "O fiinţă nouă", "un chip nemuritor", citim în 
roman, "se năştea din ei, precum se naşte un copil din tată şi mamă" 
(7, v, 3, p. 219-220). Realizată astfel, această "uniune_ veşnică a 
sufletelor" nu va fi întreruptă nici de moartea manei Lisa, care, "vie 
pe tablou", va rămâne vie şi în amintirea artistului, până la capătul 
zilelor sale. 

În chip de concluzie, am vrea să facem încă o remarcă: pe par
cursul fenomenului rus al geniului creator şi al androginismului, nu 
o dată ne-a venit în minte celebrul poem al lui M. Eminescu, 
Lrtceafărul, în care, cum menţiona M. Eliade, Nichifor Crainic a 

· intuit "acelaşi ideal al androginului" (6, p. 369). 
O anume simetrie se conturează în perspectiva suprapunerii mi

tului androginului g1.,niului creator, devenită posibilă datorită 

înţelegerii dragostei ca o condiţie indispensabilă pentru "reinte
grarea" fiinţei umane. Iubirea se prezintă ca un sentiment atot
cuprinzător, ca o năroinţă - de sorginte romantică - către o altă, 
nemaivăzută, frumuseţe, ca o cale către veşnicie şi nemurire, ca o 
forţă cosmică ce uneşte, cum spunea Vl. Soloviov, într-un tot omul 
şi natura, pământul şi cerul, finitul şi infinitul. 
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Din cele rr.ai vechi timpuri, în Egipt, Babilon, Grecia - scria V. 
Rozanov -, la întrebarea: "Ce să aducem lui Dumnezeu din ceea ce 
este mai miraculos?" - peste tot se răspundea: "Miracolul iubirii", 
pe care aproape nimeni n-a reuşit să-l pătrundă. Dintre puţinele 
excepţii V. Rozano·, menţionează pe Lcrmontov, pe "acest poet de 
vârstă milenară", care, după părerea acestui scriitor, în poemul său 
despre Demon a descris sentimentul unei pământene în momentele 
când cobora la întâlnire cu ea, în templu, divinitatea 13 . 

Or, tocmai în contextul configurării iubirii ca "ultima perfecţi
une şi cea mai de preţ" (M. Eliade), tristeţea şi suferinţele lui 
Hiperion nu izvoresc oare din nostalgia după cunoaştere prin 
iuhire? Personajul lui M. Eminescu nu poate, aidoma personajului 
androgin din Seraphita a lui Balzac, să părăsească "viaţa pămân
tească înainte de a fi cunoscut iubirea" (I, p. 91). Nu e mai puţin 
adevărat că la poetul nostru, spre deosebire de Merejkovski, nu se 
înfăptuieşte "unirea desăvârşită"' a personajului cu "iubita", şi nu 
numai în virtutea statutului de demiurg al acestuia, ci şi datorită 

faptului că "alter ego-ul său feminin" se împotriveşte relaţiilor în 
afara sferei "iubirii trupeşti", năzuinţa către conditia androgină 
rămânând, deci, la nivelul "nostalgiei Paradisului" a lui Nichifor 
Crainic. 
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l\'1IT ŞI ISTORIE ÎN ROMANUL SIMBOLIST 
AL LUI D. MEREJKOVSKI 

ŞI AL LUI V. BRIUSOV 

"În legende eu simt inc0mparabil mai 
multă viaµt. autentică decât în materi
alele istorice··. 

A. Remizov 
"Mitologia greacă este cel mai înalt 

· arhetip al lumii poetice". 
Fr. Schelling 

Apărând pe arena literară "la graniţa dintre două mari perioade 
în dezvoltarea omenirii" şi întelegând "întreaga profunzime a crizei 
viziunii asupra lumii" la hotarele dintre veacuri, simholiştii ruşi 

erau pătrunşi de ideea - cum o mărturisea Andrei Bclâi - că numai 
arta lor este capabilă "să ilumineze cu razele colorate ale variatelor 
culturi cele mai acute contradicţii caracteristice culturii contempo
rane". Propria lor artă li se înfăţişa ca o sinteză a noului şi vechiu
lui, în care se acorda preferintă, în ultimă instan1ă, vechiului. "Noi, 
într-adevăr, simţim ceva nou; însă îl simţim în sânul vechiului; în 
abundenta copleşitoare a vechiului constă noutatea aşa-zisului sim
bolism" 1, declara în numele confraţilor săi întru simbolism acest 
teoretician al curentului. 

Simboliştii apelau frecvent la istorie, convinşi fiind că pentru a 
păstra integritatea acesteia trecutul trebuie să se facă simţit în 
prezentul ş; viitorul omenirii. Aşa cum în cazul unui ins, a cărui per
sonalitate se destramă dacă nu este sprijinită de memorie, tot aşa şi 
în cazul omenirii, istoria ei nu poate exista fără de ceea ce N. 
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Berdiaev nu-nea "memoria interni" a celor mai semnificative 
fenom.!ne din trecutul umanităţii. Numai astfel omenirea nu va fi 
sărăcită de bogăţiile tezaurului său istoric şi numai în felul acesta va 
fi posibilă ducerea luptei în numele veşniciei cu forţele aducătoare 
de moarte ale timpului. 

Acest interes ieşit din comun faţă de trecunII omenirii a avut 
drept efect reînvierea în arta simbolistă a tematicii antice. Iar atunci 
când N. Berdiaev aprecia perioada simbolistă ca o "renaştere acul
turii ruse", el nu făcea, bineînţeles, numai constatarea faptului că 
arta simbolistă şi filozofia religioasă cunoşteau, într-adevăr, 

rr.omeni.e de mare efervescenţă, ci avea în vedere, totodată, şi un alt 
aspect: cel al reîntoarcerii artistului la izvoare!e veşnice ale artei şi 
filozofiei antice. Plătind tribut culturii elenismului, simboliştii ruşi 
considerau şi ei că de elementul elen "este legată orice estetică, 
orice frumusete, lumea antică fiind leagfillul, izvorul frumuseţii, 
de-a pururi, în lumea creştină şi, în genere, în lume"2. 

Ca un fenomen unic este considerată creaţia lui Viaceslav 
Ivanov, a cărui poezie, gândire estetică şi filozofică sunt inspirate de 
"marea întelepciune elenă". Lumea antică, în care poetul rus 
"trăieşte atât de uşor, liber şi natural" şi pe care el o simte atât de 
apropiată sufletului său, constituie pentru acest simbolist "dificil" 
"cea de a doua lume, după vechiul testament al creştinismului"3 . 
"Legenda arhaică şi luminoasă - spunea despre V. Ivanov un alt 
cunoscut poet rus, N. Gumiliov, - el o transformă într-un adevlir 
veşnic tânăr"4 . Sub semnul apropierii spirituale de antichitatea 
greacă sunt scrise şi poeziile tânărului V. Briusov, mai multe poezii 
ale lui A. Blok şi A. Bclâi. Mitul antic este reînviat în drama sim
bolistă, rămasă, de altfel, pu{.in cunoscută cititorilor. Secolului al 
IV-iea din istoria Romei îi sunt consacrate romanele istorice ale lui 
D. Mcrcjkovski şi V. Briusov. 

Trilogia romanescă a lui Dmitri Merejkovski Hristos şi Antihrist, 
în cazul de faţă ne interesează prima parte - Moartea zeilor (Iulian 
Apo!,tatul), a văzut lumina tiparului între anii 1896-1905, iar dilo
gia istorică a lui·.;. Briusov Allarul zeiţei Victoria şi Jupiter înfrdn
tul, prima parte - în 1911-1912, a doua (neterminată), postum - în 
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19345. Cu alte cuvinte, cronologic, romanul istoric simbolist rus 
anticipează scrierile unanim recunoscuţilor "exploratori" în dome
niul poeticii mitologizării din proza secolului al XX-iea, precum: 
James Joyce, Thomas Mann, Franz Kafka, J. H. Ur::like ş.a. ale 
căror "romane mitologice" au înglobat teoriile mitologice, etnolo
gice şi psihanalitice ale lui C. G. Jung, J. Frazer, G. Vico, S. Freud, 
E. Cassirer, C. Levi-Strauss ş.a. Cu toate acestea, romanul simbolist 
rus de inspiraţie istorică, în care microanaliza stăiilor psihologice 
ascunse, cât şi varietatea poeticii mitologizării se afla în consonanţă 
cu concepţiile neornitologice ale literaturii modeme, n-a devenit, pe 
cât se pare, nici până astăzi obiectul unor cercetări susţinute, ca 
fenomen al neomitologismului, caracteristic, cum spuneam, pentru 
literatura modernă. 

Romanele istorice ale lui D: Merejkovski şi V. Briusov au fost 
scrise de autori care, dacă e să folosim cuvintele lui Briusov, "şi-au 
amintit" de preceptele literaturii realiste, dovadă în acest seru; stând 
extrem de bogatul "bagaj" ştiinţific ce însoţeşte textele, menit să 
asigure reînvierea într-o lumină veridică a unui trecut îndepărtat, 
din istoria Romei antice, consumat în secolul al IV-iea. Totodată, 
s-ar putea spune că în cazul de faţă este vorba de scriitori care au 
valorificat în romanele lor şi ceea ce a fost dobândit de estetica 
antimimetică a "noii arte" simboliste. Estetica simbolistă, 

renunţând la "redublarea" realităţii în artă, proclama "adevărul 
emoţiilor" şi mitizarea lucrurilor şi fenomenelor prin trecerea lor 
prin prisma trăirilor subiective ale omului. Acest principiu al artei 
simboliste privind mitizarea lumii ambiante ca urmare a trecerii ei 

· printr-o "percepţie vie" se află, de altfel, în strânsă legătură cu ideea 
ce stă la baza filoLOfici mitului a lui Aleksei Losev, în lucrarea sa 
Dialectica mitului (I ]30), ca şi la baza metafizicii istorici a lui 
Nikolru Berdiaev din Snu:11/ i.1:tnriPi (1922) Însuşi faptul conexiu
nii intrinsece între aceste orientări ale culturii spirituale ruse nu sur
prinde în ~ine dacă avem în vedere sensul ontologic al raportului 
dintre mit şi filozofia istoriei, filozofia mitului luânct fiinţă tocmai 
ca o parte a filozofiei istoriei. 

Stratul istoric ce prezintă materialul "brut", factologic, este con-
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siderat de A. Losev, în lucrarea menţionată, ca un strat "amitic", 
mitologul având de-a face cu "cel de-al doilea strat istoric", în care 
faptele sunt trecute prin trăirile şi conştiinţa omului6. Se înfăptu
ieşte, în felul acesta, o unitate indisolubilă între subiecllll şi obiec
tul istoriei, ceea ce permite cunoaşterea reaJităµi istorice dinăuntrul 
conştiinţei omeneşti. Şi, asllel, devine posibil accesul la ceea ce N. 
Berdiaev numeşte "mitul interior al istoriei", care înseamnă viaţa 
lăuntrică a procesului istoric şi în care se află oglindit destinul 
omenirii (2, p. 21 ). 

Romanele istorice ale simbolismului rus pot fi considerate toc
mai ca o încercare de reînviere a unui trecut îndepărtat. depăşind 
limitele factologiei, pentru a revela adâncimea existenţială înăun
trul realităţii istorice, "viaţa interioară a istoriei". Istoria este pre
zentat~ ca obiect al unei conştiinţe în devenire, destrlmarea şi 

decăderea lumii antice fiind văzută din interior, aşa cum apărea ea. 
în trăirile oamenilor de atunci. 

Iulian din romanul lui D. Merejkovski Moartea zeilor (Iulian 
Apostatul) face totul pentru a reconstitui templele antice aflate în 
ruină, pentru a se reîntoarce la zeii Eladei însorite, pentru a retrezi 
la viată "sutletul viu al frumuseţii elene". însă toate încercările lui 
se vădesc a fi zadarnice, cum zadarnică rlmâne şi încercarea de a• 
reînvia "prucesiunea festivă şi sacră" a grecilor antici. Oamenii îi 
ascultau predicile despre obiceiurile vechi cu "o mare nedumerire", 
pe chipurile lor Iulian citea "o plictiseală atât de apăsătoare încât 
cuvintele îi înghetau pc buze, iar în suflet simtea o greaţă şi o scâr
bă de moarte"7. "Zeii Olimpului au învim, pe zeii arhaici, iar zeii 
noi vor învinge pc zeii Olimpului", aceasta fiind voinţa ursitei. 

Istoria furtunoasă a Romei antice este trecută, în romanele 
istorice ale lui V. Briusov, Altarul zeiţei Victoria şi Jupiter înfr/Jn
tul, prin prisma personajului principal Iunius Decimus, al cin.Li 
suflcl sfâşiat de contradicţii a devenit o sui-generis arenă de luptă 
între conceptele păgânismului şi cele ale creştinismului, această 
confrnntare reflectând "cor:structia sufletească" specifică pentru 
omul "acelei epoci", cum ne spune romancierul. 

Nu este întâmplător că Briusov plasează în centrul naraţiunii, 
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dintre mai multe figuri istorice, pe adolescentul lunius Decimus, 
sosii din Aquitania în Cetatea Eternă, un personaj care personifică 
tipul elinului antic, atât sub aspectul exterior: lunius este pentru cei 
din .1urul său un "Apolo cu pletele de aur", un "mic Mercur", cât şi 
ca structură psihică. Iunius este un tip clasic al elenismului "întârzi
at", al cărui suflet es1c sfâşiat, cum spuneam, de contradicţiile din
tre religia păgână şi cea creştină, spre deosebire, de exempla, de 
Hespcria. un alt personaj cu o pondere importantă în naratiunea 
briw;oviană. antichitatea ei nefiind altceva decât o mască, sub care 
se ascunde setea nepotolită de putere, de dragul căreia este oricând 
gata să renege zeii olimpici. Pentru lunius totul este clar şi raticnal 
în religia păgiină, totul este "frumos şi divin" în legem.Jele despre 
zeii olimpici şi totul este neclar şi confuz în religia creştină care, în 
locul glorificării antice a "vicroriilor, bucuriilor şi onorurilor", nu 
face altceva - spune el - decât să "proslăvească numele lui Dum
nezcu··8. În gândirea sa transpare psihicul omului nedesprins încă 
total de "interacţiunea directă cu spiritele naturii" (N. Berdi2.~v), 
aparţinând epocii când mitologia era încă o realitale a gândirii. În 
consecinţă, pentru a reda stările emoţionale ak personajului, 
autorul nu o dată apelează Ia metafore formate prin a~;ocicri cu 
miturile antice, intrate în conştiinţa epocii eknistice, rcminiscentele 
mitologice devenind pentru autor un mijloc artistic de exprimare a 
specificitătii distinctive a gândirii mitologice. Tristeţea şi disperarea 
ce se instalează în sufletul lui lunius sunt măsurate prin comparatie 
cu starea de spirit a însoţitorilor lui Enea, atunci când "harpiile au 
pus stăpânire pe mesele lor". Gândurile personajului referitoare la 
viata lui trăită îi provocau o "durere grea, de parcă o piatră uriaşă, 
rostogolită de Sisif, îi stătea pe inimă". Cu ajutorul mitologcmelor 
antice, ce-şi păstrează pentru ace~t personaj valoarea unei para
dieme. si> cii>scrii> şi natura. vă711tă cu ochii omului antic: astfel. 
zorile zilei reprezintă pentru el vremea "de până la trezirea zcitei 
Eos": sfârşitul zilei este asociat cu "carul lui Febus care se apropie 
de asfinţit, iar coroana strălucitoare a zeului aruncă peste oraş 
razele-i oblice, vii şi reci". 

Totodată, se cuvine a fi remarcat faptul că în atenţia lui V. 
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Briusov, ca şi a lui D. Merejkovski, se aflli nu atât transpunerea 
într-un sisiem artistic a motivelor, numelor şi reminiscenţelor mito
logice, ca în literatura secolului al XIX-iea, cât_ "înseşi legile 
creat.iei mitice" {A. Belâi), meandrele mecanismelor gândirii mito
logice. Intuiţia mitologică prin care scriitorul pătrunde în spiritul 
epecii înfăOşate 1-a permis lui V. Briusov să scoată în relief acea 
trăsălură a mentalităţii mitice care, în opinia mitologilor din secolul 
nostru, cum sunt: J. Frazer, Mircea Eliade, N. Frye, A. Losev9, 

determină însuşi specificul gândirii mitologice. Este vorba de 
reprezentările ciclice asupra timpului, văzut ca un timp ciclic sau 
circular, opus timpului istoric, linear şi ireversibil. 

Or. concep;ia ciclică privind "eterna repetare" este acel instru
ment ce or.;anizează întreaga structură arhitectonică a dilogiei 
briusovien~. Însăşi schema principală a afabulaţiei, fiind bazată pe 
o paralelă cu legenda despre "fiul risipitor", comportă un caracter 
ciclic: plecarea personajului principal de acasă, ispitele şi încer
cările soartei, întoarcerea la căminul părintesc în ipostaza "fiului 
risipitor", "acoperit de ruşine", după ce şi-a irosit, nesăbuit, anii 
t: nere\ii. •'în nebunia pasionalitătii nestăpânite şi a tot felul de 
fărădclegi" 10 . Iar după ce acest ciclu s-a încheiat, încep noi încer
cări ale dr,;tii1ului: "Prevedeam, citim în roman, că acea viaţă tih
nilă la care luam parte se va dezlănţui din nou într-o mare de fur
tuni şi tulburări" (8, p. 254, subl. ns. - V.Ş.). 

Căci personajul lui Briusov se găseşte încă !'n acel stadiu arhaic 
al gândirii, care se defineşte printr-un caracter prelogic, dominat de 
emo!ii iraţionale şi de instincte biologice, cărora, mai târziu, 
TI10mas Mann le va spune "gramatica lunară", spre deosebire de 
claritatea "solară" a gândirii raţionale. O asemenea interpretare a 
speciîicitiîţii conştiinţei mitologice se afla în consonanţă cu vizi
unea asupra mitului ca o stihie prelogică, intuicivil şi ira(.ionalil, pro
movată de teoriile lui C. G. Jung, H. Bergson şi L. Uvy-Bruhl 11 . 

!unius Decimus se simte copleşit de pasiunea oarbă pentru 
Hcspcria, care are asupra lui o "putere de neînJeles", "misterioasă" 
şi "miraculoasă", paralizându-i voinţa şi făcându-l să acţioneze ca 
"în delir". În zadar raţiunea îl îndeamnă să rămână cu familia, 
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deoarece el ştia prea bine că Hesperia "din nou urzeşte \.Teun plan 
perfid" împotriva lui: "efortul voinţei şi al n.tiunii" cedează în faţa 
"dorinţei nebune" de a o revedea şi "neînvăţând din experienţa 
crudă", se cufundă din nou în vâltoarea stihiilor naturale, demo11Jce. 

Personajul briusovian, captiv al stihiei anonime a inconştientu
lui, se află pe marginea prăpastiei, eliberarea lui dintr-un fel de 
"inconştient colectiv" al lui C. G. Jung se va înfăptui în afara naraţi
unii, rămasă, de altfel, neterminată. 

Pc de altă parte, insistenţa cu care scriitorul înfăţişează suferin
ţele şi încercările soartei prin care trece personajul său principal ne 
trimite la tradiţiile "romanului de educaţie" şi ne face să întrevedem 
un anumit paralelism cu riturile initiatice, care presupun obligativi
tatea trecerii prin multiple încercări. Atentia noastră fiind retinută 
însă în momentui de fată de accentuarea evidentă de către autorul 
dilogiei a caracterului ciclic şi repetabil al trăirilor eroului, notăm 
absenta "numărătoarei inverse" ceea ce, lichidând diferenta dintre 
trecut şi prezent, atrage după sine fuzionarea timpurilor într-un timp 
circular, văzut ca o veşnicie mitică: "Din nou, în capul meu s-au 
amestecat timpurile" ( IO, p. 542 - subl. ns. - V.Ş.), exclamă Iunius 
Decimus. 

Neîncetata repetare a "furtunilor şi tulburărilor" emoţionale ale 
personajului briusovian face ca viaţa acestuia să decurgă "zi de zi" 
"ca o muncă inevitabilă şi tristă" ( 10, p. 438), creându-i impresia că 
se învârteşte într-un cerc închis, fără ieşire: "în jurul meu, reînvie 
tot trecutul. Oare viata omului este aşa de mică, încât un om trebuie 
să trăiască de două ori acelaşi lucru!" (I O, idem, suhl. ns. - V.Ş.). 

De remarcat că la începutul naraţiunii, când religia păgână î'şi 

păstrează încă pentru personajul briusovian întreaga sa vah><1rc de 
"legendă sacră", repetarea gesturilor şi situatiilor nu implid o vi
ziune pesimistă asupra vieţii. Apercepţia vieţii se schimbă numai pc 
măsura slăbirii credinţei în religia păgână, întunecată prin venin.:a 
în contact cu religia creştină, ceea ce împiedică pc cniu să revină la 
starea primordială. Atunci timpul ciclic devine pen1rn personajul 
briusovian - şi aici recurgem la cuvintele lui Mircea Eliade prin care 
era sesizat momentul desacralizării timpului mitic - "înspăimântă-
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tor, semănând cu un cerc care se învârte fără oprire în jurul propriu
lui centru, repetându-se la nesfârşit" 12. 

La sfârşitul dilogiei, sentimentul "reîntoarcerii veşnice" - sub
liniat prin repetarea din ce în ce mai frecventă a cuvintelor "din 
nou", "iarăşi", "de două ori" etc. - reflectă disperarea, oboseala şi 
deznădejdea personajului: "am îmbrăcat aceeaşi togă, pe care am 
îmbrăcat-o la teatrul din Pompei..."; "mă aştepta Hesperia, din nou 
împodobită ... ", "iarăşi marşul neobişnuit de solemn ... "; "din nou 
mă aflu în Amfiteatrul..." etc., etc. (subl. ns. - V.Ş.). 

De ideea "eternei repetări", asemuită cu un cerc vicios care "se 
învârte in jurul propriului centru", este legată şi problema 
arhetipurilor, acestea din urmă putând fi sesizate la Briusov sub 
înfătişarea u'lor "dubluri" ce poartă diferite "măşti". Astfel de 
"dubluri" în romanul lui Briusov sunt Silvia şi Rhea. Aleeerea aces
tei perechi, nefiind întâmplătoare, ne trimite la legenda greco
romană despre Rhea-Silvia, mama gemenilor Romulus şi Remus. 
În romanul lui Briusov, Silvia este, în aprecierea lui Iunius, o 
"umbră vie" a profetei Rhea, a cărei amintire el o păstrează "vie în 
sufletul său", iar, la rândul ei, însăşi Silvia vedea într-un tânăr sosia 
logm1nicului ei mort, pe care nu-l putea uita. "Micuţa Namia", care 
nu poate să-~i înfringă pasiunea oarbă pentru Iunius, repetă şi ea 
soarta dramatică a Silviei. 

Apari1ia mitmilor fiind determinată de interactiunea dintre om şi 
istorie. de gradul de participare conştientă a ar,estu.ia la istorie 13 , 

romancierul ms schitează în opera sa procesul depăşirii treptei 
mitologice a conştiintei, prezentând efortul individului de a-şi birui 
instinctele hiologice, egoismul natural, atitudinea personajului 
devenind din ce în ce mai liberă faţă de zei şi normele impuse de 
trad.i tii. 

Totodată, V. Briusov ca, de altfel, şi D. Merejkovski, accen
tuează dramatismul acestei perioade de "tranziţie" în istoria 
omenirii, personificat în destinul persona~~lor create. Dramatică 
este soma eroului lut Brius0v, tragică este, la Merejkovski, exis
tenta împăratului Iulian, acest Titan şi Răzvrătit, sfâşiat de con
tradicţii adânc ascunse în sufletul său. Iată-l pe Iulian intrând în 

133 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



dumhrava sacră a lui Apolo din Delfi chinuit de dorul de ceea ce a 
mai rămas doar o părticică dintr-o lume dispmită. Totul era frumos 
aici, în aer pluteau miresme şi prospeţime, dar, în acelaşi timp, se 
insinua o "linişte stranie", "ca la cimitirele părăsite", peste tot dom
neau paragina şi tristeţea, stârnind în sufletul lui Iulian frică şi 

deznădejde. 

Consecvent în încercările sale de a pătrunde în tâlcul desfă
şurării istoriei prin intermediul "autoconştientizării faptelor'' de 
către o "perceptie vie" şi mai puţin prin interpretarea faptelor din 
exterior, V. Briusov fixează acel moment psihologic, care 
pecetluieşte stingerea în personajul său a "dorinţei de reîncepere a 
unei noi lupte şi a unei noi vieţi", conştiinţa eroului briusovian tre
buind să ajungă la următorul stadiu al devenirii, corespunzător 
epocii noi în istoria universală; marcată de spiritualitatea creştinis
mului. Destinul celor care - ei înşişi jertfă a cufundării în substra
turile inconştientului non-istoric - nu-şi găsesc forţa necesară pen
tru a ieşi din cercul vicios al stihiilor erotice este personificai i"n 
condiţia dramatică a Silviei, Namiei şi a prietenului lui Iunius, 
Remigius, încheiată cu moartea lor. 

Personajul principal, însă, al dilogiei briusoviene, aflal sub pre
siunea emo~ilor contrarii intelectului, pe de o pa.ne, şi a fortci spi
rin1ale a preotului Nicolae, pe de aha, cunoaşte o "a doua naştere", 
în urma căreia el capătă conştiinµ de sine a omului din timpurile 
moderne. 

Or, localizarea temporală şi spaUală a etapl'i mitologice a 
conştiinţei, ca o experienţă intrinsecă în istoria omenirii, este 
înlesnită la Briusov prin recurgerea la un procedeu narativ adecvat: 
dilogia este scrisă sub formă de amintiri ale personajului principal, 
aflat în stadiul depăşirii dualismului dintre natură şi spirit, cmofii ~i 
intelect, şi căruia reprezentările ciclice, din perspectiva distanfci 
temporale, .spaţia.Ic :şi p.sil1ulugi1..:c, i :se JJ<ll dt..:U111 .:c.1 u ctup,l I J11:u.s.:i 

în urmă. yocea povestitorului, fiind auzită atât în cadrul n:uatiunii, 
cât şi în afara ei, asigură dilogiei dihotomia structurii temporale, 
proiectarea ciclică a timpului îmbinându-se cu cea lineară şi ire
versibilă, proprie timpului istoric. "Care din veacuri ai vrea tu ca să 
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rimână ferecat pentru vecie?" - întreabă unul din personajele lui 
Briusov în timpul discuţiilor despre viitorul Romei. Concluzia 
desprinsă este că puterea şi veşnicia Romei se află în regenerarea ei 
periodică, asemenea unui arbore care se acoperă în fiecare an cu noi 
ramuri şi cu noi frunze (8, p. 141). 

Faptul că autorul porneşte de la ideea cum că scopul final al isto
riei constă în cunoaşterea de sine a spiritului uman, omul afinnân
du-se prin depăşirea structurilor tradiţionale, -:onferă dilogiei lui V. 
Briusov o perspectivă istorică. Ciclicitatea, sau eterna reîntoarcere, 
fiind, la Briusov, o caracteristică obi~ctivă a stadiului mitologic al 
conştiinţei, îndatf ce se dovedeşte a fi "golită" (Mircea Eliade) ele 
conţinutul religios şi tradiţional, devine o frână în calea dezvoltării 
omului. 

Romanul lui D. Merejkovski se deosebeşte în acest plan de dilo
gia briusoviană. Elementul diferenţial esenţial constă în aceea că în 
Moartea zeilor (luliall Apostatul) se face simţită idealizarea ele 
sorginte romantică a păgânătăţii elenice, fapt datorat atât atitudinii 
apologetice faţă de "frumuseţea divină" a Eladei, cât şi poziţiei cri
tice a autorului trilogiei fată ele "biserica istorică", adică cea ofi
cială, poziţie ce decurgea din "noua conştiinţă religioasă" a acestui 
maître al simbolismului rus. De aceea, în romanul lui D. Merejkov
ski se conturează clar conştiinţa asimilării trecutului ca moştenire 
lăsată prezentului şi viitorului: cei care vin după noi, spune unul din 
personajele romanului lui Merejkovski, vor începe "cu ceea ce am 
trăit noi", cei din Elada păgână, astfel asigurându-se "eterna 
repetare" a ciclurilor istorice în maniera gândită ele G. Vico. 

Pe de altă parte, asupra spiritului în care Merejkovski şi Briusov 
au rezolvat ecuaţia "mit - istorie" n-a putut să nu-şi spună cuvântul, 
credem, şi faptul că în cultura rusă de la răspântia dintre veacuri a 
fost pe larg dezbătută tema culturologică universală privind cele 
două izvoare ale civilizaţiei europene: filozofia antică şi revelaţia 
creştină. Problema aceasta este tratată de o seamă ele scriitori, filo
zofi şi teologi din diferite părţi ale lumii, fie în planul antitezei: 
"cultura păgână versus cultura creştină", fie ca două tendinţe con
vergente, filozofia antică şi credinţa creştină mergând una în 
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inlâmpinarea celeilalte. 
Pare-se că primul care a ridicat o atare problemA în cadrul cul

turii ruse a fost Piotr Ceaadaev, care în concepţia sa filozofică a 
istorici, "idealului necurat al frumusetii„ d!n antichitatea păgână îi 
opune "revelafia spi.-ituală" din religia creştină, singura în măsură 
să a.<-igure "posibilitatea popoarelor noi de a se autoperfec\iona"14. 

Această antiteză - "estetica versus etica" a fost preluată mai apoi de 
către filozoful şi scriitorul Konstantin Leontiev, iar ecourile con
tlictu:Ji dintre natura etică a creştinismului şi natura estetică a lumii 
anuce mai pot fi resimtite şi în creatia lui Lev Tolstoi şi F. Dosto
ievski. 

Fără a intra în detaliile istoricului problemei, notăm numai că 
tendintcle de a elibera doctrina evanghelică de ceea cc a rodit în ea 
prin "altoirea păgână" elenă au fost combătute de VI. Soloviov. a 
clrui idee privind îmhinarea în cultura europeană a moştenirii 

antice şi a religiei creştine a fost preluată de către al\i filozofi reli
gioşi ruşi. R?portarea directă, însă, a acestei idei la istorie, văzută 
ca un "mit interior". poate fi găsită. parc-se, numai în mctafi7jca 
istoriei a lui N. Berdiaev. În atentatul asupra "legendei sacre" aisto
riei d vede un atentat şi a~upra "scripturii sacre", care reprezintă, 
după el, o parte din însăşi "legenda sacră". drept care o dată cu dis
pari(ia "legendei sacre" ar dispărea şi taina fundamentală a istoriei, 
stnîns legată de apropierea subiectului de obiectul isto1iei. 

Întreaga arhitectonică a romanului istoric al lui D. Merejkovski 
Moartea zeilor (lulia11 Apostatul) are ca suport discu1iilc vii şi 

reflexiile adânci ale personajelor în jurul ideii privind raportul din
tre "legenda sacră" şi religia creştină, în ultimă instan!ă învingând. 
cum spuneam, ideea unilă\ii indivizibile a istonci spiriluale a 
omenirii. "Toată puterea Romei, toată întelcpciunca Eladci nu suni 
altceva decât o cale către doctrina lui Hristos; nu suni altceva decât 
p1t:V\'..Stfri, p1c:simţi1 i, ctlur.ii ( ... ) Plt!l\111 CMC: J>ICl:W :'>Ul ul lui hu.s i.lill 

Galilca" - spunea istoricul Ammianus din romanul lui Mcrejkovski. 
În liturgia· bisericii crcşunc s-au păstrat urme ale 1lbi~eiurilor 
părânc, iar în pictura călugărului care reprezintă „corpul gol al lui 
Adam" se întrevede "frumuse1ea olimpică a zeului Dionis" (7, p. 

13{ 
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2.i4). "Elada. frumuseţea divină pe pământ", nu poate muri, filo
zofia şi estetica antică rămânând pentru totdeauna izvorul nesecat al 
civilizaţiei umane. . 

Vechiul ciclu istoric fiind încheiat. începe trec.crea la un alt 
ciclu, însă cei care au supravietuit eşecului încercărilor de reîn
toarcere la păgânătate sunt aidoma "ultimei scântei ascunse în 
cenuşă, pentru ca generatiile ce urmează să aibă cu ce să aprindă 
noile făclii" (7, p. 349). Merit.1 a fi remarcat faptul că perceperea 
trecutului nu numai ca ceva ce a existat "până la noi", dar şi ca ceva 
cc fiinţează "în noi", identificată în n.,manul lui Merejkovski, scris 
încă din secuiul uecut. va fi resimţită mai târziu ca o moştenire a 
inconştientului colectiv în spiritul lui C. G. Jung, iar în plan artistic 
- în tetralogia lui Thomas Mann Iosif şi/raţii săi, în care experienta 
precedentă a omului nu este decât o veşnică reîntoarcere şi reîn
noire a vieţii 15 . Drama personajului principal al lui D. Merejkovski, 
Iulian Apostatul, izvorăşte tocmai din neputinţa acestuia "de a 
împăca cele două lumi", "cele două înţelepciuni adverse", această 
împăcare trebuind să se înfăptuiască undeva în viitor: ''Lasă să tri
umfe galileerui. Noi vom birui mai târziu - şi soarele e cu noi!" (7, 
p. 335) - spunea Iulian pc patul de moarte. 

Cu toate acestea, prima parte a trilogiei lui D. Merejkovski se 
termină cu o scenă ce insinuează posibilitatea "unirii celor două 
adevăruri": "adevărul cerului şi adevărul pământului", adică al 
creştinismului şi păgânismului. "Pe cer, pc pământ şi pe mare s-a 
lăsat liniştea. 

Şi, deodată, în această lini~te s-au făcut atizite sunetele încete ale 
cântării bisericeşti: erau schimnicii-sihaştri ( ... ) care cântau în cor 
vecernia. 

Şi în aceeaşi clipă deasupra suprafeţei nemişcate a mării trecură 
alte sunete: un hăiat-cioban cânta la flaut imnul de seară pentru zeul 
Pan( ... ) 

Şi sunetele curate ale flautului ciobănesc se înăltau sus, până sub 
holla l:l.'.rnlui, amcstccandu-~ cu cuvintele rugăciunii Dornnului" 
(7, _p. 351). 

În romanele lui V. Briusov. ide~a potrivit căreia cultura elenă şi 
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cea creştină au mers în istoria omenirii una în întâmpinarea 
celeilalte este personifica~ în destinul unor personaje secundare, 
cum !-.unt maioa, sora şi soţia lui lunius, care, înţelegând "măreţia şi 
adevărul religiei noi", au fost pregăLite pe::itru "a primi seminţtle 
bune" ale acesteia. Fentru ele Hristos a fost Dumnezeul adevărat, pe 
care l-au prevestit toti "prorocii antici" ai Eladei, iar doctrina lui 
Hristos "conµnc tot ceea cc a fost mai bun în religia strămoşilor 
romanilor". Personajul principal ajunge însă la sinteza celor două 
polancăţi: a naturii şi spiritului, intelccmlui şi emoţiei, de-abia în 
final. în afara cadrului narational. 

În chip Je concluzie, am mai putea adăuga că romanele lui D. 
MereJkovski şi V. Briusov. pe lângă faptul că reprezintă o con
trihutic valoroasă la elaborarea po~ticii mitologizării în literatura 
modernă, mai au încă un merit 'de necontestat. Aflându-se la origi
nea genului istoric în literatura rusă modernă, ~Ic constituie acea 
încercare de depăşire a înstrăinării omului de procesul istoric obiec
tivizat. care :i în~mnat dintotdeauna un de1.iderat râvnit de orice 
autor de romane istorice. 
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POETICA MITIZĂRII 
ÎN LIRICA LUI ALEKSANDR BLOK 

"Ce minciună. ce forţl 
Ar putea să renască trecubll?" 

A Blok 

Căutările mitologice ale lui A. Blok au fost remarcate de critica 
literară de specialitate, putându-se vorbi, în acest sens, chiar de o 
llllUmită tradiţie. Ele erau descifrate în tendinţa de "reîntoarcere" la 
"stihia" şi "sufletul popular", "la izvoarele străvechi, cum scria N. 
Berdiaev, având în vedere simbolismul rus, la mistica Pământului şi 
religia cosmică" 1, ceea ce se constituia pentru poet în "prima con
ditie" a "depăşirii obstacolelor în calea avântului liber al sufletu
lui"2. Astfel, una din poeziile timpurii ale lui A. Blok, Eu locuiesc 
Î!ltr-u11 scl1it îndepărtat ( 1905), pătrunsă de spiritul contemplaţiei 
mislice a tainelor sufletului popular, este apreciată de critica vremii 
ca un exemplu de "religiozitate ( ... ) izvorâtă din adâncurile sufletu
lui popular, contopită cu natura patriei şi cu structura psihicului 
popular" 3. La scurt timp după apariţia ciclului blokian de versuri O 
bucurie ,reaşteptată ( 1906). Andrei Belâi scria, în recenzia la 
această carte, despre îmbinarea în poezia lui A. Blok a "demonis
mului rafinat" cu arta reproducerii "naturii ruse, simple şi triste"4. 

În spiritul acestor traditii vor fi depistate, mai târziu, izvoarele fol
duric~ ale imagisticii blok.iene şi sesizate încercările poetului de a 
identifica moruilitătile de înţelegere a "cancterului naţional rus, a 
culturii ru~i:!" şi de pătrundere în lumea reprezentărilor folclorice şi 
mitologice, concreti1,ate in ciclul de versuri Aburii pămâ,rtului, în 
poemul Violă-de-noapte, precum şi într-o serie de articole. 
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Totodată, nu mai puţin importantă ne apare şi o altă cale de 
investigare a liricii blokiene: cea prin care se accede la procedeele 
elaborate de poet în vederea valorificării artistice a "înseşi legilor" 
de "creare a miturilor". a pătrunderii în meandrele mecanismelor 
"mentalităţii" mitologice şi aplicării lor, apoi, în analiza substra
turilor ascunse ale psihicului omului din secolul al XX-iea. E vorba, 
prin urmare, de acel aspect al liricii lui A. Blok care, după câte 
cunoaştem, n-a mai fost abordat până în prezent de critica literară. 

Ouar şi printre confratii săi întru simbolism, întorşi cu faţa către 
trecutul omenirii, A. Blok se deosebea prin sentimentul legăturilor 
sale tainice, adânci cu timpurile scurse. "Arhaic" - nota poetu1 -, 
înseamnă, prin urmare, "suhlim"5. Apelând la terminologia lui N. 
Berdiaev, am putea spune că poetul a fost dotat cu acea ''memorie 
internă", care. în metafizica istoriei a acestui filozof, este definită ca 
"un act măreţ şi tainic" al "aducerii aminte" a tot ceea ce a fost mai 
important în istoria omenirii. Cu ajutorul "memoriei interne", 
trecând prin straturiie istorice, omul pătrunde în adâncimile timpu
lui, timpul istoric devenind un timp mitic, în care trăiesc oameni, iar 
tabloul istoriei apare ca plauzibil şi perceptibil. Acest act al "adu
cerii aminte" reprezintă, totodată, o "joncţiune de profunzime cu tot 
ceea ce se petrece înăuntru ( ... ) cu tot ce a avut loc cândva în isto
rie", deoarece "a pătrunde în adâncul timpurilor însramnă a 
pătrunde în adâncul propriei tale fiinţc" 6 . 

N. Berdiaev însuşi precizează că asupra conceptiei sale despre 
"memoria internă" el "a extins", "cu unele modificări", ideile lui 
Platon referitoare la anamneză, dezvoltate de acesta in dialogul 
Me,1011, după care, cunoaşterea este un proces al aduc:erii aminte 
despre existenţa pregenetică a sufletului în !ume:i transcend:.!ntă a 
ideilor (6, p. 19), existente ca nişte substanţe de sine stătătoare. 

Ideea anamnezei ocupă un loc important în sistemul concepţiei 
estetice al lui A. Blok, găsindu-şi întruchipare poetică în creatia 
sa 7. 

O mare parte a existenţei "eului" poetic al lui A. Blok se scurge 
sub semnul "memoriei zilelor trecute": "toată fiinţa mea este 
memorie", afirmă poetu18. Memoria, ca forţă în măsură să restiruie 
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timpul mitic, cunoaşte în lirica lui A. Blok un registru foarte larg: 
de la evocarea nostalgiei primei iubiri şi reproducerea diferitelor 
trepte aje istoriei omenirii, până la coborârea în tenţbrele haosului 
prenatal. 

în afundarea în negura timpului, sufletul poetului ajunge până la 
Haosul universal, "rădăcina întunecată a întregii existente" (VI. 
Soloviov), aflat ah origine. Acesta este "Haosul universal", difuz şi 
atotcuprinzător, care priveşte, înfricoşător, cu ochii goi de mască 
tragică a Greciei antice. Leonardo da Vinci din romanul lui D. 
Merejkovski Învierea zeilor (Leonardo da Vinci), în singurătatea sa 
de geniu, aude voci neomeneşti care îi vorbesc despre "plictisul 
nemărginit al lumii", "despre cea din urmă singurătate din cumpli
tul întuneric, din sânul Haosului primordial, părintele tuturor celor 
existente". Acest Leonardo - se confesa A. Blok într-o scrisoare -
"mă tulbură, mă face să sufăr şi să mă afund în întuneric, într-un 
"haos apropiat sufletului meu"9. 

Variată este şi tonalitatea sentimentelor provocate poetului de 
aducerea aminte a trecutului: el doreşte să reînvie "entuziasmul 
sufletului" juvenil, de altă dată, "binecuvântând tot ceea ce a fost", 
dar, mai ales, se simte chinuit "sub povara amintirilor nesuferite". 

Pe m5sura coborârii în timp, în poezia lui Blok se conturează 
tot mai evident acea opoziţie binară care are o mare pondere în 
determinarea specificitătii gândirii mitologice: este vorba de diho
tomia timpului mitic, marcat în sistemele mitologice pozitiv, adică 
"sacru", şi a timpului istoric, empiric, marcat negativ, ca un timp 
"profan" :o_ 

"Tărmul îndepărtat" şi "sfânt" al trecutului, ce lic3reşte doar 
pentru o clipă în imaginaţia poetului, este contrapus "banalului efe
mer" al prezentului empiric. Timpul istoric, aparţinând unei lumi ce 
nu mai există, devine şi el o "lume de dincolo", spre care năzuieşte 
poetu, simbolist: "Uită r~ea ce-i vremelnic" şi "cântă cu sfintenie 
trecutul". Lirica iui A. Blok se înfăfişeaz~ ca un câmp de con
fruntare dr2matică între "timpul rău", empiric, şi "timpul r~m" (N. 
Berdi..icv). echivalent cu veşnicia, poetul voind să creadă în victoria 
finală a sufletului nemuritor asupra timpului şi zăd3rniciei vieţii: 
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Eu cred că nu va trece Bră urmă 
Tot ce-am iuhit cu-atâta pasiune, 
Tot frc,amătul acestei lumi sărmane 
Şi tot acest de ne-nteles elan. 

"Valul refluxului" îl aruncă pe eroul liric blokian în noaptea 
sacră a trecutului, poetul simJind un fior n,lburător al participării 
sale la timpurile de odinioară, vii în conştiinia sa: "Totul - ceea ce 
este şi ceea ce a fost - e viu". 

Dar călătoria în trecut nu reprezintă pentru poetul rus doar un 
simplu act de aducere aminte, deoarece în aceasta este implicată 
existenta pregenetică a sufletului său, motivul metemp~ihozei 
apărând în lirica lui A. Blok încă din primii ani ai consacrării sale. 
Ca un vuiet îndepărtat se aude viaia veacurilor trecme, prin care 
călătoreşte sufletul poetului, recunoscându-se pe alte meridiane ale 
timpului. Memoria, sau stră-memoria, reînvie existenţele astrale, 
cosmice, transmigraJiile sufletului. După moarte, corpul se descom
pune, însă sufletul, spune mitologia lui Platon. trece într-un alt Cllrp. 
Poetul rus nu ştie în al cui corp va fi reîncarnat sufletul său, pe ce 
meridiane ale globului, ale ltaliei sau Rusiei. va reinccpc "o nouă 
via1ă''. Figurile istorice sau legendare se perindă prin imaginaţia 
poetului, îi apar cunoscute, "văzute, c,îndva, aievea", de iiind 
întipărite în ascunzişurile stră-memoriei, nebănuite nici de poetul 
însuşi. 

Cercetătorii operei blokiene au remarcat nu o dată însemnătatea 
pe care o capătă visul în viaţa spirituală a poetului rus, fără a pune, 
totuşi, o astfel de atitudine faţă de vis în legătură cu valorificarea 

· artistică a modalităţilor mitologice 11 . Este adevărat di în însem
nările sale zilnice A. Blok îşi descrie visurile, atribuinclu-lc un sens 
profetic şi punându-le, adeseori, ia temelia poeziilor sale, precum şi 
~ unnr poC'me. cum este. ne exemplu. poemul Vio/ii-dt'-11,H1pfp 

Totodată, visul, la A. Blok, reprezintă "o stihie cc dă na~tere IJ 
mitologie",12, luând forma unor aduceri aminte, prin care sunetul ~e 
proiectează în spaţiul trecutului mitic. Astfel, într-o poezi•~ a lui 
Blok, sufletul poetului, "păşind pe ultimul drum", deplânge 
"visurile străvechi". acest "ceva", petrecut "cândva", care îi este 
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mai drag decât "toate minciunile şi toată înţelepciunea veacului". 
Unind trecutul şi prezentul într-un singur circuit al existenţei, 

visul face parte din modelul ciclic al renrezentărilor mitologice 
asupra timpului. Interpretarea ciclică a timpului, născută din ritu
alurile arhaice magice, va fi considerată de mai multi mitologi ai 
secolului nostru - J. Frazer, M. Eliade, N. Frye, A. Losev ş.a. - ca o 
calitate fundamentală şi absolută a gândirii mitologice, problema 
mitului în literatură devenind strâns legată de cea a timpului 13. În 
cazul simboliştilor ruşi, nu trebuie uitată, desigur, nici înrâurirea 
asupra lor a ideilor lui Fr. Nietzsche, care atribuia mitului patosul 
"repetării veşnice". 

Pentru gândirea antică, în viziunea căreia totul se reduce la cos
mosul ideal :.i material, toate năzuinţele realizându-se în interiorul 
lui, circuitul veşnic ajunge mereu la aceeaşi structură temporală şi 
spaţială. Presupunând o mişcare într-un circuit închis, cosmosul, 
limitat spatia! şi temporal, apare în conştiinţa anticului în toată 
măreţia şi frumuseţea sa 14. Practic vorbind, aproape întreaga filo
zofie şi istorie a grecilor antici se reducea la ideea eternei reîn
toarceri, iar adevărata înţelepciune omenească nu era altceva decât 
imitarea mişcării veşnice şi mereu exacte a boltei cereşti 15 . În 
schimh, conştiinţa mitologizantă modernă recurge la modelul 
reprezentărilor ciclice asupra timpului pentru a sugera impresia de 
impas, evocând faptul că acest cosmos antic, mişcându-se în cerc şi, 
deci, întorcându-se către sine însuşi, rămâne, "la drept vorbind, pe 
acelaşi loc" ( 15, p. 365). 

Modernizarea conştiinţei mitice, constituită prin relaţia cu gân
direa antică, se poate observa şi în lirica lui A. Blok, în care timpul, 
nu o dată, este perceput ca un circuit închis. Ce e drept, anistoris
mul gândirii antice, în lumina căreia destinul spiritual al omului nu 
este legat de destinul istoric, se circumscria viziunii dualiste, neoro
mantice a lui Blok, al cărui eu poetic rămâne imperturbabil la "stri
gătul" "popoarelor zgomotoase", care "cer dUr şi pâine", îndreptân
du-şi pi ivirile către "lumile îndepărtate" şi "ascultând chemarea( ... ) 
unui alt sutlet". 

Dincolo de impasibilitatea neoromantică întrevedem însă des-
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tinul poetului, prins în "circuitul încheiat al zilelor": 
Toate acestea au existat. 
Circui~ul zilelor s-a încheiat. 

Această senzaJie de înpustime a lumii, în care se zbate sufletul 
!X)Ctului, P'dl"ă a găsi vreo ieşire, imprimă o tonalitate dramalic:ă ver
surilor hlokiene, scrise în zodia "cercului strâmt al existenţei": 

Cercul existentei este strâmt: 
Aşa cum drumurile duc la Roma, 
Noi ştim cu toJii dinainte 
Tot ce, servil, vom repeta. 

Mecanismele prin care se ajunge la integrarea timpului istoric în 
categoriile arhetipale au fost, nu o dată, un obiect de meditaţie pen
tru mitologi si filozofi. Astfel, după Mircea Eliade, una din trăsă
turile omului arhJc constă în faptul că "un lucru sau un act nu are 
semnificaţie decât în măsura în care partjcipă la un prototip, sau în 
măsura în care repetă un act primordial" 16. Tot aşa şi un eveniment 
istonc este integrat într-o categorie mitică, în măsura în care el 
"încetează de a mai fi eveniment ireversibil şi devine actualizarea 
unui moment repetibil la infinit" {16, p. 402). 

Or, poetul rus, atribuind evenimentelor banale, cotidiene, lipsite 
de vreo semnificaţie, proprietatea de a se repeta la infinit, Ic încor
porează în categorii arhetipale mitice şi Ie conferă, astfel, o însem
nătate atemporală. Unul clin exemplele grăitoare în ac~st sens l-ar 
putea constitui cunoscuta poezie Noaptea, strada, Jelinar:tl, far
macia, a cărei derulare narativă este cuprinsli într•~ cuvintele din 
primul şi ultimul vers, care Ic repetă. inversat, pc cele din primul. 

· Printr-un asemenea procedeu, unui moment cotidian, hanal, i se 
sugerează, de fapt, calitatea de a deveni "un moment rcpclihil la 
infinit", încadrat într-un timp mit.ic a,hetipal. Totod::ti'i, la A. Blok, 
Uparul m.lUl: flim.f aplll:a! la un 111krucosr.10s limitai sp<.1Jial ~i tem 

poral. eul poetic are senzaţia claustrării sale înu·-un cerc închis, din 
care "nu exjstă ieşire", ceea ce-i provoacă o stare sufletească vecină 
cu nebunia. 

Un alt mecanism de integrare a timpului empiric în timpul mWc 
este legat de modalitatea laitmotivelor, care au fost preluate în lite-
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raluri din drama muzicali a lui Richard Wagner. Este bine cunos
cută atracţia pe care a exercitat-o asupra simboliştilor ruşi mitolo
gismul muzical a1 compozitorului german, aşa încât ~u ni se pare ca 
ceva de neaşteptat apariţia acestei tehnici şi în poezia Jui A. Blok. 
Unul din asemenea laitmotive în poezia lui Blok este tocmai 
motivul repetiţiei, motivul "reîntoarcerii eterne", ciclice, a unor 
evenimente din viaţa omului, în care totul este "m~urat" şi "cunos
cut de dinainte", "totu1 se repetă", "se repetă servil". Acest laitmo
tiv, trecând printr-o serie de poezii blokiene, conturează imaginea 
unei "lumi de groază", a unei lumi mărginite, sufocante pentru 
"sufletul poetului". 

Cercul ca unică formă posibilă a mişcării ciclice a timpului, 
absolutizat, de altfel, în filozofia antică, cu semnificaţia lui de 
"veşnică reîntoarcere", este sugerat în poezia lui B1ok, în compo
nenta metaforelor sale intrând cuvinte ce evocă circumferinţa cer
cului. Poetul vrea să-şi "îngrădească" iubita cu un "inel viu", for
mat din "bratele sale", cu un "inel de oţel", care s-o protejeze în faţa 
"lumii de groază", pentru a se înălţa împreună, asemenea "ceţii 
argintii", către "cercul roşu". Conform "omologării antropocos
micc" (Mircea Eliade), cum este, de pildă, cea dintre ochi şi soare, 
imaginaţia poetului atrage în sfera asociaţiilor, alături de soare -
"balonul incandescent, de aur", şi "ochii strălucitori" ai iubitei, a 
căror "strălucire", "strălucirea nefiinţei", umple inima poetului "de 
groază". 

Metafora blokiană, în care intră cuvinte evocând circumferinţa 
cercului, ne retin atenţia prin diversitatea Iar combinatorie, cât şi 
prin forţa sugestiei poetice. Alături de substantive, precum: cerc, 
inel, ochi, joc, horă, cor, împrejmuire, vârtej, titirez ş.a., poetu] 
recurge şi Ia verbe cu sensul de mişcare circulară, cum sunt: a învâr
ti. a ridica în vârtejuri, a îmbrăţişa, a strânge, a înfăşura etc. 

În functie de contextul poetic, metaforele formate cu astfel de 
cuvinte sunt menite să reproducă, printr-o microanaliză a psiholo
gici individuale, stări diferite, uneori contrastante, ale eului poetic 
hlokian. 

În timp ce în versurile despre "lumea de groază" imaginea care 

145 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



sugerează un circuit închis redă, cum am văzut mai sus, o stare dl 
deznădejde şi impas a eului poetic, poetul preferând metafore for 
mate cu substantive din categoria celor mentionate mai sus, în ciclu 
de versuri întrunite sub genericul Masca de zăpadă o pondere ma 
mare o au verbele cu sensul de mişcare circulară. Şi acest fapt nu n 
se pare întâmplător, dat tiind că în aceste versuri personajul liric a 
lui Blok, smulgându-se din "cercul strâmt al existenţei", descoperl 
o nouă frumuseţe în uitarea de sine a pasiunii, care, aidoma unei sti 
hii dczlăniuite de zăpadă, ii atrage într-o vâltoare cosmogonică, c1 
"milioane de genuni", acest spectacol cosmic aducând cu haosu 
prenatal. Eroul liric blokian este împresurat de nămet.i: 

. Bezna zăpezii s-a dezlănţuit, 
în jur s-au aşezat troienii. 

El se simte ameninţat că va fi prins în vârtejul ametitor-al "scrân 
ciobului aerian", care mătură din cale totul - stele, nori, fulgi de 
zăpadă, scântei, - rostogolindu-le apoi, împreună cu eroul, într-u1 
abis. El este atras de o irezistibilă pasiune în acest "cerc predesti 
nat", "vrăjit", în jurul căreia se ridică "cortina" "de argint a vis 
colelor", izolându-l de cei "pe care i-a iubit" cândva: 

Aripile mari ale păsării de zApadl1 
Mi-au troienit minţile. 

De remarcat este că şi metafora, menită să schiţeze portretu 
celei "în mască neagră" şi cu "sângele de zăpadă" ia naştere, acte 
seori, cu participarea unor cuvinte ce sugerează un modzl circular 
"Ea" apare cu o "coroană de viscole de zăpadă", încinsă cu "cingă 
toarea Căii Lactee", în jurul Ei viforul ridică vârtejuri de zăpadă. 

Şi pământul este atras în "vârtejul ameţitor al planetelor", în cir 
cuitul Universului, care nu mai are atributele cosmosului armonia: 
şi perfect din mitologi„ antică, el apărând acum ca un cosmos lipsi 
de suflet, "pustiu", privind din "adâncul întunecat al ochilor" 
Muzica sferelor este fnlocwtă în poezia de meditaţie cosmogonică 
Universur(le trec în goană. Anii zboară, cu un sunet "agasant" 
asemenea unui "bâzâit surd", ducându-l pe eroul blo~dan la exas
perare şi făcându-l să renunţe la reprezentările obişnuite despH 
"cauzalitate, spaţiu şi timp" şi să implore venirea "cât mai grab• 
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nică" a „sf~itului". 
Ideea mersului istoric ca o mişcare ce duce în goană universurile 

către o catastrofă, idee străină lumii antice, ca şi anti_teza dramatică 
dintre măreţia spaţiului cosmic şi micimea omului, trezit pentru o 
clipă din "uitare", 3Scultând cu groază "zbârnâitul titirezului", "lan
sat", "din întâmplare", undeva în spaţiul cosmic, este de acum rodul 
unei conştiinţe modeme. Fiind sugerată de sentimentul escato
logic, transmis simboliştilor ruşi prin filiera filozofiei lui Vladimir 
Soloviov, această idee privind dramatismul istoriei omeneşti con
stituie o încercare de îmbinare a conceptului mitologic de "veşnică 
revenire" cu reprezentarea istorică asupra timpului, văzut ca un 
timp linear, ireversibil. 

În poetica mitologizării a lui A. Blok sesizăm recurgerea la 
mitologemele ritualului morţii şi învierii zeilor, precum şi la cele 
ale ritualului iniţierii, ambele rituri fiind strâns legate de conceptul 
ciclic al timpului mitic. Nu se ştie dacă A. Blok a cu!'oscut sau nu 
faimoasa doctrină ritualistă a lui J. Frazer17, prezentată, de altfel, şi 
la Mircea Elia de, care,· în Istoria credinţelor şi ideilor religioase, 
descrie "dansul circular", reprezentând o coregrafie rituală din. ri
turile arhaice de iniţiere 18 . 

Într-o serie de imagini blokiene - cum sunt, de pildă, cele prin 
care viaţa şi moartea omului se prezintă ca o "r0tire veşnică", sau 
cele în care viaţa poetului se identifică cu mişcări ale "horei", 
desfăşurate "în cercuri lente", - se fac simţite, după părerea noastră, 
paralele arhetipale ale unor ritualuri magice. în acest context se 
înscrie şi metafora: "dansul groaznic" al ţigăncii, care "dansează" 
propria viată a poetului ("spleaşi, cyganka, zizn' moju"), poetul 
fiind conştient de participarea sa la "dansul sălbatic al măştilor". 

"Dansui sălbatic al măştilor" face parte din motivul polivalent al 
"rnăştii", motiv ce ocupă un loc atât de important în lirica Jui A. 
Blok. Sub "masca prefăcută", poetul recunoaşte o parte ascunsă din 
propriul său "eu", ceva necunoscut şi înspăimântător, aidoma unei 
"umbre" sau a unui "anti-eu" al lui C.G. Jung, în care zac ascunse 
trăsături negative ereditare, respinse de conştiinţă la periferia 
întunecată a inconştientului. Cavaler al Preafrumoasei Doamne, 
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poetul îşi mărturiseşte, pe neaşteptate, dualitatea atitudinii sale faţă 
de idealul plăsmuit: "Ml tem sl mă-ntâlnesc cu Tinei Mai mult mă 
tem să nu te întâlnesc". De altfel, în psihologia abisală a lui C.G. 
Jung există şi noţiunea "Măştii" (Persona), pentru a desemna com
ponamentul omului orientat către exterior19. Trezirea i'n sufletul 
poetului a unor forţe tainice, întunecate, ameninţând să tulbure 
apolinia universului poetic din versurile timpurii, dă naştere la 
motivul dedublării, care venea din recuzita dostoievskiană, fiind, 
totodată, şi ecoul viziunii escatologice de care ernu marcati sim
boliştii ruşi. 

Motivul "sufletului cu două feţe" ("dvulikaja duşa"), al sufletu
lui ce duce o viată dublă, capătă o semnificaţie mai largă, fiind 
strâns legat de viziunea poetului asupra vieţii contemporane, brăz
date de contradicţii acute. Universul interior aJ omului, cândva 
expresie a unor "senzaţii nemijlocite şi unitare", se scindează, luând 
forma unui adevărat labirint, ale cărui galerii conduc spre zonele 
ascunse, necunoscute ale psihologiei umane. 

Transformarea haosului într-un cosmos constituie patosul 
oricărei mitologii, care admite însă şi o mişcare inversă: de la cos
mos către haos, ceea ce rnseamnă elibrrarea unor forţe stihinice, 
dionisiace20. "Haosul universal", acea nelinişte cc a cuprins pămân
tul, învăluindu-l ca o "pânză de pâclă", a răzbătut în arta simbolistă 
ca o "nebunie" sau ca un "coşmar", făcând aluzie la ceea ce se 
întâmplă înăuntru, în "adâncul conştiinţei individuale"21 . 

Viaţa devine o mascaradă universală, la care participă ··oamenii
măşti" (Andrei Belâi), iar în poeziile lui A. Blok lumea se înfăti
şează haotică, asemenea unui coşmar: un omulet negru aleargă prin 
oraş; pe norii roz, într-o dimineată, apăru o cruce; cineva intră într-o 
casă, unde toti cei prt,-enti ţipau în jurul meselor rotunde ... 

În ciclul Ma.~ca de zăpadă. însă. "masca", sub care se ascunde 
chipul Cavalerului şi al iubitei sale, este menită să accentueze acea 
atmosferă ,de taină ~• mister, ce înconjoară aceste figuri "pline de 
le!!ende", reintegrate într-un timp mitic, readus în re;ilitatea prezen
tului prin ritualul iniţierii şi prin ritualemele morţii şi învierii. 
Astfel, figura "Cavalerului în mască" este înfăµşata în ipostaza de 
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"yrtfl a zlpezii", atrad de '"rugul" dragostei: "De buni voie vin la 
rugul tău". "Cavalerul în masei" "piere în viscolul" pasiunii mistu
itoare, arde pe "rug", cuprins de fllcările iubirii: 

Pasiunea şi ginglşia ruea 
Se vor consuma o dată cu viscolul. 

Procesului morţii şi reînvierii din ritualurile arhaice îi corespund 
"dderile" şi "prabuşirile" eroului liric blokian în "abisurile" uitării, 
urmate apoi de "înllţările" extatice către stele, de "zborul" cleasui:n 
"zăpezilor nemărginite". Tonul extatic, conferind - în contextul 
genera] al operei blokiene - o notă deoc;ebită versurilor din ciclul 
Masca de zăpadă, aminteşte de extazul ritual sau, cum spunea 
Mircea Eliade, "extazul şamanic", în care se dezlănfuie stihia 
irafională a subconştientului, aidoma inconştientului ancestra1 al lui 
C.G. Jung. 

Ca şi iniţiaţii în riturile misterelor din timpurile imemorabile, 
eroul liric al lui A. Blok primeşte "cel de-al doilea botez", 61n 
cristelniţa zăpezilor", ceea ce presupune trecerea lui iniţiatică prin 
mai multe încercki: prin bezna nopţii, urmăriri, ameninţări cu 
moartea, rătăciri în "sfera viscolelor", prăbuşiri în abisuri ş.a., la 
capătul cărora îl aşteaptă "cel de-al treilea botez", care este 
"moartea". Moartea afectează corpul, spiritul supravieţuind dis
trugerii învelişului muritor, drept care urmează re-naşterea într-o 
iume sacră a regilor şi eroilor (18, p. 298-304). Asemenea "regilor 
şi eroilor de odinioară", din timpurile mitice, "adormiţi pe paturile 
inzăpezite", eroul liric al lui Blok. parcurgând întregul complex ri
tualist al morf,ii vremelnice şi al renaşterii, aude glasul reînvierii: 
"Scoală-te din morţi!". "Naşterea, moartea şi regenerarea (re
naşterea) au fost înţelese drept trei momente ale aceleiaşi taine", 
care este repetarea cosmogoniei, scria Mircea Eliade (IO, idem). 

1....3 întâlnirea dintre gândirea antic:J şi ideile privind "memoria 
internă" a tot ceea ce a fost mai important în istorie, a luat naştere 
ciclul de versuri al lui A. Blok Pe c4mpul Kulilcovo, strucblrat pe 
conceptul mitic al "reîntoarcerii eterne", în varianta lui Pitagora 
JXlVÎnd ""veşnica revenire" a ce.lor mai importante evenimente 
i~torice, care reapar într-o mişcare ciclică, pe un cerc originar şi 
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arhetipal. ln general, pentru gândirea mitologici, empiricul 
reprezentând un fel de "umbră" platonicl a unor structuri mitolo
gice veşnice, un eveniment real-istoric devine repetarea unui fapt 
arhetipal, petrecut într-un timp mitic "sacru", sau a unui "arhetip", 
stocat în subconştientul omului. Tocmai în acest sens vorbeşte 
Mircea Eliade despre structura platonică a oricărei mitologii. 

Pentru A. Blok. un astfel de "eveniment simbolic" în iGtoria 
Rusiei îl constituie bătălia de la Kulikovo din secolul al XIV-iea, 
dintre oştile lui Dmitri Donskoi şi hoardele lui Mamai. "Asemenea 
evenimente - scria A. Blok - sunt predestinate a se repeta. Dezle
garea lor apartine viitorului22, aceeaşi idee fiind exprimată şi în 
limbajul poeziei: 

O, Rusia mea! Soţia mea! Chinuitor 
De clar c lungul nostru drum! 

Ca o săgeată de tătar, prin tainică voinţă. 
El pieptul ne-a străpuns. 

Pe de altă parte, ca şi în eposul eroic, care a marcat un prim pas 
pe calea demitologizării, şi în versurile Pe câmpul Kulikovo e vorha 
de un fapt istoric, nu de unul mitic, evenimentele fii rid redate în lcr- 1 

menii "autenticităţii istorice" (Mircea Eliade), cu men\ionarea <lc
numirilor geografice şi a unor nume reale. Mitizarea se înfăptuieşk 
aici prin realizarea "unităţii indisolubile" dintre subiectul şi obiec
tul istoriei, datorită căreia devine posibi!ă - atât potrivit filozofiei 
istoriei a lui N. Berdiaev, cât şi filozofici mitului a lui A. Loscv -
cunoaşterea vieţii lăuntrice a procesului istoric, a '"sufletului" isto
riei. Trecutul îndepărtat - fiind modelat prin prisma cmo\iilor ~i 

- gândurilor omului din secolul al XX-lea asupra destinului lării sale, 
care pare a fi în acelaşi timp, nu numai un martor ocular, ci şi un 
participant direct la evenimentele com;umate cu peste cinci secole 
în urmă, - este prezentat în lumina miti1.an1ă a unei conştiin1e vii, i'n 
care timpul trecut şi timpul prezent fuzionea1.ă într-o veşnicie I 

mitică. Citjtorul Îffiuşi devine parcă martor al reîncarnării sufletu- 1 

lui poetului, care ia înfăţişarea unui războinic din oastea rusească, 
îmbrăcat într-o că.naşă de zale, ascultând tropotul cailor, strigătul 
lebedelor ce prevestesc iminenta nenorocirii, şi văzând cum "în 
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depărtare, deasupra Rusiei", se întind, tăcute, zorile "incendiate". 
Suµrapunerea peste timpul istoric a viziunii mitopoetice 

proiectează un eveniment din istoria Rusiei în illo. tempore, inte
grându-l în istoria universală şi atribuindu-i o profunzime cosmică. 

Totodată, în ciclul Pe câmpul Kulikovo viziunea mitică, anis
torică asupra timpului - întelel) ca o "reîntoarcere veşnică", 

săvârşită într-un circuit închis, - constituie o sinteză cu receptarea 
dramatică a mersului istoriei, deschise către viitor, receptare speci
fică pentru reprezentările istorice asupra timpului. În plus, eveni
mentele petrecute într-o epocă îndepărtată, retrăite de poet, adânc 
implicat emotional în trecutul istoric, se înfăţişează nu ca o ieşire 
dincolo de fluxul temporai, ci ca unul din "cele trei momente ale 
timpului - trecutul, prezentul şi viitorul" (N. Berdiaev), în unitatea 
cărora se află ascuns tâlcul istoriei naţionale. 

"Vor trece anii, scria un istoric al literaturii ruse cu peste şase 
decenii în urmă, şi toate corăbiile vor sosi la ţărmuri!e liniştite, vor 
sosi pe căile croite de suferinţele incredibile ale gencrnţiei noastre; 
oamenii noi, fericiţi, vor citi o pagină din Blok, despre Sciţii şi Cei 
doisprezece, despre bătălia de pe câmpul Kulikovo, şi inimile lor 
vor începe să cânte o dată cu versurile lui Blok, poetul însuşi va 
renaşte îri imaginaţia lor într-o străiucire vie de legendă"23 . 

https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



"PROBLEMA MITOLOGICĂ" 
LA ANDREI BELÂI 

ŞI ROMANUL "PORUMBELUL ARGINTIU" 

" ... Cele două moduri de a fi, sacrul şi 

profanul, sunt detenninate de diferitele 
poziţii pe care omul le-a cucerit în 
Cosmos". 

Mircea Eliade 

"Păstrând în straturile de jos unne ale 
unei alte culturi, arhetipale, Rusia nu 
lasă ca inimile noastre să se liniştească". 

Viaceslav Ivanov 

Chiar dacă există un sâmbure de adevăr în afirmaţiile cercetăto
rilor autohtoni şi străini privind "eclectismul" vederilor lui Andrei 
Belâi, schimbarea preferinţelor sale filozofice şi trecer.le "intem
pestive" de la o şcoală idealistă la alta, nu se cuvine a fi negat, după 
părerea noastră, faptul că, în ciuda firii sale "extrem de schimbă
toare", se poate vorbi de o anumită constantă în preocupările aces
tui poet, prozator şi teoretician al simbolismului rus. Şi când 
spunem acest lucru avem în vedere, în primul r.îml. insistenta cu 
care el aborda problemele de mitologie şi cele ale creării de mitliri. 
Parafrazând cuvintele unui filozof, am pute:-1 spune că vedl.'.ri Ic ti!o
z;ofico-cstctkc ale lui A. Deliii cuprind "ţcrmcnii miruloe;ici ,.:os 

rnice". În articolele sale întâlnim, dispersat, o multitudine de idei 
axate pe cliferite aspecte ale mitologiei, cărora, pare-se. nimeni nu 
le-a acordat atenţia cuvenită, însă, adunate la un loc, l'le reprcz.intă 
un sistem închegat de referinte vizând "una din cele mai întunecate 
zone ale conştiinţei omeneşti" (A. Losev). 
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Să nu omitem nici faptul că, vorbind despre legăturile existente 
între literatura rusă şi "stihia populară", între literatură şi 

"rădăcinile adânc iraţionale ale creaţiei populare", A._ Belâi se simte 
obligat, la un moment dat, să precizeze că el nu are aici în vedere 
nici "mersul în popor", nici obligativitatea pentru scriitor de a scrie 
despre "ţăran sau zeul Perun", ci "stratul stihinic al spiritului popu
lar", sau, altfel spus, "legătura morală cu patria", care, după el, este 
mai profundă la simbolişti, decât la reprezentant-ii altor curente lite
rare ale vremii, dat fiind că simboliştii, renunt-ând la vechea "ten
dinţă", care şi-a spus-deja ultimul cuvânt, au devenit continuatorii 
marii literaturi ruse, ai literaturii clasice 1. 

Această remarcă ni se pare semnificativă, fiindcă, pe de o parte, 
infirmă teza ::clor care tratează mitologismul simboliştilor ruşi în 
rapon cu "narodnicismul" neoslavofil al acestora2, iar pe de alta, 
constituie o mărturie în plus privind orientarea interesului lor către 
legităţile generale ale gândirii mitologice. Şi totuşi, încălcându-şi 
parcă propriile precepte teoretice, în romanul Porumbelul argintiu, 
scris în aceeaşi perioadă în care a apărut articolul Prezentul şi 
viitorul literaturii ruse, din care am reprodus ideile expuse mai sus, 
Andrei Belâi prezintă atât pe "ţăranul" rus, cât şi pe zeul "Perun", 
ce e drept, sub forma unor imagini mitopoetice. 

În puţinele studii câte au fost consacrate romanului lui Andrei 
Belâi Porumbelul argintiu, tipărit în anul 191 O şi republicat abia în 
1989. in seria "Cărti uitate "3, atenţia cercetătorilor se concentrează 
asupra întruchipării în roman a uneia din vechile teme culturologi
ce ruseşti, în funcţie ele solutionarea căreia scriitorii şi gânditorii 
ruşi s-au împărţit în "slavofili" şi "occidentalişti". Este vorba de ati
lud.in!.'a faţă de cell' două izvoare polare ale spiritualităfii ruse. 
i1,vorul european-occidental şi cel asiatic-răsăritean, cum au fost ele 
definite. 

În romanul Porumbelul argintiu. o arenă sui-generis a dispute
lor dintre "slavofili" şi "occidentalişti" o constituie microuniversul 
personajului principal, Piotr Darialski. El apare, astfel, în cele două 
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ipostaze: pe de o parte, ca purtător al culturii europene şi, deci, 
reprezentant al omului modern, cu o psihologie individualistă, şi, pe 
de alta. ca poet. În această din urmă calitate Darialski "este cel mai 
vulnerabil dintre tot.i copiii lumii în faţa presiunii stihiilor". "Dez
lănţuirea stihiilor naturale, aşa cum scria G. Fedotov, mai ales 
dezlănţuirea în om a instinctelor sexuale, îl inspiră pe poet", des
tinul acestuia, "sfâşiat de stihii", devenind de multe ori tragic"1. 

Poetul, după simboliştii ruşi, este cuprins de "dcrul teurgie", care 
reprezintă "dorinţa de a trece dincolo de granita de unde începe 
miracolul", iar drama lui izvorăşte din faptul că "auzind clar 
jeluirea materiei", el este însă "neputincios în a-i comunica o viată 
adevărată"5 . 

Or, tocmai în ipostaza sa de poet, eroul lui A. Belâi se află sub 
fascinaţia ideilor neoslavofile. ·Occidentul - reflectează acest per
sonaj - reprezintă "raţiunea trează", "un mod de viaţă rostuit", 
"cuvinte deja rostite", care "se revarsă" "prin cărţi, prin înţelep
ciuni şi ştiinţe". Însă - continuă ei - "sufletul nu înseamnă cuvinte". 
sufletul "tânjeşte după cele nerostite, după cele ce nu pot fi rostite". 
Şi iată că, în căutarea cheii pentru dezlegarea tainei sufkmlui rus şi 
a cuvântului rus, eroul romanului se îndreaptă spre Răsărit, 

nimerind, însă, în "bezna" înspăimântătoarei secte a "porumbeilor". 
Lui Piotr Darialski îi este contrapus în roman un "occic!entalisl'' 

convins, baronul Todrabe-Graaben, figura căruia nu întâmplător 
este plasată pe fundalul apusului însorit: "în spatele !ui, dinspre 
apus strălucea soarele". Acesta încearcă să-l readucă pe Darialski la 
convingerile "occidentaliştilor": "Treziţi-vă ( ... ) Întoarceţi-vă t. .. ) 

. către Occident. Dumneavoastră sunteii omul occidentului, de ce vă 
tot costumaţi în rubaşcă? întoarceţi-vă". Cuprins, însă, de o dorinţă 
nestăvilită de a se afanda în lumea stihiei populare, Darialski îi 
răspunde: "Piei din faţa mea, Satana, eu mă duc spre Răsărit". 

Astfel, are loc tn roman trecerea personajului de la un mod de a 
fi la altul, un fel de "ieşire din timp", asemănătoare cu cca înlesnită 
de mituri, 'eroul lui A. Belăi întorcându-se parcă în illud tempus 
mitic. Romanul Porumbelul argintiu se constituie, astfel, într-un 
prilej de întrupare în formă artistică a pasiunii scriitorului pentru 
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mitologie, care străbate studiile saJe, glsindu-şi o expresie concretă 
în aforismul: "Lumea stă în faţa mea/ Ca o problemă mitologică". 

La scurt timp după apariţia romanului, Andrei. Belâi formula 
într-unul din articolele sale preceptele estetice simboliste, aflate şi 
la temelia acestei opere, arătând că scriitorul simbolist trăi~te "în 
mai multe lumi": el percepe nu numai "plenitudinea realităţii încon
jurătoare", ci şi "plenitudinea nonrealită(.ilor", reflectate in "realis
mul"' basmelor poetice, în miturile religioase şi mistice, care repre
zintă "lumea realitătii transcendente"!i. 

Aceste principii estetice se regăsesc şi în redarea structurii psi
hologice ambivalente a personajului principal din romanul lui A. 
Belâi, şi în selectarea procedeelor artistice de altel112l"e a lumii 
reale, vizibil'i ş1 "palpabilă", cu lumea imaginară, "lumea realitătii 
transcendente, pline de demoni, spirite şi zeităţi". 

Propunându-şi drept scop înfătişarea în "plenitudinea sa" a 
"reahtătii înconjurătoare", scriitorul prezintă în romanul său cele 
mai diverse pătwi ale societăţii ruseşti din perioada primei revolutii 
ruse: intelectualitatea, moşieri, t~rani, muncitori, slujitori ai bise
ricii etc. Însuşi A. Belâi mărturisea că "luna lui august a anului 1906 
i-a funaizat lut materialul pentru romanul Porumbelul argintiu 7. În 
<ipatele per'-onajclor imaginare, cercetătorii disting figuri reale. f n 
afabulalia legată de dragostea lui Piotr Darialski pentru o femeie 
simplă de la ţară ~i-a găsit oglindire un fapt real: în acei ani, cel-mai 
bun prieten al lui Andrei Bclâi, poetul simbolist Sergh"i Soloviov, 
era îndrăgostit de o ţărancă. Tot atunci, poetul simbolist, asemenea 
lui Piotr Darialsk.i din roman, puita o rubaşcă roşie, iar pe cap - o 
coroană din crrngute de brad8. Iar "sub masca senatorului bizar 
Graaben", mărturisea mai târziu A. Belâi, apărea un apropiat con
temporan al său"9 . Pe de altă parte, în figura lui Piotr Darialski sunt 
sesiL.abile trăsături autobiografice, acest personaj devenind purtl
torul unor "idci-fortă" ale autorului, exprimate şi în articolele scrise 
în acei ani. 

Cu toate acestea, romanul Porumbelul argintiu nu a căpătat 
atributele unei panorame social-istorice, dat fiind că întreaga naraţi
une este orientată· către lumea lăuntrică a- personajului principal. 
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.-·-· ,;;_ _ ......... . 
Romanul lui A. Belâi este pltnm., de un adlnc lirism, de emoţii 
subîl"'Ctive, structma lui fiind dependentl de acele fntorsltwi pe care 
le ia ~nul acestui personaj. 

Încl de la început, în povestirra despre "minunatul sat 
Telebeevo", care părea el va continua pe un ton glumeJ şi vesel, 
irump, disonant, note alarmante şi tensionate, raportate la "swisul 
ironic şi sec" al "drumului alb, acoperit cu praf', ori la "inBJişarea 
înnmecatA" a unui "tufkiş" de lângă drum, care ani de-a rândul 
"stdjuia" şi "ameninţ.a, clin depărtare, satul". De la începutul narap
unii apare şi laitmotivul beznei: mai întâi se vorbeşte de "bezna 
albastră a zilei", apoi de "bezna prafului", de "bezna noroiului", 
pentnl ca în final să fie vorba de "bezna nopţii ploioase de toamnă". 
care va conduce pe eroul principal al lui A. Belâi pe ultimul său 
drum. la moarte. 

Aparţinând lumii aparte a poeţilor care, inspirându-se din "stihi
ile natl!rale", sunt, totodată, "cei mai vulnerabili" în fata 
de1.lănţuirii acestora, personajul lui A. Belâi, împărtlşeştc "desti
nul tragic" al acestor "copii ai lumii", "sfâşiaţi de stihii". 

Încă înainte de intrarea eroului principal în scenă. autorul ne 
avertizează că tentativa de a cobori în bezna milenari. a ;:,anteismu
lui echivalează cu intrarea într-o pădure, "freamătul căreia rev~ 
asupra ta o stare vecină cu visarea", din care "nu exist& ieşire". 
Încercând sentimentul fuziunii panteiste cu natura, la vederea 
„câmpiilor pustii", 'într-o seară liniştită de toamnl", personajul 
romanului, cuprins de un sui-generis "dor teurgie" "de a trece din
colo de granita de unde începe mir.tcolul", simte cum în sufleti se 

· strecoară o taină difuză care, "iluminându-l", îl Bcea să plângă cu 
"lacrimi sfinte". De altfel, taina cosmică, născută în sufletul omului 
ca o vagă amintire, ca o amintire despre un eveniment mistic, se 
c-nnstin1iP, potrivit c-nnc-epfiei ntitnlogkP :, s.imholiştilor n1şi. într
una din trăsăturile fundamentale aJe mitului: "În caracterul difuz al 
amintirii <;onstă esenţa cea mai profundă a mitului"10, scria V. 
Ivanov. 

Într-un asemenea context se înscriu "amintirile difuze" aJe lui 
Piotr Darialski despre trecllbll Rusiei. Noaptea, în pldure, adăpos-
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tit în scorbura unui stejar, a cărui vârstă depAşea cinci sute de ani, 
deodai.ă i se păru că aude "ţăcănind potcoavelor şi zăngănind 

scărilor unui cal înşeuat": "din negura timpurilor'' s~si în goană un· 
opricinic, "se opri lângă stejar'' şi "dispăru, iarăşi, în noaptea, 
adâncă a timpului"; sub imperiul aceleiaşi imaginaţii obsedante, lui. 
Darialski i se păru că străbate până la el "geamătul unui suflet pier-· 
dut, ieşit din pieptul unui răspopit, evadat", "care se odihnea aici de:: 
acum două sute de ani". Amintirile personajului lui A. Belâi evocă, 
parcă timpurile vechiului epos rusesc, el se adresează, în gând,_ 
câmpiilor nemărginite ale Rusiei, care "au hrănit" "atâţia fii". 

În acelaşi timp, capacitatea de a trăi "în mai multe lumi",-. 
anunţată de autor, jocul liber al imaginaţiei, precum şi saturaJia r 
imagistică - metafore, comparaţii, epitete pitoreşti, care pur şi sim- -
piu ţâşnesc una după alta, conduc la crearea unui sui-generis calei- -
doscop, în care tablourile ce reprezintă viaţa reală alternează cu_ 
"non-realitatea", scoasă în afara timpului empiric, profan. 

Timpul sacru, mitic, apare, scria M. Eliacle, "sub forma para
doxală a unui Timp circular, reversibil şi recuperabil, un soi de 
prezent mitic regăsit periodic cu ajutorul riturilor" 11 . Cât priveşte 
pe Andrei Belâi, şi el "opreşte" parcă durata temporală profană pen
tru a inuoduce un Timp mitic, circular, atribuind gesturilor ire
versibile, cotidiene o calitate "repetibilă la infinit". Unul din 
mijloacele artistice la care recurge Sl-nitorul rus în acest scop.este 
folosirea unei serii de verbe la prezent, repetate în mod voit, creân
du-se astfel impresia că ne aflăm în faţa "prezentului etern", 
reversibil şi recuperabil, al evenimentelor mitice. 

Sub ochii cititorului, scenele cele mai obişnuite din viaţa de la 
fară se preschimbă în "legende" pitoreşti şi stranii. lată. ta căderea , 
crepuscului, ţărăncile merg la iaz după apă, şi pc măsură ce coboară 
spre heleşteu, în văpăile amurgului. figurile lor păreau a fi fixate 
într-un tablou, în care realul, obişnuitul, coexistă cu irealul, cu 
miticul: "Se apropie de iaz o ţărancă în roşu ( ... ) pune gălcl-ile jos şi 
cât ai clipi, silueta ei devin1.: albă; numai în cămaşă, stă lângă apă; 

în clipa următoare, intră deja în apă; 
se apropie de iaz o altă ţărancă - în albastru; pune găleţile jos şi din 
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ierburile înalte se furişeazl spre ea umbra unei femei cu picioarele 
lungi, în amurg aducând cu silueta unui bărbat; în deplrtare se 
întrezăreşte, cu o cobiliţli pe umeri, silueta unei alte tărlinci, în gal
ben; în iaz se aud râsete, zbenguitul femeilor în apă, măcăitul unui 
rlitoi, tropotul cailor mergând la păscut pe timpul nopţii, lătratul 
câinilor şi cuvintele îndepărtate şi desluşite alunecând peste rouă. 
Stelele, liniştite, au început să se aprindă, iar apa, tremurătoare, le 
leagănă, reflectându-le, palide". 

Timpul mitic, readus în prezent cu ajutorul imaginaţiei, alimen
tate de basme, face ca spaţiul profan, prozaic, să se transforme 
într-un spaţiu sacru, mitic, iluminat de "reflexele neobişnuitului", 
scăldat în acea "lumină interioară", care transfigurează "radical o 
existenţă umană. făcând-o să se deschidă spre lumea Spiritului"12. 

Astfel, în romanul lui Andrei Belâi, proza banală de la iară, 

"noroiul" şi "paiele", se preschimbă, fantastic, suh impactul 
"luminii interioare", într-un "spaţiu nou". "Spaţiul cunoscut" îi 
apare lui Piotr Darialski ca "un spaţiu nou", "total necunoscut'': 
"satul nu mai este sat", "ţăranii nu mai sunt ţărani", "în acest spaţiu 
nou totul este plin de strălucire şi din fiecare obiect ( ... ) te salută, 
dând din cap. fiinţe dintr-o altă lume, îngeri imaculati. Şi nu mai 
crezi că paiele sunt paie, că noroiul este noroi", din toată această 
"urâţenie ce se află în faţa ta - nimic n-a mai răma""· 

În legătură cu cei care trece printr-o asemenea experienţă, 
implicând "lumina supranaturală", şi antrenând după sine o mutat.ie 
ontologică, Mircea Eliade scria că acesta dobândeşte "un alt mod de 
a fi, care îi permite accesul la lumea spiritului" (12, p. 13). În cazul 

· scriitorului rus, personajului principal i se permite "accesul" în 
lumea reprezentărilor mitologice, cu credinţa, inerentă acestora, în 
fiinţe mitice, produse ale însufleţirii naturii. Piotr Darialski se 
cufundl în "he-7n~" reprezentJriJcv mitologice ~nteiste, în Jume~ 

mitului unde te întâlneşti cu un vârcolac-câine, "cu ochi de om": 
unde, deasi1pra capului tlu, izbucneşte, subit, o flacără infernală, ori 
aurora - "baba roşie Malania" care, căţărându-se, "se arată de după 
nori"; "tufişurile uscate încep, deodată, să se târască prin sat"; prin 
întuneric se poate furişa pâm la tine "raskorealca", care ''te va su-

158 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



gnma cu mâinile ei uscăţive, iar dimineaţa vei fi găsit spânzurat, în 
tll!işun". Este o lume, prin urmare, a "realităţii transcendente", 
af~te în afara fluxului temporal empiric: "Ai senzaµa că aici a luat 
fihţă o lume deosebită, nouă", ruptă "de restul lumii", situată 
într-un timp mitic, anistoric, reactualizat de experienta mistică a 
pe:-sona jul ui. 

Dobândind trăsături proprii fiinţelor vii, natura îi face farmece 
lu: Darialski: "şoaptele curenţilor de apă", foşnetul pădurii, 

emanaţiile otrăvitoare ale lacului, ceaţa, arşiţa zilei de vară, toate îi 
impiră "gânduri stranii", ducându-l la o stare vecină cu visarea. 

Fiind rodul fanteziei umane, visurile se află la originea mitului, 
deJarece într-o conştiinţă mitologică difuză, "isul şi veghea. iluzia 
şi realitatea nn sunt delimitate. În romanul lui A. Belâi, visul con
sti'.Uie acel cmaJ pin care personajul central vine în contact cu tre
cu11l mitic: ""PJrea că un vis de altă dată, devenind realitate, s-a 
întors, revărsinctu-se, ca o lumină, prin geam". 

În romanul lui Andrei Belâi, visul este, de altfel, unul din lait
motivele ce il străbate de la un capăt la celălalt 13 , însoţind destinul 
pe:sonajului principal care, trecând prin stări extatice, "visează cu 
oc:rii deschişi". Existenţa lui Piotr Darialski a început să se scurgă, 
"asemenea unui vis", din momentul intrării sale într-o "realitate 
nouă, dulce şi groaznică, de parcă ar fi un b~m", în care totul 
pluteşte în ceaţă. "Oare tot ceea ce se petrece cu el nu e decât un vis 
miraculos, pe care îl trăieşte în realitate?" - se întreabă eroul roma
nului. Într-o asemenea stare de extaz, conform reprezentărilor mito
logice, sufletul, părăsind trupul, călătoreşte în lumea de dincolo, 
ceea ce implică posibilitatea, cum nota Mircea Eliade, "de a fi pose
dat" de către sufletul unui mort sau al unui animal, de către un spi
rit sau un zeu" 14. Şi iată că în romanul lui A. Belâi, în timpul som
r.uiui, lui Darialski i se dezvăluie necunoscutul sufletului său: la 
"chemarea" "beznei", imfletul i se desprinde de "trupul pieritor", 
prevestindu-i moartea apropiată: aşa cum "un vultur prinde în zbor 
o pasăre ( ... ) din care zboară puful şi ţâşneşte sângele", tot aşa, 
"demult, cineva atentase la sufletul său ( ... ) când acesta îşi luă 
zborul departe de trupul său pământesc". "Am dormit sau nu, mi s-a 
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năzărit sau nu", se gândeşte Darialski, dupi prima întfilnire cu 
Matriona, rpembră a sectei porumbeilor. Cândva în adolescenţă. în 
vis. ca o famomă groaznică, i-a apărut chipul acestei femei. Iar 
acum. "un vis de al tă dată" •· a revenit", luând forma ''unei conştiinţe 
confu1..e", echilibrul psihic al eroului lui A. Belâi fiind arnenintat de 
activitatea inconştientului său. În timpul visului în stare de trezie, 
Darialski aude "chemarea" unei femei simple de la ţară, pe care şi-o 
închipuie ca pe o auroră, ca întruchipare a "sufletului sfânt al 
patriei '. 

Rămâne de văzut în ce măsură scriitorul rus făcuse cunoştinţă cu 
datele psihologiei abisale a lui C.G. Jung, ale cărei descoperiri 
Mircea Eliade le-a pus pe acelaşi plan cu descoperirile maritime ale 
Renasterii şi cu cele astronomice, datorate inventării telescopului. 

Dezvăluind "forme arhaice ·ale vietii psihice, «fosile· vii» din 
adâncurile întunecate ale inconştientului" colectiv, care sunt nişte 
arhetipuri legate de mecanismele biologice ereditare, psihologia 
abisală a declanşat, scria M. Eliade, experienţa întâlnirii cu 
«necunoscuţii», "cu «istoria» intimă, larvară" ( 12, p. 7,9). Dat fiind, 
însă, că structurile şi conţinutul acestor arhetipuri sunt "cifruri" ale 
unor stări existenţiale sLrăvechi, adeseori, critice, pe care conştien
tul nu vrea sau nu p0ate să le recunoască, o asemenea "întâlnire" 
poate provoca "confruntări din cele mai dramatice". Să mai 
adăugăm la cele spuse că, potrivit psihologiei abisale jungiene, 
aceste arhetipuri sau "simboluri" pot fi surprinse prin "intermediul 
imaginilor. al figurilor şi al scenariilor", devenind vizibile după 
conştientizarea lor15. 

Toate ace.stea au o legătură directă cu drama trăită de personajul 
lui A. Belâi d!11 romanul Porumbelul argintiu, care trece prin expe
rienţa dranrntică a «întâlnirii» cu una din «fosilde vil», ivite din 
adâncuriJc întunecate 11Je inconştientului ~!i11 E<.:tP vorha despre 
întâlnirea lui Darialski cu Matriona, ţărancă cu "fata ciupită de văr
sat", "uliu, cu ochi fără sprâncene". care a stârnit în memoria sa 
vedenia unui "chip n,xunoscut", dar, totooată, "terihil de cunoscut" 
datorită prciectiei viselor sale din adolescentă cc i-au răscolit pro
fund sufletul. Readus la suprafata conştientului dintr-un "trecut 
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IJ'jlenar", acest "chip", ca "o vrajă obsedantă", apărându-i aievea, îi 
întunecă raţiunea şi îi subjugă voinţa. Femeia "cu faţa ciupită de 
vărsat" reînvie în el "amintirea a ceva ce n-a existat niciodată în 
viaţa sa", amintire ce "răsare ca imaginea unei copilării neexistente 
şi care, to~şi, a existat". Or, o atare reprezentare a "unei copilării 
neexistente" (adică a unei copilării ce nu are tangenţă cu copilăria 
propriu-zisă a personajului), dar care a existat (în inconştientul 
omului), poate fi pusă, de asemenea, în legăiură cu conceptul de 
copilărie la Jung, raportat la starea primară şi instinctivă a psihicu
lui colectiv. 

lnsislă asupra ideii privind caracterul iraţional şi inconştient a 
tot ceea ce se petrece în sufletul personajului şi autorul, care 
not~ază, printre altele, că Darialski nu-şi dădea seama ce anume 
evoca acest "chip", "ce fel de amintiri îi provocase în suflet": "aşa 
gândea Darialski, mai exact, nu gândea, deoarece gândurile i se 
strecurau în suflet fără voia lui". Astfei, sufletul lui Darialski fuse
se străfulgerat de o privire ce ascundea o "taină prevestitoare de 
rele", care îl urmărea "dintr-un trecut întunecat''. Or, tocmai "taina 
milenară" atribuia privirii unei simple femei de la ţară o putere 
miraculoasă asupra emului romanului, sub hipnoza căreia "lumina 
zilei, drnmul vieţii şi nobleţea sufletului său se preschimbaseră în 
noapte, hăţişuri şi mlaştini pline de miasme". Deci, ceea ce îl leagă 
pe Darialski de "femeia ciupită de vărs«t", care tăcea parte din secta 
porumbeilor, "nu era câtuşi de puţin sentimentul dragostei", "ci 
imensa povară, nedesluşită, a unei taine ce-l copleşea". 

În felul acesta Darialski se afundă în "vâ.rtejul rece al pasiunii", 
într-o stare iraţional-extatică, sentimente ce defineau acele trăsături 
umane pe care, mai târziu, Thomas Mann le va numi "gramatica 
lunară", deosebindu-le de claritatea "solară" a raţiunii. Nu e lipsit 
de interes să amintim în această ordine de idei că şi în romanul isto
ric al lui V. Briusov, apărut cam în aceeaşi perioadă în care a văzut 
lumina tiparului şi romanul lui A. Belâi, cufundarea personajului 
principal, Decimus Iunius, în vâltoarea pasiunilor dezlănţuite, a 
instin~telor şi ira\ionalului este interpretată ca o apropiere a acestui 
personaj de stihia demonică păgână care, fiind una din treptele 
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necesare ale dezvoltării spirituale a omului, trebuie să fie depăşită 
de noua moralâ creştină. Dar şi la Andrei Belâi, Piotr Darialski, 
trecând prin aceeaşi experienţă, se vede izolat de restul lumii, 
:~ungând în situaţia de a nu fi înţeles nu !lumai de logodnica sa 
Katia Gugoleva, de ...:ei din anturajul aristocratic, ci şi de către cei 
ce trăiesc mai aproape de marca masă populară: preotul, soţia aces
tuia şi învăţătoarea. Dar chiar şi în ochii ţăranilor, "boierul roşu" 
(Darialski purta o cămaşă roşie) este victima "făcăturilor" celor din 
secta i->0rumbeilor care, zic ei, i-au făcut farmece boierului. "Ce 
le-am făcut? Toţi sunt bosumflaţi, nu înţeleg, nu văd, nu vor să 
vadă", reflectează Piotr Darialski, după una din ciocnirile sale cu 
oamenii din preajma sa. 

Pentri.J personajul lui A. Belâi, mai exact pentru acea ipostază a 
conştiinţei sale prin care el ·aparţine lumii moderne,. o atare 
Geconectare de "realitatea înconjurătoare•· este echivalentă cu 
pierderea propriului suflet "Piotr nu-şi mai simţea cam de mult 
lumina suflet11lui: înăunuul său totul devenise gol şi pustiu", acesta 
fiind chinuit de senza\ia stranie "că cineva, enorm, se la,;;ă asupra lui 
cu toată greutatea şi î1 sufocă( ... ) î1 strânge de gât". Această stare a 
personajului, în care el pierde contactul cu lumea reală, este creată 
şi de farmecele negre ale vrăjitorului Kudciarov, căpetenia sectei 
porumbeilor. 

Motivul folcloric al vrăjitorului - motiv ce a exercitat o mare 
atracţie asupra simboliştilor ruşi - este tratat în Porumbelul argin
tiu cu lux de amănunte. Vrăjitorul cu cele "două fe1e" ale sale, care 
îşi descoperă chipul adevărat în momentul vrăjitoriei, este zugrăvit 

• aici cu trăsături de penel expresive, autorul dovedind cunoaştaea 
mitologiei ruse. Din degetele încovoiate ale vrăjitorului se scurg 
fire nesfârşite de păianjen, "fire de aur, groaznice", care vor să 
învăluiac;;că lumea: "Fire de pânză de păianjen" o învăluie pe 
M:;itrion:.i, c~re este un in..,trumenl docil in mâinile lui Kudciarov, 

pentru a pu!le sub puterea farmecelor sale pe Piotr Darialski. Acesta 
cade în "pânza de lumină" a \-Tăjitorului, simţindu-se ··nsemcnea 
unui câine ţinut în lanţuri", "legat de privirea vrăji1orului", elibe
rarea sa de sub povara acestor farmece ducându-l la moarte. 
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De aceste două personaje - Darialski şi vrăjitorul Kudeiarov -
autorul leagă încă una din ideile sale preferate. şi anume - cea 
viz.ând forta magică a cuvântului. . 

Aşa cum sust,in mitologii, au existat două forţe motrice ale dez
voltării mltologiilor arhaice: animismul, adică dotarea naturii cu 
trăsăturile vieţii individuale, şi "tirania timpurie a cuvântului asupra 
miniii umane" 16. Ideea privind forţa creatoare a cuvântului a fost pe 
larg dezbătută de simboliştii ruşi, în general, şi de Andrei Belâi, în 
particular. În cuvânt este dată creaţia-primară, primul act al creatiei 
fiind denumirea conţinuturilor: "La î.iceput a fost Cuvântul...". A 
denumi un obiect înseamnă afirmarea existenJei acestuia, drept care 
orice cunoaştere, derivând din denumire, nu este posibilă fără 

cuvinte. Demersul lui A. Belâi asupra cuvântului capătă, la un 
moment dat, contururile unui mit cosmogonic, mitul Facerii Lumii 
din Haos, Cuvântul fiind învestit cu o forţă demiurgică. Haosul, 
golul este o "lume fără cuvinte şi fără sens", constitui.'ld acea "pre
siune a necunoscutului", împotriva căreia omul se apăra "înarmat 
cu scutul cuvintelor": "Înarmat cu scutul cuvintelor, omul recreează 
tot ce vede, irumpând, ca un războinic, în limitele necunoscutu
lui"17. 

În Porumbelul argintiu, aceste idei îmbracă fonna unor medi
Laţii ale lui Piotr Darialski despre "taina" "câmpiilor ruseşti" şi a 
"pădurilor ruse", de ca.re este strâns legat "cuvântul rusesc tăcut". 
Pc rugul acestei taine ard cei care îşi petrec viaţa departe de "ţăranii 
bărboşi şi de marea mulţime a Jărăncilor". Taina fascinaţiei câmpi
ilor şi a pădurilor asupra lor este ascunsă în "cuvântul rusesc tăcut", 
din care "emană un suflu fericit şi plăcut" şi care este cunoscut 
numai celui care •'primeşte acest cuvânt". 

Totodată, îmblânzirea stihiilor prin cuvânt este posibilă datorită 
"magiei" lui sonore, aceasta constituind "cea dintâi victorie a 
conştiinţei'', drert care procesul denumirii devine şi un "proces al 
descântecului". Un cuvânt viu, creator emană o energie, o forţă 
magică ("magia descântecului rostirii"), care se manifestă mai ales 
în descântecele şi farmecele populare, bazate tocmai pe această 
"putere a cuvântului". "Însă.şi vorhirea vie este o magie neîncetată", 
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re izvorăşte din „puterea cuvântului", iată de re la stadiul primar al 
existentei omenirii "magul era arela care cunoştea mai multe 
cuvinte, vorbea mai mult, şi, de aceea, ştia să descânte", scria 
Andrei Belâi într-unul din ~colele sale (17, p. 132). 

Reconstituirea acestui limbaj vechi al magilor şi sacerdoţilor, 

care "captau corespondenţe" dintre lumea tainică şi rea accesibilă 
tuturor, se realiza, după Viacesla•.1 Ivanov, tocmai în arta simbo
liştilor. Limbajul poetic al lui V. Ivanov însuşi, solemn, saturat de 
latinisme, cuvinte rare, imagini neobişnuite, îngreunat de enjambe
ment,;;, cu ordinea cuvintelor menită să întunece sensul frazei, - ~e 
voia să fie o "înfăptuire a mitului în limbă". 

De aici, sensul limbajului poetic trebuie să constea nu în sem
nificaţia lui logică, ci în crearea de noi imagini sonore, mărturie a 
naturii sale magice fiind faptul "Că el este un "limbaj al zeilor" şi al 
'·sugestiilor''. 

Despre experienţa extatică şi forţa magico-religioasă a cuvântu
lui scria şi Mircea Eliade: "Inventivitatea fonetică a trebuit să con
stituie un izvor inepuizabil de puteri magico-religioase. Chiar înain
tea limbajului articulat, vocea omenească era capabilă să transmită 
informal-ii, ordine sau dorinţe, şi, de asemenea, să suscitc un întreg 
univers imaginar prin exploziile sale sonore, prin inovaţiile sale 
fonice( ... ). 

Pe măsura perfecţionării sale, limbajul îşi mărea mijloacele 
magico-religioase. Cuvântul pronunţat declanşa o forţă, dificil, 
dacă nu imposibil, de anulat" (14, p. 27-28). 

În Porumbelul argintiu, cu astfel de însuşiri magice, capabile a 
"declanşa o forţă, dificil, dacă nu imposibil, de anulat", este înzes
trat cuvântul vrăjitorului Kudeiarov, a cărui putere magică rezidă, 
ca şi în descântecele populare, nu în sensul cuvintelor pronunţate, 
ci în "inovaţiile sale fonice". Dacă asculţi cu atcntie ceea ce spune 
tâmplarul-vrăjitor Kudeiarov, te îngrozeşu. Te îngrozeşti, însă, "nu 
de sensul \;'Orbelor lungi ale acestuia, ci de nebunia nonsensurilor 
lor" 18. "Exploziile sonore" ale lui Kudeiarov creează "un univers 
imaginar", în care cuvântul se materializează, căpătând forma unui 
"torent de lumină", a unor "fire de pânză de păianjen" sau c_hiar a 

164 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



1&A>r viet.Aţi. Or, acest lucru corespunde şi percepţiei subiectului 
mitic, care receptează lumea ca însufleţită, senzorială, vizibilă. La 
stadiul gândirii mitologice, citim în Primitive cult~re a lui Tylor, 
"blestemul este o fiinţă", care pluteşte în spaţiu până când nu se 
năpusteşte asupra victimii sale (16, p. 139). 

Şi în romanul scriitorului rus, vedem cum tâmplarul-vrăjitor, în 
izba sa, "împroaşcă vorbe-flăcări", iar cuvântul ce ţâşneşte din gura 
sa "se izbeşte de podea, se preface într-un cocoş luminos şi dă din 
aripi: "cucuriguu", iar apoi, aidoma unor fascicole de scântei sân
gerii, iese zburând pe fereastră". "I-::. ţâşnit din gură un şuvoi de 
lumină" şi iată di acesta, "ca un cocoş roşu alerga pe drum în 
urmărirea lui Darialski". Piotr mergea prin pădure, şi iată, "ce 
ciudăţenie mai este şi asta: un cocoş roşu sub clar de lună i-a tăiat 
calea". Tâmplarul varsă blesteme, rugăciuni, descântece şi ţipete şi 
în urma Matrionei: "toată această grămadă pestriţă, scuipată de 
tâmplar, o urmăreşte acum pe Matriona". 

Pe de altă parte, dacă ne uităm mai bine, observăm că fantasti
cul cocoş roşu, această materializare a cuvântuh1i, s-ar putea să nu 
fie altceva decât rodul imaginaţiei înfierbântate a lui Darialski, dat 
fiind că a doua zi de dimineaţă "în curte, un cocoş roşu, semeţ, 
umbla prin paie". Cu alte cuvinte, scriitorul rus surprinde şi aici una 
din facultăţile gândirii mitologice, caracterizate printr-o bogată 
imaginaţie şi fantezie, în substanţa căreia, se întrevede, însă, reali
tatea. "Mitul a înflorit pe solul realităţii", declara V. Ivanov. Mitul, 
scria A. Losev, înseamnă o fnstrăinare de realitate, dar, cu toate 
acestea, el nu este nicidecum o ficţiune a.-oitrară. Putem să ne 
amintim, în această ordine de idei, şi de spusele lui Tylor, care era 
înclinat să creadă că mitologia societăţilor primitive se sprijină, cu 
precădere, pe o analogie reală şi sesizabilă. Ce e drept, nu e vorba 
de "autenticitate" în înţelesul obişnuit al cuvântului, deoarece mitul 
nu admite verificarea sa prin fapte, el prezentându-se ca o mărturie 
a procesului dezvoltării gândirii şi imaginaţiei omului, supuse unor 
anume "legităţi" şi constjtuindu-se, astfel, într-o amintire despre 
credinţele şi obiceiurile de mult dispărute (16, p. 126-127). 

Or, dacă "ieşirea" din durata temporală profană a personajului 
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lui A. Belâi este asimilabilă, clupă cum am văzut. cu o "deschidere" 
(M. Eliade) sui-generis spre mitic, devenită un "interval sacru", pre
cedată şi unnată de timpul empiric, atunci era ele aşteptat ca şi în 
acest personaj, mai devreme sau mai tânit., să se manifeste cea de 
a doua ipostază a fontei sale - cea raponată la conştiinţa omului 
modern, cu firea lui trează şi sceptică. Acest moment soseşte în 
viata lui Darialski de-abia la sfârşii:ul naraţiunii, când i s-a luat vălul 
de pc ochi, şi tot ceea ce i s-a întâmplat, i se prezintă acum ca "un 
vis g1eu, ue mult uitat", ca un crecut în care a văzut ceea ce ar fi fost 
mai bine să nu fi văzut niciodată. Darialski a înţeles că secta nu este 
Rusia sau poporul rus, ci "ceva înfricoşător, un ştreang şi o groapă", 
"întunericul răsăritului", şi că a sosit timpul "să se întoarcă în 
patrie", adică în occident, la acel "etaj al culturii" (N. Berdiaev), 
căruia îi aparţine. 

A înţeles Piotr Darialski şi faptul că acea "taină", pe care el ar fi 
descoperit-o în sufletul Mat.rionei, nu era a ei, ci "insuflată de tâm
plar": "Matr.ana n-are nici o legătură cu taina, ea nu este decât un 
animal". Tâmplarul-vrăjitor era acela care "arunca asupra ei 
lumină": "Ochii tâmplarului, ca nişte orificii verzi şi răutăcioase", 
revărsau asupra ei "şuvoaie de lumină". "Ceea ce îl atrăgea spre 
Matriona, nu era femeia din ea, ci sufletul ei•·, însă tocmai acest 
suflet "s-a dovedit a fi pe jumătate al tâmplarului". "Tâmplarul îi 
transmitea Matrionei o parte din sufletul său", iar aceasta "saturată" 
de spiritul acestuia îl frapa pe Darialski "cu ochii ei languroşi, cu 
zâmbetul ei zeflemist, cu respiraţia nărilor sale avide". 

De altminteri, un astfel de personaj feminin ar putea cădea sub 
incidenţa definirii arhetipului dată de Jung, după care arhetipul în 
sine nu este ri.ici moral, nici amoral, nici frumos, nici urât, el fiind 
o formă în care sunt programate posibilităţile manifestării tuturor 
acestor însuşiri. Pe de altă parte, în literatura critică se dă o altă 
interpretare acestui personaj feminin, urui cercetători presupunând 
ca prototip al acestuia pe sotia lui A. Blok. Este bine cunoscută isto
ria furtunoasă a drngostei fără sperantă a lui Andrei Belâi, care a 
lăi.al o urmă de neşters în viaţa sa, pentru L.D. Mendeleeva-Blok, şi 
iată că acum, scria un cercetător, "memoria emo\ională, părtinitoare 
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a scriitorului( ... ) păstrează numai trăsăturile "pământeşti" ale aces-. 
tei femei, prezentând-o într-o formă hipertrofiată, sub chipul unei 
ţărănci voluptoase şi senzuale, care îl atrage pe personajul romanu
lui în vâltoarea nebuniei pasionale" (7, p. 13). Într-o asemenea 
lumină, "lipsa de conţinut" vizavi de personajul feminin din Po
rumbelul argintiu poate fi raportată la ideea cum că "sufletul" şi 
"lumina" prototipului său, care cândva a cucerit pe autorul roma
nului, i-au fost "insuflate" de "vraja" geniului, aceasta fiind văzută 
prin cristalul magic al versurilor blohlene. 

Ce e drept, scrisorile, cât şi memoriile lui A. Belâi, permit 
întrucâtva întrevederea posibilităţii unei astfel de modelări a chipu
lui celei care, după mărturisirea celor care cunoşteau istoria acestei 
iubiri, a fost pentru el unica lui dragoste adevărată 19. Astfel, într-o 
scrisoare din perioada de vârf a acestei iubiri, adresată lui A. Blok, 
A. Belâi descrie relaţiile sale cu Liubov Dmitrievna cam în aceiaşi 
termeni în care Piotr Darialski încerca să explice vrnja exercitată 
asupra sa de către Matriona: "Liuba - scria A. Belâi - îmi este cea 
mai apropiată dintre toţi oa..'llenii, ea îmi este soră şi prietenă( ... ) Eu 
am nevoie de ea pentru a scăpa de prăpastia ce-mi aduce pieirea( ... ) 
Sulletul meu, moartea şi salvarea lui, l-am încredinţat Liubei, şi 

acum, neştiind ce va face ea cu sufletul meu, în momentul acesta eu 
sunt tără suflet ( ... ) Am nevoie de Liuba pentru a zbura "acolo", în 
lumea tainelor" (19, p. 244). 

Şi iată că mai târziu, "poza copilărească" a Liubei, "rozul obra
jilor'' ei şi "aurul părului". "ce părea pur şi simplu ţesut din soare", 
- ctin toate acestea Andrei Belâi nu-şi aminteşte acum decât desen
zaţia "unei adieri reci şi a unei poveri", de ceva ameninţător şi 
ascuns în chipul tinerei femei, care, cândva, i se înfăţişase într-o 
lumină "albă", "asemenea unui măr înflorit" (9, p. 317, 365, 380). 
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STRUCTURA l\UTOPOETICĂ 
A LIRICII LUI SERGHEI ESENIN 

"Conştiinţa mitică dă mai degrabă o 
înfăl,işare expresivă şi pitorească feno
menelor, de.cât o explicaţie a cauzekr 
acestora". 

A. Losev 

Conştiinţa mitică, având un caracter "veşnic viu" şi jucând "un 
rol atotcuprin7.ător în diversele structuri ale procesului cultural" (A. 
Losev), se relevă în chipuri diferite, în functie de epocă, de cu.ren
rul literar sau chiar de stilul individual al scriitorului. Astfel, în 
încercarea noastră de a defini specificitatea intuiţiei mitice la sim
boliştii ruşi, am recurs la analogia cu gândirea antică, născută pe 
baza reflecţiilor asupra "mitologiei literale", intuitive şi spontane. 

Spre deosehire de simbolişti, în cazul poeziei lui S. Esenin 
analogiile ar trebui căutate tocmai în "mitologia literală", în 
c.onştiinfa mitică intuitivă şi spontană a omului, nedespărţit încă de 
natură. În imagistica eseniniană s-a păstrat ceva din perceperea 

. naivă şi nemijlocită a omului din zorile copilăriei sale, din 
"mişcarea spontană - dacă e să recurgem la cuvintele lui Uvi
Strauss - a gândirii mitologice", ceea ce face din poezia lui S. 
Esenin un fenomen inedit nu numai în literatura rusă, ci şi în litera
tura europeană. Pentru noi, cei care ne atlăm în pragul mtleruulu1 al 
treilea, trăind într-o societate postindustrializată, informatională, 
opera acesru1 poet ni se înfătişcază ca un fel de mesaj, transmis 
parcă în actualitate dintr-un timp mitic, străvechi. 

"Oare nu mai există colturi uitate de lume, unde mai trăiesc încă 
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legende, unde nu s-a rupt înd. legătura străveche cu pământul?( ... ) 
De ce, oare, să nu se mai păstreze complexe vagi şi de-abia percep
tibile ale legăturilor gentilice-panteiste?"1 - îşi pu~a cu o amără
ciune ascunsă întrebarea, în anii '30, gânditorul şi culturologul rus 
G. Fedotov, aflat în emigraţie. Conştient fiind de faptul că "proce
sul puternic al raţionalizării omoară fără milă tot ceea ce este 
inconştient şi stihinic şi astupă izvoarele adânci" din care s-a hrănit 
marea literatură rusă, gânditorul rus caută şi găseşte în literatura 
anilor respectivi un singur exemplu care ilustra posibilitatea 
păstrării legăturilor străvechi cu păr„ântul în veacul progresului 
tehnic, acest exen.i)lu fiind pentru el opera lui Mihail Prişvin. El 
trecea pe lângă poezia lui S. Esenin, probabil pentru că nu i se părea 
apropiată spiritual, sau poate pentru că aceasta rămăsese, pentru el, 
la o distanţă temporală, oarecum, îndepărtată. 

Oricum ar fi, dar tocmai în poezia .lui Serghei Esenin pot fi 
sesizate acele "complexe vagi şi de-abia perceptibile ale legăturilor 
gentilice-panteiste" între om şi natură. Creaţia eseniniană, cea de 
până la apariţia în ea a umbrei "omului negru", ~ste pătrunsă de un 
sentiment adânc panteistic, trădând legături străvechi cu Pământul
mamă. 

"Ştiu, Pământule - mamă truditoare, 
Noi toţi suntem rude apropiate" 

- mărturiseşte poetul într-o poezie2. 

La "întâlnirea" cu cosmogonia mitologică rusească. creştinis
mul, care a apărut, după cum se ştie, ca o religie cultural-istorică ce 
nu mai avea leg~turi cu sentimentul naiv al reprezentărilor omului 
asupra naturii, "s-a cufundat" - scria S. Esenin - "în cristelniţa crea
i-iei populare" ruseşti, "una din cele mai vii, stdlucind în toate culo
rile"3. Acestei lumi păgâne, care reprezintă pentru poet o ·'lume tai
nică" o "lume străveche", el i se adresează recurgând la cuvinte de 
dragoste şi recuno5tinţă: "O, te salut, sălbăticiunea mea dragă!"4 . 

Numai într-un asemenea context, pătruns de un adânc sentiment 
al legăturilor străvechi cu Pământul-mamă, cu acele ţinuturi, unde 
poetul s-a născut şi a crescut, cum scria el, "sub acompaniamentul 
muzicii broaştelor", a putut apărea o astfel de imagine, "complet 
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însuflej.ită", cum este cea dintr-o poezie din ultimii ani de creaţie a 
poetului, Scumpa mea, te-aşază Mngă mine (1923), în care natura, 
personificată şi activă, ca într-un epos mitologic, îi caută pe acei 
care au părăsit-o: 

Teiul şi arţarul la ferestre, 
Crengile r.a nişte labe răşchirându-şi-le, 
Caută pe-acei de care-şi amintesc. 

. Ei însă de mult pe lumea asta nu mai sunt. 
"Fără umanizarea naivă a mediului natural ambiant" n-ar fi fost 

posihilă crearea de mituri 5, iar acea~tă părere a mitologilor este 
împărtăşită de poetul rus care, în articolul său Existenţa şi arta, 
vorbeşte despre "imaginea mitică", a cărei esenţă constă. după el, în 
identificarea panteistică a "fe'lomenelor naturii cu chipuri le 
omeneşti (3, p. 205). În prima etapă, "imaginea mitică" are la bază 
comparaţia, apoi în prncesul creator conjuncţia comparativă "ca" 
"se pierde", imaginea respectivă dobândind, astfel, o existentă 
ontologică6 . i>e baza unei astfel de imagini mitice, înteleasă ca o 
"substaniă vie", sunt "con~truite toate figurile mitologice", inclusiv, 
"religia noastră păgână", scria S. Esenin. La aceasta am putea adău
ga că o astfel de "imagine mitică" se află şi la temelia creaţiei 
eseniniene, în care natura se înfăţişează ca însutle!ită şi într-o con
tinuă mişcare 7: stelele "clipesc", noaptea neagră "se sperie", bră
duletul "ameninl-ă" cu conurile sale, iar aurora "îşi spală obrajii cu 
lăbuţele ca un pisoi". În upjversul eseninian animat, mesteacănul 
(denumirea acestui copac în limba rusă fiind de genul feminin) 
apare în chip de fată, îmbrăcată cu o "fustişoară albă", stând la mar-

. ginea unui lac: primăvara soseşte ca o "pribeagă", cu un toiag în 
mână şi cu cpinci făcute din coajă de mesteacăn; toamna, "iapă 
roşcată", "îşi piaptănă coama", făcându-şi auzit "clănţănitul albas
rru aJ pou.:oavelor". Iar fn poc::mul r,,gucw.-, jJcca \;U senuulfoaţia 

de toamnă apare ca o stihie, reală şi vizibilă, luând întlţişarea unui 
arin ce se ,târăşte pe drum şi din a cărui "căpătână spartă" picură 
"creierul galben". 

Într-o asemenea viziune a universului, proiectată din perspecti
va depăşirii prezentului empiric, par a se materializa în imagini 
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a.tistice ideile filozofului rus al mitului A. Losev, privind 
.. înţelegerea mitologică" a "lucrurilor reale". Descriind mecanis
mele prin care operează conştiinţa mitică, A. Losev yorbeşte, la un 
moment dat, despre o "extrem de simplă şi elementară intuiţie", 
despre o "reactie primitiv-intuitivă fată de realitatea din jur, pe care 
o posedă fiecare om, aceasta având, deci, un caracter universal"8• O 
astfel de "întelegere mitologică" a "lucrurilor reale" este proprie şi 
poetului rus, a cărui gândire poetică nu emite pretenţii de a funda
menta adevăruri filozofice eterne, ea, adresându-se direct realităţii 
fluide şi dinamice. 

Din seria capodoperelor eseniniene, în care natura este prezen
tată parcă din unghiul de vedere al purităţii existenţei primordiale, 
fac parte şi acele poezii-metafore, în componenţa cărora intră ima
ginea lebedei. Lebăda, care se înscrie în poetica mitologiei ruse fie 
prin funcţia sa etică, fiind un vestitor al morţii9, fie prin cea esteti
că, la S. Esenin este înfăţişată ca simbol al frumuseţii, dând naştP.re 
unor imagini de o rară frumusete şi prospeţime. Lăsarea 'întune
ricului" apare aici aidoma unei lebede albastre, care iese plutind 
dintr-o dumbravă; "crepusculul liniştit" se identifică cu o "lebădă 
roşie" ce pluteşte lin pe apele unui iaz, iar zăpezile, aşternute peste 
câmpii, se compară cu lebedele albe aşezate pe luncă: 

Eu nu ştiu, de-i lumină ori beznă? 
Cocoşul ori vântul cântă-n tufişuri? 
Sau, poate, în locul iernii din câmpuri 
Lebedele s-au aşezat pe luncă. 

· (Pe-ntâia zăpadă păşesc în neştire, 1917-1918) 
Dar şi mai sugestivă din acest punct de vedere pare a fi o poezie 

din perioada de început a lui S. Esenin, intitulată Deasupra limbii 
negre de pădure (1916), receptată ca una din mitologemele 
miturilor lunare, născute într-o conştiinţă patriarhală, când cerul i se 
părea omului o pajişte, stelele - o turmă, iar luna - un păstor. 

De altfel, un asemenea mit lunar a fost reprodus în literatura rusă 
încă de către poetul romantic V.A Jukovski, care reprezintă, în una 
din pveziile sale, contemplaţia reîntoarcerii eterne a Cosmosului 
către sine însuşi: 
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Pe pajiştea nemărginit.I, 
Nemicşorându-se nicicând. 
Cutreiera imense turme 
Cu lâna de argint. 

Din cornul argintiu păstorul 
Cântă, la turme pus de pază: 
Prin poarta aurie le lasă ca să intre 

~ Şi ţine evidenţa în fiecare noapte. 
Reproducând, după mai bine de o sută de ani, mitologemele 

aceluiaşi mit: cerul şi la Esenin este o pajişte, iar prin această pajişte 
"se plimbă" luna l!ouă - "miel bucălai", poetul satului rusesc din 
secolul al XX-iea preferă, însă, poziţiei contemplative recrearea a 
tot ceea ce vede el, aşa cum proceda omul epocii preistorice, când, 
"înarmat cu scutul cuvintelor" (A. Belâi), el clădea Cosmosul din 
Haos: 

Deast1pra limbii negre de pMure, 
Într-un albastru neclintit, 
Luna, miel bucălai, 
Se plimbă prin iarba azurie. 

Împunge cu ale sale corniţe 
Tihnitul lac cu rogoz, -
Şi de pe dâra depănată se pare 
Ca apa îşi leagănă malurile. 

Poetul îşi asumă parcă rolul subiectului mitic, dm a cărui reacţie 
. intuitiv-primitivă, "prercflexivă", ia fiinţă un mit, în care lucrurile 

comune, scoase din cadrul obişnuit, sunt transformate în ceva nou 
şi miraculos: cerul este închipuit ca o "iarbă azurie" prin care "se 
plimbă" luna nouă - "miel bucălai", zburdând şi dând din coarne. 
Universul eserunian este v1zm11, pHn ctc cuion ş1 m1~care, este arcc
tiv, candid, senzorial şi spontan. Senzorialul şi materialul 
fuzionează' cu irealul şi miraculosul "într-un chip indivizibil şi 
indisolubil" (A. Losev), reprezentând ceea ce se numeşte "mitolo
gia literală". 
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Şi, din nou, viziunea poetului asupra naturii pare că anticipează 
şi reafirmă ceea ce a spus A. Losev despre "miracolul mitului": 
"Miracolul conţine adierea trecutului veşnic, batjoc:ot:it şi deformat, 
care, iată, apare din nou ca o viziune pură şi luminoasă( ... ) renaşte 
ca o tinereţe neprihănită, ca o dimineaţă curată a existenţei ( ... ) Tot 
ceea ce a constituit viaţa sufletului, acest zgomot şi larmă a exis
tenţei, acest gol pestrit al vieţii ( ... ) toate acestea trec în zbor ca un 
fulg; şi zâmbeşti de naivitatea unei astfel de existenţe. Vine iertarea 
şi se uită păcatul" (8, p. 155-156). 

Poezia lui Serghei Esenin ne pem.ite să ridicăm vălul ce aco
peră taina mecani~melor creării de mituri, "învăluite, cum spunea 
Mircea Eliade, în întuneric şi mister", şi dintr-un alt unghi de vede
re. Într-o lucrare consacrată filozofiei antice, A. Losev, pornind de 
la ideea îndeobşte admisă a caractemlui difuz al gânctirii mitice şi a 
identităţ.ii materiei şi ideii în conştiinţa mitică, scoate apoi în evi
dentă o asemenea trăsătură a acestei gândiri, potrivit căreia orl"ul 
primordial nu deosebeşte substanta lucrului de proprietăţile acestu
ia. A spune că în procesul schimbărilor inevit~bile ale lucmlui se 
schimbă doar însuşirile, iar ideea acestuia rămâne neschimbată, ar 
însemna să admitem că omul primitiv poate face diferenţierea între 
materie şi idee. Fiindu-i imposibil însă să o facă, toată natura i se 
prezintă ca "o transformare deplină a fiecărui lucru într-un alt 
Iucm", iar această "capacitate totală" de trecere a oricărui lucru 
într-un alt lucru, inerentă gândirii mitologice, se află la baza naşterii 
acelui sistem de imagini poetice care este mitul 10. 

Această teorie poate fi "verificată" în practica poetică a lui S. 
Esenin, unde găsim - ca să luăm numai un singur exemplu - imagi
nea lunii, mai exact a fazei ci de "crai nou", care străbate întreaga 
operă a poetului, ca unul din laitmotivele sale. La Esenin, semiluna 
po~cdă capacitatea de a se trnnsfonna, pur şi simplu, în orice obiect 
luat din viaţa de toate zilele a ţăranului rus: în "miel", "mânz 
roşcat", "căţel", "corn alb", "gâscă ruginie", în "dciula roşcată a 
hunicului'' etc. Totodată, independent de ipostaza sa, craiul nou, 
aidoma unui personaj mitologic, este o fiinţă mitică, o fiinlă care 
trăieşte şi acţionează: împunge cu cornul norii, se joacă cu ei, îşi 
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curată coamele de un acoperiş de paie, face colivă într-un colţ al 
izbei etc., etc. Asistăm, astfel, la ceea ce simboliştii ruşi numeau 
transfonnarea artei într-o modalitate de creare de mituri: metafora 
poetică, căpătând "suflet", "viaţă şi mişcare", imită procesul viu al 
mitopoesis-ului. "Dr.că simbolul (metafora - V.Ş.) este înzestrat cu 
un predicat verbal, el capătă viaţă şi mişcare", iar arta "se transfor
mă într-o modalitate de creare de mituri"11 . 

Imaginea lunii sub formă de seceră, "amplificată" în imaginaţia 
poetul:.ii ":n mai multe reprezentări", face parte din acel sistem de 
imagini care, după observaţia lui Andrei Belâi, caracterizează 

mitul 12 . În cazul de faţă este vorba despre mitul escninian al semi
lunii„căruia îi este proprie o viziune anume asupra lumii, văzută ca 
o "dimineaţă curată a ex.istenJei". 

Or, în creaţia lui S. Esenin pot fi sesizate o serie de imagini care, 
c:ullplificate în imaginaţia poetului "în mai multe reprezentări", 

formează mituri poetice, printre care şi cele create pe baza mitolo
gizării diferitelor culori. 

Culoarea albastră, spre exemplu, revenind mereu în imaginaţia 
poetului şi făcând parte dintr-un mare număr de metafore, devine 
purtătoarea unei încărcături emoţionale ce exprimă ipostaze ale 
destinului subiectului liric. Metaforele în componenta cărora intră 
culoarea albastră: viscolul albastru, seara albastră, cerul albastru, 
câmpiile albastre, Rusia albastră ş.a., se vădesc a fi urite, în lirica 
eseniniană, în "mitul total" al "fericirii albastre", aici găsindu-şi 
locul fiecare din aspectele simbolicii acestei culori. "Mitul albas
tru" a lui Esenin îşi găseşte o încheiere sui-generis într-una din 
capodoperele liricii de mai târziu - Într-o seară albastră, într-o 
seară cu lună (1925), pătrunsă de un sentiment de regret pentru 
pierderea irevocabilă a "fericirii albastre". Simţămintele poetului 
sunt proiectate în trecut, pe ecranul timpului de fericire netulburată. 
care capătă dimensiunile unui timp iniţial din mitologia ce precede 
timpului empiric: 

într-o seară albastră, într-o seară cu lună, 
Fost-am odată frumos şi tânăr. 
Irevocabil, fără de leac, 
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Totul trecut-a neobservat.. 
Inima-i rece, şi ochii pierdut-au lucirea ... 
Fericire albastră! Nopţi cu lună! . 

Din "mitul albastru" al lui S. Esenin face parte şi un tablou mai 
puţin obişnuit, reprezentând cerul nocturn, colorat în nuanţe mai 
deschise sau mai închise ale albastrului, care ne duce cu gândul la 
tradiţiile mitologice ruseşti, oglindite, spre exemplu, în icoanele 
vechi ruseşti. Filozoful religios E. Trubeţkoi, descriind icoana 
veche rusească, deosebeşte fn ea trei particularităţi coloristice: 
culoarea roz a dimineţii, aurul zilei însorite şi albastrul închis al 
nopţii: "Chipul ro_ al Sofiei se întrevede prin cerul albastru închis, 
înstelat" 13. 

Dar nu numai culoarea albastră, ci şi alte modele de culori, cum 
sunt: roşul-aprins, albul, azuriul, zmeuriul, precum şi alte modele 
tradiţionale din flora şi fauna rusească; - în care, la Esenin, îşi găsea 
exprimare "sentimentul patriei" - erau luate de poet din folclo!lll 
rus, unde ele îşi aveau propriul lor statut valoric în contextul spiri
tualităţii ruseşti. Fiind u·ecute prin prisma tri'\irilor poetului ele 
ajung să îndeplinească funcţia asimilălii fenomenelor empirice ca
tegoriilor mitice. 

Modelele folclorice tradiţionale, intrând în poezia lui S. Esenin 
însoţite de accie conotaţii, care fac parte din reprezentările istorico
culturale ale mşilor despre lumea înconjurătoare, poartă, totodată, 
asupra lor o amprentă puternică a vieţii emoţionale a poetului. 
Esenin însuşi numeşte printr~ calităţile liricii sale atât imagistica, 
cât şi "substratul liric" al acesteia, neascunzând existenţa unor punţi 
de legătură între lirica sa şi tradiţiile simboliştilor ruşi, la care liri
citatca devine o parte integrantă a esteticii lor antimimetice 14. 

Ideea apercepţiei realităţii prin prisma emoţiilor, drept care 
aceasta se prezintă transfigurntă, se află şi la temelia mecanismelor 
de mi1ologizare. Mitologizarea, scria A. Losev în această ordine de 
idei, se bazează pe capacitatea "conştiinţei omeneşti vii" de a mo
dela mitk fenomenele ohi~nuite ale vieţii (8, p. 26, 89). Versurile 
poetului, care a spus că este gata "să-şi reverse" "tot sufletul" în 
cuvinte, se prefigurează într-un exemplu expresiv de creare a uni-

175 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



versului ideal al "lumii nevăzute", emanând din universul material 
suh impactul "perceptiei omeneşti vii". 

Reflectarea în imagini fantastice a trăsăturilor reale ale lumii 
ambiame fiind, în general, ~acteristică mitului, realiile naturale şi 
sociale, scria un miwlog - E. Meletinski - trebuie să aibă, într-un 
sens, propriul lor mit (5, p. 170). Îşi ţese "miturile prop1ii" în jurul 
simbolurilor folclorice şi poetul rus, modelându-le prin proiectarea 
a_<;upra lor a experienţei personale, mitologemele devenind un sui
generis cod metaforic, în ale căror termeni se descoperă trăsături 
existenţjale. 

Totodată, c.azul mitologemelor valorificate de poet ne aduce 
mărturii privind adâncirea, cu anii, a liricizării creaţiei eseniniene. 
Fără a intra în detalii asupra problemei privind Jocul modelelor fol
clorice în lirica eseniniană, având în vedere că ea a fost. adeseori 
dezbătută î11 critica literară, vom ilustra cele spuse numai prin câte
va exemple. Astfel, un exemplu, în acest sens, îl poate constitui 
mitologema :::orbului: dacă în poeziile din perioada de început 
aceasta are o valoare de detaliu, indispensabil vieţii de la sat "Bat 
cu aripile-n geamuri/ Corbii, fără greş" (Vatră-a men-n paragină, 
1914), sau o valoare păstrată în credinţele populare niseşti, confonn 
cărora această pasăre este receptată ca prevesticor al morţii, într-o 
poezie din ultimii ani (Hai, sărută-mă, sărută-mă, 1925) mitolo
gema corbului îşi dezvăluie mesajul, de data aceasta, privind des
tinul tragic al poetului însuşi: corbul, care "pluteşte deasupra 
pământului", îi prevesteşte moartea apropiată: 

Luna, ca un corb gălbui, 
Pluteşte deasupra pământului. 

Pesemne, a presimţit moartea mea, 
Acel ce se roteşte în văzduh. 

Din "izvorul primar al vietii" ruseşti. unde a existat o im~ine 
populară a arborelui cu fructe roşii şi amare (şi acest arbore este, în 
limba rusăi de gen feminin). ce se leagănă, singuratic, în bătaia vân
turilor, s-a născut ndtul escninian al scoruşului roşu, aparţinând, 
prohabil, arborilor mitologici sacri, obiect ai cultului rn vechea 
religie rusă păgână 15 . De altfel, într-una din poeziile lui Esenin se 
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poate găsi confirmarea existenţei unor legături spirituale cu 
valenţele "sacre" ale a~tui arbore, care simboliuazli în co~tiinţa 
poetului viaţa, moartea şi nemurirea: 

Florile scoruşului sunt et: totul altceva 
Ele sunt ca viaţa, ca trupul nostru, 
Ce se pierd în bezna primară. 

Culoarea roşie a fructului de scoruş, dintr-o poezie din perioada 
de început - Toamna (1916), se află în raport direct cu simbolica 
religioasă, conform căreia în culoarea roşie, cum scria Andrei Belâi, 
este "concentrată groaza focului şi spinii sufcrinţei" 16 , fiind asoci
ată aici cu "rănile roşii" ale lui Hristos: 

Vântul-pustnic, cu pasul prudent, 
Calcă frunzişul pe drumul cu gropi 
Şi sărută pe o tuffi de scoruş 
Rănile roşii ale nevăzutului Hristos. 

Pe fundalul unor asemenea semnificaţii - a foculUI şi a suferin
ţei - într-una din capodoperele poeziei eseniniene din ultima peri
oadă a creaţiei - Nu mai vorbeşte crângul auriu (1924) - ia naştere 
o me~aforă-oximoron a focului rece: "rugul scoruşului roşu", care 
arde în grădină, "pe nimeni nu poate încălzi", metafora vizând 
acum viaţa lăuntrică complexă şi trădând sentimentul dezolării de 
care este cuprins eroul liric: 

Nu-mi pare rău de anii risipiţi zadarnic, 
Nici nu regret reflexele liliachii din suflet. 
Scoruşul roşu arde în grădină, 
Dar el pe nimeni nu poate încălzi. 

Drama poetului, fiind nemijlodt asociată cu drama satului ru
sesc, hărăzit să piară sub copitele "cavaleriei de oţel", este redată 
simbolic prin tragedia copacului care se sinucide: 

De aceea, într-o moină de septembrie, 
Pe un pământ argilos, rece şi uscat, 
Z.drnbindu-şi capul de un gard, 
S-a umplut de sângele fructelor scoruşul. 

(Sărindar, 1920) 
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Cât de strâns este: legată imagirea scoruşului roşu de reprezen
tările senzorial-vizuale ale ruşilor asupra mediului înconjurător se 
poate judeca şi după faptul că ace.astă imagine este redată şi de 
Nikolai Kliuev, având aceeaşi informaţie semantică: scoruşul roşu 
deplânge amarnic dispariţia "raiului cu lanurile de grâu'' al ţăranu
lui rus: 

Sub fereastră un scoruş, 
Ca o mamă îară fiu, 
Îşi întinde ramul mâinilor. 

Iar la Marina Ţvetaeva, în poezia intitulată semnificativ - Dorul 
de patru, scrisă în perioada emigraţiei, scoruşul simbolizează, pen
tru poetă, patria pierdută: 

{i,,-.;e casă mi-e străină, orice lăcaş îmi pare pustiu, 
Şi totul mi-e egal, totuna. 
Dar dacă-n cale-mi un arbust 
Apare, îndeosebi - scoruşul... 

Suprapunând "un strat al existenţei personalizate" (A. Losev) 
peste modelele folclorice, acestea dobândesc statutul de "!ucruri vii 
ale percepţiei vii". implicarea lor profundă în existenţa individuală 

· permiţând descifrarea desfăşurării dramei subiectului ljric. Etapele 
acestei drame sunt marcate, spre exemplu, de atitudinea poetului 
faţă de ţipetele tânguitoare ale cocorilor. ce străbat lirica eseniniană 
ca un laitmotiv persistent. Şi dacă în versurile din anii de tinereţe 
acest motiv comportă "tristeţea cocorilor". simţită, conform tradiţi
ilor folclorice ruseşti, ca o scurtă trecere prin timp sau ca o 
nedesluşită nostalgie a îndepirtărilor, mai târziu "ţipetele c < 

cocori", auzindu-se deasupra ~ântului părintesc", relevă ser. 
nificaţia despărţirii de ţinuturile natale, izvor al dramei poetul-.. 
pentru ca la sfârşitul vieţii să apară un tablou dezolant, prezentâ __ 
o "câmpre pustie", în mijlocul căreia poetul, singuratic, se uită;-; 
uistcft fn urmit ux:orilor pltX:aolJ fn c1epanart: 

S~u singur în câmpia pustiită, 
Şi vântul duce cocorii-o depărtări, 
Sunt năpădit de gândurile unei tinereţi senine, 
Dar nu regret nimic din câte-au fost. 
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Mărturisind, într-o scrisoare, că în versurile sale a construit "o 
punte către o lume nevăzută" 17, poetul nu o dată porneşte în 
căutarea unor imagini, create după legile ce permit, ca şi la sim
bolişti, "eliberarea" cuvântului din "laniurile realităţii". A-;tfel de 
metafore eseniniene, precum: "amurgul linge aurul soarelui", "eu 
despic apele tainelor" sau ''i.,raţele ceţoase" - pot fi confruntate cu 
imagini ale lui A. Blok, plăsmuite pe baza unor analogii pur aso
ciative: "mătăsurile alarmate au început să şoptească", "parfumurile 
oftau" ş.a. Deosebirea între simbolişti şi Esenin constă, însă, în 
aceea că "puntea" pe care el o construieşte în poezia sa presupune, 
de obicei, existen1a celor două "maluri", a unor verigi poetice de 
legătură între "lumea naturii ideale" (V. Briusov) şi lumea reală. 
Astfel, "braţP.le ceţoase", în contextul poeziei eseniniene, sugerează 
ceva concret şi real: imaginea iubitei, după atâţia ani de despărţire, 
a început să se înceţoşeze în conştiinţa subiectului liric, pierzân
du-şi contururile precise. Iar când întâlnim în poezh lui Esenin 
"două luni", ce ne amintesc de cele două faimoase luni ale lui V. 
Briusov, rezultă că una din ele este doar o reflectare în pânza unei 
ape încreţite a lunii reale: 

Două luni, mişcându-şi corniţele, 
Au tulburat cu fumul galben apa încreţită. 

De altfel, realitatea mitică coexistă cu realitatea empirică chiar 
şi în mai sus-amintita poezie-mit Deasupra limbii negre de pădure. 
După cufundarea în lumea mitică, devinr vizibilă şi acea "punte" 
care duce către "malul" lumii reale: prin expresia "se pare că ... " ("Şi 
de pe dâra depărtată se pare/ Că apa îşi leagănă malurile") se pro
duce o schimbare a opticii faţă de cele înfăţişate. Dacă până atunci 
mitu! a fost privit cu "ochii mitici", "din interior" (A. Losev), acum 
poetul se plasează pe poziţia celui care operează cu mitul "din exte
rior", abordându-) din punctu) de vedere al creaţjej artistice. 

în~criindu-se prin acea parte a poeziei sale, care este pătrunsă de 
un adânc sentiment panteistic, într-o lume ideală, mitică, lirica lui 
S. Esenin îşi are, totodată, rădăcini adânc înfipte în realitatea co~
temporană poetului, ceea ce îi conferă o şi mai mare valoare umană, 
o valoare perenă, depăşind durc1ta timpului. 
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SUBSTRATUL l\1ITOLOGIC 
AL ROMANULUI "CEVENGUR" 

DEANDREIPLATONOV 

"În psihologia lumii modeme, civilizate, 
se întrevede cu claritate moştenirea tim
purilor primitive", a "filozofului sălbatic". 

E.B. Tylor 

Critica literară n-a reuşit să realizeze un consens în privinţa 
apartenenţei romanului Cevengur la una din variaţiunile fantezei 
para-ştiinţifice, pozitive sau negative. Sustrăgându-se înscrierii în 
parametrii acestora, care îl definesc doar parţial, romanul lui A. 

· Platonov rămâne solitar in literatura rusă. 
Fiind o creaţie plurivaientă, Cevengur se pretează la mai multe 

interpretări. Astfel, în căutarea originilor romanului, unii cercetători 
fac trimiteri la ideea Împărăţiei cereşti din Noul Testament, găsind 
în sprijinul tezei lor argumente convingătoare. În ceea ce ne 
priveşte, nouă ni se pare că ideea principală a romanului scriitoru
lui rus, axată pe încercarea personajelor sale de a instaura "raiul pe 

. pământ", poate fi asociată speculaţiilor privitoare la aşa-zisul "sin
drom paradisiac" al gândirii mitice, caracteristic pentru miturile 
despre Vârsta de Aur, timp al fericirii depline, ca şi pentru diferitele 
utopii folclorice despre o viaţă liberă şi îmbelşugată. 

EJcmcntcJc pamdi:si~ l:<lracreriua,.,a: mişci'lr11e populare care, 
în diferite epoci şi la diferite popoare, aveau ca finalitate instaurarea 
unui nou mod de existenţă. Ca să dăm numai un singur exemplu, 
reamintim că în romanul său istoric, Altarul zeiţei Victoria, V. 
Briusov vorbeşte despre o sectă a adepţilor lui Antihrist din secolul 
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al IV-iea, ai cărei membri, "derutaµ de iluziile deşarte privind 
măreţia ce-i aşteaptă", îşi găseau justificare orgiilor şi nesupunerii 
în "învăţătura vicleană despre nevoia de a înmulţi păcatele pentru a 
apropia ceasul Judecăţii de apoi". "În capetele lor - citim în roman 
-, obişnuite să gândească numai la chestiuni simple şi concrete, pro
rocirea despre împărătia lui Antihrist lua forma aşteptării de a se 
instala în case luxoase, în care să petreacă zilnic, să bea vin cât le 
pofteşte inima, iar învăţărurn vicleană despre nevoia de a înmulţi 
păcatele pentru a apropia ceasul Judecăţii de apoi era convertită 
într-o chemare de a omorî pe cei bogaţi şi învăţaţi şi a le prăda 
bunurile" 1. 

Elemente paradisiace se observă clar şi în aşa-zisele mişcări 
milenariste ~; escatologice, care apar printre indigenii din Oceania, 
pe parcursul mai multor secole. 

Remarcând faptul că apariţia acestor mişcări este totdeauna 
determinată de '"situaţii istorice precise", Mircea Eliade, care 
încadrează acest fenomen utopist în istoria religiilor, scoate în evi
dentă trăsăturile esenfiale ale acestora. Fiind îndreptate împotriva 
ordinii vechi, mişcările milenariste şi escatologice urmăresc "totala 
distrugere de valori şi comportamentele obişnuite", în vederea 
instalării unei ordini noi. adică instalarea "raiului pe pământ'', a 
unei existente paradisiace. Mesajul acestor mişcări este, deci, ''imi
nenta restaurare a Raiului pe Pământ", anunţarea unei ere noi a 
prosperitătii, a abundentei hranei, a libertăţii şi beatitudinii. Detaliul 
referitor la faptul că oat-nenii "pot mânca fără să fie nevoiţi să 

muncească" este şi el una din manifestările "sindromului paradisi
ac". Sindromu! paradisiac prin excelenţă constituie şi mirul vieţii 

veşnice, al nemuririi şi învierii morţilor: "Morţii se vor întoarce 
definitiv şi nu-i vor mai părăsi niciodată pe cei vii"2. În acelaşi 
timp, sosirea erei fantastice, a abundenţei şi fericirii, este precedad 
în gândirea mitică a indigenilor de catastrofe şi cataclisme de pro
porţii cosmice, de distrugeri în care se recLnoaşte imaginea exem
plară a sfârşitului Lumii: "Un cutremur de pământ urma sl-i iµ
micească pe toţi europenii şi pe toţi indigenii sceptici: munţii se vor 
prăbuşi în văi, în locul lor rămânând o câmpie întinsl, acoperit.I de 
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gradini şi de livezi, care nu vor cere nici un efort de îngrijire" (2, p. 
126). 

Este greu de spus în ce măsură îi era cunoscut scriitorului rus 
acest fenomen al reînnoirii radicale a lumii, rod al gândirii mitice, 
însă nu poate fi negată existenta unor asemănări izbitoare între 
modul cum se înfăptuieşte reînnoirea lumii potrivit curentelor mile
nariste şi mecanismele prin care se operează "renovatio" în opera 
lui A. Platonov. 

Ceea ce observăm înainte de toate este faptul că "experimentul 
din Cevengur" se caracterizează şi el prin elemente de natură fan
tastică, ireală, fiind conceput ca ceva ieşit din cadrul unei gândiri 
treze -şi al unor reprezentări obişnuite, trecând, cum se arată în 
roman, în grotesc şi absurd. 

Chiar înainte ca cei doi protagonişti ai romanului, Dvanov şi 

Kopionkin, ·•săraci la înfăţişare, şi după chip nu de prin partea locu
lui", să ajungă la Cevengur, în timp ce aceştia cutreierau, călare, 
stepele ruseşti, se profila conturul utopiei "raiului pe pământ", care 
se prezintă "ca un sfârşit al lumii". Oamenilor li se părea că "cerul 
şi întreg spaţiul" au devenit altele, iar unii din ei cugetau la sensul 
nou al vieţii, dacă nu cumva "noaptea ar putea fi suprimată pentru 
sporirea recoltelor"3• 

Caracterului fantastic al intenţiei de a construi pe întinderile 
Rusiei, ruinate de război, "raiul pământesc", cu o populaţie ce nu 
dorea altceva decât "să stea cât mai departe de evenimente", cu 
ţărani care nu-i înţelegeau pe comunişti - oameni "ciudaţi", "ce 
acţionau împotriva poporului de rând", îi corespund şi tipurile 

- bizare, uneori ivite parcă din basme, care populează romanul 
platonovian. !lrintre acestea figurează un Paşiniev care, fiind scos 
din circuitul vieţii obişnuite, îşi duce traiul îmbrăcat într-o armură 
de cavaler medieval şi dormind pe un depozit de bombe (e adevărat, 
dezamorsa te); un Kopionkin, "ca•n1Jcrul rc..uluţici univcr.s1llc:: ", 

care, împn:ună cu calul său For.a Proletară, uneori ne aminteşte de 
personaje fabuloase din folciorul rus, alteori ni se înfătişează ca un 
travesti proletar al Cavalerului Tristei Figuri, nedespărţit de 
Rocinante. Iar faptul că, "mistuit de dragoste şi milă", Kopionkin 
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trlieşte cu ideea pelerinajului la mormântul Rozei Luxemburg, ca 
să-i "elibereze corpul neînsufleţit", îi îndrept.Iţeşte pe cercetători 
să-l asimileze cavalerului pelerin, mergând la mormâ,ntul Domnului 
Isus Hristos. 

Este rupt de viaţa reală şi Dvanov, care, împreună cu Kopion.kin. 
vrea să construiască socialismul ''într-o clipli", sprijinindu-se pe 
logica paradoxului: "doar şi avioanele zboară deşi sunt mai grele ca 
aerul". Ruperea de realitate îi creează lui Dvanov senzaţia că 
pluteşte: în drum spre Cevengur, i se păru, la un moment dat, că, 
"dacă ţi-ai lua avânt, ai putea să te de~~rinzi de pământ şi să zbori". 
Ce e drept, imedia~ după aceasta, aruncându-şi privirile în depărtm, 
văzu priveliştea tristă a pământului, părăsit şi sleit de sevă: "Şi 
pământul, şi cerul erau stoarse de atâta nefericire; aici oamenii tră
iau izolaţi unul de altul, inactivi, ei se stingeau aşa cum se sting 
lemnele nerânduite în rug"4. 

Însă nici Dvanov, nici Kopionkin n-au văzut în această "nan1ră 
orfană" decât "materia primă a socialismului", pe care ei vor să-l 
construia-;că "până la vara viitoare". Şi pentru ca ţăranului să-i fie 
mai clar, ei compară Rusia sovietică cu "un mesteacăn tânăr la care 
se repede capra capitalismului". Reacţia ţăranului, deverJt peste 
noapte împuternicitul construirii noii societlţi într-un sat de stepă 
pustie, a fost promptă. Închipuindu-şi cum "caprele albe or să 
mănânce scoarţa fragedă", acesta exclamă, entuziasmat: "Hai 
să-ncepem chiar acum: poate până în Anul nou reuşim să facem 
socialismul! La vară, când or sări caprele albe, scoarţa mesteacănu
lui sovietic va fi destul de rezistentă" (4, p. 160-161). 

Cu aceeaşi ironie este descrisă şi scena-dialog dintre un ţăran şi 
~inţev, "custode" al "rezervaţiei revoluµonare", care îi dă primu
lui o lecţie de educaţie ''în spiritul nou", implicând izbăvirea de 
"psihologia de sclav": 

"- Maxim Stepanâci, se auzi de-afară, dă-ne voie să căutăm o 
joardă pentru hulube în marginea pădurii; mi s-a rupt la mijlocul 
drumului, de-o să rămânem la tine peste iarnă. 

- Nu se poate, refuză Paşinţev. Până când o sli vă tot învliţ? Cli 
doar am agăţat ordinul la hambar; pământule de sine roditor şi, prin 
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urmare. al nimănui. Dacă ai fi luat fără să ceri, arunci ţi-aş fi permis 
( ... ) 

Omul de afară cârâi bucuros. 
- Ei, atunci mulţumim. De joarde n-ar., să mă ating, fiindcă 

le-am cernt, dar găseiic eu altceva să-mi dăruiesc. 
Paşiniev spuse cu uşurin~: 
- Nu cere niciodată, psihologie de sclav, ce eşti, ci dăruieşte-ţi 

singur tot ce dore~. Că nici de născut nu te-ai născut prin puterea 
ta. ci pe gratis, aşa că trebuie să şi trăieşti fără să dai socoteală. 

Întocmai, Maxim Stepanâci, confirmă cu deplină seriozitate 
solicitantul de dimoio de uşă ( ... ) Din ce apuci cu japca, din aia 
trăieşti. Dacă n-ar fi tost moşia, jumătate din sat ar fi murit. E al cin
cilea an de când cărăm de aici bunuri" (4, p. 188). 

"în scopul autoperfecţionării", la Platonov, ţăranii se rebotează, 
aşa cum făceau indigenii din mitul milenarist, care îşi însuşeau 

nume şi denumiri din Biblie. Pe~onajele lui Platonov îşi iau nume 
de figuri isto~ce celebre, care să le servească "drept modele ale 
unei vieţi pentru viitor": Feodor Dostoievski, Cristofor Colwnb, 
Liebknecht, Franz Mehring. Nici aici scriitorul n1.1 se poate abţ.ine 
fără a da o nuanţă umoristică situaţiei, făcând precizarea că sătenii 
îi spuneau celui ce îşi luase numele de Mehring "pur şi simplu 
Merin", ceea ce în limba rusă înseamnă "jugan", folosit în expresii 
peiorative. 

Iar când Dvanov şi Kopionkin ajung la Cevengur, ei devin mar
tori ai ceea ce în metafizica istoriei înseamnă "sfârşitul destinului 
istoric al omenirii": "instaurarea unei stări perfecte" într-o lume 

-imperfectă, în cadrul procesului istoric. Istoria înseamnă timp, îno;ă 
aici, la Ccverigur, o insulă pe întinderile stepei, timpul s-a oprit, 
"sfârşitul timpului" însemnând pentru ccvengureni şi "sfârşitul 

istoriei". Cepumâi, împreună cu proletariatul şi "alţii", "s-a oprit în 
mijlocul w•.rii, în mijlocul timpului ~j al tuturor stihiilor 

neliniştito~e", uitând de luna şi ziua în care trăieşte şi retrăgân
du-se "în liniştea propriei bucurii". "Va mai veni oare iarna în 
condi\iile comunismului - îşi punea întrebare2 Cepumâi - sau va 
dăinui permanent căldura verii, întrucât soarele a răsărit chiar din 
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prima zi a comunismului, ceea ce dovedeşte că toată natura este de 
partea Cevengurulut" {3, p. 452). 

Şi pentru că realitatea pământească cu cele trei dimensiuni ale 
sale nu-şi poate cuprinde cea de-a patra dimensiune - "dimensiunea 
vieţii absolute" (N. Berdiaev), experimentul cevengurian ia forme 
tulburătoare, forme ale unei realităţi mitice. 

"- Acum ne putem aştepta la orice binefacere, - le explica tutu
ror Cepurnâi. - Şi stelele vor sosi, la noi, în zbor, şi tovarăşii vor 
coborî de-acolo, şi păsările vor începe să vorbească precum copiii -
comunismul nu-i de glumă. ele chiar ~·1decata de apoi!" (3, p. 425). 

Ideea "judecătii de apoi", a "sfârşitului lumii", ia naştere. la scri
itorul rus, ca şi în mişcările milenariste, escatologice, din credinţa 
în aceea că toate va!orile etice şi economice ale trecutului trebuie să 
dispară, din moment ce se aşteaptă la o viaţă radical nouă: 

" - (. .. ) La noi e sfârşitul a tot şi a toate. 
- Al cui sfârşit, zici? întrebă Gnoper neîncrezător. 
- Păi al istoriei universale, la ce să ne mai trebuiască ea?" 
Din această dorinţă de eliberare de povara trecutului, de 

realizare a dreptului foştilcr împilaţi la odihnă. ia naştere şi 

năzuinţa personajelor platonoviene de a se elibera de orice muncă: 
"E timpul să mâncăm şi să petrecem. 
Jos trudele sărăcăcioase pământene, 
Pământul ne va da pe gratis hrana". 

În această Împărăţie Cerească va lucra numai soarele: "Aici 
numai soarele de vară munceşte". Declarat "proletar universal" şi 

"singurul truditor în Cevengur", soarele munceşte "în locul tuturor 
şi pentru fiecare". Insistenta cu care scriitorul revine asupra ideii 
organizării vieţii cevengurenilor potrivit "sistemului solar", ne duce 
cu gândul la oraşul Soarelui din celebra utopie a lui Tommaso 
Campanella - Cetatea Soarelui. 

Cevengurenii, exterminând "burghe1ia" şi distrugând bunurile 
acesteia, nu făceau altceva decât "să se odihnească de pe urma 
veacurilor de asuprire", i;!r sub razele "proletarului universal" se 
stabili;:;c "un soi de egalitate a grâului cu urzica", "o intematională 
a cerealelor şi a florilor". 
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Dar, cum utopia promisă "întârzie să se materializeze, - scria 
Mircea Eliade - s-a întâmplat ce se întâmplă totdeauna în istoria 
mişcărilor milenariste: după entuziasmul iniµal au urmat descura
jarea şi oboseala" (2, 120). 

Proiectul înfăptui.ii "raiului pe pământ" suferă un eşec total şi la 
Platonov, însă cauzele acestui eşec scriitorul rus le caută nu în "ide
ologia milenaristă", ci în cu totul altă parte, drumul celor două 
tipuri de utopii despărµndu-se. 

Peatru început, notăm că personajele lui Platonov din Cevengur 
contrnstează cu comunitatea "milenariştilor", aşa cum a fost ea 
descrisă de un european ·•cuprins de furie" văzând pe indigenii 
respectivi cum "stăteau jos nemişcaţi", cu chipurile imperturbabile 
de oameni care şi-au făcut datoria: "Stăteau jos nemişcaţi ( ... ): un 
grup întreg de băştinaşi puternici şi bine făcuţi, purtând haine noi şi 
e,urate, aşezaţi într-o tăcere absolută, asemeni unor pietre sau 
trunchiuri de copaci, în plină după-amiază, în loc să muncească sau 
să se ocupe <1e ceva, ca nişte fiinţe raţionale" (2, p. 131). Însă în 
gândirea primitivă a indigenilor această "nebunie curată", 

comentează mai departe Mircea Eliade impresia europeanului, nu 
reprezenta altceva decât aşteptarea "inaugurării unei noi ere cos
mice", care intră în "scenariul cosmogonic" al "reînnoirii radicale a 
Lumii", dând "sens întregii existenţe" a acestor oameni (2, p. 139). 

La A. Platonov este schiţat însă un cu totul alt portrel al celor 
care aveau iluzia că au înfăptuit "raiul pe pământ". Romanul 
platonovian, născut pe solul rusesc, este adânc implantat în comen
tariile pe marginea tradiţiilor escatologice ale filozofiei religioase 

, ruse: nu întâmplător Platonov a fost calificat ca cel mai metafizic 
scriitor sovietic între contemporanii săi. 

În romanul scriitorului rus, visul utopic este surpat pe dinăuntru 
în c-onştifo1,:1 c.-veneureniJar înşişi Aceşti "pre.:ifer.iciţi" locuitori ai 

unui închipuit oraş al fericirii, exterminâud "burghezia", eliberân
du-se de povara trecutului şi realizându-şi drepO.Jl de a nu mai 
munci, nu-şi găsesc, "nu se ştie de ce", liniştea. 

Chiar şi după o zi de viaţă sedentară, se spune în roman. în sufle
b.11 fiecăruia se aduna o imensă tristeţe. După "curăţirea" oraşului 
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de „elementele" foştilor înstăriţi, această stranie aşezare se cufundă 
într-o atmosferă de nelinişte, nesiguran~ şi groază: "Către miezul 
nopţii ploaia încetă şi cerul încremeni după atâta efort. Un întune
ric trist de vară acoperea Cevengurul tăcut, pustiu, înspăimântător". 
"Stăteau triste grădinile veştejite'', iar oamenilor le lipsea ceea ce se 
numeşte "bucuria generală". "Spiritul mort" al oraşului se resimţea 
mai ales noaptea, când apariţia lunii prevestea apropierea sfârşitu
lui "sistemului solar al vieţii" în Cevengur. De altfel, conform 
mitologiilor, "destinul lunar al existenţei umane" dezvăluia "fapbd 
că omul e "măstmlt" prin ritmurile temporale legate de fazele Lunii, 
că este sortit mort'i" (2, p. 195). 

Această idee a "conştiinţei neliniştite" din romanul lui A. 
Platonov îşi are sursele în filozofia religioasă rusă, în care conştiinţa 
netulburată este considerată a fi o invenµe a diavolului (VI. 
Soloviov). "Conştiinţa omului, oricât ar fi ea ele adormită datorită 
bunăstării trecătoare, mai devreme sau mai târziu tot va începe să 
vorbească în apărarea valorilor absolute"5, exprima N. Losski 
această idee proprie filozofiei religioase ruse. în planul teoriilor 
utopiste-antiutopiste, tocmai din oameni cu conştiinţa netulburată 
se construieşte acel "furnicar general, armonios şi supus", în care. 
cum afirma Marele Inchizitor al lui Dostoievski, vor trai cei care au 
renunţat la libertatea spiritului pentru panem et circenses. "Într-un 
furnicar totul e atât de bine, totul e atât de măsurat, toţi sunt sătui, 
fericiţi, fiecare ştie ce are de făcut, într-un cuvânt - departe mai e 
omul de furnicar!"6, scria F. Dostoievski în Nou de iarnă despre 
impresii de· vară. 

De altminteri, imaginea "furnicarului" apare şi în romanul lui A. 
Platonov. Zahar Pavlovici întâlni în drumul său "o lume vie" de 
"mărunte făpturi" şî, după ce zăbovi un timp lângă fmnicar, îşi zise: 
"De-am avea şi noi mintea furnicii sau a ţânţarului - am putea 
dintr-o dacă orândui viafa ară sărăcie" (3, p. 179). Iar concluzia la 
care ajunge personajul lui Platonov reproduce aproape literal cea pe 
care o formulase Dostoievski: "departe mai e omul de îndemânati
ca furnică". Or, în contextul romanului platonovian aceasta înseam
nă că omul, nefiind dotat cu "mintea furnicii", "nu se va potoli 
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niciodată" (N. Losski) şi, deci, cu el este cu neputinJă să constru
ieşti "un furnicar general, armonios şi supu~"-

Cu personajele lui Platonov nu poate fi obJinută "biruinţa tutu
ror asupra unuia", consemnată de compatriotul său E. Zamiatin, în 
antiutopia sa Noi. La Platonov, atunci când acest sui-generis "fur
nicar" pare a fi prins contur, locuitorii lui pleacă din el, iar cei ce 
rămân încearl:ă un sentiment din ce în ce mai acut de insatisfacfie, 
··fericirea" pe care o propovăduia pentru oameni Marele Inchizitor 
al lui Dostoievski nefiind pe gustul lor. 

Un exemplu grăitor în acest sens l-ar putea constitui Kopionkin, 
figură stranie, caracterul ei convenţional fiind subliniat de critica 
literară. Într-adevăr, judecând după "chipul universal" al acestui 
personaj, nu poti să-fi dai seama despre 01iginea sa, deoarece 
"trăsăturile personalităţii sale de mult au fost şterse de rc.volutie". 
El intrase în "viata nouă" "cu sufletul liniştit şi cu credinta netul
burată", fuă ezitări şi îndoieli. "Kopionkin, citim la Platonov, nu 
visa nimic, pentru că la el toate se întâmplau în realitate": "el nu 
înfelegea, dar nici nu avea îndoieli sufleteşti, considerând îndoielile 
o trădare a revolutiei". Însă, treptat, apar şi în acest personaj semne 

· de trezire, încep să-l frământe sentimente contradictorii, sufletul 
începe să-i fie marcat de îndoială, tristcte, uimire, compătimire de 
sine şi oboseală: "Treptat, în conştiinta lui îşi făcea Ioc lumina 
plăpândă a îndoielii şi compătimirii de sine"; "mirnt şi trist, ci se 
învălui în noaptea cerească şi în oboseala de multi ani". Este chinuit 
de "ruşine şi frică" însuşi "întemeietornl" comunei cevenguricne, 
Cepurnâi, care se temea să nu adoarmă, "sleit de puteri din pricina 

· inimii sale neconştiincioase". Dar chiar şi cei din urmă "dezmoş
teniţi ai soartei", oameni fuă nume, denumiti pur şi simplu, "alfii", 
adică "nimeni", îşi au la Platonov, fiecare în parte, propria lor dem
nitate şi inatvicluaHtate, exemple m acest sens consmuim1 lakov 
Titâci sau cerşetoarea care a venit în Cevengur şi al cărei copil 
murise aco,lo. 

Şi dacă ţinem seama de faptul că în filozofia rusă a istoriei, 
începând cu Dostoievski, o pondere însemnată aparţine meditatiilor 
despre mediul care alimentează apariţia lui antihrist, acest mediu 
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fiind format înainte de toate dintr-o mulţime inertă, în care omul îşi 
pierde personalitatea. căpătând înflţişarea "unui corp cu o mie de 
mâini şi o mie de voci", atunci vom înţele~e mai cţar unde îşi are 
sursa, la Platonov, acea insistenţă cu care el subliniază importanţa 
de sine stătătoare a fiecărui personaj din romanul său. "Fiecare 
creatură a Împărăţiei lui Dumnezeu este o personalitate" (5, p. 345), 
scria filozoful religios rus, N. Losski. 

De altfel, moartea copilului cerşetoarei a fost ultima picătură 
care a venit să confirme neîncrederea cevengurenilor în prezicerile 
lui Cepumâi, cum că ei "au ajuns deja" în ţara fericirii, iar 
"căutările lor ale unei vieţi gratuite" au luat sfârşit. Opinia lor este 
exprimată de Kopionkin, "cavalerul revoluţiei mondiale", care, 
ajungând la revengur, nu este de acord d aici se află capătul dru
mului său: "Şi atunci de ce oare nu-l văd eu deloc? ( ... ) AI fi trebuit 
să simt tristeţe şi fericire". Aceste cuvinte ale personajului lui A 
Platonov sună ca o replică antinomică la afirmaţia personajului din 
romanul Noi al lui E. Zamiatin, scris cu câţiva ani mai înainte: 
"Aripile sunt ca să zburăm, dar noi nu mai avem unde zbura: am 
ajuns la destinaţie, am găsit" 7 . 

Nu mai puţin edificatoare în determinarea poziţiei autorului fată 
de acest "expeliment" este şi atitudinea unuia din personajele prin
cipale ale romanului, Aleksandr Dvanov, purtător, într-o anumită 
măsură, al ideilor scriitorului. Dacă la început acest personaj este de 
părere că "ignoranţa" celor denumili în roman "alţii" "e un câmp 
curat, pe care poate să mai crească încă planta oricărei cunoaşteri", 
în timp ce "cultura e un câmp plin de vegetaţie, din care plantele au 
extras sărurile pământului şi unde nu mai creşte nimic", mai târLiu 
el se îndoieşte că "ignoranţa" este capabilă "să rodească ceva de 
preţ": "câmpul curat" se va acoperi de buruieni, care vor înăbuşi 
plantele de cultură". Nu se poate, deci, începe cu "alţii", care nu 
dispun de tradiţii culturale. Aceasta este şi concluzia autorului, un 
fel de atentat asupra propriilor miraje, flcâ.idu-1 să renunţe la ide
alurile utopice. 

în romanul său, A. Platonov nu se limitează la descrierea "expe
rimentului cevengurian", pe autor interesându-l şi sistemul de 
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gândire ce a dat naştere reprezentărilor 11topice, rupte de realitate. 
Personajul pe care A. Platonov n plaseazA în centrul naratiunii vine 
în paginile wmanului, cum notează scriitorul însuşi, "direct din 
naturA", "liniştea şi stelele care mureau deveneau spirit şi viaţă inte
rioară" ale acestuia. 

Astfel de trăsături, inerente gândirii mitologice, cum sunt slaba 
diferenţiere a judecăţii logice de sfera emoţională, precum şi carac
terul concret al acestei gândiri, "drept care analiza logică se înfăp
tuieşte cu ajutorul unor reprezentări concrete"8, sunt specifice şi ele 
pentru personajul platonovian. I.Jar lucrul acesta nu trebuie să ni se 
pară ca ceva neobişnuit, deoarece trăsături ale gândirii mitologice 
pol fi descoperite, după opinia mitologilor contemporani, "şi în 
societăii1e cu civilizaţie destul de dezvoltată" (8, p. 16 7 ). "Chiar în 
societăţile cele mai industrializate", scria în această privint.ă Mircea 
Eliadc, se mai păstrează "anumite urme ale comportamentului 
omului premodem"9. 

Percepând "cifrnl" realităţii înconjurătoare printr-o înţele~ere 
imediată şi spontană, în imagini concrete, unul din personajtle 
romanului, cel care îşi însuşise numele lui Feodor Dostoievski, 

• ascultând cuvintele lui Dvanov, "le transforma, spune autorul, în 
condiţii de viaţă. El nu avea harul să inventeze adevărul şi nu-i 
putea înţelege decât schimbând ideile în întâmplări" concrete. 
Acesta este şi cazul acelui tăran care îşi însuşise ideea construirii 
rapide a socialismului numai cu ajutorul unor imagini concrete, 
rezultate, cum am văzut, din asocierea mesteacănului şi caprelor 
albe. Dar nici Cepumâi nu reţinea decât "ce era concret"; aminti-

. rile "pluteau spontan în mintea lui şi nu se constituiau în nici un fel 
cte noţiune utilă", astfel că pentru a-şi formula trăirile în concepte, 
el avea nevoie de ajutorul lui Prohor, un fel de "secretar" al său, 
pcnuu a i k "uallul:t:" sub furma unui "llt:l:iL.ii". I,u Kvpiu11L11, 
nefiind în stare să-şi transpună emotiile în idei, trăia cu senzat.ia 
unei apăsări confuze. 

Cel mai mult îl sperie pe acest personaj al lui Platonov "puterea 
magiei negre a reflexiei", comportamentul lui fiind condiţionat, mai 
întâi de toate, "de propriile lui sentimente", trăirile directe 
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înlocuind în conştiinţa lui raţiunea critică. Cu alte cuvinte, îi este 
proprie nu "cunoaşterea raţională", ci, cum Sl.'Tia Mircea Eliade. 
având în vedere gândirea mitică, '.'înţelegerea imediată a unui 
"cifru" al Lumii", "perceperea prin conştiinţa vie: care precedă 
refleyja" (2, p. 194). Vorbind despre viziunea lui Dvanov asupra 
vieţii şi având în vedere, în speţă, atracţia acestuia fată de "maşini", 
ca şi faţă de alte "obiecte vii", scriitorul nota: "El a dorit mai 
degrabă să le simtă, să le trăiască viaţa, decât să le cerceteze". 

Penu-u a sublinia "forţa mitizantă'.' a trăirilor sufleteşti ale per
sonajelor sale, sub impactul cărora a luat fiinţă şi utopia cevenguri
ană, scriitorul precizează că per::;~::iajul său vede lumea învăluită 
parcă într-o lumină ireală, existenţa lui asemănându-se "cu un vis 
sub o plapumă vătuită". Stranie la prima vedere, această compara
ţie a vieţii personajului cu "un vis sub o plapumă vătuită", se clari
fică, dacă e~te coordonată cu expresia din romanul lui Dostoievski 
Adolescentul, în care eroul principal îşi aminteşte despre "visurile" 
sale "sub plapuma copilăriei", epocă a creării "păpuşilor fantastice" 
şi a necunoaşterii viet.ii reale10. Existenţa lui Kopion.kin este com
parată şi ea cu un "delir", care "i-a învăluit cu căldura sa raţiunea", 
iar despre Dvanov se spune că "viaţa lui rătăcea. stăruitor şi adânc, 
în golful strâmt şi.cald al somnului matern". 

Viziunile din somn. visul, în genere, ocupă un loc cu totul 
deosebit în~ romanului lui Platonov. Visul uneşre trecutul şi 
prezentul într-un singur ciclu tempor-.J., lumina ce venea din vis, din 
adâncul trecutului transfigurând . viaţa personajului platooovian, 
aducându-i "căldura" şi ·"odilma" de care era lipsit în viaţa reală. 
Visul, citim în roman, îl făcea fericit pe Kirei, unul dintre cei căro
r.i li se spunea "altii", n rncea să se întoarcă "spre adâncurile vieţii 
sa.le, de unde i se strecura în trup lumina caldă a copilăriei şi odih
nei". 

Dar, într-o mAsură şi mai mare, visurile, la Platonov, se 
încadrează în acea "teorie a visurilor din _psihologia primara", ale 
c..'u"ei urme s-au păstrat până'în zilele noastre, dovadă fiind impor
tanţa care se acordă şi astăzi visurilor şi interpretărilor lor. În speţă, 
la Platonov, şi-au găsit oglindire acele credinţe, potrivit cărora în 

191 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



timpul somnului rel ce doarme erte vizitat de sufletul unui mort. 
asemenea apariµi în vis constituind de-a lungul veacurilor obiectul 
superstiţiilor, precum şi al unor meditaţii filozofice 11 . 

În cazul personajelor platonoviene, care mai mult se încred în 
propriile simluri, decât în raţiune, şi care sunt in stare să confunde 
imaginarul cu realul, visurile se află, cum ar spune Tylor, "la locul 
lor adevărat". Sunt vizitaJi în somn de sufletele celor morţi Dvanov 
şi Kopionkin: primul stă de vorbă, în vis, cu tatăl său, iar <;el de-al 
doilea - cu mama sa, moartă şi ea demult, visurile din somn mar
când profund existenţa acestor personaje. 

În "adâncurile întunecate ale inconştientului" rămâne depozilată 
experienţa existenţială a trecutului, care îşi prinde contururile în 
conştiinta omului în timpul somnului, visul lui putând deveni, ast
fel, "un scenariu" aplicabil comportamentului său în viata reală. 
Abordând problema vburilor, A. Losev subliniază şi el fo[1a "miti
co-modificatoare" a visului. Filozoful rus aduce, în acest sens, un 
exemplu, care arată cum un vis a schimbat cursul întregii vieţi a 
unui om, făcându-l să renunţe la căsătorie şi să-şi com:acre viata 
drumeţiei 12. Cât îl priveşte pe A. Platonov, în opinia sa influenţa 
visului asupra omului este cu atât mai mare cu cât el trlieşte mai 
intens visurile "decât viaţa însăşi". Semnificaţia unui sui-generis 
"scenariu" capătă penlru Dvanov visul său despre "o zi din 
copilăria sa", când i-a fost dat să încerce sentimentul "singurătăţii 
veşnice", retrăit în vis cu o intensirate sporită. 

Dvanov a retrăit în vis acea seară de toamnă ploioasă, când, 
aflându-se în "cimitirul din satul natal", lângă mormântul tatălui 
său, el şi-a îngropat în movilita mormântului băţul său de drumeţ
cerşetor, "pentru ca tatăl său să ştie( ... ) că el, Saşa, totdeauna şi de 
oriunde se va întoarce aici - după toiegel şi după tatăl său". Şi iată 
că l::i sffirşitul rom::ir111l11i. Ov::inov retrăieîte clin nou sentjmentul el 

tatăl său aşteaptă înt0arcerea fiului, promisă cândva. Acolo, citim în 
roman, lâ'?-gă osemintele tatălui, "era şi locul lui Aleksandr, strâmt 
şi de neînlocuit"; unde, ca un semn al "prieteniei veşnice", era 
aşteptată "reîntoarcerea sângelui care cândva fusese împărtăşit fiu
lui din trupul tatălui". 
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Fiind convins el "nu există o trecere de la conştiinţa clară la vis 
- în vis continuă aceeaşi viaţă, doar cu sensul dezgolit", scriitorul 
arată că tocmai în vis i se dezvăluie personalului s~u. Kopionkin, 
mobilul adevărat al comportamentului său bizar, de care nu era 
conştient în stare de veghe. "Activitatea inconştientului" - scria 
Mircea Eliade - poate fi surprinsă prin intermediul imaginilor, al 
figurilor şi al scenariilor care nu trebuie luate ca atare, ci privite ca 
nişte «cifruri» ale unor siUJ.aţii şi personaje pe care conştienUJ.l nu 
vrea sau nu poate să le recunoască"· (2, p. 181). Este şi cazul lui 
Kopionkin, al cărui conştient "nu poate să recunoască" adevăratul 
mobil, cum spuneam, al comportamentului său bizar. Numai în vis 
Roza Luxemburg i se înfăţişează nu ca un ideal abstract al revoluţiei 
universale, ci ca o continuare a copilăriei sale, pelerinajul său 
închipuit la mnrmântul Rozei fiind, de fapt, o dorinţă nedesluşită de 
a face ceva pentru mama sa, ceea ce nu făcuse cât timp ea mai era 
încă în viaţă. În vis, se spune în roman, "Kopionkin 1:! iubea la fel 
pe mama şi pe Roza, ele erau una şi aceeaşi fiinfă dintâi, tot aşa cum 
trecutul şi viitorul erau· cuprinse în viaţa lui ur,Jcă. El nu înţelegea 
cum, dar simţea că Roza este continuarea copilăriei lui şi a mamei". 

Găsim aici o tangenţă cu ideile lui S. Freud cu privire la rolul 
visului în viata psihică a individului, idei ce vor sta la baza trata
mentului psihanalitic, cum ar fi, spre exemplu, în cazul amneziei, 
prin analiza visurilor pacientului. 

Numai în timpul somnului oamenii au "chipurile lor adevărate", 
în stare de veghe "chipul omului e deformat de amintiri, de senti
mente şi griji", aşa cum se întâmplă-în cazul lui Kopionkin: în locul 
cavalerului neînfricat şi Bră prihană, "pe lavită - citim în roman -
dormea un bătrân, un om sfârşit, cu zbârcituri adânci de mucenic pe 
un chip străin - unul care întreaga viaţă nu-şi Bcuse sieşi r..ici un 
bine". 

Iar dacă "nu există o trecere de la conştiinţa clară la vis", cum 
este de părere autorul romanului, arunci nu ne miră faptul că pentru 
personajele platonoviene graniţele dintre vis şi starea de veghe pot 
dispărea, acestea visând parcă cu ochii deschişi, Beându-ne să ne 
aducem aminte de personajele lui F. Sologub. 
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Urme ale experienţei artei simboliste se întrezăresc la 
Platonov13 şi arunci când pemmajele acestui sa:iitor incearcă o 
evadare într-un fel de „a treia lume", lume a ideilor. Se creează 
impresia că în romanul platonovian se confr.mtl „cele două sttaturi 
ale lumii": •'împărăţict psihic<rmaterială a duşm.Miei" şi '1mpmăţia 
spiritului" (N. Losski). 

O asemenea înc.ărcătură :filozofici a romanului nu ar fi posibilă 
îară acea recunoaştere de citre autor a "demnităţii umane şi a sem
nifica1Jei filozofice" a personajelor sale despre care vorbea Mircea 
Eliade, având în vedere atitudinea savanwlui din secolul al XX-iea 
vizavi de "un simbol, un mit sau un comportament arhaic" (2, p. 8). 
Iar tipul de personaj pe care n întâlnim în paginile romanului este, 
aşa cum am văzut.. cel în care predomină tocmai experienţa imedi
ată şi spontană. 

Destinul personajelor lui Platonov, aflate la capitul opus specu
laţiilor filozofice, este în.Bţ.işat ca "expresie a unor situaţii exis
tenţiale", oglindind receptarea de către saiitor a "elementului pri
mitiv al folclorului" drept "izvorul, trecutul şi forţa vieţii". Persona
jele platonovieoe trăiesc sentimentul prezenţei unor "taine genera
le" în lumea ce le înconjoară. fiind chinuite de "taina vieţii după 
moarte", de taina existenţei, ca şi de "tainele timpului", aceste ca
tegorii având un caracter pur filozofic. 

Tatăl lui Aleksandr Dvanov, "nemaisuportând taina morţii", şi-a 
preschimbat propria viată în moarte, .. ca să afle mai repede fru
museţea lumii de dincolo de moarte". Iar Cepumâi, chinuit de 
"tainele timpului", "a curmat lungimea istoriei prin construirea 

· imediată a comunismului în Cevengur'', "o victorie asupra timpu
lui", care poate fi înfăptuită, conform metafizicii istoriei, numai o 
dată cu venirea pe pământ a Împărăţiei lui Dumnezeu. 

În 2eneral. poate fi sesizat în romanul lui Platonov un interes 
special faţă de fluxul temporal şi problema semnificaţiei ontologice 
a timpului, în afara căruia fiind de neconceput atât "esenţa însăşi a 
Fiinţei", cât şi istori?. umană, ca succesiune a trecutului, prezentu
lui şi viitoru~ui14. 

Orientarea antiutopică a scriitorului, rezistenta la perceperea 
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futuristă a timpului, se resimt în atitudinea negativă faţă de "lumea 
nouă. vrăjită" a prngresului, întoarsă către un viitor "zeificat pe 
seama prezentului şi a trecutului" (14, p. 146). În a~astă lume "un 
şurub este mai drag şi mai plăcut decât omul", care este privit ca 
"începutul oricărui mecanism". Nu este o simplă întâmplare faptul 
că pe unul din personajele ce ocupă un loc important în universul 
creat de autor, Zahar Pavlovici, îndrăgostit la început de maşini, 
viaţa îl face să se îndoiască de ideea, cum că maşinile şi obiectele 
fabricate ar avea o valoare "mai prestts decât omul", credinţa lui în 
rolul hotărâtor al maşinii în viaţa omJlui dovedindu-se a fi, ·pentru 
personajul platonovian, o "ceaţă călduţă", spulberată de vânt, o 
iluzie. 

Ideea progresului se află în contradicţie cu filozofia religioasă 
rusă, conform căreia reînvierea pentru viaţa veşnică este hărăzită nu 
numai generaţiei care, în urma progresului, "se va urca" - trecând 
peste "osemintele generaţiilor precedente" - "pe culmile fericirJ", 
ci tuturor generaţiilor de oameni (14, p. 59). 

Romanul lui Platonov este pătruns de ideea unicităţii neamului 
omenesc: corpul omului viu reprezintă, după scriitorul.rus, "o actu
alizare ascunsă" a vieţii celor care s-au născut mai înainte, iar 
"inima, prin bătăile ei, este legată de straturile adânci ale neamului 
omenesc, care i-au dat viaţă şi sens". 

Aceasta este, totodată, ideea "luptei tragice, neîncetate" a "veş
niciei cu timpul" din filozofia rusă, susţinută în creaţia lui A. 
Platonov şi prin evocarea în paginile romanului a utopiei vizionaru
lui rus N. Feodorov, ce făcea parte din familia spiritual! a marilor 
afectivi. 

În utopia sa filozofico-religioasă, pătrunsă de ideea existenţei 
unor legături intrinsece între generaţii, acest vizionar vorbeşte nici 
mai mult nici mai puţin decât despre "reînvierea" blturor morţilor, 
reînviere ce va deveni posibilă datorită depunerii asupra lucrurilor a 
"unui strat gros al existentei personalizate" (A. Losev). "Orice sub
stanlă' reprezintă "praful străbunilor'', susţine Feodorov, '1n cele 
mai minuscule fascicule ( ... ) putem descoperi urmele străbunilor 
noştri", drept care el îndeamnă la "strângerea particulelor risipite" 
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în vederea "reo•ituaii", fli viitor. a celor care au lrr.all prin 
viaţ.115_ 

Este de-a dreptul uimitor sl w:zi mm aceste idei din '"filomfia 
faptei comune" a lui N. Feodorov se matcriaJi:rează tu comporta
mentul straniu al unor personaje din opera lui A Platonov. În 
UllffllllT există personaje care suferi de mania strângerii a tot felul 
de rămăşiţe ale unor obiecte sau fiinţe. Urml dintre acestea este 
lakov Titâci, c.ăruia îi plăcea să adune de pe drumuri şi de prin 
curţik dosite tot felul de "particule" ale ur.-.Jr obiecte sau creaturi 
care au fost şi să le privească, încercând un sentiment ele tristeţe şi 
uimire în faţa întrebării vechi de când lumea: unele se duce totul, ce 
înseamnă viaţa omului după moarte, de ce totul "se transformă 
într-o pulbere nedefinită?" "Oare ce-au fost ele (aceste partirule -
V.Ş.) cândva? Simţirea cui le păstrase şi le iubise? Poate că erau 
bucăţele de oameni ( ... ) şi nimic nu mai rămăsese întreg din ei, toate 
aceste făpturi vii, iubite de copiii lor, fuseseră distruse, decimate, 
iar cei ce rămăseseră să trăi~ şi să se chinuiască pe mai departe 
nu mai aveau după cine plânge" (4, 384). 

Iar pe de altă parte, viziunea personajelor platonoviene are 
puncte de \X>ntact cu credinţele mitologice privind existenta unor 
legături tainice între omul care a murit şi rămăşiţele pământeşti ale 
acestuia. De-a lungul istoriei rămăşiţele prunânteşti ale omului erau 
transformate în fetiş, la unele popoare oasele păstrate ale mortului 
având calitatea de sfetnic sau de zeu al casei (11, p. 336). Într-un 
asemenea context se încadrează şi gândurile lui lakov Titâci referi
toare la păstrarea "trupului celui mort'': "Să fi murit totul? se gân
dea lakov Titâci, dar măcar trupul mort să fi rrunas întreg, ai fi avut 
atunci ce păstra şi ce-ţi aminti, dar aşa suflli vânturile, curg apele şi 
totul se distruge şi se face pulbere. Plii lista-i chin, nu viaţă". 

Iubirea pentru cei dragi, dispăruţi din viaţă, învinge pân! şi dez
gustul faţă de ceea ce intrli în descompunere, aceasta nefiind altce
va, după PJatono'!, decât "o simplă calitate a naturii umane". într-un 
astfel de context nu ni se mai pare aşa de bizară "dorinţa nestăvi
lită" a lui Zahar Pavlovici de a deschide mormântul marnei sale, 
pentru "a-şi ·privi mama - osemintele ei, părul şi toate cele din urmă 
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mnlşift pierdute ale patriei c:opi1lriei sale" (3,221). 
RuplDra dintre geoenpi trebuie sl fie deplşită cu ajutorul 

memoriei.. care este menitl sl lege trecutul, pei.eotul şi viitorul. 
Fără memorie ar fi imposibili "conceperea istoriei", afirma N. 
Berdiaev, nu s-ar putea realiza legătura dintre epoci. Dintr-o per
cepţie tragică a "rupturii" leglturilor dintre preient şi trecut. dintre 
copii şi plrinti ia naştere la Platonov imaginea unor oameni "fără 
neam", a unor oameni care "searruină r.u UD morman de oase vechi 
şi înnegrite, parte din scheletnl descompus al cine ştie cărei vieţi 
uriaşe care pierise demult". 

Insistând asupra necesităţii păstrării de către cei vii a memoriei 
despre morţi, scriitorul rus ajunge la UD sui-generis "cult al 
morţilor", asemănător cu cel sesiz.at în mib.Il milenarist. Dorinţa 
nepronunţată ca "morţii să se reîntoarcă şi să nu-i mai părăsească 
rJciodată pe cei vii" sălăşluieşte şi în sufleb.Il personajelor 
platonoviene. în imaginaţia lui Kopionkin, la viaţa nouă, pe care el 
o aşteaptă, va trebui să sosească şi Roi.a Luxemburg, "unde, prin 
forţa sentimentelor de· prietenie ale omenirii, va prinde din nou 
viaiă şi va deveni o cetăţeană vie". Crezând că Aleksandr Dvanov, 
pe care l-a înfiat, n-o să aibă mult de trăit. Zahar Pavlovici i-a 
pregătit din timp un sicriu, cu gândul că-l va dezgropa o dată la zece 
ani ... Viata scurtă a lui Aleksandr Dvanov a fost marcată şi ea de 
sentimentul inseparabilităţii de viata talălui său mort: el se simţea, 
scria autorul, ca fiind "unul şi acelaşi cu urma nedispărută şi caldă 
încă a existentei tatllui". Faptul că acest personaj, încărcat de 
povara trecutului, se îneacă din propria dorinţă în acelaşi lac, ca şi 
tatăl său, poate fi interpretat ca un gest al deznădejdii în urma pieirii 
în luptă a cevengurenilor, dar şi ca o dorinţă de a restabili legătura 
cu cel mort Dvanov, ne spune autorul, "se lăsă în apă din şa, în 
căutarea drumului pe care l-a urmat cândva talii său, din curiozitate 
pentru moarte". 

Cei vii şi cei morţi sunt legaţi cu nişte fire nevăzute, tainice: "La 
dreapta drumului lui Dvanov, pe o colină surpată de ploi, era un 
cimitir sătesc. Crucile albe, dărâmate de vânturi şi putrezite de ape 
stăteau acolo credincioase şi umile. Ele aminteau celor vii care tre-
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c:eau pe lingl de ci mm-pi ldisul tn ader şi ci vor si ftme. 
Dvanov fiai semn 01 mina 1ilspn= cmci. pentm ca ele să IDmSmită 
mortilor din liKiimimmi mila şi ~ sa" (4, p. 146). 

intre aceasd iJnavne a aucilor de·pe mo;:minte. clrora un trecă
tor le transmite o veste din lumea celor vii, şi motivul folcloric 
destul de rlspm:tit privind aeşterea pe morminte din nupul mortu
lui a umri copac sau a unei plante. există o anumită consonanţă. 

Pe~ platonovian simte o noswgie nedesluşită a timpului 
treciu ~ ia. în roman. diferite forme. Privind ... o frunză albastră", 
căzută şi "îngllbenită pe margini", care "îşi trăise viaţa, murise c;i 
se întorcea la pacci pământului", Dvanov, citim în roman, "simţi 
nostalgia timpului trecut, a timpllni ce se abate din drum şi dis
pare". 

Veşnica întoarcere a personajului platonovian la timpurile tre
cute se poate interpreta şi ca o încercare a acestuia de a-şi regăsi 
acolo izvorul sacru al existenţei - --patria copilăriei în care e cel mai 
bine de trăit j::>e lumea asta". În ac.ea epocă îndepărtată, învăluită 
într-o "ceaţă albastră". copi lui ui "toţi bătrânii" i se par a fi ··ru st e 
oameni enigmatici": ··mamele lor muriseră, iar ei trăiau şi nu 
plângeau". 

"Patria copilăriei" capătă la scriitorul rus o însemnătate mai 
adâncă decât cea cuprinsă în amintirile unei persoane despre pro
pria sa copilărie: prefigurată în "căldura maternă", punctul de ple
care şi de întoarcere al omului când moare, această "patrie a 
copilăriei" devine o parte din ontologia existenţei umane înseşi. În 
clipa morţii, citim în roman, mecanicul-şef simţi "căldura trupului", 

· "scăldându-se parcă în sucurile fierbinţi ieşite la iveală din adân
curile mărunt'.\Îelor sale". Şi el, saie mai depane autorul, "îşi 

aminti unde trăise el bezna aceasta tăcută şi fierbinte: era pur şi sim
plu locul strâmt din adâncul mamei şi el încerca din nou să pătrundă 
printre coastele ei ră5<:hirate, dar nu se mai putea strecura fiindcă 
era mare ş~ bătrân ... " (3, p. 231). 

Amintirea "copilă::iei" şi atingerea "pielii mamei" sunt identifi
cate cu "d~ cerului", iar „sângele din cordonul ombilical 
matern" - ai rue1e soarelui „din care musteşte hrana pemru toţi 
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cwnenii", de aceea. cea mai mare DCDOIOC.ire pentru om, indiferent 
de drstl. esle ca e! sl DD naaoască „clkkn materni". 

Motivul "clldmii materne" îmbical cu motivul _dorului oame
nilor--arf:ani dupl piriD{i. pic:rdup pe vecie. care Slrăbate romanul lui 
A AaloDrl ca un laitmotiv, acează impresia unei nostalgii onto
logire a unei stări pcimoniale. când omul nu fusese încă desprins 
de acel "tot", c.e este cooceput ca "o un:ilate cosmică". Din clipa 
dnd omul ia cunoştinţl de poziţia sa fn Cosmos. scria Mircea 
Biade, începe "drama omului, şi metafizica sa", omul simţindu-se 
"despărµt" de ceva, "şi această '1espărţire este un izvor de neostoită 
dmere. spaimă, deznădejde" 16. 

O insatistaq:w, · faţă de OODd.iţia sa UID3Dl subzistă şi în incon

~entnl personajului platonovian. cbimit de taina existenţei, a 
IDO(ţii şi a timpului. singuratic, ca "'un orfan". în IW!le. 

Ideea "condiţiei de orfan a oamenilor pe pmnânt" pătrunde. pe 
măsura desfăşurmi naraµunii, din ce în ce mai adân:: în conştii!lţa 
personajului plalonoviall. Olprins de teama „de a nu ramâne singur 
în această lume infinită, prebltindeni ace.r.aşi". 

În singurătatea sa. personajul lui Platonov, deşi este --un om na
tural", cu alte cuvinte, face parte inseparabilă din natură, nu îşi 

caută refugiul în natură. Simţindu-şi-O apropiată, el nu mai trăieşte 
sentimenwl dirolvării în natură, în genul panteist Ce e drept, tema 
unităfii dilllre om şi natură revine de mai multe ori pe parcursul 
romanului, pentru autor neexistând "o lume exterioară". ci o reali
tate unică. De aceea. compara(iile luate direct din lumea naturii îl 
caracterizează cel mai bine pe acest per.;onaj. lată una din aseme
nea caracterizări prin care saiitorul compară destinul unui om 
sucombat sub povara necazurilor vieţii, cu ierburile din vâlcele, 
nevoite să se aplece sub greutatea stihiilor naturale. "Probor 
Abramovici. citim în roman.-riia pe lume aşa aun lrliesc ierburile 
pe fundul rik:elei: pimlwra. peste ele se abat de sus apele din 
zlpada topit1. vara - . ploile torentiale. pe vint - nisipul şi praful, 
iama le mpldeşte grai şi înăbuşitor zlpda· ele trliesc sub avalanşa 
loviturilor de tot f eluJ. de aceea şi aesc cocoşate ierburile din vâl
cele. gata si-şi plec:e capul ca sl lase necazul sl treacl peste ele" ( 4, 

199 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



p. 64). 
Omul este „copilul„ aanri, şi .-z•s&a 41 aaşreac la ideea DD

cităţii lumii rnak'riaJe, a i:utc:dcpn~ exiSl«":J$':i omului şi 

naturii. În wul pădsit de oameni. llatDr'o.. .. dcven:isad sllbatică", 
aşteaptă întoarcerea aceslOra: 1Jrw■aii, sălbăticiţi, c.te8CUli pesre 
măsură. îşi aşteptau stăpânii pe la porţi ... " 

Dar aceaslă „atractie" reciproci ~. în acelaşi timp, şi o "res
pingere". Apropierea dintre om şi natură nu merge, la Platooov, 
cum spuneam., până la ideDtitalea pameistică între subiect şi obiect 
Personaju.] lui Platonov, în care se trezeŞte conştiînt.a individuală, ~e 
simte însingurat şi nea_jutorat în faţa nannii, care îl respinge. 
Natura, ni se spune în roman, "cu indiferenţa ei accentuează 
condi~ de orfan a omului pe pămâ:)t". Ea este gat.a să ocupe "po
ziţiile" păr2.site de om: în satuf din care au plecat oamenii, "ţăruşii 
şi nuieluşele făgăduiau să se transforme în crânguri, dacă oamenii 
nu se vor întoarce". Iar în clipa morţii ostaşului, "oglinda cerului 
înnourat lua locul ochilor care mmeau, ca şi cum natura s-ar fi 
întors în om, după ce viaţa lui i se împotrivise" (4, p. 111). 

Singura ieşire pentru om, după Platonov, este asocierea cu 
ceilalţ.i oameni, deoarece, cum scria cândva I. Turgheniev, omului 
'1i este mai uşor în această lume aeată de el însuşi", unde "el mai 
poate să creadă în importanţa şi forţa sa"17. 

Personajul lui Platonov c.aută. deci, remediu singurătăţii sale 
"primre ogrizi şi oameni": .. Indiferent .încotro ar fi năzuit ţelurile 
vieţii lui, scria autorul despre peaoaajul siu Dvanov, ele trebuie să 
rămână printre ogrizi şi oameni, penbU că mai departe nu mai 

· exista Dimie altceva decât iarba, strecurată în spaţiul lipsit de 
oameni, şi cerul care cu indiferenţa lui accentuează condiţia de 
orfan a omului pe pimânt" (3, p. 489). 

în narw-a „liniştită şi tristă", personajul lui Platonov surprinde 
men.w "tnce1 ~ 1ncurerenc aJ vteµt raia de durerile omului, observă 
"acţiunea i,eversibilă a unor f01ţe" ce se repetă la nesfârşit. deter
minând „eterna reîntoarce.re" a timpului. Acţiunea unor forţe echili
brate şi rit..J:lice - curgerea merilor, aeşterea ieroii, sc!limbarea 
anotimpurilor, - n face pe personajul platonovian sJ presupună d în -https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



viata omalai '"Dimie IBI se schimbi spre mai bine", el „nenorociri1e 
omului se n:petă mereu", şi asta numai „de dragul menţinerii echili
brului futckx naOJraJe" şi '"mersului general al vieµj". 

O astfel de periodicit.ate a ritmunlor cosmice imprima viziunii 
omnlni .aihaic un caracter optimist asupra vieţii, deoarece, scria 
Mircea Eliade, eterna reîntoarcere reprezenta pentru e1 "modelul 
exemplar al existenţei sale", însemnând "reînceperea unei vieţi noi 
în sânul unei noi creaţii", aşa cum am văzut în cazul celor ce for
mau ~cările "milenariste". O dată, însă, cu trecerea timpului isto
ric, "golită de conţinurul său religios", eterna reîntoarcere "duce în 
chip necesar la o viziune pesimistă asupra existenţei", timpul ciclic 
devenind "înspăimântător, semănând cu un cerc care se învârte fără 
oprire în jurul propriului centru, repetându-se la nesfârşit" (9, p. 
95). 

O astfel de viziune pesimistă o putem urmări şi la Platonov, în 
al cărui personaj periodicitatea constantă din nabJ.ră provoacă "o 
tristeţe amară". "Timpul se desfăşoară numai în natură, pe când tris
teţea rămâne pentru totdeauna nemişcată în om"; "vremea se tot 
abate din drum şi dispare, pe când omul rămâ,ne pe loc împreună cu 
speranţele lui de viitor", aşa gândeşte, în Cevengur, Aleksandr 
Dvanov. Veşnica reîntoarcere a timpului, repetarea destinului dra
matic al omului, sunt percepute de personajul platonovian ca un fel 
de "înţepenire pe loc", asimilabilă acelei "rotiri pe loc" care provo-

. ca un sentiment de frustrare eului poetic al lui A Blok şi deznă
dejde personajului lui V. Briusov. 

Mitul eternei reîntoarceri, dezvoltat în antichitate de platoni
cieni. pitagoricieni, stoici, presupunea că în interiorul fiecăruia din 
ciclurile temporale, numite "aiones" sau "aeva", nu numai că se 
reproduc aceleaşi situaţii care s-au produs în ciclurile anterioare şi 
c:are se vor reproduce, la nesfârşit. şi în ciclurile următoare, dar că 
se şip~ în ele '"aceeaşi cantitate de fiinţă", "fără ca nimic s~ 
se piardă ori să se creeze" (9, p. 97). Este interesant de urmărit cum 
şi la Platonov unul din personajele sale trăieşte cu sentimentul că 
rămâne acelaşi pe tot parcursul vieţii: "Zahar Pavlovici constată cu 
mirare el oricât ar fi trăit. nici nu se schimba, nici nu devenea mai 
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înţelept - rtmtaea eUd acelaşi c::are fllleR la J11E1C - la ciacis

prezece am-. ""Nimic m t1e pienle" aia •--• D 
pentru ,n,dea;ifll marca de ljljj •· ... , ■@algiei orfw c111p1 cil-
dura pit-•acnc-l, în ultima clipi a ~ fillnll pci,ii sale 
--'---~"' ..___ . .. i--&-: !½ ..... al =· -" ~ uallilllCZD&illlU t-""SIIIIIII UILAIDII Hlll'Uiull[_ e ~,w •nor . 
Totoclatl. fapCUl ci 9f":Mml(ia elr.:rDl:i tda.at:ai di AŞI -t. atm 
spuneam, unei vmuai pesiJainte asupm ClCtSll .,; , pccam şi 

întoarcmlc po:mateate ale ptt90-'ajldui platonoriall la timpurile 
din tn.all, SUlll măr1Urii ale apPl1«,,,,.; sale la o cpoc:i Dlldcmi. 
ale unei gândiri '"pe care nu o mai por satisfacr ilOlupile rituale, 
folosite ÎD societitile primitive ŞÎ arbai0e.. de i~Dt'J8MP' pcriodicl 8 

Timpului" (2, p. 168). 
Umorul, ironia şi satira au îndrqdtil pe uaii cititori ai romanu

lui h.ri A. Platonov sl vadi în el un fel de~ Mqntl împotri
va idealului utopic, în care predominl "fODalitatea ironid" şi din 
cauza căreia revoluţionarii, cum scria M. Gorki, arat.I ca niŞte 
„oameni c:iuC3ţi şi dczechilibrali minia.I". La o asemenea apreciere 
A. Platonov a rispuns 01 o amărlciune ~: "Eu am Iocr• îmă 
călăuzit de a1 totul alte sentimente". Într-adevir. o lectur1 atentl şi 
nepreconcepud descoped în structura acestui roman tyedominarea 
motiwlui de tristeţe şi de melaix;olie, cauzat de înfăţişarea desti
nului dramatic al celor dezmoşteniţi de soartă, iar intonaµ2 ironică, 
înţelegerea imposibilităţii înll~ru "raiului utopic" pe pământ 
suru însoţite de un sentiment de regret Şi dacă la aceasta am mai 
adăuga caraa.erul fragmentar şi sinuos al naraţiunii ce ia locul 
logicii severe a utopiei pozitive sau negative, faptul el gândurile 

· scriitorului deodatl încep parcli să se înceţoşeze, creând impresia 
unor adanci.mi metafizice, pe care perspicacitatea cititorului este 
cbematl să le descifreze, atunci înţelegem de ce romanului 
plalonovian îi este birlzit un loc aparte în literatura rusă. 
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GENEZA ROMANULUI 
"MAESTRUL ŞI MARGARETA" 

DE M. BULGAKOV 

"Nu f'ste o întâmplare că Goethe a 
căutat toată viafa adevlratul loc al lui 
Mcfi.stofer. 

Mircea El:iade 

Moştenirea filozofică a „veacului de argint" - sfârşitul secolu!ui 
al XIX-iea şi începutul secolului al XX-iea - reprezintă un adevărat 
"continent" al vieţii spirituale ruse, care până m1 de mult a rămas o 
.. pată albă" pentru mulţi rusişti, "un fel de Atlantida", cum se expri
ma un cercetător contemporan 1. Numai luând cunoştinţă de bogăţi
ile "Atlantidei scufundate", istoricul literar îşi poate da pe deplin 
seama de ceea ce a fost privat în munca sa. Importanţa studierii 
moştenirii filozofico-estetice a lui VI. Soloviov, N. Berdiaev, N. 
Feodorov, S. Bulgakov ş.a. apare şi mai evidentă, dacă tinem seama 
că pe întreg parcursul dezvoltării literaturii ruse se observă o speci
fică interacţiune a creaţiei artistice şi a filozofiei, această coeziune 
organică între gândirea artistică şi gândirea filozofică fiind apreci
ată de către exegeţi ca o latură structurală a spiritualităţii ruse2. Nu 
o dată s-a spus că în scrierile lui A. Herzen, N. Gogol, N. 
Cern.âşevski, V. Rozanov, K.. Leontiev, D. Merejkovski, A. Belâi 
ş.a., artistul irumpe în munca gânditorului, fructificând în folosul 
artei ceea ce s-a dobândit în domeniul gândirii pure. Cât despre Lev 
Tolstoi şi F. Dostoievski, demult s-a încetăţenit pMerea că aceşti 
titani ai literaturii au fost, totodată, şi profunzi gânditori, drept care 
în istoria filozofiei ruse le este rezervat un loc aparte3. 
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latl de a. problema is"'-w _,.,; CIHM :it&lc .:le dlre SiÎSlei■,eiP, filo
zofico-eSletice ale Oijditeril«nşi dia perioada mc:npoaat.ă mq:n 
ficţiunii littnre se pmfik:azl ca ua domelliu pe cât de puţin (sau 
aproape deloc) cxploat, pc adl de ~ A\rem în vedere. în 
cazul de fall. nu -■mai pc &aiiforii c:are au ar.at JJ:i armpăna diotte 
cele dou.i vcacari, ci şi pe acei care ne sunt contemporani. dovadă 
a dăinuirii în timp a ideila zimislite de filozofii ruşi în a doua 
ium~ a secolului al XIX-iea şi pima jnmJtate a secolului al 
XX-le.a 

Ce e drept. se pare c.ă froCqll•btl unor asemenea investigaţii s-a ,;;i 
făcut, mărturie în acest sens mnd. de pildă. sesizarea unor unne ale 
influenaei huirii lui Vl. Soloviov Trei tl:ialoguri despre sfârşitul 
~i ,u,iPenllk în romanul antiutopic Noi al lui E. Zamiatin, 
observaiie cuprinsă într-unul din sttldiile recent închinate scriitoru
lui rus4. DesJre influenţa "vizionarului rus" N. Feodorov asupra 
creaţiei lui A. Platooov vorbesc astăzi aproape toţi cei ce se ocupă 
de opera acestui scriitor. În schimb. c.apodopera lui M. Bulgakov 
Maewul şi Margarelll, a cărei arie de asimilare estetică a ideilor 
filozofice este extrem de vastă. îşi aşteaptă încă exegeţii. 

Romanui Maestrul fi Margareta se înscrie în acea categorie a 
poeticii care este considerată ca una din cele mai importante în lite
ratura secolului al XX-lea: mitologia5. Prin implicarea supranatu
ralului în lumea realului, mitul oferă scriitorului prilejul de a con
frunta realul cu irealul. fantasticul devenind un pretext pentru a-l 
transpune pe cititor din wna obişnuitului în universul fantasticului 
"pur'', unde el se lasă purta( de zborul liber al imaginaţiei scriitoru
lui, generatoare prin ea însăşi de trăiri estetice. Această atracţie pen
tru "jocul de dragul jocului", pe care noi o distingem ca una din 
trăsăturile „modelului naratologic bulgakovian", va fi preluată de 
scrttlorH ruşi <k lll starşilUI llCeSlUJ vt:al:, tncUnafi :spre (;Ultivau::c1 

formelor convenţional-poetice ale naraţiunii6• în care comunicarea 
mitică se asociaz! cu limbajul modem. 

Totodată, imagistica mitologică din romanul lui M. Bulgakov, 
depăşind s(era esteticului. prefigurează o atitudine reflexivă în 
raport cu realitatea. vldind, astfel. un interes moştenit de la cultura 
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clasic.I rusl pentru comportamelllll) etic al omului, pentru "impera
tiwl moral". Sentimentul nou al realităţii din secolul al XX-iea este 
însoţit la Bulgakov de sentimentul "culturii conşti.inlei" şi de cel al 
.. rulturi.i compasiunii" (G. Fedotov), pupriu literaturii clasice ruse, 
ceea ce i-a permis însuşi scriltornlu.i să vorbească despre aparte
nenia sa la două epoci literare: la cea care aparţine rontemp-:>
raneităţii şi la cea devenită tradiţie culturală. 

În opera lui M. Bulgakov (avem în vedere, aici, atât Maestrul şi 
Margareta, cât şi primul său roman - Garda. albă) se resimte 
"irumperea ... în timp". a unei a treia lu:ni - cea a eternităţii, scriitorul 
ridicându-se, parcă, deasupra "terestrului", deasupra "micului 
univers omenesc" (N. Berdiaev). Scena despărţirii de lumea pămân
tească a personajelor mitologice din Maestrul şi Margareta se pre
zintă, în acest sens, plină de semnificaţii. Spiritul veşniciei trans
pare la Bulgakov şi sub forma unor legi morale eterne, de natură să 
le situeze deasupra timpului, dăinuind independent de el. Ac.est 
motiv devine dominant în Maestrul şi Margareta, în centrul căruia 
autorul a plasat arhetipuri universale, înzestrate cu capacitatea de a 
depăşi cadrul viziunii roncret istorice, dinrolo de care se deschid, 
pentru conştiinţa omului, orizonturile general umane. 

Astfel, esteticul se îngemănează la Bulgakov cu eticul, ceea ce 
face ca în opera sa să se păstreze integral scara valorilor morale, 
despre al cărui fundament teoretic scriitorul a putut lua cunoştinţă 
din tratatul lndreptiiţirea binelui al lui Vl. Soloviov - dezbatere 
filozofică a unui întreg registru de valori umane eterne, precum: 
binele, iubirea, mărinimia, mila, mustrarea de ronştiinţă, simţul 

. .. . 7 
ruşmn, pietatea ş.a . 

Într-un asemenea "câmp magnetic" nu e de mirare d. şi chipul 
celui ce dintotdeauna apărea ca simbol al răului, întruchipare a 
tuturor uneltirilor şi fărădelegilor, cu alte cuvinte - "duşmanul ceru
lui" şi ··răul naturii" (Lermontov) -, suferă transformări care i-au 
permis unei cercetătoare a operei bulgakoviene să exclame: "Un 
astfel de diavol n-a mai existat în literatura universalll, până ia 
Bulgakov"8. 

Lui Woland i s-au ronsacrat nenumărate pagini, al căror lait-
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motiv este sentimentul de uimire fo ~ acestui diavol bizar. într
adevăr netradiţional. Nu o dat1, exeget.ii loi Bulgakov şi-au pus pro
blema prototipurilor posibile aJe acestei figuri mitice, de :fie.care 
datl constatările lor revelând, în fapt, carac:~rul ei insolit. 

De obicei, interpretările date lui Satan al lui Bulgakov îşi au 
punctul de ple.care în viziunea dualistă asupra împărţirii lumii între 
Dumnezeu şi diavol. Drept argument sunt invocate cuvintele lui 
Woland adresate lui Levi Matei, când acesta. venind să-i transmită 
rugămintea lui Yeshua Ha-Nozri privind destinul Maestrului şi 

Margaretei şi nedorind nici măcar să-i dea bună ziua, începu direct 
- "am venit la tine. duh al răului şi stăpân al umbrelor". în replică, 
"stăpânul umbrelor", indignat de tonul pe care i se adresase acest 
"musafir nepoftit", ţinu să precizeze, judecăţile f onnulate aici, aşa 
cum arătam, stând la baza interpretării celor menţionate mai sus: 
'·După felui în care ai pronuntat aceste cuvinte, se pare că nu 
recunoşti existenţa umbrelor şi nici a răului. N-ai binevoi să te 
gândeşti la următoarea chestiune: ce s-ar face binele tău, dacă n-ar 
exista răul, şi cum ar arăta pământul, dacă ar dispărea ele pe el 
umbrele?"9. 

În aceast.1 replică a "duhului răului" este uşor de recunoscut 
ecoul cuvintelor lui Mefisto din Faust al lui Goethe, pe care M. 
Bulgakov le-a luat, de altfel, drept moto la romanul său: "O parte 
sunt dintru acea putere/ Ce veşnic răul il voieşte/ Şi veşnic face 
numai bine". Nu este lipsit ele interes nici faptul că tocmai într-o 
asemenea viziune este prezentat de către criticii contemporani 
demonul lui Bulgakov: "Răul ca instrument ele luptă pentru înfăp-

. tuirea binelui este personificat în Woland"10. 

De fapt, o atare interpretare a diavolului îşi trage izvoarele încă 
din primele comentarii consacrate lui Faust, potrivit cărora, cum 
scria Mircea BJiado, Jui Mcfisto, ca "principiu al ncg11ţici şi prinţ 41 

întunericului", i se recunoştea un rol pozitiv, deoarece prin negare, 
prin stăruiQta sa de a opri cursul vieţii şi de a se împotrivi "fluxului 
universal", el "dina!llizează viaţa, organizează creat.ia şi sust.ine 
lumina". în felul acesta. spiritul negaţiei apare ca "un moment nece
sar" în exisienJa omului, fiindcă, "ispitindu-l", fl ··stimuleazl" şi 
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„ctinarnittazl". ln afarn de areasta, adaugă Mircea Eliade, Mefisto 
„se împotri"VeŞte nu direct Creatorului, ci zidirii sale", toate acestea 
la un loc flcându-i pe cercetători să observe, "cu o~care mirare", 
"o simpatie reciprocă" ce "leagă pe Creator de bufonul care neagll" r 
relaţie bine conturatl în Prolog în Cer11 . 

Cu toată tentaţia de a merge pe această cale destul de bătătorită, 
devenitl tradiţională, vom aborda per.;onajul mitic al lui M. 
Bulgakov dintr-o perspectivă netradiţională, încercând să demon
străm că „drama raporturilor dintre Dumnezeu şi om" (N. 
Berdiaev), a cărei desflşurare nu e po.:;ibilă, de altfel, fără al"treilea 
protagonist - diavolul, ia în romanul lui M. Bulgakov o altă întorsă
blra decât în Farut al lui Goethe, dat fiind că la scriitorul rus şi-a 
găsit oglindire o nouă spirală a istoriei umane. în acest context, 
antropologia lui VI. Soloviov, N. Bercliaev, N. Feodorov, S. 
Bulgakov, în centrul căreia se afll problema teodiceei, vine în spri
jinul afirmaţiei noastre. 

Rezumată în câteva fraze, problema teodiceei, în varianta lui N. 
Bercliaev, sună astfel: "Taina istoriei este tain2 libertăţii", pe care 
Dumnezeu i-a dat--o omului. Tragedia istoriei umane constă în fap
tul că libertatea ce i s-a acordat omului "presupune liberul-arbitru 
nu numai al binelui, ci şi al raului" ... Şi acest liber..:arbitru al raului 
constituie în realitate - scria filozoful rus - adevărata temelie a isto
riei". Dacă Dumnezeu "n-ar fi dorit liberul-arbitru, n-ar fi posibil 
însuşi procesul istoriei universale" 12 , sublinia Berdiaev . 

.AcC$tl libertate însl „poate fi fatalr, în măsuri sl-1 conducă 
pe om pe "clile biruinţei întunericului", dacl, în trufia sa, el va 
aluneca în ceea ce un alt filozof rus, Serghei Bulgakov, denumea 
"subterana" sufletului omenesc. Acelaşi gânditor arăta că "dacă li
bertatea omului este recunoscută în totalitatea ei, atunci trebuie să 
se tină seama de ea cu toată seriozitatea şi consecventa"13. 

'"Ţine seama" de importanţa problemei teodiceei, .. cu toatl seri
ozitatea şi consecvenţa", după plrerea noastră, şi autorul romanului 
Maestrul fi Margareta, atunci când face să se întrevadă în opera sa 
contururile „dramei raporturilor dintre Dumnezeu şi om". Ele pot fi 
observate în scenele de accentuare a absenţei la Yeshua a vreunui 
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sistem riguros de idei, capabil sl atragi după sine oamenii. 
Cuvintele lui Yeshua Ha-Nozri, consemnate de Levi Matei, 
"reprezentau - citim în roman - un şir incoerent de cugetm". Cu 
toate acestea, Pilat din Pont simte în spusele acestui "visător nebun" 
o taină adâncă, aşa după cum Levi Matei va rămâne pentru tot
deauna un discipol credincios al lui Yeshua. 

Refuzul demonstrativ al personajului bulgakovian, în care nu 
găsim nimic din atitudinea activă a lui Hristos, îşi află explicaţia 
doar în sistemul complex al metafizicii privind libertatea de opţiune 
între bine şi rău. Surprinde aici acela.şi spirit al libertăţii, pătruns c1e 
dragostea faţă de Dumnezeu, în care a fost scrisă Legenda Marelui 
Inchizitor a lui Dostoievski, unde la toate reproşurile, învinuirile şi 
ameninţările Marelui Inchizitor, Isus Hristos nu răspunde, fiindcă 
nu vrea, nici prin cuvânt, nici prin faptă., să exercite presiuni asupra 
omului, căr.i.ia i-a fost dată libertatea opţiunii. 

Dacă Dumnezeu, însă, nu luptă pentru sufletul omului în vir
tutea dreptului acestuia la libertatea opţiunii, nu este mai puţin ade
vărat că nici diavolul lui Bulgakov nu se îndeletniceşte cu "ispi
tirea" omului, necontribuind în felul acesta la înmulţirea răului pe 
pământ şi neîndeplinindu-şi în acelaşi timp acea "datorie de 
diavol", despre care se vorbeşte referitor la Mefisto al lui Goethe. 
Slujitorii din suita lui Woland pedepsesc cu toată asprimta - con
form regulilor "jocului" în care omul este prins cu "necuratul" încă 
din momentul facerii lumii - lăcomia, corupţia, formalismul, 
ipocrizia şi alte vicii omeneşti. Adevărul este însă că acestia 
sancţionează - după cum, de altfel, nu o dată a subliniat critica de 

· specialitate - păcatele deja săvârşite, abţinându-se de a ispiti şi a 
împinge pe oameni la noi păcate. Nu înmulţeşte răul pe pământ nici 
Woland, deoarece - cum declară el însuşi - aici, şi aşa, este destul 
de mult rau. De ubk.ei, itCCStc ~uvintt alt: lu.I \-Vulantl se imer
pretează ca o manifestare improprie diavolului tradiţional, trădând 
fie un sentiment ele compătimire faţă de om, fie un soi de mărin
imie. Însă, în lumina problematicii teodiceei expuse mai sus, o atare 
renunţare a diavolului la "obligaţiile" sale directe poate fi explicată 
şi prin acel ... liber-arbitru al răului" ce i-a fost acordat omului şi 
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care, aşa cum am văzut, este necesar, potrivit metafizicii ruse aisto
riei, d.:!stlşurării "procesului universal", adică istoriei umane. 

În acelaşi timp, refuzul diavolului de a înmulti răul pe pământ a 
putut însemna şi acea intuire a tainei şi profunzimii răului de care 
era conştient Dostoievski şi pe care o sesizăm şi la Mihail 
Bulgakov. Se considera dintotdeauna că Satan reprezintă mobilul 
păcatului pe pământ, existenta "stăpânului umbrelor" asigurând 
însăşi continuitatea lumii. Dacă răul, însă, nu-i sădit în om prin ispi
ta diavolului, atunci dezlegarea acestei enigme se transferă în 
domeniul categoriilor ontologice, ceea ce face ca misterul răului să 
devină cu atât mai inaccesibil ratiunii umane. 

Aşa cum pe Woland nu-l afectează faptul că Maestrul lucrează 
la un roman despre adversarul său etern, tot aşa şi Yeshua-Hristos 
nu învinuieşte nici pe Maestrul, nici pe Margareta de încredintarea 
soartei lor în mâinile diavolului, în sănătatea căruia aceştia doi 
toastează, la sfârşitul romanului. Şi mai este încă ceva: dacă 

Yeshua-Hristos îşi trimite solul la Woland, o face nu pentru a lua 
sufletul Maestrului sau al Margaretei, cum se întâmplă la 
Lermontov sau chiar la Goethe, ci doar pentru a se pune de acord 
cu privire la destinul lor veşnic. Dumnezeu şi Satan se pun de acord 
şi în legătură cu destinul lui Pilat din Pont, aşa cum reiese şi din 
cuvintele diavolului adresate Margaretei: "Nu-i nevoie să intervii 
pentru el, Margareta, deoarece pentru el a intervenit deja cel cu care 
a tinut atât de mult să stea de vorbă". 

"Împăcarea", schiţată aici, între Dumnezeu şi diavol se înf3ptu
icşte, astfel, pe o altă bază, deosebită de cea a "simpatiei reciproce" 
din Fa11st, care îşi avea originea, cum am văzut, într-o altă relatie, 
determinată de faptul că functia negativă a lui Mefisto era îndrep
tată "nu împotriva lui Dumnezeu, ci împotriva vieţ.ii" (11, p. 331), 
adică a omului. Diavolul bulgakovian nu are acea atitudine sceptică 
fală de om, care este proprie diavolului goethean, acestuia 
aparţinându-i replica: "Nu există în lume lucru vrednic de îndurare, 
creatia nu-i bună de nimic". Pentru Woland există însă în lumea 
oamenilor - fapt sesizat de critica literară - şi lucruri demne de luat 
tn seamă, ceea ce stârneşte simpatia şi chiar respectul său. Astfel, el 
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apreciază sacrificiul de sine. mândria şi demnitatea Margaretei, 
manitestă bunăvoinţă faţă de soarta principalilor protagonişti ai 
romanului. 

Premisele schiţate aici privind "raporturile" liintre Dumnezeu şi 
diavol ne trimit la străvechea metafizică orientală, din timpurile 
când "metafizica era formulată mitic", exprimând - cum scria M. 
Eliade - o stare primordială, unimră, nedespicată încă prin creaţie, 
care S;? destramă datorită luptei dintre cele două t>rincipii antago
nice. Însă suh aqiunea tendinţei spirirului uman de a "depăşi con
trariile'" şi de a ajunge la "coincidenta contrariilor - coincidentia 
oppo,itorum", schimbări.le şi transformările petrecute de-a lungul 
timpului s-au desîaşurat sub semnul ştergerii grani1elor distincte 
dintre cele două "principii": Binele şi Răul, Lumina şi Întunericul. 
Conform până şi celei mai dualiste concepţii, cum este cea a profe
rului iranian Zarathustra, sau ideilor unor secte creştine alimentate 
din religiile iranien~, - scria filozoful nostru, - "la început, ab origo, 
in principium. ca şi la sfârşit - nu va mai exista conflict, nu vor mai 
exista părţi: tot ce este acum despicat şi multiplicat va fi din nou 
totalizat. unificat..." (11, p. 357). 

În ceea ce priveşte cultura rusă, ideea "coincidentei contrari
ilor". exp1imată sub forma "împăcării" lui Dumnezeu cu diavolul, 
se întâlneşte încă la Lermontov, al cărui Demon declară la un 
moment dat, acoperit "cu vălul sfânt" al iubirii pure a Tamarei, că 
doreşte să se împace cu cerul. Comentând versurile lermontoviene, 
D. Merejkovski punea întrebarea: "Dar cine este acela ce-l va împă
ca pe Dumnezeu cu diavolul?" şi tot el răspundea: iubirea, 

· Feminitatea Eternă. Într-un moment de refleciie, şi diavolul dos
toievskian îi spunea lui Ivan Karamazov: "La urma urmei, mă voi 
împăca". Dominantă însă această idee devine doar în romanul 
despre geniu al lui D. Merejkovski - Învierea Zeilor ( Leonardo da 
Vinci), al cărui protagonist caută rezolvarea "ruturor contradicţi
ilor". a "nqdului primordial", pe calea împăcării "celor două bezne 
opuse", chiar dacă drumul ales i se pare, unui simplu muritor, a fi 
"cel mai groaznic". Pentru personajul demiurgic însă al lui 
Merejkovski calea aceasta este inevitabilă, deoarece numai în felul 
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acesta se va putea răspunde "cerintelor fundamentale ale omului", 
orgallic încorporate tendintei generale a spiritului uman de 
"depăşire a contrariilor". 

Ideea "împădrii" lui Dumnezeu cu diavolul o putem observa nu 
numai în universul ficţiunii literare, ci şi în filozofie, de pildă, la 
filozoful-teolog Serghei Bulgakov, care leagă această teză de 
"întoarcerea satanei către Dumnezeu", şi, în consecinţă, de 
"sfârşitul satanismului" (2, voi. 2, partea a 2-a, p. 224). 

Aşa stând lucrurile, nu ne surprinde faptul că Woland nu are nici 
o manifestare de răzvrătire împotriva Creatorului, cunoscută în 
cazul ckmonului lermontovian, şi nici acea ''ură îndârjită" împotri
va "blajinului Hristos", proprie antihristului soloviovian, nu 
observăm la el nici acea atitudine sceptică fată de om, specifică lui 
Mefisto al lui Goethe, drept care satan al lui M. Bulgakov se pro
filează ca unul din progatoniştii dramei ce "se desfăşoară în eterni
tate" (N. Berdiaev), urmând să fie încheiată prin "coinddentia 
oppositorum". 

Într-un asemenea context ideatic, Hristos capătă în viziunea lui 
M. Bulgakov unele trăsături - pe lângă cele scrutate deja mai sus -
care n încadrează în tradiţiile culturale ruse. Nu este exclus ca scri
itorul să-şi fi conceput un Hristos al său, cu gândul nu numai la 
"blajinul" Hristos al lui VI. Soloviov sau, poate, la luminosul şi can
didul Crist din Bethlehem al lui V. Rozanov (opus, în viziunea aces
tui filozof, lui Hristos de pe Golgota), ci şi la "Bunul Pastor" din 
primul său roman Garda albă, care, în fugara-i sa apariţie, îşi 

dezvăluie chipul său uman, în fata cititorului. Cât de adânci sunt 
înrădăcinate în conştiinta rusească asemenea reprezentări despre 
chipul lui Hristos ne-o mărturiseşte şi faptul că în această înffiţişare 
- ca un "Dumnezeu plin de omenească neputintă şi slăbiciune", ca 
un "Dumnezeu aJ oamenilor" s-a vădit a fi cel mai apropiat scri
itorului rus de la sfârşinll acestui mileniu. Astfel, VI. Tendriakov, în 
romanul Atentat asupra mirajelor, I. Dombrovski, în FacullaJea de 
lucruri inutile, sau C. Aitmatov, în Eşafodul, înffiţişează chipul lui 
Hristos tocmai în această ipostază, profund umană, menită să 
servească drept reper, drept "far", cum se exprimă unul dintre ei, în 
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"ahonlarea absolut morală" a problemelor existenţiale. 
Cât despre antecedentele literare, ele pot fi identificate în 

romanul simbolist al lui D. Merejkovski. Există în acest roman un 
episod. in care ucenicii lui Leonardo - Giovanni şi Cenre - discută 

despre două chipuri ale lui Hristos ieşite de sub penelul marelui pic
tor: chipul "Celui înţelept, neomeneşte calm, străin de tot ce-i 
pământean", "atotputernic şi atoateştiutor", aşa cum este zugrăvit el 
în Ci,ra cea de taină, şi chipul "Celui apropiat" - sugerat într-o 
.. schilă de amănunt", plin de omenească neputintă. care s-a zbuciu
mat - pe muntele Eleonului - până la sudori de sânge şi a înăltat 
rugi. ··aşa cum se roagă copiii", să se întâmple o minune: «să nu se 
întâmple acelea pentru care am coborât pe pământ, despre care eu 
ştiu cf1 nu e cu putiniă să nu se întâmple. Ava, Tată, fă să treacă de 
la mine paharul acesta». În ruga aceasta, - continuă ucenicul pic
torului - Giovanni - e totul, totul ( ... ), fără ea nu există Crist şi ruga 
asta n-aş da-o pe riici o întclepciune! Cel cc nu a-năltat această 

rugă, acela n-a fost om, n-a suferit. n-a murit. ca noi!" 14. 

Ca un om. care "a suferit ca noi", este înfăţişat Hristos şi în 
paginile romanului lui M. Bulgakov. Totodată, prin trăsăturile sale 
de "filozof vagabond", imhrăcat în straie rupte, răzhate şi chipul 
celui "atotputernic şi atoate~tiutor", învăluit. ca în Cina cea de 
taină. în misterul divinitătii. Pentru Crist din această ipost~11ă -
sustmc celălalt ucenic al lui Leonardo din romanul mcrejkovskian, 
Cezare - "nu există ... bine şi rău, viată şi moanc, iuhire şi ură". 

deoarece el "iubeşte tot, pentru că ştie tot". La acest Crist face 
aluzie şi Bulgakov în scena în care Pilat. ridicându-şi ochii asupra 
celui arestat, zări lângă acesta "o trâmbă luminoasă de pulherc", sau 
atunci când îi atribuie una clin ideile etice, potrivit cărl~ia "nu există 
oameni răi pe lumea asta". A..:eastă idee. pe care critica litl'rară o 
socot~şte ca fiind paradoxală, capătă un sen~ hinc determinat în 
contextul culturn rcllg1oase ruse. l:. sullc1ent să ne amm11m ln 
această ordine de idei de stareţul Zosima din romanul dostoievskian 
Fraţii Karamazov, prin care autorul şi-a exprimat - cum sus1inca 
Lev Karsavin - propriul său crez privind "cea mai înaltă formă a 
iubirii pe pămant". Staretul Zosima cheamă la iubirea naturii, tru-
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moasl şi neprihlnitl. ca expresie a înţelepciunii divine, la iubirea 
nu numai a omului Brl prihană. dar şi a "celui aflat în picat". 
Totodatl, personajul dostoievskian este pătruns de. ideea ci tot ce 
este plcltos, tot ce "vine de la picat'' trebuie retei.at ca ceva "de 
prisos şi inutil". Comentând aceste rânduri, L. Karsavin glseşte aici 
un punct slab: da, reflecteazl el, nu este deloc uşor sl iubeşti în om 
ceea ce e rău şi plcltos. Dar, existl oare în lumea creatl de 
Dumnezeu ceva ce ar fi de prisos şi inutil? Cum stlm atunci cu 
ideea acceptlrii lumii în totalitatea- ei? Stareţul lui Dostoievski, 
conchide filozoful rus, "ajunge abia în pragul tainei ce se deschide 
în faţa sa"15. În timp ce - adluglm noi - personajul lui M. Bulgakov 
pare că îndrăzneşie sl treacl acest "prag": ideea morală cum ci toţj 
oamenii sunt buni conţine în sine tocmai sâmburele adevlrului 
purces de la Dumnezeul atotiertător, esenţa înslşi, în viziunea filo
zofilor religioşi ruşi, a "bunltlţii absolute", la care omul nu poate 
decât sl aspire. 

Pe de altl parte, ne vine în minte una din ideile doctrinei filo
zofice a lui N. Feodordv, impregnate de iubire faţă de om, a acestui 
"căutător de adevăr", despre care N. Berdiaev spunea că îl carac
terizează "credinţa în faptul că forţele răului se vor risipi, dacă 
oamenii vor înţelege care este adevlrul". În acest context devine 
mai clar sensul aparent paradoxal al cuvintelor lui Yeshua rostite în 
legătură cu centurionul Marcus, poreclit "Moartea Şobolanilor", 
faimos prin cruzimea faptelor sale: "Dacă s-ar sta de vorbă cu el, 
sunt convins că s-ar schimba în mod radical". 

De credinţa în posibilitatea "risipirii" forţei răului este legatl, 
după plrerea noastră, şi importanţa acordat! la M. Bulgakov 
motivului suferinţei şi al trezirii conştiinţei. "Recunosc ci am 
minţit, că am înşelat şi ci am dus o viaţă tăinuit! faţă de oameni, 
dar totuşi, nu-i cu putinfl sl fii pedepsit pentru asta atât de crunt'', 
aşa gândeşte Margareta, unul din personajele principale ale roma
nului. Şi chiar dacă ideea suferinţei umane, pottivit dogmei 
creşti.te, constituie în~şi sensul existenţei omeneşti, unele orientlri 
ideatice din romanul lui M. Bulgakov nu se conturează cu claritate 
decât în lumina filozofiei originale a lui N. Feodorov. 
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Ne interesează în momentul de faţă acele idei din filozofia aces
tui "vizionar" rus, care vize3Ză pe cei "cu sufletul încărcat de 
păcat". Dacă aceştia vor deveni conştienţi de prăpastia decăderii lor 
şi dacă, în consecinţă, vor trece printr-un pI"'ces ctc purificare 
morală, atunci li se va deschide şansa salvării, reînvierii. Tocmai în 
lumina acestor idei înţelegem mai clar de ce în Maestrul şi 

Margareta (şi nu numai aici) M. Bulgakov a acordat o atenţie atât 
de mare descrierii suferiuţelor morale, remuşcări~or de conştiinţă 
ale personajelor, după care urmează renaşterea lor sufletească. 
Chipul lui Pi lat din Pont l-a interesat pe scriitor nu numai pentru că 
prin acest personaj a fost condamnat "cel mai straşnic viciu" -
laşitatea. "Douăsprezece mii de luni" a stat Pilat din Pont în jeţul 
său de piatră în mijlocul deşertului sumbru al lumii de dincolo, chi
mtit de remuşcările conştiinţei, urând "nemurirea şi faima sa nemai
auzită". În final, însă, în înţelegere cu Yeshua-Hristos, Woland îl 
"eliberează". Aşad&, o şansă de a scăpa de "judecata de apoi" are 
şi acela care personifică, în viziunea scriitorului însuşi, "cel mai 
straşnic viciu". Exemplul lui Pilat, ca şi cel al Fridei, vine să con
firme cele spuse de N. Feodorov privind posibilitatea absolvirii 
păcatelor prin căinţă şi remuşcări sincere, cu alte cuvinte, prin 
suferinţe morale. Şi daci totul se va petrece în felul acesta, atunci -
potrivit concepţiei filozofice a lui N. Feodorov - profeţia despre 
"judecata de apoi" nu va rămâne decât un avertisment dat omenirii. 

Adevărul este însă că în Mustrul şi Margareta M. Bulgakov 
lasă să se întrevadă încă "un drum spre centru" - dacă e să folosim 
expresia lui Mircea Eliade, adică încă o cale aptă de mântuire. 
Această posibilitate este semnalată prin intermediul lui Levi Matei, 
unul din cele mai controversate personaje ale romanului. Faptul că 
Yeshua-Hristos l-a luat cu sine "în lumină" pe acest fost strângător 
de dări, care, cu toate eforturile, nu reuşise câtuşi de puţin să 
uşureze CA.h'DIUJ Îm·.:lJAtocului, no.ştiind nici sa pasucu ncalrerau.~ 
pentru posteritate spusele acestuia, stârneşte de obicei nedumerirea 
cititorilor. Să revenim însi, pentru un moment, asupra tratatului 
citat al lui Vl. Soloviov lndreptăţirea binelui, în care filozoful rus 
consideră ca "suporturi de neclintit ale vieţii morale a umanităţii" 
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sentimentul rnşinii, mila şi evlavia Ultimul din aceste sentimente, 
evlavia, înseamnă - după gânditorul rus - "supunerea lăuntrică, liber 
consimţită, divinităţii", ceea ce şi constituie "temelia morală a 
religiei" (7, p. 125). Numai cel pătruns de sentimentul evlaviei, 
cucerniciei este capabil să opună rezistenţă concepţiei de absoluti
zare a omului, încercărilor de substituire a lui Dumnezeu prin omul 
zeificat, ridicat la rangul de absolut. Personajul bulgakovian, Levi 
Matei, mistuit de o dragoste infinită faţă de Yeshua, ceea ce-l face 
să-şi piardă capacitatea de a observa treaz cele întâmplate (aducân
du-ne în minte felul de a fi al misticilor, acoperiţi de vălul 

metafizicii), poate întruchipa acea replică pe care scriitorul, deşi 
voalat, o dădea încercărilor de zeificare a omului. Totodată, Levi 
Matei al lui Bulgakov face parte din seria de personaje cărora le 
este propriu sentimentul milei spontane şi debarasate de chingile 
ra1iunii. El este pătruns de o milă Bră de margini fată de destinul 
tragic al Învăţătorului său. Acelaşi sentiment îi este propriu şi 
Margaretei, care declară că "nu-şi va afla linişte toată viaţa", dacă 
nu va fi "eliberată" Frida, ceva asemănător repetându-se apoi şi în 
cazul lui Pilat din Pont. De remarcat că nu este vorba aici de un gest 
de bunăvoinţă faţă de slăbiciunile omeneşti, ci de o poziţie princi
pială ce şi-a găsit expresie în "cultura compasiunii" (G. Fedotov), 
ca o constantă intrinsecă a profilului ideatic al li!eraturii ruse cla
sice. Cât priveşte filozofia religioasă rusă, ea tratează compasiunea 
ca unul din "suporturile de neclintit ale vieţii morale", ca un instinct 
ontologic, care semnifică "solidaritatea cu fiinţele vii" şi care por
neşte din adâncul sufletului, spontan, fără constrângerile raţiunii. 

în aceeaşi ordine de idei să mai notăm că, oricât ar părea de stra
niu, însuşi comportamentul Prinţului Întunericului ne face uneori să 
ne gândim la generozitatea umană. Astfel, în timpul magiei negre, 
Woland - arată scriitorul - şi-a întors privirea în direcJ_ia de unde 
venea o voce ce implora îndurare. Iar cuvintele acestuia adresate 
Margaretei se pare că se referă şi la el însuşi: "Vorbesc despre milă, 
îşi lămuri cuvintele \Voland, neluându-şi ochiul lui de foc de pe 
Margareta. - Uneori, cu totul pe neaşteptate şi în chip viclean, ea se 
furişează în crăpăturile cele mai înguste". 
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Deşi Woland al lui Bulgakov spunea că "fiecare departament 
trebuie să se ocupe cu treburile sale", el însuşi este învestit cu prero
gative total improprii acestui arhetip, cum este acela de a ierta: ia 
rugămintea Margaretei, el o iartă pe Frida; în acord c:.i Yeshua, îl 
"eliberează" pe Pilat din Pont. Această trăsătură atât de neaşteptată, 
căreia i se adaugă şi cele menţionate mai sus, leagă şi mai mult 
acest personaj bulgakovian de ideea "sfârşitului satanismului". 

Judecând dupl titlu, capodopera lui Bulgakov a fost concepută 
ca o nouă poveste de dragoste. Tristan şi lzolda, Romeo şi Julieta, 
şi, iată, acum - Maestrul şi Margareta. Pe de altă parte, numele 
Margaretei, ca şi epigraful romanului ne aduc în minte tragedia 
Faust a lui Goethe. Cu toate acestea, după părerea noastră, modul 
în care autorul abordează terna iubirii ne duce mai degrabă la "filo
zofia rusă a iubirii", în varianta lui VI. Soloviov, precum şi la 
romanul simbolist al lui D. Merejkovski, citat deja în capitolul de 
faţă. 

Fără a intra în amănunte, menţionăm că la începutul secolului al 
XX-iea în "filozofia rusă a iubirii" se profilau trei direcţii. Prima îşi 
avea punctul de plecare în ''utopia erotică" (E. Trubetkoi) a lui VI. 
Soloviov, care reprezintă o doctrină "personalistă", sprijinită pe 
dragostea spiritualistă, în care uşor pot fi depistate influente ale ide
alităţii platoniene, doctrină continuată de N. Berdiaev, Z. Hippius 
ş.a. A doua direcţie era ilustrată de V. Rozanov, plasată, prin intere
sul pe care îl manifesta faţă de dragostea "generică", carnală, la 
polul opus celei dintâi, scopul ei final fiind procrearea şi căsnicia. 
În sfârşit, a treia direcţie era susţinută de P. Florenski, S. Bulgakov 

· ş.a., filozofi care respectau dogmele religioase în chestiunile de sex 
şi căsnicie. 

Cu toate diferentelt dintre teoreticienii ruşi în materie de dra
goste şi sex, ei se întâlnesc. totuşi, într-un anumit punct: în per
cepcroa mctalizicl a acestui scntinicnl umd.11, ~unsi<.k:1 JmJ ca, at>or
dându-1, ei ,se apropie de "intimitatea metafizică". ascunsă în adân
cul sufletului (N. Berdiaev), unde devine posibilă ciocnirea dintre 
ceea ce este de natură divină şi ceea ce este demonic. Cât despre 
romanul bulgakovian, avatarurile iubirii dramatice a Maestrului şi 
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Margaretei, atrasă în orbita geniului, marcat de pecetea demonicu
lui, se desfăşoară sub semnul evaziunii din realitatea ambiantă, din
colo de empiric. Chiar şi actul de creare a "romanului în roman" al 
Maestrului ar putea fi interpretat ca un "drum spre centru", care 
duce - cum spunea Mircea Eliade - din "zona profană" spre "zona 
sacră", spre "realitatea Absolută". 

În acelaşi timp, ni se pare concludent că prin Maestrul şi 
Margareta, în con.:.onantă cu tradiţiile ruseşti, îşi croieşte făgaş 

ideea comuniunii spirituale prin iubire. Ca şi mona Lisa din roma
nul lui D. Merejkovski, Margareta apare alături de Maestrul ca un 
singur suflet, "apropiat, viu". Să mai consemnăm că, pe măsură ce 
Maestrul îşi scrie romanul, dragostea celor doi devine tot mai pro
fundă, ducând în cele din urmă, ca şi la Merejkovski, la o "con
topire totală" a geniului cu iubita sa. "În această operă - spunea 
Maestrul despre Margareta - se află întreaga ei viată". Aşa cum 
observăm la Merejkovski, atunci când scriitorul povesteşte despre 
iubirea lui Leonardo şi a Giocondei, M. Bulgakov sugerează, ca 
urmare a creaţiei geniului, inspirat de prezenta iubitei sale, naşterea 
unui al "treilea ins", cu o valoare spirituală atât de mare, încât aces
ta este apt să confere un sens suprem existentei celor doi protago
nişti. 

Recunoaştem aici "adevărata spiritualitate", aşa cum se con
turează ea din scrierile lui VI. Soloviov, pentru care unica menire a 
iubirii constă nu în procrearea speciei umane, posibilă în concepţia 
solovioviană şi fără iubire, ci în reconstituirea "individualitătii", a 
"omului armonios", capabil să creeze "adevărate" valori, adică va
lori spirituale, culturale. 

Ideea comuniunii spirituale între bărbat şi "alter ego-ul" său 
feminin (VI. Soloviov), precum şi omiterea aspectului conjugal
familial, vor căpăta mai târziu accente tot mai acute, ceea ce n va 
face pe N. Berdiaev să consemneze: "În timpurile modeme familia 
de prea multe orie socotită a fi mormântul iubirii" 15. Or, în întrea
ga istorie de iubire a celor doi protagonişti din romanul bulgako
vian - de ce să n-o recunoaştem? - aspectul conjugal-familial este 
lăsat la o parte, astfel că nu întrevedem nici o perspectivă de unire 
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a lor prin căsătorie. 
Privitor la conceptia "fuziunii sexelor, desăvârşitei lor unificări", 

creatoare a unei "noi conştiinţe", am mai adăuga că în romanul lui 
Bulgakov îşi găseşte ecou, după părerea noastr::i, "o -,trăveche şi 

fundamentală temă antropologică" (Mircea Eliade) - androginis
mul, care face parte integrantă din filozofia rusă a iubirii. 

Mitul androginului se resimte în Maestrul # Margareta mai 
ales ca o proiecţie în existenta personajelor a ideii ue "atracţie mis
terioasă" între cele două "jumătăţi". Din acest sentiment al 
"atracţiei misterioase" izvorăşte ideea "unicităţii" şi "eternităti.i" 

iubirii. Maestrul şi Margareta ne aduc în minte cele "două jumătăţi" 
- masculină-feminină - care, potrivit legendei lui Platon, după 
scindarea lor de către Zeus, datorită atracţiei reciproce şi tendinţei 
de reunire, se caută permanent una pe cealaltă. 

La prima întâlnire a Maestrului cu Margareta, pe acesta "îl 
uimise nu atât frumuseţea ei, cât singurătatea cu totul neobişnuită, 
nemaivăzută, ce i se citea în ochi". Maestrul "şi-a dat seama deo
dată că iubise toată viaţa pe această femeie". "Destinul a făcut în 
aşa fel ca ei să se întâlnească", fiindcă "au fost creaţi pe veci unul 
pentru celălalt". Iar "uniunea veşnică" a sufletelor lor n-a putut fi 
desfăcută nici măcar o dată cu moartea. 

M. Bulgakov, aducându-ne în minte unele reminiscenţe lermon
toviene, a făcut ca şi cea "care a iubit şi suferit" să fie răsplătită, ală
turi de Maestrul, cu "odihna", fiind condusă la "veşnicul refugiu". 
Numai că, aşa cum se ştie, la Lermontov "raiul s-a deschis" doar 
pentru personajul feminin, nu şi pentru Demon, în aceasta 
Merejkovski descoperind un evident "cusur", deoarece - scria d -
aici este răsplătită cu raiul nu iubirea, ci trădarea. La Mercjkovski 
însuşi, moartea îi desparte pe cei doi îndrăgostiţi: pe Leonardo şi pe 
mon:i I .is:i ('fit ciP.spw M R11l_e:iknv. :1c-p:is1:'i .f!rf"ŞP:11:'l n rPpM:"i c-hi:ir 

"stăpânul .umbrelor": îndrăgostiţii rămân împreună pentru eterni
tate, pentru că - va spune acest spirit al negaţiei - "cel care iubeşte 
trebuie să împartă soarta celui pe care îl iubeşte". 

Un sentiment de tristeţe marchează finalul romanului Maestrul 
fi Margareta al lui M. Bulgakov: au dispărut undeva, în eternitate, 
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Yeshua Ha-Nozri şi Woland, scriitorul nelăsând nici unul din per
sonajele sale preferate pe pământ. Omul rămâne faţă-n faţă cu li
bera sa opţiune. Unde îl va duce însă libertatea ce i-a fost hărăzită? 
- rămâne o întrebare deschisă în romanul bulgakovian. Ea se con
stituie însă într-o temă deosebit de generoasă pentru scriitorul rus 
de la sfârşitul secolului al XX-iea, tentat să preia ştafeta demoniadei 
în literatura rusă. E adevărat că la întrebarea diavolului din roma
nul lui M. Bulguov: "Cine guvernează viaţa omului ( ... ) pe 
pământ?" - unul din protagoniştii romanului îi răspunde, fără a sta 
pe gânduri: "Omul o guvernează". Judecând însă după întorsătura 
pe care o ia naraţiunea, se pare că autorul infirmă acest adevăr ome
nesc, chiar dacă această infirmare se desfăşoară pe fundalul unei 
atmosfere fantasmagorice. 
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MODELUL MITIC BULGAKOVIAN 
ÎN LITERATURA RUSĂ 

DE LA SFÂRŞITUL VEACULUI AL XX-LEA 

"Ca să swprinzi semnele de-abia per
ceptibile ale acestui viitor, trebuie, 
oricât de paradoxal ar părea, să te uiţi 
cu atenţie înapoi, la izvoarele prezen
tului". 

VI. Tendriakov 

Experienţa creatoare a lui Mihail Bulgakov, întruchipalflnainte 
de toate în capodopera sa, Maestrul şi Margareta, s-a dovedit a fi 
extrem de rodnică, mai ales pentru acei scriitori care recurgeau în 
practica lor artistică la "estetica disonanţei", la alternarea coordo
natelor temporale şi îmbinarea diferitelor straturi stilistice: a realu
lui cu irealul, a imaginilor mitice cu elementele realitătii cotidiene. 
Studierea literaturii ruse a anilor '70-'80 ne îndreptlteşte să vorbim 
în acest plan - aşa cum se vorbeşte, spre exemplu, de modelul lati
no-american al "realismului magic" - de un "model bulgakovian", 
asimilabil întrucâlva "realismului fantastic", în spiritul "realist-dos
toievskian", pentru care era caracteristică tocmai sinteza celor două 
planuri existenţiale: obişnuitul şi neobişnuitul, umanul şi suprnu
manul se contopesc aici '1ntr-un chip inclivi:rihjJ şi ind.i!,olubiJ .:1' 

vieţii" (A.- Losev). Aceastl bidimensionalitate a modelului bulga
kovian este uşor de sesizat într-o serie întreagă de opere din litera
tura rusă, care, la sfârşit de veac, se disting pe fundalul prozei 
tradiţionale, psihologico-realiste, prin "deformarea realului" cu aju
torul formelor convenţional-poetice, printre care la un loc de frunte 
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se află fantasticul şi miticul. Cunoscuti prin înclinatia lor spre 
formei..: realist-tradiţionale ale naratiunii, o seamă de scriitori, pre
cum VI. Tendreakov, VI. Orlov, N. Evdokimov, C. Aitmatov, I. 
Dombrovski ş.a., îşi schimbă "pe neaşteptate" 1 "preferintele" şi, 
răspunzând unor cerinte lăuntrice, îşi îndreaptă privirile către 

modalităţile fantasticului, hiperbolei şi grotescului. Rodul acestor 
schimbări nu s-a lăsat aşteptat, el fiind bogat ilustrat de aparitia 
unor romane cum sunt, dacă e să ne limităm doar la unele din pro
ductia literară a anilor respectivi, Altistul Danilov al lui VI. Orlov 
şi De Trei Ori Preamăritul.. al lui N. Evdokimov, pe de o parte, şi 
Atelltat asupra mirajelor al lui VI. Tendriakov, Eşafodul al lui C. 
Aitmatov şi Facultatea de lucruri inutil.e al lui I. Dombrovski, pe 
de alta. 

Împărtirea în două grupări a scriitorilor citaţi mai sus nu este 
deloc întâmplătoare: ea este motivată de însăşi particularitatea mo
delului hulgakovian, reprezentat prin Maestrul şi Margareta, care 
ar putea fi comparat cu o medalie cu două fatete, pe una din părţile 
căreia se află întipărit "chipul ideal al vietii omeneşti" - Hristos, iar 
pc cealaltă - "chipul întunecat" al celui cc din timpuri străvechi 
reprezintă întruchiparea tuturor uneltirilor şi fărădelegilor -
Diavolul. Această particularitate a structurii artistice a romanului 
lui M. 0ulgakov este marcată stilistic: râsul, fantasmagoria, grotes
cul. care înso!csc aventurile lui Woland şi ale suitei sale, con
trastca1{1 cu stilul sobru, aparţinând parcă unui istoric, din "roma
nul în roman". scris de Maestrul şi consacrat istoriei lui Pi lat din 
Pont şi lui Isus Hristos. 

Structura hinară a modelului bulgakovian o regăsim într-o 
reflectare originală în proza rusă. Astfel, în timp ce VI. Orlov şi N. 
Evdok.imov preiau ştafeta literară a demoniadci, VI. Tendriakov, C. 
Aitmatov, I. Dombrovsk.i, în încercările lor de a găsi o ieşire din 
impasul în care se zbat personajele lor, ale căror fundamente morale 
sunt puternic zdruncinate, recurg la pilda evanghelică a lui Isus 
Hristos. Însă, în ambele cazuri, sunt sesizabile traditiile bul
gako\icnc: la VI. Orlov şi N. Evdok.imov - traditiile demonologice, 
în timp ce I. Dombrovski, C. Aitmatov şi VI. Tendriakov 
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dialoghează, peste timp, cu creatorul imaginii lui Hristos din cuoo51 
cut ul "roman în roman". j 

Maestrul şi Margareta este un "roman mitologic" nu nus 
pentru că în el sunt reactualizate "situaţii exemplare" ~i readuşi pro 
tagonişti din mitologia creştină (fapt consemnat, de altfel, nu o 
de cercetălOrii operei bulgakoviene), dar şi pentru că printre pro.; 
ccdeele artistice ale autorului pot fi depistate şi procedee ce au con~ 
stituit poetica mitologizlrii în literatură, marcâ::d trecerea de 3 
realbmul tradiţional al ~colului al XIX-iea la modernismul se· 
colului al XX-iea. Or, sub acest aspect opera lui M. Bulgakov n
mai fost cercetată până în prezent, după câte ne este cunoscut, 
aceea ne vom opri, în sprijinul afirmatiei noastre, asupra uno~ 
exemple, menite să o ilustreze. 

Problema mitului în literatura modernă este strâns legată - cumj 
am văzut deja - de problema reprezentărilor ciclice a~upra timpului,

1 

considerate de cătpe renumiţi mitologi, etnografi şi psihanalişti cai 
o calitate fundamentală a gândirii mitologice. Modelul timpului 
ciclic sau circular devine unul din cele mai importante procedee ale 
mitologizării în literatură2 , scriitorii apelând la el în scopuri artis
tice, pentru a sugera o succesiune nesfârşită de cicluri istorice în 
care se reproduc aceleaşi situaţii şi caractere, sau pentru a servi ca 
suport în vederea redării unei viziuni pesimiste asupra existentei. 
Este tributar concepţiei ciclice şi poeticii repetării şi M. Bulgakov, 
la care această concepţie se află în consens cu ideile din metafizica 
rusă a istoriei, conform căreia trecutul este "o realitate autentică", 
ce "nu mo:1re, ci intră într-o realitate veşnică", fiind "un moment 
lăuntric, o perioadă lăuntrică a acestei realităţi veşnice"3 (subt. ns. 
- V.Ş.). 

Această idee a con.,tituirii trecutului într-o "realitate veşnică" îşi 
1?ăsesre expresie. în romanul lui M Rulp:;ikov, în .acele efom,mti• 

structurale ce îmbracă forma unor "enunţuri" prin care se încheie 
un capitol ~i cu care, reluându-se, începe capitolul următor. Functia 
lor este aceea de a organiza cele două "romane" într-un tot organic. 
O privire atentă dinstinge însă încă o funcţie a acestor structuri 
"finale" şi "iniţiale" care, repetându-se, anuleaz!i parcă distania din-
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tre trecut şi ţrezent, creând impresia "veşnicei reîntoarceri" a tim
pului. Asemenea fraze sunt menite la M. Bulgakov să lege un trecut 
îndepărtat. pierdut în negura timpurilor, un trecut al "mitului isto
rizat", cu prezentul actual, empiric, cele două timpuri fuzionând, 
astfel, într-un timp circular, văzut ca o veşnicie metafizică. 

Sesizăm aici şi ecouri ale filozofiei istoriei a lui G. Vico, potri
vit căreia istoria este "un drum în cerc", o "reîntoarcere ciclică" 
(sau o "revenire ciclică") a "civilizaţiilor omeneşti". în care rea
lizările sunt nedespărţite de pierderi. Este relevant, pentru cazul 
nostru, şi faptul că trecerea de la un vechi ciclu la un ciclu nou este 
marcată la G. Vico de "fulgerul" şi "trăznetele" ce "brăzdează 
cerul", anuntând o catastrofă de proportii globale4. 

La M. Bulgakov, detalii, precum: "firul de foc" ce aleargă "peste 
întreg cerul", urmat apoi de un tunet zguduitor, ori "nefireasca 
lumină" pe care o revarsă un "nor dudat", "negru", - fac parte inte
grantă din metafora-simbol a "ultimei furtuni", a "cataclismului 
cosmic" ce se iscă tocmai în momentele de răscruce din viaţa per
sonajelor principale ale romanului, sugerând, parcă, încheierea 
vechiului şi începutul noului ciclu istoric. 

O nouă epocă în istoria omenirii începe o dată cu crucificarea lui 
Isus Hristos, scenă ce este urmată, în romanul lui M. Bulgakov, de 
descrierea furtunii abătută asupra Yerushalayiml!lui: "Întunericul, 
venit dinspre Marea Mediterană, învăluise oraşul atât de odios 
procuratorului. Se mistuiseră puntile suspendate care lt>:gau templul 
de cumplitul turn Antonius, din tării pogorâse bezna, aşternându-se 
peste zeii înaripati ce se înălţau deasupra hipodromului, peste pala
tul Asmoneilor ( ... ) Pierise marele oraş, Yerushalayimul, de parcă 
nici n-ar fi existat vreodată ... Negura băgase spaima în tot ce era viu 
în Yerushalayim şi împrejurimile lui, înghiţind totul. Spre sfârşitul 
zilei a 14-a a Nisanului, lună de primăvară, un nor ciudat venise 
dinspre mare ( ... ) Norul nu se grăbea să-şi lepede vlaga şi-şi revăr
sa ntunai lumina"5 (subl. ns. - V.Ş.). 

Aproape în aceiaşi termeni este zugrăvită şi furtuna ce s-a abă
tut, de data aceasta, asupra Moscovei, atunci când Woland şi corte
giul său se pregătesc să părăsească oraşul: "Începe curând furtuna, 
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ultima furtună, ea va încheia tot ceea ce încă trebuie să fie încheiat, 
şi vom pomi la drum", spuse Woland. "Furtuna despre care vorbise 
Woland, citim mai departe în romanul lui M. Bulgakov, se grămă
dea amcnin\ătoare la orizont. Un nor negru se înălţase la apus, tăind 
până la brâu soarele. Apoi îl acoperi în întregime. Pe terasă se lăsase 
răcoarea. După un timp se înstăpâni întunericul. 

Acest întuneric, venit dinspre apus, învălui imensul oraş. 

Dispărură podurile, palatele. Totul dispăru, ca şi când nici n-ar fi 
existat vreodată pe lume. Peste întreg cerul alerga un singur fir de 
foc. Apoi tunetul zgudui oraşul. EI se repetă şi începu să se 
dezlănţuie furtuna. În pâcla ce se lăsase, Woland nu se mai vedea" 
(5, p. 403, sub!. ns. - V.Ş.). 

Or, aceasta este şi ultima zi de existentă pământeană a 
Margaretei şi a Maestrului, ·ei de acum trecând în veşnicie. 

Margareta, ne sugerează autorul, simti o legătură neclară între 
"întunericul, venit dinspre Marea Mediterană", descris în romanul 
Maestrului, şi "ultima furtună" ce urma să se abată asupra 
Moscovei şi destinul lor: "Ştii, zise Margareta, aseară, când ai ador
mit, tocmai citeam despre întunericul, venit dinspre Marea 
Mediterană ... şi idolii, ah, idolii de aur! Nu ştiu de ce, dar îmi 
amintesc mereu de ei ... Mi se pare că îndată va ploua. Simţi cum se 
răcoreşte afară?" (5, idem, subl. ns. - V.Ş.). 

Imaginea "norului ciudat" ce "clocotea şi se lăsa asupra pămân
tului'', străbătând, ca un laitmotiv, întregul roman, reapare şi în 
"Epilog", de data aceasta, în visul lui Ivan Nikolaevici, fiind menit, 
parcă, să exprime explicit încărcătura ideatică a imaginii, care ne 
trimite direct la percepţia escatologică a timpului: "Nu e atât de 
înspăimântător călăul pe cât de nefirească e lumina din vis, venind 
dintr-un nor care clocotea şi se lăsa asupra pământului, aşa cum se 
întâmplă numai în timpul cataclismelor cosmice" (suhl. ns. - VS ) 

Un sentiment tragic transpare în aceste descrieri ale "ultimei fur
tuni" abăfl;lte asupra Yerushalayimului şi Moscovei, care se core
lează cu moartea lui Yeshua Ha-Nozri, în mitul istorizat, şi apoi cu 
moartea Maestrului şi a Margaretei, în prezentul empiric. Woland îi 
spune "ultima furtună", iar în visul personajului menţionat, aceasta 

224 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



se identificli, cum am vlizut, cu însuşi "cataclismul cosmic". Nu 
este de mirare cli toate acestea l-au făcut pe unul din cercetătorii 
operei bulgakoviene să vorbească despre aceaslli metaforă-simbol 
ca despre o expresie artistică a unui spirit escatologic ce se resimte 
în Maestrlll şi Margareta (ca şi în Garda albă), cercellitorul 
respectiv văzând in aceste "semne" sosirea momentului Judecăţii 
de Apoi6. 

Totodalli, o asemenea încărcătură a metaforei bulgakoviene face 
ca ea să devină purtătoare a ideii de îmbinare a reprezentărilor anis
torice asupra scurgerii timpului, percepută ca o veşnică şi nesfârşită 
succesiune a ciclurilor temporale. cu reprezentarea istorică asupra 
timpului, văzut ca un timp linear, ireversibil, reprezentarea născută 
o dară cu religia creştină, căreia, scria N. Bercliaev, îi este proprie 
îniclcgerea scurgerii timpului ca o "tragedie cu deznodărr.ânt" (3, p. 
54). 

De altfel, în atitudinea plină de un interes ieşit din comun a lui 
Pilat din Pont faţă de soarta lui Yeshua, ca şi în remuşcările de 
conştiintă ale acestuia, declanşate după moartea "filozofului 
vrgahoml", în fine, în drama spirituală a celui de-al cincilea procu
mtor al Iudeii, un all cercetător al operei bulgakoviene (într-un arti
col com,acr1t izvoarelor documentare ale acesteia) vede semnele 
dr:::mci "vechii conştiinte păgâne", provocate de trezirea în perso
najul în discuţie a "conştiinţei creştine" 7. 

Totodată, drama spirituală a acestui personaj are o semnificatie 
mai largă decât interesul scriitorului fată de psihologia omului din 
epoca trezirii în d a conştiinţei creştine. Ea se încadrellă într-o 
temă a "_judccă1ii veşnice a conştiintei" umane, temă extrem de 
importantă, cum am arătai mai sus, penim scriitorul rus, căci în 
orbita acesteia intră, pc lângă Pilar clin Pont. şi alte personaje 
apariin,înJ epocii noastre, atât din Maestrul şi Margareta, cât şi clin 
piesa J-"11ga. În ceea ce priveşte aceasta clin urmă, tensiunea ei dra
matică decurge, în mare parte, din faptul că în viata personajului 
principal soseşte momentul când el nu-şi mai poate duce povara 
"conşuintci răzvrătite". 

Revenind însă la poetica repetării în romanul lui M. Bulgakov, 
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rclim:m că atcntia nici unuia dintre cercetători n-a fost atrasă de fap
tul că din bogatul aN:nal de mijloace artistice al scriitorului rus 
fac.:e parte !)i acel procedeu care, cum s-puneam, a fost considerat ca 
unul dm ccle mai importante procedee ale poeticii mitologizării în 
literatură, ~i anume - recurgerea la modelul reprezentărilor ciclice 
a'>upra timpului. Or, tocmai îmbinarea principiului circular cu cel 
linear, istoric, conferă romanului mitologic bulgakovi,m (în centrul 
cărwa •,e află i">toriaj trăsături ce i1 înscriu în ~ria acelor producţii 
ale literaturii secolului al XX-iea, care se adre\cază mitului. "t\1.itul 
!)i islona ">Unt opuse şi în acelaşi timp inseparabile în literatura 
mitolrig1zantă a secolului al XX-iea", scria E. Mcletinski în lucrarea 
cit.ală de noi (2, p. 322J. 

lmplcllrea mitului cu istoria se realizează, la M. Dulgakov, şi 
rmn praen1a in structura romanului a unor "figuri paralele" sau 
prin ··analogii" intre arhetipuri mitologice şi prolăgoni-:-1ii prezentu
lui 1\t1 >ne, un a\emenca prcK:edeu impunandu-se şi ci pc primul plan 
in "m1tr,l1,gismul lllL:rar" (2, p. 8). Evidentiatc adc\rnri de către 
ccrcctJtori1 orx:rei h11lgakovienc, aceste "paralele" ">au "analogii" 
nu au 1<,,1 raportate in-.ă la pc,dica mitologi1;'irii. < )r. in,i,1en1a cu 
care autorul -.e opre-:,te asupra paralelismului dintrL: prc•tagoni:-,tii 
m11ului hihlic -:,i cei ai prezentului actual ne duc cu gandul la mult 
ri1'>p;'inditelc teorii in cultur:1 secolului al XX-iea privind rcaclu
all1arca rcrmancntă inexistenta omului a unor "li,rme arhetipak". 
A\<.:lllcnea concep\ii hi au drept sursă teoriile lui C.Ci. Jung privind 
suhstratul col_ectiv al incon-:,tientului, generator de arhl..'.lipuri, pnn 
Carl: viata spirituală individuală este inţelea\ă ca o dramă, Cil par
ticiparea mai multor rcrsonaje 1

\ ln pol:1.ia lui A. Bl<,I:, spre exem
plu. cum am incercat să arătăm ceva mai ina1 nle, motivul 
"clcduhlării'' eroului liric, care \Uh "masca pn:f;icută" rL:ctmoaste o 
par1e ascuns:'i din propriul s;'iu "Eu", este consonant Cil "psiholovia 
ah1sal;f' 111ni•1an{1. cu nopurnle ci de "Masd" ("l'ersona") sau de 
"umhr:-i" ('·'anti-Eul" J. 

La M. Bulvakov, pc care ii atraue, cum arătam. ideile lui Ci. 
Vim, prin structura arhetipală a personajelor se alirmt1 ideea cu pri
vire la înst:mnătalea continuitălii istorici omcnc~ti, în care, cum 
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spuneam, trecutul "nu moare", fiind "o perioadă lăuntric:ă" a "rea
litătii veşnice". Pe planul psihologiei umane, acesta voia să însemne 
existenţa unor "universalii psihologice", ca şi a caracterului univer
sal al unor "situaţii exislenţiale exemplare" (Mircea Eliade). 

Astfel, este sesizabil un paralelism între Yeshua, purtător al unui 
adevăr suprem, şi Maestrul, trăind şi el în lumea ideilor creative, 
ambele personaje îniruchipând "situaţia exemplară" a celor 
neînţeleşi şi prigoniţi. Calvarul Maeslrului este accentuat prin des
tinul tragic al protagonistului mitului evanghelic. Însă, în timp ce 
Yeshua a rămas ca o paradigmă a reListenţei morale. Maestrul se 
constiruie şi el într-o paradigmă, dar prin contrast cu arhetipul său, 
într-o paradigmă a celor ce "n-au rezistat şi s-au frânt". 

Conform modelului dihotomic din mitologiile lumii, timpul 
empiric, actual. este predeterminat de paradigmele "timpului pri
mordial", "ini1ial"9. Veche de când lumea, mitologema trădării, 
întruchipată în arhetipul lui Iuda, se repelă în roma.'1 în comporta
mentul josnic al lui Aloizi Mogarâci, care l-a denunţat pe Maestrul, 
în ambele cazuri mobilul trădării fiind unu! material, pe care 
Woland i1 consideră hotărâtor în determinarea comportamentului 
uman. S-a stabilit "o legătură istorică, ideatică şi funcţională" între 
"dogmatismul şi fanatismul" lui Levi Matei şi adversarii 
Maestrului, criticii literari care l-au persecutat (7, p. 93). Au intrat 
în conştiinţa literară, ca o pereche de oameni credincioşi, fideli, 
Levi Matei şi Margareta: Matei - lui Yeshua, Margareta - Maestru
lui. Cuvintele Margaretei, care l-a lăsat singur pe Maestrul în acea 
noapte fatală, când a fost "ridicat", ne trimit direct la arhetipul bi
blic: "Da, da, aceeaşi greşeală!" îşi spuse Margareta stând lângă 
sobă, cu ochii aţintiţi la focul pe care-l aprinsese în amintirea acelui 
foc ce ardea atunci, când el, Maestrul, scria despre Pilat. "Ah, pen
lru ce am plecat în noaptea aceea de la el? Pentru ce? A fost o ne
bunie! M-am întors a doua zi, ciupi cum îi făgăduisem, dar a fost 
prea târziu. Da, m-am întors aşa cum s-a întors şi nefericitul Levi 
Matei - prea târziu!" (sub!. ns. - V.Ş.). 

Ar mai fi de notat că visul în Maestral p Margareta, chiar dacă 
nu ocupă un loc prea însemnat în structura romanului, poartli şi el 
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caracteristicile_ unui procedeu ce face parte din poetica mitolo
!!i zării, reprezentând "stihia ce dă naştere la mitologie" 10. 

Proiectând sufletul omului în spaţiul istoriei miti1.ate şi unind, ast
fel. trecutul cu prezentul într-un singur circuit al existentei, visul 
face parte din modelul ciclic al reprezentărilor mitologice asupra 
timpului. Asa apare visul lui Ivan Bezdomnâi, personaj ce aparţine 
pre1entului care. aflat într-un sanatoriu pentru bolnavi psihici. 
"văzu în vis cum soarek cohora peste muntele Golgota, iar muntele 
era împresur.it de un duhlu cordon de ostaşi". În capitolul următor, 
acest \'ÎS se amplifică într-un intreg tablou al răstignirii lui Yeshu:i. 
Aet·lasi rol de integrare în lumea mitului îl joacă şi visul din Epilog 
al lui Ivan Nicolaievici. despre care am vorbit mai sus, când este 
reinvi:uă imaginea unui „nor ciudat" ce a declanşat "ultima furtună" 
ahătută asupra Yerushalayimului şi, apoi, asupra Moscovei. În ca
tegoria "stihiei ce dă naştere la mitologie" se încadrea1ă şi visele 
acduiasi ~rsonaj în nopţile cu lună plină: "De la patul său, luna 
asteme spre fereastră o cărare luminoasă, largă, şi pe această cărare 
urcă un om în mantie albă cu căptuşeală sângerie. Urcă spre lună. 
Lângă el păşeşte un tânăr îmbrăcat cu un hiton rupt ~i cu ohra1ul 
mutilat. Vorbesc între ei cu înflăcărare. discută. vor să a.1ung:1 la o 
întelegcre". Tocmai în acest vis reapare acel detaliu al "luminii 
nctirc~ti''. înfricoşătoare, ce venea din "norul ciudat", din care s-a 
stârnii ··ultima furtună". 

Aceste procedee - valorificarea artistică a modelului "Eternei 
Reîntoarceri", recurgerea la "dubluri" ale arhetipurilor veşnice. 

explorarea visului ca una din modalitătilc mitologice, - suni cxprL'
sia capacit3tii scriitorului lk a se ridica parc:i deasupra tercs1rului, 
învingând - dacă c s,'\ folosim cuvintdc lui N. Bcn.liacv -. prin 
"irumpcrca ncîntrcrnptă a cternitătii'., "micul univer~ omenesc", 
in!:t'r:ll în timrul i-.rrnic Ct p S1) 

Adierea ve~nicici se face simţită în romanul Garda albă, atunci 
când autorul intcrrakază in textul ;..cestuia citate din Apocalips, 
precum şi munci c.âi.J se face sim\ilă vc~nicia hult~i ct:n:::;ti înste
late. de la care oamenii şi-au întors privirile: "Totul va trece. 
Sufrnntele, chinmile, sangek. foametea şi molimele. Sabia va dis-
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părea. dar stelele vor rămâne şi atunci când pe pământ nu va mai 
rămâne nici umbra trupurilor şi faptelor noastre. Atunci de ce nu 
vrem să ne îndreptăm privirile spre ele?" 11 . . 

Spiritul veşniciei, manifestat sub forma unor legi morale, care 
dăinuiesc independent de timp, devine un motiv dominant în 
Maestrul şi Margareta, în centrul căruia autorul a plasat arhetipuri 
universale, înzestrate cu capacitatea de a ne scoate din cadrul vi
ziunii concret-istorice, dincolo de care se deschid, pentru conştiinţa 
omului, orizonturile moralei general umane. 

Prezenţa în capodopera bulgakm iană a unui strat filozofico
existenţial, faptul că imagistica mitologică nu are la M. Bulgakov 
un caracter "naiv" (în accepţiunea estetico-filozofică), ci, dim
potrivă, este profund reflexivă, constituindu-se într-o trăsătură a 
"modelului bulgakovian", a atras, în această ipostază, atenţia scri
itorilor ruşi de la sfârşitul acestui mileniu. 

Printre aceştia se numără scriitori ca VI. TP.ndriakov, I. 
Dombrovski, C. Aitmatov, N. Evdokimov, care recurg la experienţa 
spirituală a trecutului omenirii, în speranţa că ~ceastă experienţă îl 
va ajuta pe omul zilelor noastre să se orienteze în hălişul con
tradicţiilor existenţiale. Pentru "a găsi forţele necesare şi a salva 
ceea ce a fost creat după chipul şi asemănarea lui Dumnezeu - per
sonalitatea umană", omul are nevoie, scria VI. Tendriakov în 
romanul său Atentat asupra mirajelor, - de un asemenea "far" care 
să-i poată fi călăuză în adoptarea unei atitudini absolut morale faţă 
de viaţă 12. Or, acest "far" scriitorul rus de la sfârşitul mileniului îl 
găseşte tot în pilda lui Isus Hristos, care este "binele desăvârşit, 
întrupat în natura omenească" 13. Eroii lui VI. Tendriakov din 
romanul Atentat asupra mirajelor vor să facă un experiment 
neobişnuit: ci introduc în calculator un program în care este pro
gramară perioada uWmilor două mij de ani, eHminând run această 
perioadă figura h1i Hristos pentru a vedea cum s-ar fi desfăşurat 
istoria fără această mare personalitate. Mare le-a fost uimirea când 
calculatorul l-a reîntors pe Hristos în istorie, confirmând că apariţia 
~stuia în istoria omenirii nu a fost o întâmplare: în felul în care 
•a clădit istoria. ea "trebuia să nască tocmai o asemenea persona-
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litate·· (12, p. 150). 
În romanul lui VI. Tendriakov, c.a şi la I. Dombrovski, în Facul

t.aJea de lucruri i11utile, şi la C. Aitmatov, în Eşafodul, îmbinarea 
imaginarului cu realul se realizează cu prevalarea imaginilor realu
lui. Nu întâlnim aici, ca în atmosfera basmică a romanelor lui VI. 
Orlov şi N. Evdokimov, dereglări în mecanismul interacţiunii din
tre cauză şi efect, nici mitologizarea destinelor personajelor. Mitul 
cristJC apare aici oarecum separat de cursul principal al naraţiunii, 
amintindu-ne în această privinţă romanul lui M. Bulgakov, Maes
trul si Margareta, cu al său "roman în roman", deosebindu-se, însă, 
pnn absen~ acelor procedee mitologizante, despre care am vorbit 
mai SUS. 

Ce e drept. în romanul Atentat asupra mirajelor. în episodul în 
care se arată cum Saul a devenit apostolul Pavel, am putea depista 
- urmând teoriile lui C.G. Jung - contururile procesului de regăsire 
a "Eului" autentic, prin întâlnirea pseudo-"Eului" ("Persona" jun
gianăi cu arhetipul său (proces ce a fost consemnat în literatura rusă 
pnn poezia lui Viaceslav Ivanov Tu eşti pe drumul către porţile 
Damascului...). În subconştientul "freneticului" Sau I, care persecu
ta ~• omora îară scrupule pc 101i cei care propovăduiau dogma 
creş11nă, "stârnind teamă până şi în tovarăşii săi". trăieşte un alt 
Saul. care îi spune „Măştii" sale: .. Asasin eşti tu. Saule". "Saul 
mergea i'n urma tuturor - citim în roman - şi se bucura că( ... ) nimeni 
nu-1 vede faţa în întuneric" (12, p. 90). Iar când. în apropiere de 
Damasc, lui Saul i s-a revelat Isus si a auzit gla'iul. care îi zicea: 
"Saule, Saule, pentru ce Mă prigoneşti?", s-a desăvârşit şi naşterea 

· "adeptului lui Hristos" (12, p. 96). 
Totodată. comentarea mitului de către personajele acestor scrieri 

pe parcursul desP.i!)urării evenimentelor, susţinute în acmosfern unei 
arie realis1e, .. recunoasterea·· neaşteptată în unele din personaje a 
pro1agl1niştilor mitului evanghelic, ca şi convingerea scriitorului în 
exis1~nta unor "uniwrsalii psihologice", mobil al comportamentu
lui omului modem. - toace acestea conduc la crear~a unei unităli 
organice între elementele realului şi conventionalitatea f)Jelică. 

Ideea continuităţii istoriei omeneşti este şi ea unul din lait-
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n,otivele acestor scrieri. f n faţa personajului principal al lui VI. 
Tendriakov se află o statuetă scoasă la lumina zilei de către arhe
ologi români, căreia i s-a dat numele de "Gânditor". _Privind-o, per
sonajul scriitorului rus meditează asupra faptului că pe acest 
"Gânditor" din epoca de piatră n frământă, în realitate, "aceleaşi 
probleme ca şi pe mine, cel ce trăiesc în veacul atomic". "Mare este 
distanta în timp ce ne desparte, însă, oricare ar fi evenimentele şi 
transformările care au umplut-o, nici capriciile existenţei, nici pra
ful nesfârşitelor generaţii nu este în· stare să ne despartă unul de 
altul" (12, p. 113). 

Acestei idei ("trecutul se află în noi, el este trupul şi sufletul nos
tru, fără el noi nu existăm, noi suntem un concentrat al trecutului") 
i se datorează aparifia "paralelelor" ascunse dintre personajele din 
mitul istorizat şi cele din "veacul atomic". Este concludentă para
lela pe care o face C. Aitmatov între destinul tragic al lui Avdei şi 

destinul lui Hristos. Sunt concludente, de asemenea, consonantele 
dintre parabola biblică şi personajele lui I. Dombrovski din 
Facu/Jatea de lucruri i11utiJe 14. operă, pentru care "cel mai apropi
at precedent literar şi etalon" a fost Maestrul şi Margareta 15 . 

"Trinitatea" - "anchetatorul, informatorul şi victima" (fără acesta 
din urmă primii doi n-ar putea să existe) - se repetă, cum observă o 
cercetătoare, în destinele lui Neuman, Kornilov şi Zâbin. Între 
Zâbin, după remarca cercetătoarei, şi Hristos "se stabileşte un para
lelism direct" (15, p. 234). Spre deosebire de celelalte personaje, în 
pofida tuturor suferintelor fizice şi morale, Zâbin a rezistat, nu s-a 
umilit şi nu a trădat. Stabilirea acestor paralelisme între omul tim
purilor noastre şi "veşnicul ideal" (F. Dostoievski) aşa cum a fost de 
veacuri Isus Hristos, apare cu atât mai justificată în viziunea scri
itorilor ruşi contemporani, cu cât ei prezintă chipul lui Hristos în 
ipostaza lui prin excelenf.11 umani: "Ecce homo!" În trista istorie a 
lui Dumnezeu-Omul - reflecta I. Dombrovski, - "într-adevlr, totul 
este prea omeneşte de dureros şi jalnic". Dar cu atât mai grăitoare 
este pilda lui Hristos pe care a dat-o oamenilor, întrucât, în ciuda 
"slăbiciunii, durerii şi veşnicului zbucium omenesc", "Dumnezeu, 
neputincios şi slab - oricum a rămas Dumnezeu. Dumnezeul oame-

231 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



nilor" ( 14. nr. 9. p. 79). 
Or. într-o asemenea tratare (pe care o găsim nu numai la I. 

Domhrovski, ci şi la C. Aitmatov şi VI. Tendriakov) a chipului ce-l 
înfăţişează pe Dumnezeul-Om. apropiat 0amenilor tocmai prin 
natura sa umană se recunosc tradiţiile filozofiei religioase ruse, 
transpuse în sistemul artistic al romanului Maestrul fi Margareta 
de M. Bulgakov. 

La M. Bulgakov, Yeshua, chiar şi în ceasul morţii, nu-şi trădează 
credinta în Bine şi Adevăr. "Dă-i să bea", izbuteşte să-l roage pe 
călău. pentru celălalt ră...,tignit, alături de El, rămânând astfel fid~I 
sieşi până la capăt. Importanta pildei istorice a lui Hristos este 
văzută şi de către I. Dombrovski, C. Aitmatov şi VI. Tendriakov în 
exemplul suprem de rezistentă morală, pe care, totuşi, nu toJi sunt 
în măsură să-l înţeleagă: "Întelegeţ.i? Da de unde, nu sunte1i în 
stare·· (14. nr. 9, p. 79). La scriitorul zilelor noastre nu se poate 
ohserva certitudinea că fiecare ins este în măsură să aprecieze pro
funzimea propriei decăderi. Mai degrabă, el este de aceeaşi părere 
pe care a exprimat-o gânditorul religios Lev Karsavin, potrivit 
căruia chiar dacă ar dori-o, nu fiecare individ, din păcate, este în 
stare să (re)devină o personalitate 16. 

Pe ce căi ar putea omul "să redevină o personalitate" - a-;upra 
acestei mari probleme meditează M. Bulgakov, expunând judecăţii 
cititorului destinul dramatic al lui Pilat din Pont. 

"Înfăşurat într-o mantie albă cu căptuşeală sângerie, cu pas 
târşâit de cavalerist, în ziua a paisprezecea a lunii Nisan, lună de 
primăvară, la ceasurile diminetii, ieşi sub colonada dintre cele două 
aripi ale palatului lui Irod Cel Mare, procuratorul Iudeii, Pilat din 
Pont", pentru a-l interoga pe "filozoful vagahond", condamnat de 
marele preot Caiafa deoarece propovăduieşte că oricare putere este 
"o silnicie, o asuprire a omului şi că va veni ziua când nu va mai fi 
ruci s1apctrurea cezanlor, ruci o altfel de stăpânire. Omul va păşi în 
împărăţia adevărului şi a dreptăţii, unde nu va mai fi trebuin\ă de 
stăpânirea nimănui". 

Dispreţul cu care l-a întâmpinat cel de-al cincilea procurator al 
Iudeii pe "acuzat''. îmbrăcat într-un "hi ton albastru, vechi şi. rupt", 
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se preschimbă repede în uimire, fiindcă a înţeles ci în fata sa se afla 
ub Umanist şi visător, un om care posedă trei limbi, fiind, în plus, 
un "mare vraci", care, cu o singură privire, l-a vill4ecat de "boala 
CUD\t>li~. de neînvins", de hemicrania lui cronici. Pilat îşi dădu 
seama că vorbele lui Yeshua despre împărăţia Adevărului şi Binelui 
conţin un nou, pentru el, adevăr şi că "acest visător nebun şi vraci" 
"nu are absolut nici o vină". Procuratorul, recunoscut pentru cruzi
mea lui, face o încercare de a-l salva pe Yeshua Ha-Nozri, însă 
cuvintele acestuia au fost consemnate pe pergamentul secretarului 
şi Pilat "se spală pe mâini": "O zei! Sau crezi oare că sunt gata să-ţi 
iau locul?" 

"Singurul lucru pe care l-a spus (Yeshua - V.Ş.) e că printre vici
ile omeneşti, unul din cele mai grave, el consideră a fi laşitatea", 
raporta lui Pilat, după supliciu, şeful serviciului său secret, 
Afranius. Intervine apoi "vocea autorului": "Nu, filozofule, te con
trazic: la5itatea este cel mai îngrozitor dintre vicii". Condamnfuld 
"cel mai îngrozi tor dintre vicii - laşitatea", autorul nu îşi încheie 
însă aici ''romanul" despre Pilat din Pont, ci îl continuă prin 
prezentarea motivului trezirii în personajul său a remuşcărilor de 
con5tiin!ă. trecerea procuratorului prin etapele suferinţelor morale. 
"Dousprczece mii de luni" a stat Pilat din Pont în jeţul lui de piatră 
în mijlocul deşertului al lumii de dincolo, chinuit de remuşcările 
conştiintei, "urând" "nemurirea şi faima sa nemaiauzi~". În final, 
însă, el este iertat, oferindu-i-se, astfel, o şansă de "salvare". 

Scriitorul rus din anii '70-'80 îşi îndreap~ şi el atenţia asupra 
neccsitătii redobândirii de către om, care s-a înstrăinat de valorile 
morale elaborate de veacuri în cadrul convieţuirii sociale, a întregii 
scări de valori etice. "înstrăinării omului i s-a opus din toate tim
purile si mtul moral. Dintotdeauna s-a contat pe acest simt moral", 
notează VI. Tendriakov în romanul său. Singura alternativă a 
salvării omenirii, singura garanţie a faptului că raţiunea umană nu 
va fi aruncată înapoi, în beznă, o constituie tot omul, aceeaşi fiinţă 
umană. Experienţa trecutului arată că nu în "forţele din afară", ci în 
om se află atât "pericolul", cât şi "salvarea". "Salvarea se află în noi 
înşine", spunea un personaj al lui Piotr Proskurin din romanul 
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Dezicerea 17. Acest scriitor împarte neamul omenesc în două cate
gorii: în oameni născuţi "cu misterul în suflet'', "chinuiţi de 
chemarea cerului", şi în oameni de la care "emană răul în lume" 
(17, p. 3). Salvarea ci o vede în omul dir. prima categorie, care, 
trecând (ca şi persouajele lui M. Bulgakov) prin chinurile fizice şi 
morale, a rezistat. 

Teoretic, ~i personajul lui I. Dombrovski din Facu/Jatea de 
lucruri inutil.e admite că "cel păcătos" se poate "purifica" printr-o 
"căiniă sinceră": "Dacă va implora din suflet, atunci va obţine" 
iertare ( 14, nr. 11, p. 120). Dar. vorbind în acelaşi loc despre "pilcta 
istorică" a lui Hristos, scriitorul afirmă, prin intermediul aceluiaşi 
personaj, că pilda aceasta nu e nici pe depane înţeleasă de fiecare. 
Problema privind potenţialul spirimal al omului de azi constituie 
una clin preocupările principale ale lui I. Dombrovski. Scriitorul se 
ocupă în mod vădit de psihologia trădării, arătând că nu totdeauna 
suferintele morale duc la reînvierea sufletească a omului. Unul clin 
personaJele s:ile, Kornilov, înainte de a trăda, a ajuns într-o aseme
nea stare de epuizare. încât se gândeşte la sinucidere. 

Şi totuşi, în cele din urmă învinge în sufletul lui nu conştiinta, ci 
frica, adică acelaşi sentiment ce constituie "cel mai îngrozitor 
viciu·· - după M. Bulgakov - laşitatea. "De unde ia naştere frica? -
se întreabă autorul romanului. ( ... ) Ei bine, când omul tir.e la ceva 
şi este ameninţat căi se va lua ceea ce a îndrăgit, atunci este de înte
les de ce îi este frică. Dar dacă el nu tine la nimic, atunci ce? Atunci 
de ce să se teatnă? De ce?" (14, nr. 9, p. 96). 

Pierderea criteriilor morale, devenite pentru personajele lui I. 
· Dombrovski o "facultate de lucruri inutile", a dus la dezgolirea 

acestor personaje de sensul spiritual al existentei lor: "Oare eu cred 
în ceva? Şi iată că şi mie mi-a venit sfârşitul, şi cu ce m-am ales? 
Nici măcar n-ai cui să strigi - o, Doamne. Doamne 1" (14. nr. I I. 
p. l:? l ). 

În romanele lui Vl. Tendriakov, VI. Orlov şi P. Proskurin apar 
clar demarcate grani1.ele dintre lumină şi umbră, iar în sistemul lor 
imagistic deosebim personaje care cunosc adevărata frumusete şi 

annonie şi personaje care "urăsc orice încercare vizând 
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Jesprinderea de pământ" (17, p. 3). Nu acel~i lucru se poate spune 
despre universul zugrăvit de I. Dombrovski, precum şi de N. 
Evdokimov şi C. Aitmatov, în care se constată o. tot mai mare 
degradare a omului. Această "degradare a imaginii umane" (N. 
Berdiaev), este sugerată la I. Dombrovksi prin prezentarea unui 
bust al lui Don Quijote. Plasarea eroului lui Cervantes în structura 
operei atribuie o forţă de sugestie sporită ideilor autorului, dat fiind 
apartenenţa lui Don Quijote la categoria de "figuri nepieritoare" 
care, prezentând anumite modele de comportament uman, au 
devenit aidoma paradigmelor mito;ogice. însă, la Dombrovski, 
acest personaj se prezintă nu în înfă!işarea sa bine cunoscută de 
întrupare a binelui şi nobleţei spirituale. În imaginea sculptată a 
eroului lui Cervantes dispar orice delimitări între lumină şi umbră, 
între bine şi rău: "Acest Don Quijote râdea; scotea limba, instiga. 
Era plin de venin şi ură. Triumfa. Triumfa satanic asupra cuiva. Şi 
nu mai era Cavalerul Tristei Figuri, ci dracul, diavolul, satana 
însuşi. Acesta era Don Quijote care cât ai clipi din ochi se transfor
ma în Mefisto. Şi atunci devenea limpede (. .. ) că are o bărbie 
ascuţită, diabolică, şi mustăţi ca un cerber" (14, nr. 9, p. 73). 

Schiţat sumar, acest chip al "dracului, al diavolului, al satanei 
însuşi", înscris în tradiţia prebulgakoviană, se aseamănă prea pui.în 
cu chipul Primului Întunericului din romanul lui M. Bulgakov, ale 
cărui actiuni, uneori, ne amintesc acte omeneşti de caritate, mări
nimie şi dreptate. De altfel, Woland al lui M. Bulgakov se implică 
în destinul Maestrului tocmai în virtutea statutului acestuia de 
Creator-Demiurg. În această privinţă, poate fi remarcată o anumită 
înrudire între Woland şi demonul "pe bază de acord" al lui VI. 
Orlov. Demonul orlovian se simte într-o asemenea măsură atras de 
aptitudinea oamenilor de a crea şi imagina, încât este gata să 
renunte de dragul creatiei la nemurire, aşa cum, cândva, Luceafărul 
lui M. Eminescu era gata s-o facă de dragul iubirii. Dar, metamor
fozându-se în om, demonul lui VI. Orlov se identifică în această 
ipostază nu cu Woland, ci mai degrabă cu Maestrul al lui Bulgakov: 
drumul lor spre creaţie trece prin suferinţe şi jertfe. 

De experienţa demonologică a lui M. Bulgakov a ţinut seama 
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a1â1 VI. Orlov, în tendinţa sa vădită de a-şi umaniza personajul 
demonic, cât şi N. Evdokimov, la care se încheie procesul dero
mantiz.ării acestui personaj. Scena apariţiei lui Woland în fata 
Margaretei într-o "cămaşă murdară, peticită" şi în "papuci scâlci
ati" durează doar o clipă. În momentul hotărâtor, al părăsirii pentru 
totodcauna a pământului, Woland apare într-o aureolă romantică, 
"sub adevărata sa înfăţişare" de Print al Întunericului: "În sfârşit, şi 
Woiand galopa sub adevărata lui înfăţişare. Margareta n-ar fi putut 
spune din ce era frâul calului său, poate din nişte lănţişoare ţesute 
de lună, calul lui - un bloc rupt din beznă, coama calului - un nor, 
iar pintenii călăreţului - petele albe ale stelelor". 

Această clipă a fost însă de ajuns pentru ca în romanul De Trei 
Ori Preamăritul.. al lui N. Evdokimov să fie smulsă definitiv de pe 
umerii lui Satana ··mantia demonică"' estetizantă. Şuvoiul prozaic, 
destrămând orice mister, orice atmosferă romantică, tâşneşte din 
romanul acesmi scriitor care, în descrierea demonului său, recurge 
la caricaturiz::irea lui directă. Acest "stăpân al infernului" este tot 
mai lics urmărit de ideea nonsensului existentei sale veşnice, singu
rul lucru valoros care i-a rămas sunt amintirile despre trecut şi 

despn: iubirea lui fată de femeia pământeană - Eva. De aici, acolo 
unde la M. Bulgakov jocul contrariilor - real-ideal - îşi găseşte 

dezlegarea într-un râs în care desluşim o mare doză de umor, la N. 
Evdokimov neconcordanta dintre fantastic şi banal capătă, în 
fi.naiul confruntării. un efect tragicomic. 

Dacă la N. Evdokimov, însă, demonul devine o mao;;că sub care 
se ascunde banalul, prozaicul. la Vl. Orlov banalul reprezintă o 
mască sub care se ascunde demonicul, romanul acestui scriitor 
apropiindu-se, în acest plan, de opera bulgakovian?i. Este semni
ficativă în acest sens nuvela intercalată despre Taurul Albastru din 
A/Ji.fitul Da11ilov, care poate fi comparată. datorită suculentei 
umorului ei, cu strălucitul episod dedicat motanului negru din 
romanul lt1i M. Bulgakov. 

··Etectul comic" este şi el o trăsătură inerentă a "modelului bul
gakovian", pnn care el se înscrie în mitologismul secolului al XX
lea, neconceput fără umor şi ironie (2, p. 329). Stihia râsului - cu 
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toate nuanţele sale: umor, ironie, satiră, grotesc - irumpe în paginile 
romanului hulgakovian împreună cu aparilia lui Woland şi a suitei 
sale, contribuind la ridicularizarea, însă, nu a clementului miracu
los ori mitic, ci a realităţii empirice, contemporane autorului. 
Efectul comic capătă, astfel, atributele râsului carnavalesc, în sen
sul în care vorbeşte N. Bahtin despre râsul din lumea reglemen
tărilor stricte ale epocii medievale, când "râsul de sărbători şi cel 
din recreaîii" a fost "un râs pe deplin legalizat" 18. Un caracter 
recreator şi reconfortant are râsul şi în romanul lui VI. Orlov, care 
ia naştere din apropierea neaşteptată a două planuri opuse - planul 
supranaturalului şi cel al banalului, accentuând conventionalitatea 
imagisticii fantastice. 

Într-adevăr, vrea să spună autorul romanului Altistul Danilov 19 

prin tonul său glumet-ironic, care-i colorează întreaga naraţiune, 
toate aceste roade ale fanteziei e greu să le iei drept adevămri: "Să 
crezi în ele, fireşte, nu e nevoie. Dar de ce, totuşi, să nu le acord:-im 
atentie" ( 19, nr. 4, p. 163). Ca şi la M. Bulgakov, care se lasă cuce
rii de fantasticul pur, de jocul liber al imaginat:~i, ceea ce a pennis 
criticilor să vorbească despre "esteusmul evident" al autorului 
Mae.(;frrtlui şi Margaretei ( 15, p. 231 ), inventia, miraculosul devin 
semne distinctive atât ale Altistului Danilov, cât şi ale De Trei Ori 
Preamăritului ... 

La toţi aceşti scriitori - M. Bulgakov, VI. Orlov şi N. Evdokimov 
- imaginile demonice servesc ca "prilejuri" pentru a-l transpune pe 
cititor, atent la zborul fanteziei scriitoriceşti, în lumea fantasticului 
pur, în sfera irealului. Stereotipurile imagistice create de basmul 
fan1as1ic cu orientarea lui spre jocul imaginar ("Cu cât civilizaţia se 
dezvoltă şi se maturizează, cu atât mai acut devine interesul ei pen
tru propria-i copilărie desculţă", mărturiseşte VI. Orlov), cât şi 

numeroasele reminiscen1e literare, care ne trimit când la Goethe, 
când la Hoffmann, când la Gogol sau Saltâkov-Scedrin ("Nu e 
vorba de nici o modă. Îl avem pc Gogol. pc ( ioethe şi basmele. Aici 
c o tradi{ic", remarcă un personaj al lui N. Evdokimov), pătrund 
activ 1n sistemul artistic al operelor acestor scriitori. Combina{iile 
fantasmagorice, metamorfozele, miraculosul, siluaµile insolite şi 
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imaţinilc ba,mice se succed rapid, creând impresia unei aglome
r.itii neobaroce. Pentru VI. Orlov, ca de altfel şi pentru N. 
Evdokimov, toată această fantasmagorie este un joc liber al imagi
naţki care le produce - ca şi cititorului - o plăcere estetică, satis
făcându-le una din cerinţele intelectului uman, cum este capacitatea 
de a te uimi, iar uimirea este un sentiment pe care Hegel îl consi
dera drept începutul oricărei cercetări, atât de natură ştiinţifică, cât 
şi artistjcă. Autorul Altistul11i Da11ilov ne spune deschis despre 
a<:easta, aşezând imaginaţia creatoare printre "cele mai înalte 
însu::,iti ale naturii umane". "Dcpane ar fi ajuns oare omenirea. dară 
n-ar ii stiul să fantazeze? Şi de câte cărţi pline de învăţăminte nu 
s-ar li lipsit. Si. nu s-ar mai fi ţinut de glume muzicanţii din Brcmen 
în palatele regale. Si Nils n-ar mai fi zburat pe gâştele sălbatice în 
gerca.,a Laponie. Si nasul maiorului Kovaliov n-ar mai fi avut nici 
o şam-ă să imhrace fracul şi n-ar mai fi făcut încercarea de a pleca 
cu dii1gen1a la Riga" (19, nr. 4, p. 163). 
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SFÂRŞITUL TRAIECTORIEI DEMONIADEI 
ÎN LITERATURA RUSĂ 

Începutul traiectoriei pe care o descrie în spatiul literaturii ruse 
tema cultum!ogică universală a demoniadei trebuie căutat, pare-se, 
în creatia lui Lennontov, mai precis, în binecunoscutul său poem, în 
care Demonul, "ca un tar seme\ şi enigmatic", apare într-o aureolă 
romantică, în strălucirea frumusetii sale "înfricoşătoare". 

Traiectoria demoniadei continuă apoi - la răscrucea dintre 
veacuri - în opera simboliştilor, care, creând propriul lor mit despre 
geniul creator, desluşeau în acesta "gestul celei de a doua creatii, 
după Demiurg, prin care se conferă lumii noi valori". Or, dacă ge
niul este Demiurg, capabil să creeze "noi valori" şi "un spatiu nou" 
(A. Delâi), înseamnă, considerau simboliştii ruşi, că el este rivalul 
lui Dumnezeu. Geniul se profila, deci, ca un I anus cu două fete, pe 
chipul căruia ardea, după expresia lui D. Merejiwvski, semnul "slu
jitorului lu: Antihrist". 

Geniul creator, prezentai în Maestrul şi Margareta al lui M. 
Dulgakov, aparţine unei alte epoci istorice şi literare. El nu este con
ceput nici de data aceasta în afara demoniacului; purtând, totodată, 
amprenta opticii simboliste asupra geniului creator. Nu este vorba 
însă, în cazul romanului bulgakovian, despre o "demoniadă pozi
tivă, luminoasă" 1 , cum afirmă unii cercetători, ci despre demonia
cul trecut prin prisma neoromanticilor ruşi, la care are loc o con
topire a contrariilor în figura geniului: a binelui şi răului, luminii şi 
întunericului. Cc c drept, geniul bulgakovian ("maestru" în greacă 
înseamnă "demiurg") nu apare ca tesut din "douăjumătăti", aseme
nea geniului simbolist, însă Maestrul, care scrie un roman ce 
repre1intă un sui-generis "drum spre centru", adică "spre Realitatea 
absolută", ducându-l "din zona profană" "într-o zonă sacră" (M. 
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Eliade ). se împacă. în cele din urmă, cu intervenţia în destinul sliu 
a font'lor demonice; in consecinţă, cele '"două bezne opuse" devin 
şi pentru ci "la fel de apropia1e". Chiar ~i istoria iubirii Margaretei, 
care d:.· dragul Maestrului acceptă să devină vrăjitoare, ca şi modul 
în care ea părăseşte lumea pământeană servesc drept mărturie a fap
tului că vecinătatea unui muritor de rând <..1.1 "cea mai adâncă 
in1ck•pciunc·· a geniului este similară cu situarea "pe marginea unei 
prăfKL,tii alunecoase", comportând „cele mai cumplite şi irezistibile 
tcma!ii". Nu întâmplător, Maestrul îi spune nu o dată Margaretei: 
.. eu nu vreau ca tu să pieri împreună cu mine"2. 

„De ce nu-l luaţi la voi, în lumină?" - îl întrebă Woland pe 
mesagerul lui Yeshua Ha-Nozri. "El n-a meriLat lumina, el a meri
tat odihna, rosti cu voce tristă Levi" (2, p. 450). Geniul, creat de 
simholisti, "s-a dus în cerul întunecos şi fără stele", iar Maestrul lui 
M. Dulgakov este răsplătit cu "odihna ve~nică", într-o lume a tăcerii 
şi liniştii, unde zorile se arrindeau „im.iată după luna din miez de 
noapte". 

Următoarea spirală în desfăsurarca demoniadei pe orbita litera
turii ruse poalL' fi înregistra1ă in anii ·70- '80 ai secolului al XX-iea, 
marcati de o ade\'ăra1ă explo11e a operelor în cari: se r,.:marcă o 
marc varietate de forme ak „deformării" realilăţii. În cadrnl acl:~tci 
diversirăti de îmbinare a realului cu ir('alul. de folosire a imagisticii 
miiologice, ancorate in materialul conremporaneilătii. atcntia noas
tră a fost reţinută, îndeosebi, de romande: Altistul /Jnniloi- al lui 
VI. Orlov3 şi Ve Trei Ori Preamâritul ... al lui N. Evdokimov4, 
amhele opere purtând pecetea tradiliilor demonologice din cultura 
rusă, aşa cum s-au format ele în a1m0sf.:rn an·lui di;alot! 1en:,iona1. 
pe care l-au sustinut ~t Lcrmontov !:-i D. MerL'jkov~ki, VI. S<ilo\'iov 
şi F. Dostoievski, V. Rozanov şi S. Dulgakov, A. I3lok, Amtrl!i !kl.îi. 
l\-1 Dulg:lkov 

Confruntarea acestor două romane se impune de la sine, 
deoarece arl11t~c1onica lor hitlimcnsională se sprijină tocmai pc acel 
„paralelism" al "vieţii de aici" şi al „vietii tk dincolt1'·, care a fost 
com,fint.it de tradiţiile sus-mentiona1c ale litcra1urii ruse. La amhii 
scriituri, "lumea de dincolo'·, o lume demonică, c~tc un kl de 
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paraunivers, paralel cu Pământul, reprezentând o sui-generis 
oglinda deformată a vietii pământene. Acestea sunt "lumi ale rău
lui", chiar dacă după originea lor literară ele diferă de la un scriitor 
la altul. Astfel, la VI. Orlov e vorba de o lume ce ne aminteşte de o 
supercivilizaţie extraplanetară, fiind, totodată, o "lume demonică", 
pur fantastică, în care sunt posibile, ca în basme, cele mai 
neverosimile metamorfoze, denumită în roman "Lumea Celor Nouă 
Straturi", sprijinită pe Marele Taur Albastru, o flintă fantastică, 

aducând, vag, cu mitul grec despre Atlas, care susţine bolta 
cerească pe umeri. În romanul lui N. Evdokimov este înfătişată 
"împărătia întunericului", dar diferită de descrierea canonică, pc 
care o guvernează "stăpânul infernului", numit De Trei Ori 
Preamăritul. Şi, totuşi, descriind infernul, acest scriitor pleacă, în 
fond, de la ideea consfintită de tradi!iile mitologice ale culturii uni
versale, conform cărora totul în iumea cealaltă, flinte şi obiecte, 
nefiind dotate cu o viată adevărată, reprezintă doar lii, simulacru, o 
"umbră". Câmpiile Elizee, în mitologia greco-romană, au fost 
prezentate ca o copie a vieţii pământene oglindind părţile ei per
fecte. În schimb, infernul este o copie a modului de viată, a lumii 
ambiante a muritorilor, îmbrăcând forme ale caricaturescului. Or, şi 
în romanul lui N. Evdokimov în această "lume de dincolo" via1a se 
aseamănă cu cea a pământenilor, însă ea "ern lipsită de orice sens". 
Grădina lui De Trei Ori Preamăritul era o copie a acelei grădini 
unde locuiau cândva primii oameni, Aclam şi Eva, şi unde a avut loc 
decăderea Îngerului, care a devenit stăpânul infernului. În această 
grădină creşteau pomi, cântau păsări, însă "totul era aici artificial, 
neadevărat". 

Ceea ce uneşte însă pe demonii din Cele Nouă Straturi cu 
"stăpânul infernului" este atitudinea lor vrăjmaşă fată de Pământ. 
Ţinând viata pământeană sub o supraveghere strictă, ei vlid în 
pământeni nişte flinte "mai presus decât ci", fapt ce le inspiră 

temeri. Ce e drept, există şi o deosebire în această atitudine: dacă 
cei din lumea demonică a "Celor Nouă Straturi" din romanul lui VI. 
Orlov, atraşi de "capacitatea fabuloasă" a intelectului uman, vor 
să-şi însuşească modul de viată pământean, obiceiurile, limba, arta 
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(muzica) şi chiar logica gândirii oamenilor, "stăpânul infernului", 
în schimb, vede în pătrunderea în împărăJia sc:1 a "viciilor omeneşti" 
o mare amenintare pentru "această lume": "În curând această lume 
va fi infcctală de viciile pământeşti" (4, nr. _7, p. 143, subl. ns. -
V.Ş.), slrigă De Trei Ori Preamăritul slugilor sale. 

Deparle de a fi o întâmplare, această deosebire reflecta acele 
muta\ii în viziunea asupra naturii omului care s-au produs în răstim
pul de apari\ie a celor două romane: Altistul Da11iwv a fost publi
cat în 1980, iar De Trei Ori Preamăritul .. - în 1987. 

VI. Orlov îşi scria romanul în momentul când în literatura rusă 
era în vogă noul roman fantastic, reprezentând o sui-generis fuziune 
a elementelor science-fiction cu cele ale basmului şi utopiei fantas
tice. A/Jistul Daniwv apartine acelui gen de opere din care nu po\i 
surprinde imediat despre ce este vorba: personajele înfă\işate pot fi 
luate fie drept fiinţe supranaturale care, ajunse la gradul de 
omnipotentă, ne amintesc de extratereştri, fie, dimpotrivă, ele pot fi 
privite ca nişte fiinţe extraterestre aparţ.inâm1 unor supercivilizaţii 
aflate pe o treaptă de dezvoltare inaccesibilă minţii umane şi, deci, 
receptate ca fantastice. 

Într-un astfel de context, autorul foloseşte bogatul său :irscnal al 
fantasticii pentru a pune o problemă - deopotrivă importantă atât 
pentru literatura science-fiction, cât şi pentru cca utopică - privind 
locul omului în viitoarea familie a Galaxiei şi "noul tip" al genului 
uman, care, cum se spune în roman, "să corespundă stării de astăzi 
a universului" (3, pr. 4, p. 141). 

Privit din acest unghi de vedere, romanul lui VI. Orlov se înscrie 
în disputele anilor '60 între cultura umanistă şi cea ştiinţifică, ai 
căror reprezentanţi au fosl numili în presa timpului "apocaliptici" şi 
"integraţi". Pe primii îi caracteriza neîncrclkrca într-o civilizalie 
ştiinţifico-tehnologică şi teama, cum nota Umberto Eco, "de a se 
integra" într-o lume dezumanizată, asupra căreia pluteşte 

amcnin1area maşinii, a robotului. Din punct de vedere biologic, al 
expansiunii vieţii, neo-antropocentrismul mmkrn considera că nu 
există deosebire şi nici hotar între "maşina naturală" a corpului 
uman şi "maşina artificială", care este o prelungire a naturii, artifi-
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cialul fiind naturalul "umanizat". Omul este maşina electronicii cea 
mai perfectă, trag concluzia specialiştii în bioastronautică. 

Romanul lui VI. Orlov insistă însă as·1pra ideii, cum că omul 
rămâne mereu o necunoscută. Trăsăturile "noului tip" uman sunt 
raportate de către VI. Orlov, în primul rând, la capacitatea de creatie 
şi cte imaginaţie a omului, care şi fac din acesta viitorul "stăpân 
peste Univers". Şi dacă în lumea demonică a "Celor Nouă Straturi" 
se recunoaşte superioritatea omului, aceasta se datorează nu atât 
"capacităţii fabuloase" a intelectului său, cât facultătii sale de a crea 
şi de a da curs liber imaginaţiei. Fiind "visător" şi "creator", omul 
se înfăţişează în ochii celor din civilizatiile extraterestre ca o "fiinţă 
deosebită", "nesupusă controlului" şi pe care nimeni nu poate să o 
dirijeze. "Vezi, în unele civilizatu noi am fost, într-adevăr, abili şi 
isteti şi multe lucruri le-am schimbat. Dar omul... Acesta este o 
fiinţă deosebită ... El nu se supune controlului şi influentei noastre ... 
EI este un visător şi creator" (3, nr. 3, p. I 72). 

Dar tocmai în temeiul acestei capacităţi de a crea şi a da curs 
liber imaginaţiei, considerate de autor printre "cele mai înalte 
însuşiri ale naturii omeneşti" (3, nr. 3, p. 163), se naşte ataşamentul 
adânc fală de om al personajului principal al romanului, altistul 
Danilor. Arest personaj este o fiinţă supranaturală, un demon trimis 
pe Pământ, "pe hază de acord", cu porecla pământească Danilov, 
primind o "misiune" precisă, aceea de a cauza prejudicii oamenilor 
şi de a fi o "iscoadă" printre ei. Astfel, scriitorul rus introduce în 
romanul său mitul creaţiei şi al geniului creator, aflat, cum s-a 
remarcat şi în critica literară rusă, în legătură directă cu mitul 
asupra creaţiei de sorginte romantică, trecut prin impactul traditiilor 
goetheene în literatura universală (1, p. 3-26), tratând creaţia ca o 
stihie liberă şi luminoasă, opusă laturii "nocturne" a demonismului, 
incompatibilă cu creaţia autentică. Într-adevăr, Danilov se prezintă 
în ipostaza unui "demon luminos", un fel de întruchipare a 
demonismului goethean, creator şi liber, fiind opus laturii "noc
turne" a demonismului din lumea "Celor Nouă Straturi". El este 
creator de muzică, iar muzica "este ostilă răului", ostilitate care 
reprezintă, însă, o "binefacere pentru oameni". 
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Pc de altă parte, în conformitate cu tradiţiile literare ruse, şi în 
demonul lui VI. Orlov se pot distinge <.:ele "două jumătăti": "cea de 
dincolo", căci tatăl acestui "demon pe bază de acord" este o fiinţă 
supranaturală, şi "cea de aici", legată de faptul că mam<1 lui Danilov 
ern o pământeană. "În înfăţişarea lui de om ci nu era întru totul om, 
ci o fitntă dintr-o altă ordine, dintr-o altă dimensiune: ca un meteor 
aruncat la noi din spa1ii necunoscute". Aceste cuvinte adresate de 
D. Mcrejkovski geniului creator al lui Lermontov pot fi raportate şi 
la personajul demonic al lui VI. Orlov. 

Însuşi demonul "pc bază de acord" al lui VI. Orlov este conştient 
de natura sa romanrică, amintindu-ne printr-un citat preluat din 
poemul lui Lermontov că şi lui, asemenea personajelor demonice 
traditionale, i-a fost predestinat "să urască şi să dispretuiască tot 
ce-i omenesc''. Însă pe măsură ce stătea pe pământ, demonul lui 
Orlov "simtea din ce în ce m,)i muli nu ură fată de oameni, ci milă, 
nutrind, chiar. şi sentimente de prietenie". Astfel, priulr-un alt citat, 
preluat tot din Lermontov, autorul îşi delimitează personajul de pre
decesorii săi, conferindu-i un loc ap:u-1e în acea~tă galerie demoni
că. Spre deo~ebirc de demonul lui Lcrmontov sau de Woland al lui 
M. Bulgakov. care se folosea;1 din plin de puterile lor supranaturale, 
demonul lui VI. Orlov, înzestrat şi ci cu capacitatea '\le a cunoaşte, 
a simti şi a vedea totul" (el purta la mână o hrătară magică, cu aju
torul căreia putea să treacă din starea de pământean în starea de 
demon), renuntă la aceste prerogative conferite de starutul său de 
flintă aparţinând "lumii de dincolo", considerând - după cc luase 
cuno~tintă cu viata o,:mcnilor - că este im:omparabil mai interesant 
"să <.kscoperi tu însuti totul", "a~a cum o rac lOli oamenii - cu 
meticulozitatea, curiozitatea şi capacitatea de a te uimi tlc orice 
amănunt" (3, nr. 2, p. Z8). Dacă ru fi chemat în ajutor forţele magi
ce. el ar fi fost pus în situati,: ele a fi doar "un interpret" al muzicii. 
el voia însă să fie un Creator, siluândll-SC prin aceasta la înăJl,imea 
Omul 1.1i-Crcator şi Vis,1:or. De aici, demonul lui VI. Orlov evită 
"datoria" de a face rău oamenilor, ca şi acea plictiseală, legată de 
capacitatea supraumană "de a cunoaşte, a simii şi vedea tolul", care 
submina existenta "veşnică a confra!ilor" săi întru demonism. 
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Astfel, în vecinătate cu oamenii, în acest personaj se produce o 
evidentă umanizare, autorul renunţând la orice romantizare esteti
zantă a demonului său, contrapunându-I, în acest chip, "frumusetil 
supranaturale" a demonilor lui Lermontov, Byron sau chiar a 
demonului lui M. Bulgakov. Dar o asemenea demitizare a perso
najului demonic n-a însemnat, în cazul lui VI. Orlov, nici într-un fel, 
o degradare a imaginii acestuia, el reprezentând continuarea acelor 
tradiţii din literatura rusă care, în locul identificării demonismului 
cu satanismul, căutau să schiţeze chipul demonului umanizat şi 

individualizat. Aceste tradiţii adânc imprimate în conştiinţa ru
sească şi-au găsit întruchipare artistică - la începutul veacului al 
XX-iea - în tablourile lui Vrubel, Demonul căzut şi Demonul 
înfrânt, în care pe chipul demonului se pot citi oboseala, suferinţa, 
singurătatea şi nostalgia. Nu este de mirare că un asemenea demon 
a exercitat o atracţie deosebită asupra simboliştilor, care făureau şi 
ei, în opera lor, imaginea demonului - o contopire a ~upraumanului 
cu umanul, astfel încât "tragedia demonului" rezulta a fi o 
"proieqie în eternitate" a vietii unui pământean, înzestrat cu un sur
plus de energie liberă şi creatoare. Într-unul din articolele sale 
despre Vrubel, A. Blok vorbeşte despre "ochii trişti" şi "plictisul 
divin" al Demonului din tablourile acestuia, ceea ce exprima, după 
opinia poetului, "imensitatea ideii lermomovitne", cuprinsă în 
cunoscutul vers: "Şi răul a ajuns să-l plictisească"5 . A urmat, apoi, 
Diavolul lui M. Bulgakov, marcat şi el de o anume tendintă de 
umanizare, ceea ce l-a făcut să nu se încadreze în canoanele pre
scrise. 

Cât priveşte pe demonul lui VI. Orlov, acestuia îi este proprie 
întreaga dialectică a trăirilor omeneşti, iar normele comportamen
tului său reprezintă aceleaşi însuşiri etice, care au constituit scara 
valorilor morale la VI. Soloviov: bunătatea, compasiunea, mila şi 
chiar spiritul de sacrificiu, aceasta din urmă fiind, propriu-zis, un 
sentiment exclusiv uman. "O, planetă numită Pământ! O, viaţă! O, 
iubire! O, muzică!" exclamă "demonul luminos" al lui VI. Orlov, şi 
o dată cu această exclamatie a personajului demonic ca şi cum s-ar 
încheia perioada credinlei în progresul istoric şi în "natura funciar-
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mente hună" a omului, susceptibilă autO{"!rfecţ.ionmi continue, din 
romanul rus, apartinând genului science-fiction şi celui al utopiei. 

Urme a.Ir prăbuşirii unei astfel de concepi-ii se observă clar într-o 
seric de OJ.'X!re ale liter.uur!i ruse scrise în anii '80 ai secolului nos
tru. dintre care ne interesează în momentul de fală, cum spuneam, 
romanul lJe Trei Ori Preamăritul ... al lui N. Evdokimov, în care 
dc~radarea naturii umane se adânceşte, generând muta(ii profunde 
şi în imaginea traditională a diavolului. 

Preocupat de cauzele sărăcirii morale din CI! în ce mai accentu
ate a omului pe scara ir.tregii istorii şi în încercarea de a răspunde 
la întrebarea, dacă omul este în scare "să se ridice" la în(elegerea 
înfaptuirii "păcii pe pământ", ori "decăzuta narură umană", cum 
scria cândva K. Leontiev. nu m~ lasă nici o speran!ă pentru trium
ful dragostei şi păcii pc pămtmt6 , N. Evdokimnv recurge în roma
nul său nu la îmbinarea fantascicului pur cu realul, aşa cum făcea 
VI. Orlov, ci. a"emenea lui kl. Bulgakov, - la mitologie. E un caz de 
reîntoarcere la mit, cân~L "în căutarea adevărului'', omul se 
adresează "izvoarelor spiritului uman" (Hegel/. Scrii!orul ru.\ cnn
ll!mporan merge în prdunrirea hieilor din m..:tafizica i~turid a lui 
N. Berdiaev, pentru care mi10logia se încaclra în conCL'ptui "memo
riei interne a tot ceea ce s-a înfăptuit în istoria omenirii" şi ele care 
omul are nevoie pentru a se recunoa'-te "pc sine însuşi"8 . l~icmai 
în1r-o asemenea perspectivă, l:..i N. Evdokimov. cstl~ reînviată kgl~n
d~ hihlică despre p:'\C:!tul originar, aflat la icmdia tragediei istoriei 
umane, la care participă, alături de om. dcmonul-scliucător, ne Trei 
Ori Preami'iritul, în conştiinţa căruia este reactualizat acest mit. 

Separat, fiecare tl!rnre oameni rcprczint5 în optic:.i scriitornlui 
rus acea ··pănicică", îricllisă p~ntru torucauna în eg\iismul şi autu în
destularea proprie, ck:-.pre care se voi hcştc în metafizica istorici a 
lui N. 13eniiacv. Însă. prin repetarea insistentă a ickii privind "par
tiriparl'a" omului la "'dr:1ma ce se înfJpluieşlL' în veşnicie", acca!>lă 
"părticică". acest mkrocosmo~ uman "închis" rezuli:'\ a fi "inserat 
in ,·c:;;nicie" (R, p. 16. 53), dr:•n,a p;inwrc.lial;i a sat:1nci şi lra~cdia 
istorici păm[rntenc th.·,.r~,~urâmlu-se parakl. 

Drama satanei este reprodusă în amin1irile acestuia ca o dramă 
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ce îşi trage originea din timpurile "lumii primordiaie", fără păcat şi 
fără rău, şi care se sfârşeşte cu "întemniţarea" sa în împărătia 

umbrelor, unde De Trei Ori Preamăritul este trimis prin vointa lui 
Dumnezeu, ducând acolo o viată mizeră, fiindu-i silă să împartă 
dreptate sufletelor omeneşti, în numele Creatorului. În acest mit, 
omul se recunoaşte, însă, pe "sine însuşi", trăind în memoria sa ace
leaşi cercuri ale existentei, începând cu tinereţea, un fel de "paradis 
al blajinilor", după care urmează înflorirea forţelor creatoare, iar în 
ultimul cerc omul, ca şi De Trei Ori Preamăritul, este conştient de 
nonsensul propriei sale existenţe: "Ce eşti tu în viaţa asta?" (4, nr. 
7, p. 136). 

Cândva, VI. Soloviov considera memoria drept "conştiinfa con
tinuităţii" în existenta umană, care a contrib~it la desprinderea 
omului de lumea naturii şi l-a descoperit ca fiind "sufletul lumii" şi 
"centrul universului"9. În literatura rusă însă, începând chiar cu VI. 
Soloviov, tema memoriei a luat o întorsătură aparte. Din izvorul 
medita1iilor filozofice s-a născut poezia solovioviană despre memo-
1ia ~are surprinde prin încercarea de a pătrunde, cum spunea V. 
Briusov, "în adâncurile întunecate, enigmatice ale sufletului uman, 
în acele senzatii confuze, pe care poetul le trăieşte dincolo de 
conştiinţă" 10. Viata trăită de om, acum, în ceasul morţii, i se 
înfătişează ··memoriei triste" "ca o singură oră", neînsemnaiă în 
comparatic cu Veşnicia. Darul de a trăi sub semnul amintirilor îl 
posedă apoi mai mulii scriitori mşi, în via1a cărora amintirilor le 
este rezervat un loc cu totul deosebit. Astfel, lirica Annei Ahmatova 
L'Ste, de altminteri, o nesfârşită convorbire cu trecutul, însăşi poeta 
mărturisind că poartă acest trecut pentru totdeauna în sunetul său: 
"A~a cum în trecut se cristalizează viitornl, tot aşa în viitor licăreşte 
trecutul''. Toată opera lui Ivan Bunin, inclusiv cea timpurie, este, de 
:i..,cmcnea, proiectată în trecut. Nu putem omite. aici, nici inegala
bila poezie a lui N. Gumiliov Memoria, în care "memoria", "cu o 
m,înă de uriaş", conduce viata, "ca de căpăstru un cal" şi care 
pnvestcşte "despre acei cc mai-naintc au trăit în acest trup" 11 . Dar 
şi mai mult ne interesează, în cazul de fală, ceea ce uneşte pe aceşti 
artişti ai cuvântului, atât de diferiti între ci, numitorul comun fiind 
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durl.'rca sufletească ce se desprinde din amintirile lor şi despre care 
vorhl'sc chiar ei înşisi. "Amintirile, scria I. Bunin, sunt ceva atât de 
apă:-..ător şi lk înspăimântător, încât există şi o rugăciune întru 
itM\'irl.'a de ele" 12. O mărturisire asemănătoare o găsim şi la Anna 
Allmatova: "Uitarea durerii şi uitarea plăcerilor/ Pentru asta n-ar fi 
rrca mult să-ti dai şi via1a" 13. Tot aici se înscrie şi dorinţa de "odih
nă lară memorie" a Euridicei din poezia Marinei Ţvetaeva, care, 
intdnd în "lăcaşul fantomalic" al lui Hades "se scutură" de pasiu
nile si suferinţele pământeşti. Toate aceste tradiiii şi-au găsit, cre
dem, oglindire în rom:mul lui N. Evdokimov, căruia li s-a dat o 
intapretare din perspectiva metafizicii istoriei. 

Li scriitorul rus al sfârşitului de veac şi de mileniu, "memoria 
internă·· nu înlesneşte ieşirea d_in imras nici a omului, nici a celui 
ce aparţine lumii "dimensiunii a patra". Tn~cutul reprezintă aici o 
··constrangere" a "faptelor din afară. obiective" asupra "subiectu
lui". mcapahil să-şi creeze istoria. neavând pentru aceasta nici 
"credinţă'' şi nici "voinţă" necesare (N. Berc~iaev). 

"){..:cunoaşterea ta însă!i" în memoria ficcămi muritor aduce 
mullă amărăciune şi suferinţă personajelor Jin wmanul lui N. 
Eninkimov. Poate că. meditează autorul împreună cu personajele 
sale. "viata constă în triste\ea amurgului cc se lasă", în "linhtca si 
pu:--til'.tatea tainică a spaţiului rustic", eclnd !i se pare c!'\. "tot trecu
tul. t1't ceea ce a fost trăit. n-a existat niciodată. ori nu este tkc.ît un 
vis'' t-1-. nr. 7, p. 101 ). Dar şi pentru "stăpiinul împ:u·ă1iei întuneri
cului şi judecătorul sufletelor omenc<;-ti'' amintirea dc~pre paradisul 
pierdut, dc5;1re ··primele zile ale crca1ki" rq1rczintă o "constrân
gen~", o ··pedeapsă'' veşnică. "Înseamnă că memoria este o pedeap
să, iar uitarea - o recompensă", conclude demonul lui N. Evdoki
mm·. şi se pare că aceasta este şi părerea autorului. 

Totodată, paralelismul accentnat între realita11:a istorică si 
veşnicie a permis scriitornlui să ex1rapolcze ideea pri·1ind btnelc s1 
răul în natura umană dincolo de cadrul rcalită\ii empirice, inte
grând-o în catt'goriile ontologice. 

Nu este întâmplător. în acest sens, faptul că la Evdokimov, ală
turi de Satana, sum investiti cu un statut ontologic al "existen1ci 
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veşnice" luda (cunoscut în roman suh numele Adui) şi Călăul 

(Cialap, în roman). Ca şi numele lui Adui, care reprezintă inver
sarea literelor numelui lui luda, şi Cialap, luat în ordinea obişnuită 
a literelor înseamnă Palaci, deci - Călău. Chiar dacă amândoi sunt 
muritori, ei devin personaje mitice, răm,înând în veşnicie: unul din 
ei - Călăul-Cialap - ca slugă credincioasă a Satanei, iar celălalt -
Adui-luda - ca o "enigmă" veşnică pentru stăpânul "împărăţiei sub
pământene". Încercând "să pf1trundă în taina omului", De Trei Ori 
Preamăritul. posesor al unei "puteri nebănuite asupra răului", nu 
este în stare să în(eleagă enigma primei trădări. "Chiar şi el, care 
este întruchiparea răului şi care, el însuşi, cândva îndemna pe 
locuitorii pămânn1lui la numeroase crime, n-a putut pricepe ceea ce 
a făcut Adui pc pământ. Adui şi-a trădat Învătătorul, fiul Celui Care 
N-are Nume. Şi a făcut-o din propria lui voinlă, nu din îndemnul lui 
De Trei Ori Preamăritul sau al slujitorilor săi, - şi în aceasta stă 
ascunsă enigma primei trădări" (4, nr. 7, p. 120). Mai mult chiar, 
Adui nu numai că n-are "remuşcări de conştiintă", dar se şi mân
dreşte cu faptul că a (kvcnit "un învă(ător adevărat" al oamenilor. 

Deci, "săm,în(a răului", consideră scriitorul rus contemporan. 
n-a fost sădită în om de satana, aceasta fiindu-i ontologic inerentă. 
Omul, la F.vdokimov, nu numai că este purtător al răului, dar el, 
ceea cc este şi mai tragic, a picrt1ut t1emult "cheia" pentru dezle
garea tainei cum să învingă răul. Cu atât mai mult cu cât diavolul 
nu mai este interesat de această taină, el nemaifiind de multă vreme 
implicat în ispitirea omnenilor. Dar în condi(iile în care omul însuşi 
este purtător al răului, dovedindu-se a fi, totodată, mai rău decât 
"slujitmii infernului", rolul diavolului în destinul omenesc se 
vădeşte a fi lipsit de orice sens. Numele De Trei Ori Preamăritul i-a 
fost dat "stăpânului internului" parcă în bătaie de joc, el neavând 
nimic llin putl'rnicul diavol al lui M. Bulgakov sau din "luminosul" 
demon al lui VI. Orluv. Diavolul lui N. Evdokimov apare ca un 
ratat, rolul său fiind redus la rolul unui "limcţionar banal" al infer
nului, "'teritoriu" ce îi scapă din ce în ce mai mult de sub control. 

De Trei Ori Preamtiritul nu mai are nici interesul spontan al lui 
Woland pentru oameni, cu atât mai pu1in - dragostea "luminosului" 
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demon "pe hază de acord" al lui VI. Orlov faţă de pământeni. Pentru 
el, "11,1i oamenii sunt la fel, în fiecare din ei st: află, în egală măsură, 
şi hinelc. şi r:1ul" (4. nr. 7, p. 122). Acea plictiseală şi acel sentiment 
al nonsensului existenţei veşnice. care de-abia se întrezărea la 
dcmlmul lui Lcrmomov şi la diavolul lui M. Bulgakov, la Evdo
kimnv. ca un corosiv puternic. roade existenta satanei, pecetluind pe 
chipul său o "tristeţe personală": "S-a săturat, s-a plictisit de 
pămanteasca dcşănăciune": "ce plictisitor e omul, din veac în veac 
- acelaşi luau" (4, nr. 7, p. 142, 156). 

Şuvoiul prozaismului. destrămând orice mister, orice atmosferă 
romanlică, ţâsncşte în romanul lui N. Evdokimov chiar din primele 
pagini. când autorul face remarca, potrivit căreia "totul este subor
dona! legilor naturii'". inclusiv "lumea de dincolo", aşa cum totul 
este suhordonat legilor respective "în toate lumile şi în toate spati
ile" (4, nr. 7, p. 113). 

Autorul romanului De Trei Ori Preamăritul.. smulge tradiţio
nala ··mantic demonică" de pe umerii personajului său, lipsindu-l 
nu numai de aureola romanlică, dar prezcnt;mdu-1 şi în ipostaza 
"unui drac cu copite şi guturai", aşa cum şi-l închipuia Scrghei 
Bulgakov, filozof-teolog ce a continuat lupta lui VI. Soloviov 
împotriva "ispitei demonice": ''Frumuseţea iui Lucifl:r şi a demonu
lui, scria filozoful rus, care atrăgea în aşa măsură pc Dyron şi 

Lermontov, este numai poză, care ascunde înşelăciune şi lipsă de 
gust, semănând cu o haină străină, scumpă şi luxoasă, îmbrăcată 
peste lenjeria murdară, cu o viată de lux pc datorii şi fără vreo spe
ranţă că acestea vor fi achitate, cu o nulitate care face pc genialul. 
Suh o mantie demonică se ascund Hlestakov şi Cicikov, iar 
demonul feeric se transformă în drac cu copite şi guturai. 13ana
litaiea este partea ascunsă a demonicului" 14 . Culorile în care este 
ZUj!răvit acest f)t'-rsonaj la N Fvc1okimov ni.> :1mi111e~1~•, în dewliu, 

descrierea dată de Scrghei Bulgakov, ajung,înd, în ultimă instanlă, 
la carica1uri1arca acestuia: "Era mic de statură, brăzdat de riduri, 
chel. cu halatul de pc el rupt şi slinos; avea picioarele goale şi 

strâmbe, desfigurate parcă de rahitism, unghiile - demult netăiate: 
pe degetul mare de la piciorul drept avea aplicat un plasture". Într-
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un cuvânt. satana lui N. Evdokimov "semăna cu un bltrân pensio
nar alcoolic, care n-a mai făcut de multă vreme baie" (4, nr. 7, p. 
144-145). 

Or, demitologizarea cunoscutului personaj clin mitul biblic în loc 
să ducă, cum socoteau filozofii religioşi ruşi, la deplşirea "subte
ranei" în om, duce, după cum se vede, la o şi mai mare înăltare a 
fiinţei umane, care, prin figura sa, îl eclipsează cu totul pe diavol: 
"Omul, iată cine este înu--adevăr De Trei Ori Preamăritul" (4, nr. 9, 
p. 175). Tragicul situatiei constă, însă, în aceea că omul se ridică 
deasupra diavolului prin cele două ipostaze ale sale: ca flintă năs
cută "cu miracolul în suflet", ca fanta'it şi creator, însuşiri prin care 
el şi-a câştigat simpatia diavolului bulgakovian şi prin care l-a cuce
rit pe demonul orlovian, dar şi ca flintă de la care "emană răul în 
lume". "Tu i-ai învătat pe oameni să se ucidă cu arme, dar oamenii 
au învătat ei înşişi un alt mijloc de a se extermina - cuvântul. 
Calomnia esle mai cumplită decât cutitul", cu aceste cuvinte se 
adrcscal.ă Adui-luda "judecătorului sufletelor omeneşti" (4, nr. 7, p. 
120). O dată cu ruperea echilibrului existent de veacuri în ecuaţia: 
Dumnezeu - Satana - Om, acesta din urmă eclipsează cu figura sa 
şi pc Creatorul însuşi, care, citim în roman, "de la bun început ( ... ) 
luptă cu propria sa creatură şi, fiind alolputernic, nu poate să o 
învingă nici~ pământ, nici în infern" (4, nr. 7, p. 123). 

Asemenea ilki ale sc1iitorului contemporan ar putea fi racordate 
la rcfl('xiunik ··erelice" ale lui N. Berdiaev, care, la un moment dat, 
neagă omnipotenta şi omniscienta lui Dumnezeu, pornind de la 
ideea, după care "libertatea nu este creată de Dumnezeu: Dumnezeu 
a nea! h11nca din "nimic" sau Ungrund, în care dintotdeauna îşi are 
rădăcinile libertatea; Creatorul, fiind atotputernic asupra lumii cre
are de d, n-are putere asupra libertătii necreate, care este primară, 
în rap(lf1 cu binele şi r:\ul (14. p. 271). 

În scepticismul său privind natura umană, scriitorul contempo
ran se 1xu·e că merge şi mai departe, omul, după el, eliberat fiind atât 
1 Ic dcp~·nd1..:nta fată de Dumnezeu câl şi fată de diavol, se vădeşte a 
11 lipsii de orice "reazem lăuntric, spiritual" (N. Bercliaev). Trecând 
parcă în revistă înLreaga scară a valorilor morale, care a constituit 
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de-a lungul mileniilor un "reazem lăuntric, spiritual" pentru 
omenire, scriitorul rus ajunge la concluzia degradării accentuate a 
acesteia. Mai întâi de toate, atenţia lui Evdokimov (ca, de altfel, şi 
a altor scriiiori ruşi contemporani) este atrasă de "crun:.a intolerantă 
reciprocă" (VI. Tendiiakov) a oamenilor, care ar putea fi învinsă 
numai prir. dragoste, idee ce se înscrie, de altfel, în viziunea ·filo
zofiei ruse religioase asupra dezvoltării societăţii umane. "Numai 
dragostea poate duce la frătie", scria în această ordine de idei N. 
Feodorov. VI. Soloviov vedea "sensul iubirii" în "salvarea indivi
dualitătii prin sacrificarea egoismului", considerând că iubirea, 
această "forţă vie", este singura capabilă să anihileze egoismul şi să 
concureze ca omul să devină o "panc de neînlocuit într-o unitate ce 
cuprinde totul" (9, p. 507). Însă tocmai acest sentiment lipseşte în 
rclatiile dintre personajele lui Evdokimov, dragostea fiind eliminată 
de egoism, ori înlocuită printr-o legătură cu un om s1răin, doar din 
considerentul evitării singurătăţii .. "Surprinzător de nenorocită şi 

singură", se spune despre unul din personajele feminine ale roma
nului. dar acelaşi lucrn se poate spune despre oricare din ele, un 
atriJ,ut fundamenial al existentei umane devenind singurătatea şi 

"cruma intolerantă". 
Dispar din relaţiile dintre oameni şi asemenea sentimente, cum 

sun' mila şi compasiunea, iar din sen1imentul ruşinii, prin care omul 
se deosebeşte de animal, n-a mai rămas decât senzatia a ceva "inco
mod"' sau "jenant". O atent.ie specială este acordată la Evdokimov 
remuşcărilor de conştiintă, poate şi pentru faptul că de acest senti
ment în filozofia religioasă rusă, era legată ideea "reînvierii morale" 
a celor cu sufletul încărcat de păcat şi a "salvării" lor de "judecata 
de apoi", restituirea reperelor morale pierdute de om fiind direct 
propnrţională cu capacitatea omului de a-şi conştientiza adâncimea 
p1up1 iei lui 1.k:~ilLll::ri. 

Personajele din romanul lui N. Evdokimov au remuşcări, dar nu 
în timpul vieJii, ci după moarte, ce~a ce ar trebui să se constituie 
pentru ele într-una din cele mai grele pedepse. Numai că aici, în 
infern, aceste remu~cări de conştiinţă rămân fără sens, căci cel 
pedepsit nu mai ştie pentru care anume păcat pământesc a fost el 
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condamnat sci îndure această suferinţă, astfeJ pierzându-se sensul 
moral al răspJatei. 

Ca urmare a incapacitătii omuJui pentru autopurificare şi a 
autodistrugerii spiritului uman, istoria omenirii se înfăţişează, în 
romanul lui N. Evdokimov, într-o perspectivă escatologică: "Omul 
este un scorpion ce se înţeapă pe sine însuşi" (4, nr. 8, p. 112). 

Nici Dumnezeu, nici diavolu], nimeni nu mai poate schimba 
ceva în acest "apocalips lăuntric al spiritului uman (N. Berdiaev), 
căci omul posedă o calitate, tocmai aceea care îl plasa, în romanu] 
lui VI. Orlov, pe poziţia de "stăpân peste destinele universului", iar 
acum, la N. Evdokimov, stinge ultima rază călăuzitoare în destinul 
omenesc. Omul este o fiinţă ale cărei acţiuni sunt imposibiJ de pre
văzut şi de dirijat: nici Creatorul, nici De Trei Ori Preamăritul, 
citim în roman, nu "pot pievedea aqiunile omului" (4, nr. 8, p. 
142). Într-o asemenea interpretare a naturii umane şi-au găsit, cre
dem, ecouri idciJe lui F. Dostoievski privind "dorinta liberă" a omu
lui care ac1ionea7ă "aşa cum vrea el şi nicidecum aşa cum îi 
dictează ra1iunea şi conştiinţa". În condiţiile actuale însă, când 
omul este "eliberat" de "Janţurile" "principiilor morale de neclin
tit", caracterul imprevizibil al omului, ca şi faptul că el nu poate fi 
"controlat", se înfăţişează ca o "nebunie ontologică" (S. Bulgakov), 
îndreptată atât împotriva diavolului, cât şi a lui ~umnezeu. Omul, 
"furnică oarbă", "conduce lumea", iar ei, Dumnezeu şi diavolul, 
notează scriitorul, "şi-au pierdut demult puterea, tran<-formându-se 
în nişte cneji feudali" (4, nr. 7, p. 142). 

N. Evdokimov reproduce în romanul său un vis al lui Satana, 
potrivit căruia pământul urmează să piară de mâna omului, catas
trofa neputând fi preîntâmpinată nici de Dumnezeu, nici de Satana. 
"Marea Carte a Destinelor" arntă că Pl\mântul "va pieri de o armă 
invcntal:1 de om": "Foaia Cărlii Destinelor tremura ca frunza unui 
copac de pe pământ bătut de vânt, iar culoarea ei căpăta nuanţe din 
ce în cc mai purpurii - culoarea sângelui de om". În fata pieirii imi
nente a neamului omenesc şi împreună cu acesta a fiului său, care 
din dragoste pentru o pământeam şi-a schimbat condilia de nemu
ritor în cea de muritor, Principele Întunericului schiţează un gest de 
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împăcare cu Dumnezeu, fiind gata să pl!\tească cu pretul renunţării 
la propria sa "putere" şi "voinţă", la "trufia sa de satană" şi la ura 
fată de cel cc l-a trimis în împărăţia întunericului. "Niciodată în 
decursul tuturor mileniilor, de când exista Pământul, niciodată De 
Trei Ori Preamăritul nu s-a adresat Creatorului, Celui Care N-are 
Nume, pentru că îl ura, îl ura pc cel ce 1-a trimis în "împărăţia 
întunericului". Acum, însă, De Trei Ori Preamăritul şi-a adus 
aminte de El, de Cel Care N-are Nume. "Să te înjoseşti? Să recurgi 
la clementă? Oare poate fi vorba de înjosire!" Şi Belzebuth strigă 
către Dumnezeu: "Sunt sclavul tău! Pedepseşte-mă pe mine, însă 
lasă-mi fiul. Opreşte-i pe oameni! ( ... ) Eu te-am urât, însă te voi 
binecuvânta" (4, nr. 9, p. 176). 

Dar în fata satanei se află ac;:um nu "blândul şi tristul" Hristos al 
lui VI. Soloviov, care mai apoi îşi făcu o apariţie fugară la M. 
Bulgakov, în romanul Garda albă, sub chipul de "pastor blajin", ci 
Dumnezeul din Vechiul Testament, un Dumnezeu "de temut", 
"îngrozitor şi periculos", cum scria N. Berdiaev, pentru oameni, 
care nu răspunde la chemarea sinceră a satanei."- Salvează-mi fiul, 
- a strigat De Trei Ori Preamăritul. - Numai Tu îi poti înfrâna pe 
oameni ( ... ) Tu eşti atotputernic ( ... ) 

- Da? Sunt atotputernic? - Lui De Trei Ori Preamăritul i se păru 
că aude râsetul Celui Care N-are Nume ( ... ) Aminteşte li de soarta 
fiului meu, răstignit de oameni ( ... ) Şi Cel Care N-are Nume conti
r.ua să tacă ( ... ) Iar atunci, încordându-şi toate forţele, crezând şi 
necrezând că va fi auzit, De Trei Ori Preamăritul îşi întinse mâinile 
peste Cartea Destinelor şi strigă ( ... ) 

- Oamenilor! Muritorilor! Opriti-vă!" (4, nr. 9, p. I 76). 
Cuvintele cu care îşi încheie povestea autorul sunt pline de neli

nişte pentru soarta omenirii: "N-a răma<; decât să speri în cuminţe
nia oamenilor", a acestor "stăpâni peste destinul universului" (4, nr. 
9, p. 176). 

Or, prin aceste cuvinte se consemnează şi punctul final al traiec
toriei demoniadei, care a străbătut o cale lungă, de peste un veac, în 
cultura rusă. 
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UTOPIA ŞI ANTllJTOPIA. 
ÎN CULTURA RUSĂ 

"Contradicţ.iile istorice irezolvabile ale 
naturii umane". 

N. Losski 

De obicei, când vorbim despre utopie, vrând-nevrând, ajungem 
la varianta ei negativii - antiutopia. Şi, invers, când se discutii despre 
antiutopie, e greu sii se evite varianta ei pozitivii - propriu-zis 
utopia. Cu toate argumentele aduse în favoarea caracterului de sine 
stăliitor al antiutopiei, im se poate trece totuşi cu vederea faptul că 
antiutopia a însemnat totdeauna o antitezii, ceea ce prezumă exis
tenta unei teze contestate. 

În deveT"irea lor istorică, utopia şi antiutopia au mers de la 
început alături, elanurile ideale ale primei, desprinderile ei de rea
litate au fost mereu curmate de zâmbetul sceptic al celei din urmă. 
Antiutopiile din secolele al XVII-iea şi al XVIII-iea, aţarţinând lui 
Thomas Hobbes (Leviatha11 ), Bernard Mandeville (Basmul despre 
albine, sar, Vicii particulare - avalltaje publice), Jonathan Swift 
(Călătoriile lui Guliver) ş.a. au constituit un sui-generis "atentat 
ao;upra mirajelor" plăsmuite de primii utopişti: Platon (Republica), 
Thl)Jnas Morus (Utopia), Tommaso Campanella (Cetatea Soare
lui). Francis Bacon (Nn11a Atla11tidă) ş.a. 

În Rusia, dezbaterile pe teme utopicc-antiutopice capătă o mare 
efervescentă începând cu secolul al XIX-iea. În legăniră cu aceas
ta, N. [krdiaev vorbea despre "o infinită stare de visare, desprinsă 
de realitate", pe care o înLretinea în acea vreme pătura cultă a soci
etălii ruse 1. Dacă privim cu atcn\ie această epocă din istoria rusă, 
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putem ohserva că controversele dintre cele două tendinte au cuprins 
sfera rdaliilor sodale (mărturie în acest sens fiind existenţa a 
numl·roase cercuri utopice umaniste). filozofia, îndeosebi cea de 
orientare religioasă (care îşi trăia atunci epoca ren~Lerii sale) şi 

literatura. 
lin proiect propriu de salvare a omenirii a întocmit gânditorul şi 

vizionarul rus N. Fcodorov. autorul unei utopii în spiritul umanis
mului creştin a cărui influentă asupra culturii ruse de abia acum este 
pusă în valoare. Fără a intra în amănuntele învătăturii acestui gân
ditor. ale filozofiei aşa-numitei "fapte comune", vom menţiona doar ' 
că. p1.1rnind de la concepţia imperfecţiunii naturii umane şi apreci
ind că organizarea "raiului pământesc" este un vis irealizabil, filo
zoful acorda omului o ultimă Şansă: fiinţa umană trebuie să năzu
iască spre atingerea a ceea ce ·cugetătornl rus denumea " unitatea 
tuturor", tentativă realizabilă prin stăpânirea misterului vieţii şi al 
morţii şi prin restructurarea organismului omenesc. Chezăşia puri
ficării morale a omului o constituie - în viziunea lui N. Feodorov -
trecerea ohligatorie a acestuia printr-o etapă ele chinuri şi suferintc. 
O dată ce se va obţine mântuirea generală, nu va mai fi nevoie de 
apocalips, prorocirea despre sfârşitul lumii rămânând doar ca un 
avertisment pentru omenire2. De altminteri, ideea suferintei ca o 
alterr,ativă salvatoare străbate - după remarca lui N. Ikrdiacv - o 
parte imporlantă a gândirii sociale ruse din secolul al XIX-iea ( 1, p. 
33), găsindu-şi ecou şi în literatura rusă contcmporană 3 . 

N. Feodorov a fost unul din predecesorii lui VI. Soloviov, figu
ra cea mai proeminentă a lilozofiei ruse din secolul al XIX-iea. În 
unele din lucrările acestui filozof se conturează ideea unei utopii 
teocratice, a creării unui stat şi a unei orânduiri drepte, menite să 
transrormc soc1e1a1l!a omcnea:-.eil fu ::-piritul idci/u,- cn'5tin<'. 

O altă figură rcmarcantă a filozofici rnse clin secuiul al XIX-iea 
opusă într-un fel at5t lui N. Fevdoro\, cât şi lui VI. Soloviov, a ros 
scriitPrul, ,publicistul .şi filozoful K. Leontiev. Este interesant d 
observat că, aşa cum VI. Soloviov trecea drept prezumtivul proloti 
al cunoscutului personaj dostoievskian - Alioşa Karamazov, tot a.ş 
şi despre K. Leontiev se credea că ar fi prototipul posibil al nu m 
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puţin cunoscutelor personaje ale aceluiaşi scriitor - Ivan Karamazov 
şi Marele Inchizitor. Îi unea însă, pe VI. Soloviov şi K. Lcontiev, o 
"stare de spirit apocaliptică", "escatologică", născută din presim
ţirea "catastrofelor istorice", care vor marca veacul al XX-iea (N. 
Berdiaev). 

Spre deosebire de alţi gânditori şi utopişti, care socoteau că pro
gresul tehnico-ştiinţific va rezolva de la sine problemele sociale, K. 
Leontiev, priveşte evoluţia istorică a acestuia ca o "tumoare cance
roasă". Civilizaţia maşinizată, creând'o bunăstare generală - aprecia 
filozoful rus - se va răspândi în lume ca sub efectul unui anestezic 
şi, în consecinţă, dezvoltarea ei va fi aidoma "unui zbor ameţitor, 
fără frâne şi paraşute". în asemenea condiţii însă, avertizează K. 
Leontiev, omul nu trebuie să se închisteze în "organizarea rece a 
progresului maşinist", nu trebuie să uite că "bucuria unei existenţe 
simple" este mai importantă "decât calculele noastre"4. Aceste pre
viziuni, luând, la K. Leontiev, forma unei utopii negative, a prece
dai, credem, antiutopiile contempora..,e, cu "profilul lor industrial", 
îndreptate împotriva asaltului maşinist, cu urmări nocive asupra 
na1urii, favorizant al procesului de standardizare şi al despiritua
lizării. Pe de altă parte, acest "filozof al romanticii reacţionare", 
cum îl numea N. Bcrdiaev, devine în zilele noastre unul din cei mai 
citaţi filozofi, de data aceasta în calitatea sa de "mare duşman al 
idealului pseudouman al egalităţii utopice a categoriilor sociale", 
care a văzut în libertatea şi egalitatea tuturor "pregătirea căilor pen
im sosirea lui anticrist". 

Cat priveşte literatura, în ţara noastră au circulat mai puţin ope
rele unor scriitori, ca V. F. Odoicvski, S. M. Stepniak-Kravcinski, 
G. I. Uspcnski, cu preocupări în domeniul utopiilor literare. Mult 
mai cunoscut specialiştilor în literatura rusă este romanul Ce-i de 
făcut? (1863) al lui N. Cernfuşevski, în care scriitorul proiectează o 
imagine social-utopică a societă\ii viitoare - aşa cum se conturează 
ea în visul eroinei sale, o societate a "unor oameni fericiţi", pentru 
c:ire viata este "o veşnică primăvară şi vară, o nesfârşită bucurie". 

Contemporan cu N. Cernâşevski a fost F. Dostoievski, a cărui 
creatie evolua în atmosfera ideilor "filozofiei spiritului", obiect al 
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meditaţiilor filozofilor ruşi, cu unii dintre care, ca, de exemplu, N. 
Feodorov, VI. Soloviov şi K. Leontiev, scriitorul rus menţinea un 
dialog continuu. Desigur, nu se pune semnul egalităţii între utopis
mul de orientare creştină al lui F. Dostoievski şi utopismul social al 
lui N. Cemâşevski Dar, aşa cum se ştie, ambii scriitori au fost con
damnat i la muncă silnică pentru legărurile lor cu idealurile utopis
mului. Începând însă de prin anii '60, Dostoievski se îndepărtează 
de conceptia antropologică privind "natura funciarmente bună" a 
omului (Amintiri di11 casa morţilor, 1860), cât şi de utopia socială, 
scopul final al acesteia - înfăptuirea "raiului pământesc" - conside
rându-l ca irealizabil. Pentru Dostoievski omul reprezintă un mis
ter. în universul complex al căruia se ascund potentialităt-i impre
vizibile, în stare să conducă la decăderi catastrofice, dar şi la reîn
noirea morală a individului. Eroul dostoievskian se simte strâmtorat 
în Palatul de Cleştar. simbol al orânduirii ideale la utopişti, despre 
care se vorbeşte în lnsemnări din subterană (1864): "îmi inspiră 
teamă edificiul dumneavoastră: pentru că-i de cleştar, pentru că-i pe 
veci indestructibil şi pentru că n-o să-1 pot lua peste picior nici 
măcar pe furiş"5 . Palatul de Cleştar simbolizează, după Dostoiev
ski, o lume desăvârşită, în care raţiunea a calculat totul, cu o pre
cizie infailibilă, ce anume este bine pentru fiecare membru al său, 
în felul acesta accesul individului la căutări personale ctovedindu-se 
a fi barat. în această situaţie, considera Dostoievski, "un om fără 
dorinte, fără vrere şi fără acte volitionale" nu-i decât "un buton de 
orgă". F. Dostoievski neagă caracterul raţionalist-senzualist al con
cept iii or despre natura umană, pentru el libertatea este iralională, 
ducându-l p-.: individ dincolo de granitele universului empiric, în 
lumea metafizicii ontologice. Omul - susţine eroul dostoievskian 
din Însemnări din subtera11ă - îşi poate dori "cea mai mare absur
ditate", şi aceasta numai pentru a adăuga la ceea ce scriitorul denu
mea '\;umfa1c11..ia pui.ii.iv.a:"' "ceva <.lin nmestul element tanta'iUC". 
Tocmai "visele fantasmagorice" doreşte să şi le păstreze, pentru 
"a-şi confirma ( ... ) că oamenii mai sunt încă oameni, nu clape de 
pian, chiar dacă legile naturii cântă cu propriile lor mâini pc clapele 
astea" (5, p. 151). 

258 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



Aceste idei, "dispersate" pe parcursul întregii creaţii dostoiev
skiene, şi-au glsit o formă artistici concentratll în romanul Fraţii 
Karanuu.ov, în care Ivan Karamazov povesteşte o legendă ce a 
intrat în istoria culturii universale sub denumirea Legenda Marelui 
Inchizitor. Atrăgând asupra sa atenţia filozofilor, scriitorilor, teolo
gilor şi criticilor, legenda a început sll aibă statutul unei lucrări de 
sine stătătoare, apreciată nu o datll ca fiind punctul culminant al 
creaţiei dostoievskiene. 

Ca rezultat al meditaţiilor în jurul temelor legendei dostoiev
skiene au luat fiinţă capodoperele eseistice ale marilor gânditori şi 
scriitori ruşi, cum sunt: Legenda. despre Marele Inchizitor a lui 
Dostoi'1vski de V. Rozanov, Marele Inchizitor de N. Berdiaev, 
Legenda despre Marele Inchizitor de N. Losski; Scurtă povestire 
despre antihrist a lui VI. Soloviov are şi ea consonanţă cu renumi
ta legendă dostoievskiană. 

Socotind-o "printre cele mai mari creaµi" ale lui F Dostoievski, 
N. Losski arată că legenda dostoievskiană, ca orice operă artistică 
genială, "cuprinde în sinea sa o asemenea profunzime a sensului şi 
o via\ă atât de cuprinzătoare", încât "ea nu poate fi conştientizată 
până la capăt" "nici de creatorul ei, nici de comentatorii acesteia". 
"Despre ll''.:'endă, conchide filozoful rus, s-a scris mult şi se va mai 
scrie mult, dar vor apărea mereu noi întrebări în legătură cu ea"6. 

N. Ikrdiaev com;idera şi el că legenda dostoievskiană este "una 
din cele mai profunde profeţii privind destinul omenesc", com
porlând "înlrcaga filozofie a istoriei" din care, cum scria filozoful 
ms, "noi căpătăm poveţe veşnice" 7. Cuvintele acestea au fost scrise 
în 1907, timpul însă i-a dat dreptate gânditorului rus, din izvorul 
"poemului" dostoievskian, considerat a fi prima antiutopie în lite
r.11ura rusă, lrăgându-şj, credem, seva antjutopia rusă, atât cea lite
rară, câ1 şi cea 1ilozofică. 

De allmintcri, la baza antiutopiei ruse se vor aşeza acele idei ale 
lui F. Dostoievski care, devenite universalii, derivă din mitul biblic 
asupra lui Hrislos şi Salana, "actorul care încearcă să-l imite pe 
Dumnczcu"8. Dispunând de un "poten~ial universal, etern", acest 
mit este reactualizat la Dostoievski în lumina filozofiei ruse a isto-
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riei. 
În centrul atentiei lui F. Dostoievski se află, înainte de toate, pro

blema liberului arbitru, care constituie, după teodiceea rusă, "ade
vărata temelie a istoriei"9. "Taina istoriei este taina libertăţii", scria 
în această ordine de idei N. Berdiaev, care i-a fost acordată omului, 
presupunând "liberul arbitru nu numai al binelui, ci şi al răului" (9, 
p. 61). Această libertate poate fi însă fatală pentru om, comportând 
riscul de a-l conduce pe "căile biruinţei întunericului", dacă el, în 
trufia sa, va aluneca în ceea ce un alt filozof rus religios, Serghei 
Bulgakov, denumea "subterana" sufletului omenesc. 

Prima ispită în deşert a lui Hristos de către Diavol suna astfel: 
"dacă Tu eşti Fiul lui Dumnezeu, porunceşte ca pietrele acestea să 
se facă pâine", la care Hristos a răspuns: "Omul nu va trăi numai cu 
pâine, ci cu orice cuvânt care ·iese din gura lui Dumnezeu". Or, 
aceste cuvinte voiau să însemneze că binele adevărat presupune 
pentru om nu numai săturarea lui cu pâinea cea de toate zilele, ci şi 
păstrarea vie a sufletului şi a libertăţii de opţiune. Şi aceasta făcea 
din Hristos un adevărat Binefăcător al omenirii. 

în Legenda Marelui Inchizitor a lui F. Dostoievski, Isus Hristos 
nu răspunde la reproşurile, învinuirile şi amenin!ările Inchizito
rului, fiindcă El nu voia, nici prin cuvânt, nici prin faptă, să exercite 
presiuni asupra omului, căruia i-a fost dată libertatea optiunii. 
Imaginea lui Isus Hristos creată de Dostoievski se va răsfrânge mai 
târziu în romanul lui Mihail Bulgakov Maestrul şi Margareta, în 
care se vor întrevedea contururile "dramei raporturilor dintre Dum
nezeu şi om" (N. Berdiaev), scriitorul accentuând refuzul perso
najului său, Yeshua Ha-Nozri, care, de altfel, nu este altcineva decât 
Isus Hristos, de a exercita vreo constrângere asupra oamenilor din 
preajma sa. 

În schimb. pentru Marele Inchizitor al lui Dostoievski, "un titan 
răzvrătit împotriva lui Dumnezeu", cum îl numeşte N. Losski, care 
a renegat pe Hristos şi creştinismul ("Noi de mult nu mai suntem cu 
line, ci cu el, deja de opt secole", îi spune acesta lui Hristos în 
monologul său nocturn), libertatea şi fericirea oamenilor sunt 
incompatibile: "libertatea şi pâinea pământească sunt de necon-
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ceput împreună" 10. ''Fericirea universalii", propovllduită de el li se 
acordă oamenilor în schimbul libertlitii, iar tăgăduirea pâinii cu 
preţul libertliµi sufleteşti n pune în poziţia de Pseudobinetăcător, pe 
care el o camuflează cu lozinci pseudoumaniste, cum că libertatea 
pe care o cili Hristos oamenilor este peste puterile acestor fiinţe 
slabe, gata să alerge după acela care le va sătura. Ideea ce străbate 
legenda dostoievskiană este aceea că, dacă fericirea oamenilor este 
bazată pe renunţarea la "propria lor libertate", pe supunerea bene
volă "sabiei cezarului", atunci comunîtatea acestor oameni nu poate 
constitui altceva decât "un furnicar, în care se trăieşte în deplină 
armonie", "o turmă supusă". 

Din cele expuse mai sus, se pot desprinde şi celelalte aspecte ale 
filozofiei istoriei conţinute în legenda lui Dostoievski: dintre aces
tea ne oprim asupra punerii accentului pe falsele aparente ale bu
nătăţii şi iubirii de oameni a lui pseudomesia, pentru care minciuna 
şi tltărnicia sunt mecanisme sigure pentru a clădi pe pământ un 
"furnicar armonios" şi '_'supus". 

Prima lucrare filozofico-profetică, în ordine cronologică, în care 
î~i face aparitia figura unui aşa-numit Binefăcător al omenirii este 
lucrarea lui VI. Soloviov Trei dialoguri despre sf{lrşiJul istoriei 
universale având şi ea un mare ecou în cultura rusă. În Trei dia
loguri, ultima lucrare a lui VI. Soloviov (l 899-1900), care poate fi 
privită ca o sui-generis antiutopie creştină, Soloviov renunţă la ide
alurile utopice de înfăptuire a "împărăţiei cere~ti" pc pământ Mai 
mult, el este înclinat să creadă că "istoria nu are viitor", povestind 
despre "ultimul acl al tragediei istoriei", când numele lui Hristos va 
fi uzurpat de un gânditor şi reformator genial, care va ademeni ome
nirea cu "panem et circenses", dar care va fi, în realitate, un duşman 
aJ lui Hristos, un Antihrist 11 . 

într-o asemenea lumină istoriosofică, capătă o nouă interpretare, 
în cullura rusă, mitologema lui Prometeu: spiritul prometeismului, 
îndreptat împotriva zeilor şi aducând, deci, o contributie la înălţarea 
omului, juxtapunându-se paradigmei veşnice a răzvrătirii îngerului 
căzut, este conceptualizat ca întrupare a "umanismului antihristic". 
Omul epocii moderne, scria în această ordine de idei Serghei 
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Bulgakov, "îndrăgostit de sine ca un Narcis, simţindu-se ca singu
rul stăpân a1 propriului său destin, ca singurul stăpânitor al acestei 
lumi", a răspuns chemării îndreptate împotriva lui Dumnezeu, 
chemării semeţe a lui Prometeu-Luminifer, creator al neamului 
fiilor săi, al imperiului lui Lucifer"12. 

Imaginea cvasieliberatorului "întunecat", asociată cu mitologe
ma lui Promcteu, apare, în zilele noastre, în metafilozofia istoriei 
Row /.,umii a lui Danii! Andreev, în care, după zugrăvirea victoriei 
utopici sociale, este înfăţişată prăbuşirea omenirii. "Omenirea, ne 
spune D. Andreev, va obosi de lumina spirituală( ... ) Se va sătura de 
darurile virtuţii şi de libertatea socială (. .. ) Ca o floare otrăvitoare 
va creşte dorul mulţimii după un eliberator inrunecar ( ... )". Şi iată 
că atunci se va ridica un om, - "un Promereu, veşnicul rehel, luptă
tor pentru reiigia tuturor' 13 (sub!. ns. - V.Ş.), care se va dovedi, la 
urma urmei, a fi un cvasieliberator, un predecesor ce pregăteşte 
terenul pentru recunoa5terea de către omenire a lui antihrist. 

Iar ultima scriere artistică, în ordine croriologică, în care apare 
figura Pseudobinefăcătorului, înscrisă în tradiţiile sus men1ionate, 
este, pare-se, romanul lui Evghcni Zamiatin Noi, unde conducă
torul "Statului Unic" nu întâmplător se numeşte "Binefăditorul". 

Nu mai puţină însemnătate pentru oricmarea antiutopici ruse au 
avut şi ideile lui F. Dostoievski privind "răul primar din natura omu
lui" sau ambivaJenta naturii umane. Iar această ambivalenţă, "con
tradiqiile istorice irezolvabile ale naturii umane" (N. Losski), care 
joacă rolul unui propulsor al comportamentului omenesc, vor lua 
sfârşit, considern Dostoievski, numai atunci când "omul se va trans
forma definitiv, conform legilor naturii, într-o altă liinţă" 14 . 

Secolul al XX-iea a intrat in istoria Rusie: cu neîncn:dcrc in uto
pie, acelaşi Dcrdiaev considerând utopia ca un blestL:m al veacului 
nostru. Conş1iin1a distopică, orientată împotriva mitului utopic, 
Lllp~11a rnu-un asemenea cl1ma1 o re1.onanlă Llcoscb1L~1. ( n literatura 
rusă din ultimii ani, în prim plan au apărut romanele interzise 
decenii de-a rândul, sau pur şi simplu rămase necunoscute, cum 
sunt, de pildă, cele apaqinâ11d lui Evgheni Zamialin ~i Andrei 
Platonov, se recitesc lucrările trecute cu vederea la publicare, în 
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care se resimte, într-o măsură sau alta, un spirit antiutopic. 
Una din primele opere artistice ale literaturii ruse din secolul al 

XX-iea îndreptate împotriva "organizării reci a progresului ma~i
nist", distrugător al "bucuriei unei existente simple" (K. Leonticv ), 
clar şi împotriva pseudoegalitătii utopice care nivelează diversitatea 
neamului omenesc, transformându-l într-o "turmă supusă", este 
romanul antiutopic al lui Evgheni Zamiatin Noi, scris în 1920, clar 
publicat în patria scriitorului abia în I 988 15. 

Prin romanul Noi se puneau bazele antiutopiei contemporane, se 
crea un nou model al genului, de car" n-au putui să nu tină scama 
antiulopiştii secolului nostru. Criticul canadian N. Frye îl denu
meşte pe E. Zamiatin "deschizător de drumuri, fără de care n-ar fi 
fost în literatură nici Huxley, nici Orwe11" 16. Însuşi antiutopistul 
englez Huxley n-a negai faptul că lectura romanului Noi a consti
tuii "primul impuls" pentru scrierea romanului Despre millunata 
lume nouă, publicat în 1932 (I, p. 35), iar, la rândul lor, Zamiatin 
şi Huxley sunt considerati ca "precursori ai lui G. Orwell" 17 , 

autorul romanului antitotalitar O mie nouă sute optzeci şi patru 
(1949). 

În cadrul literaturii utopicc-antiutopice, noutatea romanului lui 
E. Zamiatin constă în atribuirea acestui gen, "matematic, armonios 
şi sobru'· (E. /.amiatin). didactic la originile sale, a unor trăsături ce 
l-au apropiai, cum scria autorul însuşi, de "genul romanului fantas
tic de aventuri". •·în locul unui poem matematic armonios şi sobru 
în cin-;rca Stalului Unic, la mine prinde contur ceva în genul roma
nului fantastic de aventuri", în care "conţinutul amar" este meticu
los acoperit "cu un sirop gros de aventuri .. .'"8. Într-adevăr, contlic
tul romanesc ascutit, sondarea psihologici umane, conturarea cu 
iscusintă a caracterelor, "ogă!ia metaforică a textului, - toate aces
tea nu numai că plasează romanul lui E. Zamiatin printre operele de 
scamă ale literalurii ruse, dar îl şi fac si'i se distingă în mod consi
derabil de toate antiutopiile ce l-au precedat, prezentate adeseori fie 
sub forma unor tratate bcktri1.ate, fie ca nişte comentarii ale unor 
premise antiutopice. 

În ştiinţa literară contemporană, unii cercetători tind să deli-

263 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



mitae antiutopia de utopia compromisă, accentul punându-l pe 
"imkf)\!ndenta" primei faţă de aceasta din urmă. Şi totuşi, recitind 
romanul lui Zamiatin, un sui-generis etalon al antiutopiei contem
porane. încerci nu o dată sentimentul că, scriinc!:.1-şi Gj)era, autorul 
avea permanent în fata sa modelul unei ţări preafericite (eu topos), 
fie ca aceasta era Oraşul Soarelui al lui Campanella, fie Palatul de 
Cleştar al lui Fourier sau al lui Cemâşevski, privit însă acum prin 
prisma viziunii distopice. Spunând acest lucru, avem în vedere nu 
atât anturajul exterior al "modelului" lui E. Zamiatin: aqiunea 
romanului Noi este proiectată ~i ea într-un viitor îndepărtat, la o dis
tantă de o mie de ani, cu desfăşurarea evenimentelor într-un palat 
de cleştar. Ce e drept, spre deosebire de utopia clasică, în care 
"oraşul fericit" era înconjurat de grădini înflorite şi de câmpuri 
verzi. la Zamiatin, palatul este îngrădit de ziduri, modelate din "sti
clă trainică, eternă", izolându-l de "lumea deformată, nechihzuită a 
copacilor, păsărilor şi animaldor". Avem în vedere, cum spuneam, 
nu atât anturajul exterior al "modelului", cât, mai ales, faptul că 
acel set de probleme pe care se sprijină teoria utopică, de când 
lumea, constituie şi pentru E. Zamiatin (ca, de altfel, şi pentru alte 
antiutopii contemporane) un punct de plecare în povestirea sa 
despre Oraşul Unic. 

in această lume, cunoscută deja oarecum, se remarcă omnipre
zenta "religiei maşinii", palatul de cristal prezentându-se ca un Stat 
Unic, complet maşinizat, în care raţiunea - obligatorie în ioatc t1,;ori
ile utopice şi antiutopice - a socotit ceea ce e bine pentru fiecare 
cetătean, acesta din urmă devenind o "părticică" a "organismului 

· unic, puternic, format din milioane ci:! celule", sau, cum se exprima 
cândva Dostoievski, "un buton de orgă". 

Extazul naiv al utopistului, căruia i se părea că a rezolvat aseme
nea probleme complexe, cum sunt căsătoria, familia, procreatia, 
iubin)a, este înlm:uit Id a11Uu1upiMul cuntl:mporan cu sarcasmul, 
atunci când vorbeşte despre distrngcrea acestor notiuni în Statul 
Unic, sub teascul greu al standardizării şi deper::,onalizării, suh 
acelaşi tăvălug nimerind, de asemenea, arta şi învătământul. 

Armonia în relaţiile dintre cetălenii Oraşului Soarelui şi con-
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ducătorii ace.,;tuia, aşa cum îşi închipuia Campanella, este înfătişată 
în antmtopia modernă ca o renuntare a omului la el însuşi de altă 
dată. În romanul Noi întâlnim conflictul, prezent în toate antiutopi
ile cunoscute, dintre demnitatea omului şi scopurile statului, care 
tinde să devină în raport cu individul, după cum s-a exprimat când
va Hobbes, "un zeu al morţii" (la Hobbes, statul apare în ipostaza 
atotputernicului monstru biblic - Leviathan). 

"Cei doi din paradis - spune personajul R-13 din Noi, având în 
vedere pe Adam şi Eva - au avut de ales: ori fericirea fără libertate, 
ori libertatea fără fericire; o a treia posibilitate nu le-a fost dată. Ei, 
nătărăii, au ales libertatea - şi ce a urmat: bineînţeles, secole de-a 
rândul după aceea au tânjit după lanţuri. După lanţuri - înţelegi - în 
asta constă tristeţea universală" (18, p. 48). Iar Statul Unic avea 
intentia de a "corija" "greşeala" strămoşilor "expulzaţi din paradis". 
Povara libertăiii, de care sunt legate chinurile îndoielilor şi nesigu
rnntei, va fi anulată, consideră la început personajul principal al 
romanului, D-503. prin "fericirea metematic-infailibilă" dată de 
Statul Unic. Un "acord" absolut între "toti" şi Directiva Statului 
Unic înseamnă o identitate de păreri ce exclude orice manifestare a 
unui "eu" individual, "toli'' fiind nişte participanti docili la măretul 
"festin al biruin1ei tuturor asupra unuia". În loc de nume, omul are 
un simplu număr, în loc de suflet - "ceva ce se n,ai mişcă, aidoma 
unor viermi infimi, cc s-a păstrat în noi din sălbăticia strămoşilor". 
Un cercetător rns contemporan, meditând asupra factorilor priel
nici pentru naşterea "antimiracolului", a "spiritului antihristic", în 
care "se va aduna", prinzând contururi, însuşi antihrist şi cultul 
acestuia, îi găseşte în spiritul colectiv şi impersonal 19, identic cu cel 
cc domneşte în romanul lui E. Zamiatin. 

Totodată, romanul lui E. Zamiatin prezintă o antiteză la teza 
utopică privim1 natura umană, fiind în consonaniă. astfel. cu ideile 
lui Dostoievski, despre care vorbeam mai sus. Scriitorul dezvăluie 
complexitatea naturii umane, în tainele căreia c mai greu de pătruns 
decât în secretele mncrounivcrsului, arată imposibilitatea ca un 
"mecanism social", oricât de puternic ar fi ci, să niveleze, să reducă 
personalitatea omului la conditia de "moleculă, atom, fagocit". Şi 
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dacă kctur.1 romanului este într-adevăr captivantă, aceasta se 
datoreai ă, în primul rand, măiestriei şi profunzimii psihologice cu 
care E. Zamiatm redă procesul zămislirii conştiinJei de sine a per
sonajului cu numărul D-503. momentele d~ profundă tulburnre şi 

frăm(mtare când acesta nu vrea să se mai întoarcă în "celula de sti
clă" a "paradisului de cristal", unde "păienjenişul invizibil, bene
tic" i-a învăluit "puternic mâinile şi picioarele··. când refuză "să fie 
s.ilvat"·. Prin intentia de a întruchipa în opera sa "cxperienta unei 
!-.intae lilowtîco-anistice" privind complexitatea naturii umane. 
incim1pa1inilf1 cu "schemele raţionaliste" ce vizau, în ultiniă 

installlă, tram,f ormarra omului într-o ma~ină, adecvată civilizatiilor 
\'iitorului. autorul atribuia romanului său, dincolo de actualitatea 
politică de atunci şi (k azi, o dimensiune ontologică. 

Eroul lui E. l.,amiJ.tin îndrăz.neşlc să se ridice împotriva Statului 
linie. atotputernicul monstru hiblic, conştient fiind că gestul său 
este '\) nehunic curată": "e ca şi cum ai astupa tcava puştii cu mâ
na". "!'iebunia" personajului din romanul Noi nu este altceva decat 
··11tnl'stul clement fanta.'itic" despre care vorbea F. Dostoievski, fără 
de care însă oamenii s-ar transforma într-o "tum1ă supusă". 

"Cumin!l'nia", despre care vorbea Dostoievski, apare la 
Zamiatin suh denumirea de "entropie", însemn:'ind o stare de 
"lmi;:-1c ~i echilibru". Entropici i se opune "energia". care duce "la 
distrugerea echilihrului. la o mişcare nesfârşită, chinuii1>.1re", 
potrivnică "fericirii matematic-infailil.Hle" a Stalului Unic. (k aici, 
strigătul disperat care-i scapă personajului cu numărul D-50'.\: 
"Toată lumea trebuie s5-şi piardă mintilc - cât mai repede să-şi 
piardă mintik". A curma sentimentul înnăscut al mişcării lih..:rc, 
propriu firii 'Jmului, a-l reduce la starl~a de entropie, în care 
chipurile oamenilor nu suni umbrite lic "nebunia ideii nr", este pusi
hil numai prin "extirparea" fanre,iei. al ci\rui n•111rn S<' anii în1r-11n 
"bicisnic noduk\ cerebral". Imaginaţia, împ01rivindu-sc atotputer
niciei raţiunii şi cunoaşterii. f?ic:înd ca omul să devină indepemknt 
fată de lunk'a extc: roară. reprczinlft un "n 1rr :slr:-iin" în lumea 
~tiin\dor poziiive şi a matematicii Statului Unic, inlruclucând o 
dereglare în sistemul mecanic de funqionarc a acestuia. 
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· "Extirparea" imaginaţiei este, însă, calea forţată de schimbare a 
naturii biologice a omului, despre care vorbea şi Dostoievstj şi care 
ar fi posibilă, după el, numai în viaţa viitoare, în viaţa de pe urmă a 
omului. Dar şi la E. Zamiatin, omul fără imaginaţie - nu mai este 
om: cei care au fost supuşi "operaţiei", transformându-se într-un 
"mec:anism perfect", subordonat voinţei statului, s-au metamor
fozat, totodată, în "tractoare cu înfăţişare de om". 

Romanul Noi al lui E. Zamiatin se încadrează, cum spuneam. în 
tradiţiile culturologice ruse şi în ceea ce priveşte pseudomesianis
mul conducătorului Statului Unic, Binefăcător şi realizator al mis
tificării paradisului pe pământ, în care nonlibertatea este considera
tă drept fericire: "nonlibertatea noastră, adică fericirea noastră". 
Adevăratul bine, după acest pseudobinefăcător, îl aduce oamenilor 
acela care le va lua libertatea, căpătând, în schimbul "liniştii" şi 

"bunăstării materiale", o putere nelimitată asupra lor. Este lesne de 
observat că prototipul unei ac;tfel de figuri îşi trage originea din 
Marele Inchizitor al lui F. Dostoievski şi Antihristul lui VI. 
Soloviov. 

La nouă ani după scrierea romanului Noi, în literatura rusă îşi 
anunţă aparitia o altă lucrare cu orientare antiutopică - romanul 
Cevengur "' iui Andrei Platonov, parţial publicat în 1929, integral -
abia în I 98820. 

Şi în romanul lui A. Platonov acţionează, ca personaj principal, 
"un corp cu o mie de mâini" - cevengurenii. Şi aici, înrercarea de a 
construi "un rai pământesc", de a aduna în Cevengur "pe toţi mar
tirii pământului şi a pune capăt nefericirii în viaţă" se dovedeşte a 
li o utopie. Suh cuvântul de "martiri" autorul reuneşte o categorie 
pestrită de oameni - proletari, vagabonzi, crescuţi fără părinţi, 

părf1sqi de mamele lor încă clin ceasul naşterii, oameni fără nume, 
dcnumili pur şi simplu "a)fii", adică "nimeni". Iar aceşti "allîî" se 
vădesc a fi un material potrivit pentru experienţa utopică din 
Ccvcngur, concepută ca o renunţare la tot ce aparţine trecutului şi, 
prin urmare, ca o "încheiere a istorici umane". Este un fel de 
împără!ie cerească din Noul Testament, dirijată de alte legi decât 
cele pământene, o lume eliberată de orice muncă, ca un drept 
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cuvenit al foştilor împilaţi. 
Insistenta cu care scriitorul rus revine &upra ideii organizării 

vieţii cevengurenilor în rapon cu "sistemul solar" ne duce cu gân
dul la Oraşul Soarelui din celebra utopie a lui Tommaso Campa
nella Ora$ul Soarelui. 

Şi totuşi, cevengurenii, acest "popor ales" din Sfânta Scriptură, 
nu cunosc liniştea. Motivul tristeţii ca stare permanentă, motivul 
impa.<;u)ui şi al însingurării însoţeşte de la un capăt la altul naraµ
unea acestui roman, consacrat "dezmoşteniţilor istoriei". Asistăm la 
prăbuşirea viselor pe care şi le-au legat de "pământul tăgăduinţei", 
la falimentu! căutărilor unui mod de viată, "în care totul să se obţină 
gratuit" .. 

Or, lipsa "hucuriei generale" a locuitorilor Cevengurului, faptul 
că ei, "nu se ştie de ce", nu-şi găsesc liniştea sufletea.<.că, are, la A. 
Platonov, o însemnătate ontologică, rădăcinile acestor idei avân
du-şi originea în meditaţiile filozofilor religioşi ruşi, în general, şi 
în cele ale lui F. Dostoievski, în special, asupra mediului ce ali
mentează condit iile construirii "furnicarului gener.il, armonios şi 

supus". În acest "furnicar", după Marele Inchizitor al lui F. Dosto
ievski, vor trăi cei care au renunţat la libertatea spirituală penim 
"panem et circenses". Iar acest mediu este format dintr-o mulţime 
inertă, din oameni înzestraţi cu o "conştiinlă netulhurntă", care 
preferă o stare de "linişte şi echilibru". În această multimc omul îşi 
pierde personalitatea. devenind un "corp cu o mie de mâini şi cu o 
mie de voci". Cu personajele lui A Platonov, cum se poate ve<.ka 
din lectura romanului Ceve11gur, nu se poale construi, însă. acest 
"furnicar armonios şi supus", aşa cum nu se poate oh1inc nici "biru
in1a tu1ur~1r asupra unuia", consemnată de E. Zamiati n în anti utopia 
sa. Atunci când în Cevengur pare a fi prins contur un sui-gencris 
"tum1car", tocunom IW pleaca ilin el, Iar cel care r.1man, fm.:can.:a, 
cum s-a spus, un sentiment din ce în ce mai acut de insatisfactie, 
"frricirea" ,pe care o propovăduia pentru oameni Marele Inchizitor 
nefiind pe gustul lor. În Note de iamă despre impresii de ~·ară F. 
Dostoievski schiţase o imagine a "palatului de cleştar", denumin
du-l "furnicar", în care "totul c atât de bine, totul e atât de măsurat, 
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toţi sunt sătui, fericiţi, fiecare ştie ce are de tlcut". Cu alte cuvinte, 
conchide autorul cu o ironie ascunsă. "departe mai e omul de fur
nicar". Prin intermediul unuia din personaj~le cu o mare pondere în 
contextul ideatic al romanului, Zahar Pavlovici, Platonov repetă 
aproape literal ideea lui F. Dostoievski, cum că "departe mai e omul 
de furnicar", parafrazând-o astfel: "departe mai e omul de îndemâ
natica furnică". Ca o replică antinomică la afirmaţia unuia din per
sonajele din romanul Noi: "Aripile sunt ca să zburăm, dar noi nu 
mai avem unde zbura: am ajuns la destinaţie, am găsit" (subl. ns. -
V.Ş.) - sună cuvintele unuia din personajele lui Platonov, care nu 
este de acord că aici, în Cevengur, se află capătul drumului său: "Şi 
atunci de ce oare nu-l văd eu deloc?( ... ) Ar fi trebuit să simt tristeţe 
şi fericire". 

Discuţiile în legătură cu genul romanului, dacă el aparţine 

utopiei sau antiutopiei, n-au lămurit problema. într-adevăr, e greu 
de stabilit căreia din cele două specii aparţine acest roman. 
Experimentul Cevengur, proiectat într-un colţ izolat de provincie, 
pe teren arid de stepă, în perimetrul unor ziduri de lut, ridicate de 
nlşte flinte mai mult goale şi veşnic flămânde, nu are nimic comun 
cu reprezentările despre modelele utopice sociale. Pe de altă parte, 
experiment•1l acesta nu aduce nici cu sistemele antiutopice cunos
cute: în structura romanului lui A. Platonov, fiind estompată into
natia ironică, predomină motivul tristeţii şi melancoliei, regretul 
pentru destinul tragic al "dezmoşteniţilor soartei". 

Istoria ideilor utopice şi antiutopice nu ia sfârşit prin creaţia lui 
E. Zamiatin şi A. Platonov. Ea continuă în anii '30, reprezentativ 
din acest punct de vedere fiind romanul lui Leonid Leonov, Drumul 
spre Ocea11 ( 1935), care se înscrie în rândul utopiilor literare. 

Apoi, în anii '50-'60, utopia literară capătă întrucâtva o altă con
figuratie. Dezvoltarea impetuoasă a gândirii tehnico-ştiinţifice, con
ştientizarea tot mai pregnantă a pluralităţii lumilor şi-au pus am
prenta şi asupra creatiei artistice, drept care subiecte şi personaje 
din litcralUra ştiin~fico-fantastică au început să treacă în paginile 
utopiilor literare, imprimându-le nu numai un dinamism psihologic 
şi o diversitate a subiectelor, dar şi noi trăsături de gen. Din joncţi-
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unea 1iteraturii ştiinţifico-fantastice cu utopia a rezultat o noul vari
antă a romanului, impusă în critica literară prin termenul de "roman 
utopico-fantastic". 

Unul din cele mai interesante exemple ale acestui gen este 
romanul lui Ivan Efremov Nebul.oasa din A11dromeda (1957)21 , 

născut tocmai la confluenţa dintre genul utopic şi genul science
fiction. 

Romanul lui I. Efremov înfăţişează o lume supercivilizată, 

apartinând unui viitor îndepărtat - peste două milenii, transpunân
du-l pe cititor în era expediţiilor cosmice şi a contactelor galactice, 
cu oraşele şi centrele ei ştiinţifice. Aşa cum se cere într-o operă a 
genului utopic. romanul prezintă scene din viata socială şi perso
nală a memhrilor unei societăţi viitoare ideale, răspunzând idealu
lui armoniei sociale. Totodată. din literatura de anticipatie au fost 
reţinute procedeele descrierii acestei lumi superperfecţionate a 
ştiinţei, a expeditiilor cosmice şi, legat de aceasta, a conflictelor, 
ceea ce a imprimat romanului lui I. Eîremov dinamism şi a1rac1ivi
tate. 

Mult mai complexă s-a dovedii a fi crearea tipurilor umane 
într-o societate în care progresul tehnico-ştiintific a atins culmi 
nebănuite, în măsură să ducă la restrnclurarea până şi a naturii hin
logici.:- a omului, într-o lume îară războaie şi adversnri, în care 
oamenii trăiesc după alte legi decât cele cunoscute nouă. I. Efremov 
a reuşit să contureze profilul unor oameni de ti înaltă tinută intekc
tuală. generoşi, cu un de,voltat spiril de s:.icri ficiu şi putere tic 
stăpânire de sine. Şi lotuşi, cititorul nu poate să nu observe o anu-

. mită rigiditate sutlcwască a personajelor lui EfrL•mov, p11rni1ă 

dintr-un surplus de raţionalism, despre circ prevenea cfmdva 
Konstantin Lcontiev care avertiza că umul, închistfindu-sc în "orga
ni;!11rca rece a proţrc.,ului 11i..1.~i11i.-;1". 11u ueliui-: :-.â uit~ dl ··nucuna 
unei existente simpk'' este mai importantă '"ckcât calculele noas
tre". În acoastă lume "oamenii suni ca zeii" (\'iclls), liindu-le pro
prie o anumită imobilitate, ci rămânând parcă fixaţi îlllr-un anumit 
punct al dezvoltării, fie el chiar şi cel mai înalt. 

Romanul lui I. E_frcmov a deschis calea apariiici în literatura 
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rusi a romanelor-prognozl despre viitorul omenirii. Dar acea trăsă
tură de sinceră încredere într-un viitor senin al omenirii, prezentă la 
L Efremov, nu va mai fi întâlnită în nici o altă scriere de acest gen 
din literatura rusă. Mai mult, în creaţia unuia şi aceluiaşi scriitor 
avansarea unor teze utopice nu exclude câtuşi de puţin abordarea 
unor antiteze-antiutopii, scrise aproape în acelaşi timp cu utopiile. 
Un asemenea exemplu îl oferă creaţia fraţilor Arkadi şi Boris 
Strugaţki, autorii romanului utopico-fantastic Stagiarii (1964), şi 
antiutopiei A doua invazie a marţienilor (1968). 

Neintrând în amănunte, menţionăm doar că antiutopia A doua 
invazie a marţienilor prezintă acel stadiu al existenţei umane, când 
"egoismul raţional", dominant în Stagiarii, trece în stadiul "gândirii 
înţelepte, sănătoase" - un echivalent al "cuminţeniei" a lui Dosto
ievski sau al "entropiei" a lui Zamiatin (de altfel, antiutopia se 
subintitulează 1,isemnărih unui om cu gllndire înţekaptă, sănă
toasă), ducând la acceptarea de către personajele romanului a ceea 
ce la E. Zamiatin se numeşte "nonlibertatea ideală". 

Undeva, în afara cursului general al literaturii ruse de la mijlocul 
secolului al XX-iea se situeazl antiutopia filozofico-religioasă 

Roza Lumii a lui Daniil Andreev (fiul lui Leonid Andreev), termi
nată în 1 oc;9 şi publicată postum, în 1991. Ea se înscrie în seria de 
lucrări care abordează mitologia rusă a istoriei şi care a început cu 
Lege,rda Marelui /11chizitor a lui F. Dostoievski şi Scurtă povestire 
despre Antihrist a lui VI. Soloviov. 

Antiutopia lui D. Andreev este scrisă sub forma unor viziuni, 
privirea autorului fiind îndreptată spre "bezna îndepărtată a tim
purilor", unde "distinge", mai întâi, o eră a abundenţei generale, la 
care, remarcă scriitorul, "fac aluzie visurile profetice ale viziona
rilor luminoşi ai trecutului". Omenirea, scăpând de constrângerea 
statală şi socială, de războaie. foamete şi sărăcie, îşi duce existenfa 
în atmosfera unei linişti pline de armonie, toate forţele oamenilor 
fiind folosite pentru potolirea setei de cunoaştere şi creatie, pentru 
viata personală, incomparabil mai bogată şi mai complexă. 

Dar, totuşi, şi în această societate vor rămâne probleme nerezol
vate, consecinte ale progresului tehnic, chemat la viaţă în epoca are-
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ligioasli şi caracterizat prin lipsl de spiritualitate şi prin caracter 
utilitar, care. ca un "flegmon" ce se dezvoltă în organismul omului, 
ies la suprafată în epoca apropierii împărăţ..iei antihriste. Scriitorul 
face descrieri ale transformării sub impactul civilizafiei maşini1..ate 
a suprafeţei terestre într-un "tablou desăvârşit al antinaturii", 
râurile, lacurile, câmpiile Pământului devenind, "spiritual", pustii, 
moane. aidoma celor de pe Marte, neputând provoca în om "senti
mente estetice ori panteiste", iar dragostea generaţiilor precedente 
fată de natură apare, psihologic, de neînţeles. 

Pr un astfel de fundal, sumbru şi dezolant, îşi expune D. 
Andreev "presimtirile spirituale" în ceea ce priveşte omenirea 
"demonizată". Totul porneşte de la faptul că în natura omului zac 
ascunse câteva contradicţii încă de pe timpurile decăderii lui Lilith, 
izbucnirea lor putând fi estompată, nu însă şi înlăturată, deoarece 
rădăcina lor este inerentă naturii înseşi a omului. D. Andrcev face, 
în acest sens. referiri la F. Dostoievski care spunea că aceste con
tradictii ale naturii umane pot fi solutionate numai dacă omul se va 
schimba biologic. Andreev se refer:1. în spe\ă, la astfel ele senti
mente ca invidia sau seLea de putere, dar. mai ales, la ins1inc1ul se
xual. "sfrra sexuală a omului'', care "ascunde în sinea sa un mate
rial explosi\' de o fr•nă neînchipuită'' ( 13, p. 320). 

Stihia sexuală, care. din timpurile gentilice a fost ţinută în frâu 
de instinctul sănătu~ al au1oconser\'ării, ca şi de legi ~i norme 
juridice, de reguli de comportament moral şi social, eliberată, suh 
înrâurirea propagandei cică împotriva "sclaviei'' îngrădirii sexuale. 
a prejudecătilor şi normelor de "modă veche", elinerată de toate 
frânele morale şi sociale, va duce b ruinarea familiei, coruperea 
morală a generatiiior şi, în ultimă instantă, la degenerarea totală, 
fizică şi spirituală. a oamenilor. Cu conştiin!a intoxicală de 
propovăduirea de sute de ani a amoralismului, obişnu11i din 
copil5rie cu priveliştea unui desfrâu rafinat, neavand nici cca m:.ii 
elementară noţiune despre valorile morale, aceşti "ultimi martori 
vii" ai apunerii vieţii pe Pământ, aflati în puterea anti-Logosului, ce 
va apărea în chip de om, vor avea înfil1işarea de caricaturi groaznice 
şi mizerabile ale omului de altă dată (13. p. 333). 
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Încă la llifârşitul secolului trecut, vizionarul rus N. Feodorov 
susţinea că omenirea este vrednică de a fi instrumentul "voinţei lui 
Dumnez~u", părere aprecială atunci ca o erezie periculoasă, ca o 
asumare de către om a prerogativelor Creatorului. Cu timpul, însă, 
devenea tot mai clar că omul, într-adevăr, posedă o putere greu de 
imaginat, capabilă să-l ducă la salvare (cum gândea acest filozoO, 
dar şi să-l facă să ajungă pe marginea cataclismului global. Şi scri
itorul rus al anilor '70-' 80, care a descoperit cu amărăciune că ide
alul societălii raţiunii şi progresului nu este altceva decât un mit, 
care dispare la o examinare mai exigentă, medilează asupra pro
filului omului în perspectiva istorică a viitorului. 

În interesantul său roman. Atentat asupra mirajelor22 , Vladimir 
Tendriakov caută izvoarele gândirii utopice, îndreplându-şi privirile 
spre începuturile istoriei gândirii sociale. Şi, recunoscând meritele 
"vinuoşilor proiectanti"', care veacuri de-a rândul şi-au oferit 
proiectele în vederea făuririi "unor sisteme sociale ideale", scri
itorul contemporrn ia apoi ca exemplu "Ora.sul fericit" al lui T. 
Campanella, ca să prezinte, în continuare, totalul faliment al utopiei 
călugărului dominican. 

De ce au fost respinse de viată atât utopia lui Campanella, cât şi 
alte proiecte utopice? Răspunsul lui VI. Tendriakov la această între
bare este univoc: în proiectele lor despre sodetatea viitorului, 
utopiştii n-au luat în calcul complexitatea naturii umane. Fiind 
încrezători în progresul istoric, ei au crezut şi în "natura funciar
mente bună" a omului, având convingerea că individul poate fi 
tran,;format, iar această transformare utopiştii şi-o închipuiau ca o 
perfeqiune continuă. Toate încercările lor, însă, întreprinse în 
decursul istoriei pentru a crea "mecanisme sociale" în scopul trans
formării semenului nostru n-au avut sorti de izbândă. După aceste 
considcrafii, VI. Tendriakov ajunge la concluzia dostoievskiană 
privind amhivalcnta naturii umane, caracteml ei contradictoriu şi 

imprevizibil: "Răul se află nu în modul de produqie, ci în însăşi 
impcrfeqiunea omului". "Pc măsura înaintării sale, citim la acest 
scriitor, omul din ce în ce mai puţin depindea de forţele exteri0are, 
din ce în re mai mult îşi dădea seama că pericolul se află ascuns în 
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el însuşi" (22. p. 3-4). 
AcL·eaşi idt!e este exprimată şi în romanul lui C. Aitmatov 

E~afodui23. în răspunsul lui Hristos dat lui Pilat din Pont: "Află dar, 
c{trmu11oruk roman, că sfarşitul lumii nu-l voi aJuce 1.:u şi nici urgi
ile stihiilor, ci vrajba oamenilor. Acea vrajhă şi acele biruinţe pe 
care tu le preslăveşti extaziat de putere" (23, p. 158). 

Dintre scrierile anilor ·su re._in atenţia romanele lui Vladimir 
Orlll\·. Altistul Da11ilov (1980) şi Farmacistul (l Y87 ), situate unul 
fată de celălalt ca o teză şi antiteză. D?că în Altistul Da11ilm· autorul 
pokm1zează camuflat împotriva tendintelor din veacul progresului 
tdmK c~ restructurare a lui "homo sapiens". exprimându-şi încre
derea că „misterul şi credinţa" sunt în măsură să tempereze "calcu
lul rece" al raţiunii, în Farmacistul omul este prezentat acum 
dcpane de pcrfeqiune, însăşi lumea terestră fiind ameninţată cu 
disparitia sub unda de şoc a componamentului mercantil. 

Universalismul ca trăsătură proprie utopiilor, atât celor pozitive, 
cât şi celor negative. tendinţa de a privi dincolo de faptele prezen
tului duc la aparifia unor medita!ii asupra destinului global al uma
ni1ă1ii. Dintre scrierile care abordează o asemenea prohlcmă 

mi?niionăm nuvela scriitorului bielorus A. Adamovici. Ultima pas
torală (1987) 24, în care autorul previne as:.ipra pcriC(llului unei 
posibile catastrofe nucleare. Între creatiile literare care imaginează 
dezastrul nuclear, nuvela lui Adamovici ne-a rciinut îmlcoschi 
a1cn1ia prin mesajul pe care Planeta noastră muribundă îl transmite 
Universului. Nu sentimente de regret pentru pieirea uriaşelor inlap
tuiri ale geniului uman con1ine ultimui mesaj al Tcm·i, ci rnvinic de 
o gingaşă iubire, care trăieşte în sufletul omului până în ultima 
clipă. Acest acord final al "pastoralei" este în deplină consonantă cu 
acele orientări ale literaturii contemporane, carc vizea,.ă ahordarea 
prohlemelor eticii i,eneral umane şi care promove:wă o mare diver
sitate a modalitătilor narative - inclusiv a formelor convcnJional
poetice, între care utopia şi antiutopia ocupă un loc important. 
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27. Mircea Eliade, Mcfistofcl şi androginul. Traducere de 
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Alexandra Cunită, Ed. Humanitas, /Bucureşti/, 1995, p. 115. 
28. D.S. Merejkovski, Romanul lui Leonardo da Vinci sau 

învierea zeilor, voi. I. În româneşte de Ecaterina Anlonescu. Pre fa
tă de Ion Ianoşi, Ed. Cartea Românească, /Bucureşti/, 1973, p. 204. 

29. Tudor Vianu, Mihai Eminescu, în voi.: Şerban Cioculescu, 
Vladimir Streinu, Tudor Vianu, Istoria literaturii române mo
derne, 1, "Casa Şcoalelor", /Bucureşti/, 1944, p. 280. 

30. V.S. Soloviov, KpHJHc Jana;::i:uon cl>HJiococl>HH (nparHB 
ITOJHTHBHCT0B), în Co<rn11eHID1 B ;::i:Byx TOMax, voi. 2, p. 130. 

31. Emil Cioran, Pc culmile disperării, Ed. Humanitas, Bucu
reşti, 1993, p. 50 .. 

Mitul androginului 

1. Mircea Eliade, Mefistofel şi androginul. Traducere de 
Alexandra Cunită, Ed. Humanitas, /Bucureşti/, 1995, p. 96, 99. 

2. V.S. Soloviov, CMbICJI nIOOBH, în CoquaeeHJI B ;::i:Byx TOMax, 
voi. 2, Moscova, 1988, p. 513. 

3. De altfel, meditând asupra a ceea ce i-a inspirat ideea exis
tentei unei simetrii între scena "Prolog în Cer" din Faust al lui 
Goethe şi romanul fantastic Seraphita al lui Balzac, în care este 
vorba de o flintă androgină, Mircea Eliade ajunge la concluzia că 
această simetrie se datorează faptului că ''în ambele opere este 
vorba despre misterul identităţii contrariilor (coincidentia opposito
rum) şi al totalitătii" (Mefistofel şi androginul, p. 73). 

4. Anatoli Jurakovski, Taii:ea r.IOOBH u TllHHCI'BO 6paKa, în voi. 
PyccKHH 3poc HJIH <J)HJioco4>HJI nIOOBH o PoccHH, Moscova, 1991, 
p. 331. 

5. Zinaida Hippius, Apact,MeTHKa mo6eH, în voi. PyccKHii 3poc 
... , p. 210-211. 

6. Mircea Eliade, Drumul spre centru, Ed. Univers, Bucureşti, 
1991, p. 336. 

7. D.S. Merejkovski, Xpacroc H aHTHXpHCT. TpHJIO['HJI, rnl. 
2-3: BocKJ)CCmHe 6om (Jleonap;::i:o na BHHqH), Moscova, 1990, 
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voi. 3, p. 325. 
8. Lev Karsavin, <l>e,nop IlaBJIOBff11 KapaMa.30B KaK lf,lleOJJor 

JJtooBH, în voi.: PyccKHH 3poc ·-, p. 356. 
9. Nikolai Berdiaev, Me-racpH3HKa noJia H JIJOOBH, în voi.: Pyc

CKHH 3poc ·-· p. 243. 
I O. A.F. Losev, 3poc y fl.rraroea, în voi. său: <l>HJIOCOQJIDI. 

MmpoJJonu1. Kynhrypa, Moscova, I 991, p. I 88. 
11. Piotr Uspenski, McK}'CCTBO n JIIOOOBh, în voi.: PyccKHH 

3poc ... , p. 226. 
12. Serghei Bulgakov, Ceer HeeeqepaHil, în voi.: PyccKHH 

3poc ... , p. 314. 
13. Vasili Rozanov. Koe11b1 H ea'laJia. ··oo.>KecTBeenoe'" n ".ne

MOHH'-lecKoe··. Eom H ,neMOHb~ în voi.: PyccKHH 3poc ... , p. I 16-
119. 

Mit şi istorie în romanul simbolist 

1. Andrei Belâi, 3M6JieMaTHKa CMhICJia, în voi. său: CnMBO
JIHJM KaK MHJ)onoeHMaene. Moscova, 1994, p. 26. 

2. Nikolai Berdiaev, CMbICJI ncropnn, Moscova, 1990. N. Ber
diaev a fost împotriva "încercărilor protestanţilor de a curăţa 

creştinismul de păgânism", deoarece, scria el, aceasta o să ducă 
"numai la slăbirea esteticii creştine şi a metafizicii creştine, adică a 
ceea ce este legat de spiritul elenismului" (ibidem. p. 85). 

3. F.A. Stepun, flHTepa'I)'PHO-KJ)HTH'leCKHe CTilTbH, "PycCKa.JI 
JiwrepaTfpa··. 1989, nr. 3, p. 132. 

4. Nikolai Gumihov, 3onoroe cepn11e Poccnn, Chişinău, 1990, 
p. 508. 

_,:, În cee~ ce priveşte tmduceriJe în Jimba rvmână, mcnriorulm ..:ă 
prima parte a trilogiei merejkovskiene, Moartea zeilor (Iulian 
Apostatul), a apărut în 1916, a doua parte, Învierea zeilor 
(Leonardo da Vinci). în 1920, ediţie nouă - 1924: a treia, 
Antihristul (Petru şi Aleksei), în 1921, toate în traducerea lui V. 
Demetrius. Partea a doua a trilogiei (voi. I-li) a fost publicată, aşa 
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cum am arăt&.t deja, într-o versiune Ttouă, în 1973, l& Editura Cartea 
Românească. În Rusia, trilogia merejkovskiană n-a mai fost repu
blicată până în 1989-1990, când a apărut în colecţia "Din moşteni
rea literară", reprodusă după ediţia din 1914. În anul 1976, a apărut 
în limba română şi prima parte a dilogiei briusoviene, Altarul 
zeiţei Victoria. O istorisire din secolul al IV-iea, în traducerea lui 
Mircea Spiridonescu şi Dan Răutu, prefaţă de Alexandru Sincu. 

6. A.F. Losev, ,lJ,na.JieKnma Mncpa, în voi. său: <l)HJIOCOQ>IDI. 
Mncponorru1. KyJih'rypa, Moscova, 1991, p. 129, 131. 

7. D.S. Merejkovski, Xpttcroc H aHTHXPHCT. TpHJIOrIDI, voi. 1: 
CMepn„ 6orou (IOnnaH OTcrynuHK), Moscova, 1989, p. 206. 

8. Valeri Briusov, A.Jrrapb I1o6e.L(bI. IToseCTb IV BeKa, în Co-
6pautte cOYHHem111 B ceMH T0Max, voi. 5, Moscova, 1975, p. 185. 

9. Cf. J.G. Frazer, Creanga de aur, Ed. Meridiane, Bucureşti, 
1980: Mircea E!iade, Sacrul şi profanul, Ed. Humanitas, /Bucu
reşti/. 1995: idem, Le Mythe de !'Eternei Retour, !''aris, 1949: N. 
Frye, Anatomia criticii. În româneşte de Domnica Stcrian şi Mihai 
Spărio~u. prefa\ă de Vera Călin, Ed. Univers, Bucure~li, 1972: C.G . 
.lung, P~ychologic el alchimic, Paris, 1970: idem. Puterea sufle
tului. Antologic (4 voi.). Texte alese şi traduse din limha germană 
de Suzana Holan, Ed. Anima, Bucureşti, 1994: A.F. Losev, AHTITT
uaH <:pllJIOCOqJHn " o6w.eCTBeHHO-HCTOpITTeCKl-:C cpopMaQHH, în 
voi. său: <!>uJ1ocoqnrn. MucponorIDI. KyJibTypa. Moscova, 199 I. 

1 O. Valeri Driusov, IOnUTep noBep>KeHHbIH. în Co6pau.1e 
CO'IHHeHHH n ceMH TOMax, voi. V, Moscova, 1975, p. 425. 

11. C. G. Jung, L'inconscient dans la vie psychique normale 
ct anormale, Paris, 1928; idem. Psychologie et alchimie, Paris, 
1970: H. Bergson, Les deux sources de la morale et de la reli
gion, Paris, 1932: L. Levy-Bruhl, La mentalite primitive, Paris, 
1947. 

12. Mircea Eliade, Sacrul şi profanul. Traducere de Brînduşa 
Prelipceanu, Ed. Humanitas, /Bucureşti/, 1995, p. 95. 

13. A. Doroşevici, MH<I> e mrrepaT)'PC XX eeKa, "Bonpoc1,r 
JIHTepaT)'pi.r", 1970, nr. 2, p. 123. 

14. P.I Ceaaclaev, <l>BJiococt,H11ecKHe IDICbMa, în vol.: PocclUI 

291 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



rnaJaMH pyccKoro, Sankt-Petersburg, 1991, p. 107. 
15. Vezi: E.M. Meletinski, Ilo3THKa MH(j)a, Moscova, 1978, p. 

335. 

Poetica mitizării în lirica lui Aleksandr Blok 

I. Nikolai Berdiaev. Rena5terea culturală rusă de la începutul 
Sl·colului XX. "Cotitiianul" (Supliment cultural), 9 mai 1994, p. 6. 

2. A.A. Blok, 3anncub1e KHIDKKH. Moscova, 1965, p. 17. 
3. N. Ahramovici, CTHXHHHOCTb B MOJIO,llOH fi033HH, ''O6pa30-

Ba1111e'". 1907. nr. 11, p. 22. 
4. Vezi: Vladimir Orlov, ra~amu. )KH3Hh AneKcau,npa EnoKa, 

Kiev. 1989, p. 287. 
5. Aleksandr Blok, Coqm1euID1 B nsyx TOMax, voi. I. Moscova 

1955. p. 748. 
6. Nikolai Berdiaev, CMbICJI ncropnn, Moscova, 1990, p. 19. 
7. Vezi lucrarea de referintă a lui Boris Soloviov: Ilo3T H ero 

nonsnr, Moscova, 1971, în care versurile tânărului A. Blok sunt 
ahordate şi suh acest aspect. 

8. Aleksandr Blok, Co<1nueuID1 B nnyx TOMax, voi. I, p. 331. 
Citatele vor fi reproduse după această ediţie. 

9. Aleksandr Blok, Co6paune co<1nueHHH n B0CbMH T0Max, voi. 
8, Moscova-Leningrad, 1963, p. 289. 

10. Cf. Mircea Eliade, Sacrul şi profanul, Ed. Humanitas, Bu
cureşti, 1995; E.M. Meletinski, Ilo3THKa MHcpa, Moscova, 1978. 

11. Face exceptie exegeza mentionată mai sus a lui Boris Solo
viov (Ilo3T H ero nouenr). care poate constitui în această privinţă 
un punct de pornire pentru investigarea acestei teme. 

I 2. Visul, atlac la geneza m.lcuiui (W. WurnJt), va t.1evcn1 fn llle

ratura secolului al XX-iea una din modalitătile mitologiei. 
"Considerarea visului ca stihie ce dă naştere la mitologie este destul 
de caracteristicii pentru cei ce în zilele noastre recurg la mitologie", 
scria un cercetător contemporan (A. Doroşevici, MH<I> B JIHTepa
rype XX eeKa, "Bonpoc1,1 JIHTCpazyp1,1", 1970, nr. 2, p. 132). 
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13. Cf. G. Vico. Ştiinţa nouă. P:-incipiile unei ştiinţe noi cu pri
vire la natura comună a naţiunilor, Ed. Univers, Bucureşti, 1972: 
Mircea Eliade, Le Mythe de l'Etern•~I Retour, Paris, 1949: J.G. 
Frazer, Creanga de aur, Ed. Minerva, Bucureşti, 1980: N. Frye, 
Anatomia criticii, Ed. Univers, Bucureşti, 1972; A.F. Losev, Au
Tw-rnaH Q)HJIOCOQHUI H 06ll(eCTBeHHO·HCTOpfflleCKHe cpopMaUHH, 

în voi. său: <l>unocoq>H51. Muct>ononui. Kyirnrypa, Moscova, 1991. 
14. A.F. Losev, AHTH'IHaH Q)HJIOCOQ)HJI H OOI.UeCTBeHHO·HCTO· 

ptt1-1eCKHe q>OpMaUHH, în voi. său: <l>HJIOCOQ)H51. MHq>OJIOrHJI. 
Kynbrypa, p. 421. 

15. A.F. Losev, TinaTouoncKnn o6neKTHBHhlH HJ(eaJIHJM, 

idem, p. 365-367. 
16. Mircea Eliade, Drumul spre centru, Ed. Univers, Bucu

reşti, 1991, p. 390. 
17. Lucrarea lui J.G. Frazer, Creanga de aur, a avut mare suc

ces, ritualemele sale intrând în literatură "datorită problematicii 
suferintei umane pe drumul spre moarte şi reînviere", precum şi 

"dalorită paralelismului dintre viata omului şi a naturii", scria E.M. 
Mdelinski în Poetica mitului (ed. cit., p. 33). 

18. Mircea Eliade, Istoria credinţelor şi ideilor religioase, voi. 
I, Chişinău, 1992, p. 25. 

19. S. Averintev, ·'AHaJIHTH'-ICCKaJI DCHXOJIOrHJI •• K. r. IOura H 

33KOHOMepHOCTH TBOp'feCKOH q>aHTa.JHH, "Bonpocbl JIHTepary
pbl00, 1970, nr. 3, p. 128-129. 

20. E.M. Meletinski, TionHKa MHq>a, Moscova, 1978, p. 149, 
223. 

21. Andrei Belâi, AnoKanunrnc B pyccKon noolHH, în voi. său: 
CHMBOJIHlM KaK MuponouHMauue, Moscova, 1994, p. 409. 

22. Aleksandr Blok, Co'fHHeHH51 B nsyx TOMax, voi. I, Moscova, 
I 955. p. 734. Poetul însuşi a revenit în ciclul menrionat mai sus 
asupra acestui eveniment din istoria Rusiei, după ce într-uri.a din 
primele sale poezii, Gamaiun, înfăţişase (inspirat de pânza lui V.M. 
Vasnetov) o pasăre profetică, prevestind invazia tătarilor. 

23. V. Lvov-Rogacevski, Hosemua.11 pyccKaH JIHTepaT}'J)a, ed. a 
7-a, Mosc0va, 1927, p. 369. 
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••Problema mitologică" la Andrei Ilelâi 
şi romanul '"Porumbelul argintiu" 

I. Andrei Iklâi, HacrOJIIJJ.ee H 6y..uyUlee pyccKOH JIHTeparypb1, 
în voi. său: C11MOOJntlM KaK MHJ)OnOHHMaHHe, Moscova, 1994, p. 
~-i ... i, 

2. < il'orgc~ Nivat. PyccKHH CHM00.'1H3M, în vol.: HcropIDI pyc
CKOH :mTepaTyphl. XX Be.K. CepeupstttbJH ueK, Moscova, 1995, p. 
]()). 

1 Andrei l3elâi, Cepe6pRHbIH ro;1y6b. nosecrb B ceMH r.1aBax, 
Mo"'-" 1va, I 9X9. Citatele vor fi reproduse după această edit ie. 

4. Ci. Fedotov. O <.:B. J]yxe n npupo)le H Ky.%Type, "BonpoChI 
.1JlTC paTyp1,1 ... 1990. nr. 2, p. 2()8. 

5 Viaceslav Ivanov, O rpattHuax HcKycc..,Ba, în voi. său: 6op03-
J.lbl H Me>KH. Moscova. 1916, p. 224. 

6. Andrei Belâi. KpH3Hc coJHaHHJI H rettpHX 116ceu, în voi. 
său: CHMBOJIH3M KaK MHponOHHMaHHe, p. 21 O. 

7 Vezi: M. Kozmenko. ABTOP H repo11 nonecrH "Cepe6pJ11tb1H 
ro.1Jy61, ... Prcfată la: A1rnpe11 EeJibIH, Cepe6pJ1HbIH ro;1y61,. 
nouec..Tb B ceMH rnaoax, Moscova, 1989, p. 11. 

8. Un al! exemplu "viu" a putut servi pentru Andrei l3elâi poetul 
decadent Alek~andr Dobroliubov, care a plecat "în popor", fără a 
mai reveni la viata sa "prenarodnicistă". 

9. Andrei Belâi, Halfa.JIO seKa. CepIDI JJHTeparypttbrx noPTJ)e• 
TOB, Moscova, 1990, p. 298. 

I O. Viaceslav Ivanov, .[1,ae CTHXHH B coBpeMcnttoM CHMBO
JJH3Me, în voi. său: no 3BeJJJ.aM. CT3TbH H act,opH3MbI, Petersburg, 
1909, p. 282. 

l l. Mircea Eliade, Sacrul şi profanul, Ed. Humanitas, /Oucu
rcşti/, 1995, p. 62. 

12. Mircea Eliade Mctistofel şi androginul, Ed. Humanitas, 
/Bucureşti(, 1995, p. 13. 

13. În lumina celor prezentate în lucrarea noastră, apare ca lip
sită de un suport real afirmaţia rusistului francez (îeorges Nival, 
potrivit căreia, dintre 10ti simboliştii ruşi, numai A. Blok "rc(;urge 
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la forma vist.lui în versurile sale" (vezi lucrarea menţionată la nota 
nr. 2, p. 132). Or, în afară de romanul lui A. Belâi, obiectul analizei 
noastre, visul capătă o deosebită importantă în creatia lui F. 
Sologub. În plus, o abordare a visului ca "stihie ce dă na5tere la 
mitologie" poate fi observată (cum vom arăta în lucrarea de fată) în 
opera lui A. Platonov şi M. Bulgakov. 

14. Mircea Eliade, Istoria credinţelor şi ideilor religioase, voi. 
l, Chişinău, 1992, p. 24. 

15. Cf. E.M. Meletinski, Ilo3THKa Mn<t>a, Moscova, 1978; S. 
Averintcv, •'AHa.nHTH'-!ecKaSI ncHXonorm1" K. r. lOura u JaKoeo
MepHO'-îH TBOpl.fCCKOH <t>aHTaJHH, "BonpOCbl JIHTepaT)'pb1", 1970, 
nr. 3. 

16. E.B. Tylor, Ilepno6btTHaSI KYJib'fYPa, Moscova, 1989, p. 
141. De rostirile magice este legat şi mitul originii leacurilor, care 
face parte, cum scria Mircea Eliade, din mitul cosmogonic: "Un 
mare număr de incantaţii ( ... ) cuprind povestea bolii ori a demonu
lui care a provoc?t-o şi vorbesc despre momentul mitic în care o 
divinita1e sau un sfânt a izbutit să stârpească răul. Eficacitatea tera
peutică a incantaţiei constă în faptul că aceasta, rostită ritual, reac
tualizează Timpul mitic al «originii», atât al originii Lumii, cât şi 
aJ originii txll1i şi al tratamentului" (Sacrul şi profanul, p. 74-75). 

17. Andrei Ilelâi, MarIDI CJIOB, în voi. său: CHMBOJIHJM KaK 
MHponOHHMaHtte, p. 135. 

18. Interesul simboliştilor ruşi fată de "formele magiei popu
lare„ a fost extrem de mare, mărturie stând în acest sens nu numai 
articolele lui A. Belâi şi V. Ivanov, ci şi altele apartinând lui A. 
Blok, K. Balmont ş.a. 

19. Vladimir Orlov, faMa1ou. :iKHJHb AneKcaHJJ.pa BnoKa, 
Kiev, 1989,_p. 242,250. 

Structura mitopoetică a liricii lui Serghei Esenin 

I. G.P. Fedotov, IlucbMa o pyccKOH K)'Jib'fYPC, în voi.: Mb1nu
TCJ1H pycc·wro 3apy6e>KbJ1, Sankt-Petersburg, 1992, p. 416-417. 
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2. Citatele clin versurile lui S. Esenin se dau în traducerea 
autorului lucrării, după ediţia: Co6paaHe co-:rHBeBHH B 1U1TB 

TOMax. Moscova, 1966-1967. 
3. Serghei Esenin, MJOlfH MapHH, în Co6paeHe co-:rHBellllH B 

IDITH TOMax. voi. 4, p. 182. 
4. Serghei Esenin îi spune acestei lumi "păgâne" - "zverinâi", 

ad_iectiv ce nu poate fi tradus într-un asemenea context prin "de ani
mal ~ăl hatie". "animalic" ( asa cum se procedează în traducerile 
obişnuite l. dai fiind că poetul rus are îr. vedere aici caracterul păgân 
al versuri lor sale. 

5. E.M. Meletinski. Tio3TKKa MHq>a, Moscova. 1978, p. 165. 
6. În cazul de fa\ă sunt sesizabile reminiscenie clin articolul lui 

Andrei Delâi Magia cuvintelor. Vezi în legătură cu aceasta arti
colul nostru Poetica mitologizării la Serghei Esenin şi tradiţiile 
simbolismului rus. care a fost prezentat. initial. sub formă de 
comunicare la simpozionul internaţional Serghei Esenin (Bucureşti, 
13-14 octombrie I 995), în prezent aflându-se sub tipar într-un 
volum consacrat aniversării centenarului naş1erii poetului rus. 

7. Vezi lucrarea: Aneta Dobre. Serghei Esenin. Textul lumii, 
Ed. Universităţii Bucureşti, 1984. 

8. A.F. Losev, ,UnaneKTHI<a MHq>a. în voi. său: <l>H.JTOCOQ>IUI. 
MHQJOJIOIWI. KyJibrypa, Moscova. 1991, p. 68. 

9. În poemul Plânset după Esenin al lui N. K.liuev. lebăda albă 
este înfătisată ca vestitoare a morţii poetului, îndeplinind aceeaşi 
funcţie ca şi în bocetele populare ruseşti. 

I O. A.F. Losev, AHTlf'IHaH QJHJI0C0QJHSI n o6rneCTBCHHO
HCTOPH"ICCKHe q>opManmr, în voi. său: <l>HJJOCO<l>IUI. MHQJOJIOrHJI. 
KyJibrypa, p. 406-407. 

11. Viaceslav Ivanov, 3KCKypc: OCHOBHOH MHQJ B poMaHe 
·'6ecb1", în voi. său: 6opoJJibI H Me}KH, Moscova, 1g16. p. 62. 

12. Andrei Belâi, necHb }KHJHH, în voi. său: CHMBOJIH3M KaK 

MHponouHMaane, Moscova. 1994, p. 171. 
13. Vezi: N.O. Losski. 11:CTOPIDI pyccKOH QJHJJ0COQ>HH. Mosco

va. 1991. p. 45. 
I 4. Serghei Esenin. llpeJIHCJIOBHe, în Co6pauue CO"l:HeeeHii B 
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IIRTH TOMax, voi. 4, p. 226. 
15. "După unii autori, toate plantele cultivate în zilele noastre au 

fost socotite, la început, plante sacre", scria Mircea Eliade în 
Sacrul şi profanul (ed. cit., p. 13). 

16. Andrei Belâi, Ce,rmeuu&1e IlBCTa, în voi. său: CHMBOJIH3M 
KaK MHJ)ODOHHMaHHe, p. 205. 

Substratul mitologic al romanului "Cevengur" 
de Andrei Platonov 

I. Yaleri Briusov, ArlTapb Ilo6e,nb1, în Co6pa&He CO'IHHeHHM B 

ceMH TOMax, voi. 5, Moscova, 1975, p. 341. 
2. Mircea Eliade, Mefistofel şi androginul, Ed. Humanitas. 

/Bucureşti/, 1995, p. 13 I. 
3. A. Platonov, qeeeeryp, în voi.: IOeeuu,1:..eoe Mope. 

IloeecTH. PoMae, Moscova. 1988, p. 292. 
4. A. Platonov, Cevengur. Traducere de George Bălăiţă şi Jani

na Ianoşi. Cu o prefaţă de Ion Ianoşi, Ed. Cartea Românească, 
/Bucureşti/. 1990, p. 193. 

5. N.O. Losski, :Sor H MHJ)OBOe lJIO, Moscova, 1994, p. 124. 
6. F.M. Dostoievski, 3HMHHe JaMeTKH o JieTHHX ene11arneeHJ1X, 

în Co6paHHe CO'IHHCHHH B ,necJITH TOMax, voi. 4, Moscova, 1956, 
p. 109. 

7. Evgheni Zamiatin, Noi. Traducere şi postfaţă de lnna Cristea, 
Ed. Humanitas, /Bucureşti/, 1991, p. 69. 

8. E.M. Meletinski, IlOOTHICa MH$l, Moscova, 1978. p. 165. 
9. Mircea Eliade, Sacrul şi profanul, Ed. Humanitas, /Bucu

reşti/, 1995, p. 48. 
IO. FM. Dostoievski, Ilo.npocroK, în CoopaaHe CO'IHHCHHH B 

.uecJITH TOMax. voi. 8, Moscova, 1957, p. 82-83. 
11. E.B. Tylor, IlepB06bITHaJI K}'Jibrypa, Moscova, 1989, p. 

221-222. 
12. A.F. Losev, ,lI.HaJJeKTHICa MHct,a, în voi. său: <f>ru10cocpru1. 

MH$>JIOrHJI. KyJibrypa, Moscova. 1991, p. 89. 
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13. "Platonov a crescut pe un sol simbolist", scria un cercetător, 
lară a preciza. totuşi, în ce constă la acest scriitor preluarea 
mns1l'nirii simbolislc (vezi: A. )KoJJKODCKHH, "<Dpo .. : nHTb 

IIJl01.fTClll1i1, "'BonpOCI,i .'IHTepal)'pbl
0

·, 1989, nr. 12, p. 41). 
14. r-:. Bcntiaev, CMbICJJ ncrnpnn, Moscova, 1990, p. 54-55. 
15. V. V. Zcnkovski. l1cropID1 pyccKOH cpHJJOCOq>HH, vol. 2, 

partea l. Lcrungrad. 1991, p. 147. 
16. Mircea Eliade. Drumul spre centru, Ed Univers, Bucu

rl'~ti. 1991, p. 36 I. 
17. I.S. Turgheniev. Co6paHne CO'IHHCHHH B 12 T0Max, vol. 6, 

Moscova. 1955, p. 206. 

Geneza romanului "I\taestrul şi I\targareta" 
de 1\-'lihail Bulgakov 

I. A. Gulâga, BJJallHMHP Cepreenff'I CoJIOBbCB, "JhrrepaTyp
uasi raJeTa··, 1989. nr. 3, p. 5. 

2. V. V. Zenkovski. 11cropHH pyccKOH cpnJJococpnn, voi. I. 
panea a 2-a, Leningrad, 1991, p. 74. 

3. Vezi cap.: L.N. Tolstoi şi F.M. Dostoirvski, ihidcm. p. 194-
20~. 220-244. 

4. V.A. Nedzveţki. EJ1aro H 6JiaroIJeTeJ11, B poMaHe E. 3aMsr
THHa ''Mb1··. (0 JJHTepaTyptto-cpHJrncocpcK11x ncro1rnx npomne-
11ettn!I). ''PoccmkKasi AKa11eMnsi Ila~'K. l1Jocc..-11si AKa;ccM1m 

. uayK, CepHSI .'IHTCpa-rypbl lf S!Jb(Ka··, 1992. nr. 5, p. 20-28. 
5. A. Zvcrev, XX neK KaK mrrepaTyp11aR :moxa, ''Bonpocb1 

.111TCpaTyp1,1", 1992, voi. I, p. 47. 
6. V. Şoptereanu, YCJIOBHO-Il03TH'fCCKHC cpopMbl nonecroo

BaHHSI R COJţJl{'AfeUHCU-f COIU'TCKO,-, •111n'<'pl.lT}'PO, "Filologi.: rus.:!", 

XII, Bucureşti, 1991, p. 294-307. 
7. Y.S. Soloviov, Onpaa~aHne uoupa. Hpaucraeunasr ct,HJJOC0-

cpH$1 (1897), în CO'IHHCHIDI a llBYX T0Max, voi. I, Moscova, 1988, 
p. 47-547. 

8. Lidia lanovskaia Toop'lecKHH nyrb MnxaHJia 6ym-axoea, 

298 
https://biblioteca-digitala.ro / https://unibuc.ro



Moscova. l 9d3, p. 280. 
9. Mihail Dulgakov, MaCTep H MaprapITTa. PoMaH. ,11.bsiBOJIHa

IIa. PoKOBbie Jn1ua. Co6a'-lbe cepnue, Tallin, 1989, p. 449. 
IO. M. Zolotonosov, "Po1u1eb BTopopo)KJ:(eHbeM TaHHbIM .. :· 

MHXaHJI 6y11raKOll: nOJHUHH nHcaTe,rn H .UBHn<eHHe BpeMeUH, 

"BonpOCbl JIHTepaT)'pb1°', 1989, nr. 4, p. 181. 
11. Mircea Eliade, Drumul spre centru, Ed. Univers, Bucu-

reşti, I 99 I, p. 332. 
I 2. N. Oerdiaev, CMhICJI 11CTop1:rn, Moscova, I 990, p. 46. 
13. S.N. Bulgakov, CneT HeseqepHHH, Moscova, 1917, p. 413. 
14. D.S. Merejkovsk.i, Romanul lui Leonardo da Vinci sau 

învierea zeilor, voi. 1-2. În româneşte de Ecaterina Antonescu. 
Prefaţă de Ion Ianoşi, Ed. Cartea Românească, Bucureşti, 1973, voi. 
1, p. 323-325. 

15. Lev Karsavin, <Denop TTaBJIOBH"I KapaMa..JOB KaK HJJ.eonor 
mo6nH, în voi.: PyccKHH 3poc HJIH cpHJIOCOqHUI JIIOOBH s PoccHH, 

Moscova, 199 I, p. 362. 
16. N. B~rdiaev, Me-racpHJHKa nona H mo6su, în voi.: PyccKKH 

3poc H,1H cpHJrocoqnm JIIOOBH B POCCHH, p. 226. 

Modelul mitic bulgakovian în literatura rusă 

1. "Aitmatov - scria unul din criticii literari la începutul anilor 
'80 - se adresează pe neaşteptate fantasticului: practic, în acelaşi 
timp cu alti prozatori" (vezi ·'Bonpocb1 mrrepa'I)'pbr", 1983, nr. 3, 
p. 185). 

2. E.M. Mektinsk.i, TTonuKa MHcpa, Moscova, I 978, p. 318. 
3. N. Derdiacv, CMbICJI HCTOPHH, Moscova, 1990, p. 57. 
4. G. Vico, Ştiinţa nouă. Principiile unei ştiinţe noi cu privi

re la natura comună a naţiunilor, precedată de Autobiografie. 
Studiu introductiv, traducere şi indici de Nina Fai;:on, Ed. Univers, 
Ducureşti, 1972, !). 375. 

5. Mihail Bulgakov, Maestrul şi Margareta. Roman. Pri:na 
versiune completă în limba română. Traducere de Natalia Rado-
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viei. post fală de Ion Vartic. Ed. Univers, Bucureşti, I 995, p. 33 I. 
6. (i.A. Ll',ski\ ... Mac-rep H Maprap1rra·· 6ym-aKOBa (MaHepa 

nonc„TBouamrn, .>1<a11p. MaKpOKOMnOJHU.IDI), "l,fanecrn,1. AHCCP. 
Ccpmt .'JIITCpaTypbl 11 51.Jh[Ka", 1979. nr. I, p. 56. 

7. N.J>. Litehin ... Macrep H MaprapJITa" M. 6ynraKoaa (06 

IICTOYHHKax llChCTBIITC.'lbHbIX H MHHMblX). "PycCKaJI. .'llfTepaTy

pa ". 1979, nr. 4, p. 103. 
8. Vezi: S. Averiniev, "AnaJIHTH'¾ecKa51 ncm:ononu1" K. r. 

IOttra H JaK0H0MepHOCTH TBOp"le<'KOH qiaHTaJHH, "Bonpochf 

.'11n-cpa-rypb1", 1970, nr. 3, p. 130. 
9. "Dar epoca fabuloasă a lui «Prima Oară ►► nu s-a retras între 

relicvele unui trecut definitiv închis. Întrucât ea constituie suma 
modddor care trebuie imitate, această epocă este reactualizată con
tinuu··. scria Mircea Eliade în Istoria credinţelor şi ideilor reli
gioa,;;l' (Ed. Universitas, Chişinău, I 992. voi. I, p. 9Cl). 

I U. A. Doroşevici, MHqi B J!HTepa-rype XX aeKa, •'Bonpocb1 

.'llITCpaTypbl•·. }970, nr. 2, p. 132. 
11. Mihail Bulgakov, 6ena51 rsapnIDI. lh6pauuas npoJa, Mos

cova. 1966, p. 182. 
12. Vladimir Tendriakov, TioKyllleHHe Ha MHpa)KH, Moscova, 

I 989. p. 3. 
13. N.O. Losski. 6or H MHJ)OBoe JJIO, Moscova, 1994, p. 93. 
14. luri Dombrovski, <l>aKynbTeT HeHy>KHblX nemeH, "l10Bhli1 

Mup", 1988. m. 8-11. Prima publicare a romanului a avut Joc la 
Paris. Ed. YMCA-PRESS, în anul 1978, anul morţii scriitorului. 

I 5. S vetlana Semionova, "Bcio H0'-lb '-IHTaJI ,r TBOH JaeeT .•. " 

· O6pa3 XpHCTa B coapeMeHH0M poMaHe, "HOBbilf M11p", 1989, nr. 
11, p. 233. 

15. S. Horuji, Jlea TinarouoBH'f KapcaBHH, "Jhrrepa-ryp11a51. 
ra1eTa .. _ 19lN. nr f<. p .<i 

17. Piotr Proskurin, OrpeqeeHe, "PoMau-raJern", 1990, nr. 21, 
p. 3. 

18. M. Bahtin. Probleme de literatură şi estetică. Traducere de 
Nicolae Iliescu, prefată de Marian Vasile, Ed. Univers, Bucureşti, 
1982, p. 525. 
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19. Vlad.Im.ir Orlov, AJlbTHCT AanHJioe, "HoBLIH Mnp", 1980, 
nr. 2-4. 

Sfârşitul traiectoriei demoniadei 
în literatura rusă 

l. L. Karasev, o ".neMOHax Ha JlOfOBOpe" (HcKycCTOO B JepKa
Jie caMOCOJHaHIDI), "BorrpOCbl JIHTepaT)'pbl .. , 1988, nr. 10, p. 7. 

2. Mihail Bulgakov, MaCTep u MaprapHTa, Tallin, 1989, p. 279. 
3. Vladimir Orlov, AJlbTHCT )],auHJIOB, "HoBLin Mnp", 1980, nr. 

2-4. 
4. Nikolai Evdokimov, TpIDK.nbI BenH'iaHlllHH, HJIH IloeeCTeo

eauue o 6bIBWeM HJ ue6b1BWero, "Jlpy}({6a uapo.11.0B·•, 1987, nr. 
7-9. 

5. Aleksandr Blok, IlaMHTH Bpy6eJIJ1, în Co•muenIDI B .IIBYX 
TOMax, voi. 2, Moscova, 1955, p. 145-146. 

6. V. Bibihin, KonCTaHTHH HHJ<onaeBH'i JleoHTbeB, ·•nirrepa
TypHajj raJeTa", 1989, nr. 14, p. 5. 

7. Cr.W.F. Hegel, Prelegeri de estetică, voi. 1-2. Traducere de 
D.D. Roşca, Ed. Academiei, Bucureşti, 1966, voi. I, p. 319. 

8. N. Berdiaev, CMbICJI ucropuu, Moscova, 1990, p. 19-20. 
9. VS. Soloviov, CMbICJI mo6BH, în Co•rnuenIDI B .IIByx T0Max, 

voi. 2, Moscova, 1988, p. 503. 
IO. V. Briusov, )],aneKne u 6JIHJKHe, Moscova, 1912, p. 40. 
11. N. Gumiliov, OrueHHbLH cronn, Petersburg, 1921, p. 9. 
12. I. Bunin, Viaţa lui Arseniev. În româneşte de Ecaterina An

tonescu, Ed. pentru Literatură Universală, Bucureşti, 1969, p. 294. 
13. În această ordine de idei, este interesant de remarcat că 

Mircea Eliade propune în Drumul spre centru "câteva exercifii 
spirituale", al căror scop este "combaterea şi rezistenţa contra tris
tetii", constând ctin "suprimarea cu desăvârşire" a "oricărei unne de 
memorie sentimentală": "amintirile din copilărie, regretele, toam
nele, florile pres.ite, nostalgiile" (p. 63 ). 

14. Vezi: N.O. Losski, HcropID1 pyccKon cj>HJiocoq>nu, Mosco
va, 1991, p. 247. 
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Utopia şi antiutopia în cultura rusă 

1. N .A. Berdiaev, HCTOKH H CMblCJI pyccKOro K0MM}'HH3Ma, 
Moscnva, 1990, p. 22. 

2. Vezi: N.O. Losski, HCTopHJ1 pyccKou cpHnocoqnrn, Mosco
va, 1991, p. 85-92; V. V. Zenkovski, Hcropmr pyccKOH cpHJioco
cpHH. voi. 2, partea 1, Leningrad, 1991, p. 143-149. 

3. V Şoptereanu, Ilo:n_HKa poMaHa MHXa1ma Eynra.Koua, 
"Romanoslavica". XXVIII, 1990, p. 45-70. 

4. Vezi: V Bibihin, KoucTaHTHH HttKOJiaBH"I J1eoHTbeB, 
"JlnTcpaTypttajl raJeTa··, 1989. nr. 14; V.V. Zenkovski. l1CTopm1 
pyccKoil cpHnococpHH, voi. 1, partea a 2-a, p. 255-2M. 

5. FM. Dostoievski. Însem11ări din subterană. Opere în 11 
volume, voi. 4. Traducere de Em. Galan şi Igor I31uck. Bucureşti. 
1968. p. 155. 

6. N.O. Losski. Eor H MHp0Boe 3JJ0, Moscova. 1994. p. 216. 
7. N. Berdiaev, HoBoe peJrnrnoJuoe COJHaHHC 11 06me'-1BeH

HOCTb. Sankt-PeLersburg. 1907. p. 1. 
8. Ci. Fedotov. O cs. ,Il,yxe B npHJ)OJle H Ky.1wrype, .. 13onpoc1,1 

.'I11Tepa-ryph1··. 1990. nr. 2, p. 208. 
9. N. Berdiaev, CMbICJI ttCT0PHH, Moscova. I 990. p. 61. 
I O. FM. Dostoievski, EpaTMI KapaMaJoni,.1, in Co6pauue 

colfHHeHHH B JleCITTH T0Max. voi. 9, Moscova, I 951i. p. 318. 
11. VS. Soloviov, Trei dialoguri despl".c război, progres şi 

sfârşitul istoriei universale, cuprinzând şi o scurtă povestire 
.despre Antihrist. Traducere de Dana Cojocaru. Studiu introductiv 
de Ion Ianoşi. Ed. Humanitas, Bucureşti, 1992. 

12. S.N. Bulgakov, lle11one11eocrh npOTHB lfenoneKo6o>Kffjl, 
"PyccKajl MblCJib", 1917, nr. 5-6, p. 2. 

13. D.L. Andreev, Po:Ja MHpa, în voi.: Aen~pHCT. Auronormr. 
Moscova, 1995, p. 317-321. 

14. Vezi: B. Vâşeslavţev, ,II,ocroeBCKHH o JIIOOBH H 6eccMepTHH, 
în voi.: PyccKHH 3poc HJIH cpHJiococj)WI JIIOOBH a .PoccHH, Mosco
va, 1991. B. Vâşeslavţev citează una din meditaţiile lui Dos~vski, 
pe care el "a găsit-o într-o agendă a scriitorului" (p. 368). 
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15. Evgheni Zamiatin, Mbi, "3HaM,t", 1988, nr. 4-5. Cu toate că 
n-a fost publicat în patria autorului timp de aproape 70 de ani de la 
scrierea lui, romanul a circulat sub fc•nnă de manuscris, devenind 
cunoscut în cercurile literare din anii '20. El a fost "receptat ca o 
parodie adresată viitoarei societăţi comuniste" (vezi: PyccKHe 
ITHC3.TeJIH. oH06u6JIHorpaq>H11ecKHH CJiosapi., A-JI, Moscova, 
1990, p. 319). Referindu-se ia activitatea literară de după 1917, E. 
Zamiatin nota în autobiografia sa, datată 1929: "Am scris în aceşti 
ani comparativ puţin; dintre lucrările mari - Noi, care, în 1925, a 
apărut în engleză, apoi a fost tradus şi în alte limbi" (vezi E. 
Zamiatin, Mb1. P0Mae1:.1, noeecrH, paccKa3bl, cKa:JKH, Moscova, 
1989, p. 28). Romanul apăruse, de fapt, fără ştirea autorului, la New 
York, în 1925, după care scriitorul a început să fie supus "unei perse
cuţii sistematice, premeditate, până când a fost obligat ca în anul 
1931 să părăsească Rusia" (vezi "BonpocL1 JIHTepaTYpLI", 1989, nr. 
1, p. 35). Textul rusesc al romanului a fost publicat în I 952, la New 
York, fiind repub!icat apoi de către editurile din Rusia. 

16. Vezi: A. Zverev, "Kor.D;a npo6beT nOCJie.D;HHH 'lac npffPO

.D;L1 .. :· ·'A11n1yromm. XX eeK", "BonpocLr JIHTepaTYpLI", 1989, 
nr. I. 

17. V. Cealikova, Be'IHbIH ro.D;. Cuvânt înainte la versiunea ru
sească a romanului 1984 al lui G. Orwell, "HoBLIH Mup", 1988, 
nr. 4. 

18. Evgheni Zamiatin, Noi. Traducere şi post[ată de Inna 
Cristea, Ed. Humanitas, /Bucureşti/, 1991, p. 78. 

19. K.G. Isupov, PyccKHH auTia:pucr: c6LusaIOm;aJ1cJ1 yroDHJ1, 
în voi.: AHTHXPHCT. AHTOJIO['HJI, p. 22. 

20. Andrei Platonov, qeseuryp, "JJJ>YJK6a uapo.n:oB", 1988, nr. 
3-4. În 1986 şi 1987 au fost publicate alte două lucrări ale lui A. 
Platonov, necunoscute nici ele în timpul vie(ii scriitorului: Marea 
juvenilă şi Groapa de fundaţie. Tipărirea acestor trei lucrări, care 
reprezintă, de fapt, creaµa artistică cea mai valoroasă a lui A. 
Platonov, a dat temei cercetătoarei Natalia lvanova să vorbească în 
postfa\ă la ediţia ce întruneşte într-un singur volum romînul 
Cevengur şi cele două nuvele menţionate aici (Andrei Platonov, 
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IOBCHHJibHOe Mope. Iloeecrn, poMae, Moscova, 1988) despre "a 
trl'ia naştere" a scriitorului (prima a coincis cu debutul, în anii '20, 
a doua s-a petrecut în anii '60, iar "a treia" coincide, după cum se 
vede, cu sfârşitul anilor '80). 

2 I. Ivan Efremov, TyMaHHOCTb AIIJ:Q>OMC.Ilbl, în Co11HueeIDI, 
voi. 2, Moscova, 1975 (cf. versiunea românească Nebuloasa din 
A ndromcda. Traducere de Adrian Rogoz şi Tatiana Berindei, Ed. 
Alha1ros, Bucureşti, 1987). 

22. Vladimir Tendriakov, IloKymeune ua MHJ)&:>KH, Moscova, 
I 989. Scris în 1979, romanul a apărut postum (vezi "HoBblH MHp··, 
1987, nr. 4-5). 

23. Cinghiz Aitmatov, IlJiaxa, "P0Mau-ra3e-ra", 1987, nr. 11-12. 
Vezi ş1 vesiunea românească realizată de Nicolae Iliescu, după care 
vom reproduce citatele din textul lucrării: Eşafodul, Ed. Univers, 
Bucureşti, 1991. 

24. Ales Adamuvici, IlOCJie,llHJUI nacropaJib, •·ttoBbIH P..mp", 
1987, nr. 3. 
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Aitmatov, C., 

Andreev, D.L., 

Belâi, Andrei, 

Belâi, Andrei, 
Blok, A., 

Briusov, V., 

Briusov, V., 

Briusov, V., 

Bulgakov, M.A., 

Dom!'lrovski, I., 

Bibliografie selectivi 

Opere 

IlJiaxa, "PoMaB-raleTa", 1987, nr. 11-12 (cf. 
trad. rom. ~afodul, Bucureşti, 1991). 
Pol& MHJ)a, în voi.: A11THxp0cr. AlrroJIOllUI, 
Moscova, 1995. 
CTHXOTBOJ>CBHH H nooM&1, Moscova-Leningrad, 
1966 (cf. trad. rom. Versuri. Traducere de 
Leonid Dimov, Bucureşti, 1973). 
Cepe6pRB&Iii rooy6&, Moscova. 1989. 
CO'iHBeHHJI B ,D;Byx TOMax, Moscova, 1955 
(cf. trad. rom. Versuri alese. Traducere de M. 
Djentemirov, Bucureşti, 1956: Versuri. Tradu
cere de Victor Tulbure, Bucureşti, 1964, 1973 ). 
Jfa6paHHOe. CniXOTBOpeuHJI. flHJ)JllleCKHe 
noJM&I, Moscova, 1983 (cf. trad. rom. Eu am 
crescut în vreme surdă. Poezii, Bucureşti, 1961 ) . 
.AJrrapb I106e,z:i;&1, în Co6pauue coqHBeulii B 
ceMu roMax, voi. 5, Moscova, 1975 (cf. trad. 
rom. Altarul zeiţei Victoria, Bucureşti, 1976). 
lOnHTep noeep}KeHHbIH, în Co6pau0e co11HBe
uuu B ceMH TOMax, voi. 5, Moscova, 1975. 
Macrep u Maprapma, în Co6pasue COIIHHe
llHH o rurru TOMax. voi. 5. Moscova, 1990 (cf. 
trad. rom. Maestrul şi Margareta, Bucureşti, 
1995). 
<l>aKyJibTeT uesy)KJl&IX aell{eH, "Hos&IH MHP··, 
1988, nr. 8-11. 

Dostoievski, F.M., EpaTbH KapaMUOBbI, în Coopauue co11HHe
uuu B ,z:i;ecuu TOMax, voi. 9-10, Moscova, 1958 
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(cf. tr"cld. rom. Fraţii Karamazov, în Opere în 
11 volume, voi. 9-10, Bucureşti, 1972). 

Dostoievski, F.M., Ilo.lQ)OCTOK, în Co6paHHe CO'Dleeumi e ,llec.llTH 
TOMax, voi. 8, Moscova, 1957 (cf. I.rad. rom. 
Adolescentul, i'n Opere în 11 volume, vol. 8, 
Bucureşti, 1971). 

Efremov, I., TyMaHHOCTb AIIJlpoMC,llbl, în COIIHBCBHJI, voi. 
2, Moscova, 1975 (cf. trad rom. Nebuloasa din 
Andromeda, Bucureşti, 1987). 

Escnin. S., Co6paaHe C011HHeHHH e IUITH TOMax, Moscova, 
1966-1967 (cf. trad rom. Poezii. Poeme. Tra
ducere de George Lesnea. Bucureşti, 1959; 
Ceaslovul satelor. Poezii 1911-1920. Traducere 
de loanichie· Olteanu, Ouj-Napoca, 1981 ). 

Evdokimov, N., TplOK.llbI BenH11aH111HH, HJIH IlooecreoeanHe o 
6bIBIDCM H3 He6bmmero, "Jl.py)K6a H8PO.il.OB", 

1987, nr. 7-9. 
Hippius (Merejkovskaia), Z .. 3epKaJia. Bropasi KHHra paccKa:Joe, 

Sankt-Petersburg, 1898. 
Hippius (Merejkovskaia), Z., CTHXOTBOpeHHJI. )l{ffub1e JIHlla, 

Moscova. 1991. 
Mercjkovski, D., XpHCTOC H aHTKXPHCT. TprumrH.A, voi. l: 

Orlov. VI., 
Platonov, A., 

Sologub, F., 

CMepTb 6oroa (lOJIHaH OrcrymrnK): voi. 2-3: 
BocKpecwHe 6ora (Jleonapi:.o i:.a BHH'IH); voi. 
4: ABTHXpHCT (IleTP H A.i1eKcei1), Moscova, 
1989-1990 (cf. trad. rom. Moartea zeilor. Ro
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