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Interdisciplinary Endeavors
in Gregory of Nazianzus’ Poetry

THEODOR DAMIAN

Introduction

The term “interdisciplinarity” refers to a combination of two or
several academic disciplines or fields into one research or product
with the intention or the result of bringing something new through
the use of the given combination.

Some people use the term “transdisciplinarity” for the same
thing, or “crossdisciplinarity”, yet others give different meanings to
the terms.

I take them basically as interchangeable, yet [ prefer
“interdisciplinarity” because, etymologically speaking at least, it
involves collaboration, a going back and forth from one discipline to
another, in a sense, like a dance, like a perichoresis, a type of mutual
interpenetration, while  “transdisciplinarity” implies simply
transgressing the boundary of one discipline and going farther.

Gregory of Nazianzus embodied in a highly qualified way the
ideal of interdisciplinarity, not in all possible disciplines, of course,
but in some of the very important ones, for his time at least, such as
theology, philosophy, rhetoric, history, psychology and letters.

He was such a highly educated person that after studying in
several important academic centers of the time, as he finished his
studies in Athens, with Basil, his best friend, when he wanted to
leave the city to go back home to Cappadocia, professors, colleagues,
students and ordinary people alike all stood in his way physically
forcing him not to leave. (He left shortly after that incident anyway).

As he writes in one poem, he was literally at the top of the
intellectual and academic life in the great Athens of the 4™ century.



His interdisciplinary endeavors surely contributed in a
significant way to how he exquisitely developed and defended the
Christian doctrine for which he was rightly named “The Theologian”,
the second person with such a title after St. John the Evangelist.

He absorbed everything that he studied and was able to use the
knowledge and skills from one discipline in another, in particular in
theology, as he confesses several times in his poetry, in order to
make it shine, to give it a solid foundation when it comes to arguing
for it, to make his arguments and demonstrations strong and
convincing.

In this short paper I will refer only to three of the disciplines
mentioned above: Philosophy, Letters and Theology.

Philosophy

Gregory’s passion for philosophy was like a fire, as he also
says about Letters, yet he made sure to put it fully in the service of
theology, just as he put his rhetorical skills and everything else.

For Gregory, philosophy was a kind of “living simply in an
anxious world” as Robert J. Wicks' would say, or even more, living
beautifully in such a world. This understanding is not far from
Socrates’ definition of philosophy, as the science that teaches us how
to die. In other words, live well and die well. Morality was part of
living well in the world, as the dialogue Meno by Plato indicates and
where the issue of virtue is thoroughly discussed by Socrates and
Meno.

But care for the soul and its destiny after one’s death was also
part of the philosophical inquiry in Socrates’ and Plato’s
preoccupations. Like the two philosophers, Gregory also agreed that
it is the metaphysical purpose that guides one’s practical life in the
current physical condition.

! Robert J. Wicks, Living Simply in an Anxious World, Paulist Press, New
York, 1988.
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If Gregory understood philosophy as a tool for living in the
world ideally, that ideal implying contemplation, study and prayer
and advance into a mystical life, he also approached it academically
in a sense closer to our current understanding of it.

According to John Haldane

philosophical inquiry is hard and exhausting work. It takes
intelligence of a rather rarified kind, and work that is hard to sustain
across a range of topics or over a long period of time. This is why
figures such as Plato, Aristotle, Descartes, Hume and Wittgenstein
are intellectual ‘venerables’: They exhibit heroic intellectual virtues.
But while serious philosophy requires analytical acuity and energy,
these are not sufficient for achieving true insights. One also needs to
have a good sense and good judgment, an eye for the weeds, and an
ability to distinguish between the significant and the trivial.?

Both aspects of philosophy, the intellectual and the practical
were present in Gregory’s life and teaching. In his theological
demonstrations nobody beat him. While his best friend Basil the
Great was an outstanding theologian, the title “The Theologian” was
given by the Church to Gregory of Nazianzus. He perfectly used
critical, analytical and interpretative skills, proved to have good
judgment, “an eye for the weeds”, as John Haldane wrote, and
showed a special ability to distinguish between what he thought was
significant, meaning, theology, and all the rest.

He also very successfully used rhetorical skills to make a
point, to eclaborate, to prevail, to impress and to convince. His
knowledge of history and literature enabled him to make use of
authoritative and incontestable sources in order to strengthen and
give more authority to whatever point he wanted to make in an
argument or demonstration.

And knowing how to best use these resources is part of his
philosophical endeavors if one agrees with Martin Buber’s
understanding of philosophy, which is the ability to make

? John Haldane, “MacIntyre Against Morality,” in First Things, Nr. 273,
May 2017, p. 49.



connections, to be in relation, as plainly evident in his book 7/ and
Thou.

According to Jean Bernardi, Gregory of Nazianzus actually
had a double vocation: one, intellectual and academic, and another, a
higher one, to which he sacrificed the first one, the philosophical
vocation, which in Gregory’s understanding was compatible and
complementary with the mystical dimension of his personality which
implied love of solitude, silence, contemplation, and prayer.’

However, there were times when Gregory himself was in a
struggle, and dilemma, about his own vocation. He felt strongly
attracted to philosophy, academia, and culture, in the lay sense of the
term, but at the same time to the monastic life. In those moments he
believed there was competition between the two types of life, the
academic one being opposite to the contemplative one. In such cases
he was reproaching himself for the successes he had in the academic
field (rhetoric and poetry), with the sense of guilt that these
preoccupations took him away from the monastic vocation® even if,
the success in one direction does not necessarily mean that there is
incompatibility between that direction — academia — and the other —
monasticism.

As Preston Edwards indicates, frequent allusions, words,
expressions, citations, images, metaphors taken by Gregory from
philosophers like Heraclitus, Socrates, Plato, Aristotle, the Skeptics,
the Cynics, and Stoics represent a clear testimony as to the extent to
which the Greek philosophy was an integral part of Gregory’s
literary production.’

However, one of the most persuasive philosophical influences
in Gregory’s theology, even as reflected in his poetry, is related to

? Saint Grégoire de Nazianze, Oeuvres Poétiques, Poémes personnels, 11, 1,
1-11, text établi par André Tuilier et Guillaume Bady, traduction et notes
par Jean Bernardi, Ed. Les Belles Lettres, Paris, 2004, p. LII.

4Ibia’em, p- 35.

> Preston Edwards, “I will speak to those who understand: Gregory of
Nazianzus’ ‘Carmina Arcana’ I, 1-23,” in http:www.apaclassics.org/Annual
_Meeting/02mtg/abstracts/Edwards.html.
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the conception about soul and body, which, as many of his
interpreters agree, comes from Plato’s philosophy.

In his poem on his tribulations (Sur ses épreuves, verses 35-
45) on which we are focusing here for example, but in other poems
as well, Gregory speaks of the two ways of living in the world: one is
attachment to the physical body, to the world, the other is attachment
to the soul and to the world of the spirit.

While this theme can be found in the Bible also, it is very
common in the Ancient Greek literature, such as for example in
Hesiod (Works), Theognis, Xenophon (Memorabilia), and in
particular in the Platonic philosophy, which Gregory knew very well.

Gregory has the constant tendency to blame the body and its
senses for the many mistakes one makes, which by way of
consequence leads to the many tribulations one suffers in life. This
is how Gregory puts it in one case:

My soul, don’t be agitated by the heavy worries this world, together
with the prince of this world, generate in the miserable humans as
they consume in humans the form of God’s image just the way in
which rust consumes iron, and thus causing that a superior condition
become one linked to the Earth, so that the soul be blocked from
taking with it high up a piece of dust inclined towards the Earth...®

In the same way Gregory speaks of the unhappy soul dressed
in flesh, the “dense flesh” as he puts it in one verse, which he equates
with “the darkness of the spirit” (expressions found in Plutarch as
well).” He speaks of the detestable death of the clayish source of
vice,® whereas this world is compared with “the black clay of Egypt”
and this life with “the bitter tribulations of Pharaoh”,” evidently
making an allusion to the biblical narrative of the Jews’ exodus from

Egypt.

¢ Saint Grégoire de Nazianze: Oeuvres Poétiques, Poémes Personnels, p. 4.
7 Ibid., p. 16.

¥ Ibid,, p. 5.

% Ibid., p. 25.
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This way of looking at the relation between body and soul is
very platonic, since according to Plato’s philosophy the flesh is
essentially evil and is considered to be the jail of the soul, from
which the soul needs to make all efforts to escape. In Gregory’s
words: “My poor soul... aspires to finally see the day of its
freedom;”'” the soul “needs to be under way towards the divine
homeland.”"!

Even if the Bible has the theme of two ways, the way of the
soul and the way of the flesh, it is evident that the manner in which
the Theologian speaks of them here, is more platonic than biblical.
After all, in the Bible there is harmony between body and soul, that is
why God created man that way, and in addition, if the body was evil
the Son of God would not have taken it in Incarnation, one might
think. Yet even going a step further and admitting that the body is
evil and the Son of God became incarnate in such a body, once this
body was assumed by the divine Logos in Incarnation, it cannot be
considered evil any more.

Thus the powerful, irreconcilable antagonism between body
and soul in Gregory’s works indicates how much Greek philosophy
formed and informed his thinking.

Letters

Besides theology, the queen of all disciplines and philosophy
which was a tool for the ascension to an ideal mystical life, Gregory
of Nazianzus also had a strong passion for letters, for literature.

In fact, he himself confesses in his long autobiographical poem
(De Via Sua) that “an ardent desire for Letters used to possess me”'?

He put it also this way:

I had only one love: the glory of the Letters brought together by the
East and by the West and also by Athens, the honor of Greece. For

1 Ibid., p. 24.
" Ibid., p. 25.
2 Ibid., p. 62.
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them I suffered a lot and for a long time, but in turn I made them
bow down to the ground before Christ, and I made them cede to the
word of the Great God."?

Just like in the case of philosophy, in his poetry Gregory used
a large array of references to and citations from ancient writers such
as Callimachus, Apollonius, Theocritus, Aratus, Nicander, Homer,
Hesiod, and many others."*

As far as Gregory’s poetical inspiration is concerned, it is only
evident that his strong Christian faith shaped and gave content to
every poem. As he knew and testified that he belongs to God, he
made that visible in his writing. His poetry communicates to the
reader the author’s intuition about the Absolute, his tendency for the
union/ communion with the divine. Yet that tendency indicates
already a dramatic split, a fall from the good standing of man coram
Deo, before God, and indeed the fallen condition of man is vividly
expressed by Gregory in particular in passages where he describes
himself as a sinner. Just for one example, in the poem On the
Weakness of Human Nature, he talks about “my faults that will never
disappear; they last and this is what is most awkward in life.”"> On
this occasion the poet also realizes that it is only in this life that one
can, with faith and God’s grace, wash away sin; “if [ die there is no
more remedy for my past miseries,” Gregory writes.'®

This tendency for communion is characterized by a creative
tension between the present place and the primordial place, between
real and ideal as it is felt by the poet. The tension is dynamic in
nature, and it implies pain and hope, exaltation as well, and these
features become in themselves source of inspiration. This is the
fundamental content of the metaphysical dimension of poetry,
whether it is conscientized or not by the poet, and regardless of how

B Ibid., p. 9.

' Preston Edwards, op. cit.
'3 Ibidem, p. 82.

"% Ibid.
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the poet understands it (when he or she does): as inspiration, as
grace, as a given, as intuition, etc.'’

In Gregory’s case, poetry is also closely related to his mystical
endeavors. In his entire life, but in particular towards the end,
Gregory amazingly embodied both the mystic and the poet in
everyday dealings and all his writings.

And even where there seems to be a difference between
mysticism and poetry, as mentioned above, since mysticism is
concerned with silence and poetry with words, even there this
difference is only superficial because in fact, the silence of the mystic
can be found in the depth of the poetical word, so there is a marriage
between word and silence and not a separation. The poetical word
that tries to communicate the poet’s intuition of the Absolute is a
word generated by the silence in which the Absolute abides. As the
great XIVth century mystic Meister Eckhart wrote: God is a Word at
the extremity of silence. Gregory is in perfect agreement with this
description as evident in the combination of apophatic and cataphatic
discourse when it comes to theological poems and in particular those
on God the Father, the Son and the Holy Spirit."®

Theology

Gregory of Nazianzus was the most respected orator of his
time, and also a well renowned theologian and philosopher. As John
McGuckin wrote, “Gregory was, without question, the greatest stylist
of the patristic age. He dominated Byzantium and its schools for

' Theodor Damian, Philosophy and Literature: A Hermeneutics of the
Metaphysical Challenge [in Romanian], Romania de Maine Foundation
Press, Bucharest, 2008, p. 22.

'® On God and Man: The Theological Poetry of St. Gregory of Nazianzus,
Translated and Introduced by Peter Gilbert, St. Vladimir’s Seminary Press,
Crestwood, NY, 2001, pp. 37-47.
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centuries as the model of Christian rhetoric and philosophy”"

one can add, of theology.

Gregory had written many discourses and sermons while
serving in the Church of Nazianzus. Yet after his arrival in
Constantinople he devoted all his energy to the defense of the
Orthodox doctrine against heresy. It was in this capital city that he
delivered the five famous theological discourses on the oneness and
trinity of God that earned him the name “Theologos”, “The
Theologian”. When he became patriarch, he put the same passion and
intellectual capacity in the formulation of the Christian doctrine as he
was president of the second Ecumenical Council in 381, which dealt
with pneumatological issues.

Gregory was a leading and competent voice when it came to
the formulation of the Orthodox Christian doctrine, in particular and
with great emphasis in the field of the Trinitarian theology, but also
of Christology and Pneumatology. His main preoccupation in
elaborating on the Christian doctrine was to fight the heresies of the
time: Arianism and Apollinarianism (in the field of Christology and
implicitly, that of the Trinity) and Macedonianism or
Pneumatomachianism (in the field of Pneumatology, and again,
implicitly, that of the Trinitarian theology).

His five famous theological orations or discourses explained
the nature of the divine Trinity according to the Nicene doctrine,
against the heretical teaching of Eunomius, a leading theologian in
Constantinople.

“These are the quintessence of his theological work and the
most important texts in Christian history for establishing the cardinal
doctrine of the Trinity,” John McGuckin wrote.”

What Gregory did so well in prose discourse when it came to
explaining the Nicene doctrine of the Church, he did just as well in
his poetry.

and,

' John A. McGuckin, Saint Gregory of Nazianzus: An Intellectual
Biography, St. Vladimir’s Seminary Press, Crestwood, New York, 2001, p.
XXI.

 Ibidem, p. 264.
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As a general note, his entire poetry, including the
autobiographical one, is full of theological references: yet the
theology of the Church, the way he elaborated it against heresies, is
put in verse form in his dogmatic poems. In this poetry he deals with
both aspects of God’s life and activity: the immanent Trinity (Deus
ad intra) and the economic Trinity (Deus ad extra).

Here is an example of how Gregory put some of the aspects of
the Trinitarian doctrine in verses, in particular when it comes to the
relation between the Father and the Son.

There is one God, without beginning or cause, not limited by
anything existing before, or afterwards to be, encompassing the eons,
and infinite: the noble, great, only-begotten Son’s great Father: who
had, in the Son, no suffering of anything fleshly, since he is mind.
One other is God, not other in Godhead, God’s Word, who is his
living paternal seal, the sole Son of Him who has no origin, and most
Unique from the Unique, equal in might, so that, while the one
remains the whole parent, the son, is world-maker, lawgiver, the
Father’s strength and intellect (On the Father).”

In the poem On the Holy Spirit, Gregory elaborates on the
Spirit’s intra-Trinitarian and economic life:

Let us quake before the great Spirit, who is my God, who’s made me
know God, who is God there above, and who forms God here:
almighty, imparting manifold gifts, him whom the holy choir hymns,
who brings life to those in heaven and on earth and is enthroned on
high, coming from the Father, the divine force, self-commandeered;
he is not a child (for there is one worthy Child of the One who’s
best), nor is he outside the unseen Godhead, but of identical honor.?

About the unity of the three hypostases in the divine Trinity
Gregory writes in the same poem:

> On God and Man..., p. 38.
2 Ibidem, p. 43.
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I charge you so you understand this, by words of wisdom’s untold
depths: that it refers to the unoriginate root, it doesn’t split the
Godhead, so that you have got one sole power, not worshipped
severally. From unity is the Trinity, and from Trinity again the unity:
not as a source, a spring, a mighty river, sharing a single current, in
three separate manners traverse the earth; nor as a torch, taken from
a pyre, converges again in one; nor like a word, both going out from
the mind and remaining in it; nor like some shimmering of dancing
sunbeams off the waters, a restless gleaming, wavering on the walls
approaching, then fleeing, fleeing, then drawing near. For God’s
nature is not restless, nor flowing, nor again coalescing; but what is
God’s is steadfast [...] In threefold lights the one nature is
established, not a numberless unity, since it subsists in three
excellences, nor a Threesome worshipped severally, since the nature
is inseparable. In the Godhead is the unity, but they whose Godhead
it is areBthree in number. Each is one God, if you should talk of them
singly.

Conclusion

As one can see, the three vocations of Gregory were not
separated from one another, but intertwined. His theology is
elaborated in both prose and poetry, his mystical inclinations offered
the fundamental ground for theological reflection and poetical
expression and his poetry was like a crown of endeavors.

If Gregory of Nazianzus had only written poetry without
having administrative positions in the Church and without having
produced any theological treatise, by his poetry alone he would have
deserved the name “The Theologian” and the fame he acquired for
his entire life and activity, so rich is his poetry in theological
elaboration, in fighting the heresies of the time, in subtlety of
thinking, in poetical art, in quality and quantity, in the skill of
combining in it this three main vocations and passions: theology,
mysticism and poetry.

3 Ibid., pp. 45-46.
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Through each of them he opened a new way in these fields,
just as the Japanese proverb states: “Before me there was no road;
after me, there will be one.”

18



Radical Incarnation:
The Body in the Hesychast Tradition

ALINA N. FELD

“Prayer is a continual intercourse of the spirit with God ....
Undistracted prayer is the highest act of the intellect.”
(Evagrius Ponticus, Chapters on Prayer)

“Prayer is the religious phenomenon par excellence, for it is the sole
human act that opens the religious dimension and never ceases to
underwrite, to support and to suffer this opening.... If we were unable to
address our speech to God or the gods, no other act could intend the divine.
Thus sacrifice is an act that is essentially distinct...from prayer but one
could not imagine sacrifice without prayer in some fashion or other
accompanying it and constituting it as such.

With prayer, the religious appears and disappears.”

(Jean-Louis Chretien,

The Wounded Word: The Phenomenology of Prayer)

1. Spiritual Senses (sensus spiritalis or sensus divinitatis). In the
“Introduction” to The Spiritual Senses: Perceiving God in Western
Christianity, Sarah Coakley and Paul Gavrilyuk introduce the
problematic of sensory language to express encounters with the
divine throughout the Christian tradition from the Old and New
Testaments to patristic and contemporary writings.' Since the claim
to possess a form of perception making direct human contact with
God possible is problematic both epistemologically and
metaphysically, the authors point to emerging questions centered on

! Sarah Coakley and Paul L. Gavrilyuk, “Introduction” in The Spiritual
Senses: Perceiving God in Western Christianity, Cambridge University
Press, Cambridge, 2012, p. 1.
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theological anthropology: “Do such statements imply peculiar modes
of seeing, hearing, smelling, tasting, and touching divine things?"*

In other words, such claims would imply that there are other
modes of perception beyond the five senses, ones that “violate
notions of divine transcendence and immateriality” and
heterogeneous ontology.” In a succinct overview of the history of
interpretation of the sui generis doctrine of the spiritual senses,
Origen, Gregory of Nyssa, Augustine, Maximus the Confessor and
Pseudo-Dionysus figure prominently. The survey will continue with
texts within Western theology exclusively, thus leaving Byzantine
Hesychasm intact. Two main interpretations of the language of
spiritual senses emerge, the analogical and the metaphorical. The
former involves spiritual senses by analogy with physical senses,
while the latter refers only to different mental operations without
implying subtler forms of perception. Since appeal to perception by
spiritual senses has been consistently non-systematic, Karl Rahner’s
definition seems reductive and only minimally helpful in establishing
coherence and hierarchy among the different senses. In his essay “Le
debut d’une doctrine des cinq sens spirituels chez Origene,” Rahner
provides a full endorsement of direct experience of human-divine
contact by articulating a doctrine of the spiritual senses and its
definition:

It seems prudent to speak of a doctrine of the spiritual senses only
when these partly figurative, partly literal expressions (to touch God,
the eyes of the heart, etc.) are found integrated in a complete system
of the five instruments of the spiritual perception of suprasensible
religious realities.*

If there is a hierarchical order of the spiritual senses, the most
common one on the model of Aristotelian priority conferred to vision
and hearing places vision as the eschatological goal, followed by

% Ibidem, p. 1.
Y Ibid., p. 1.
4 Ibid., p. 8.
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hearing, smell, taste, touch. However, a substitution of vision by
touch, has also been advocated in the West in the Franciscan
voluntarist tradition that displaces the intellect and installs volition as
metaphysical prius. Consistent with the voluntarist demotion of the
intellect, Alexander of Hales and Bonaventure replace intellectus
associate with sight by affectus associated with the spiritual senses of
touch and taste. Rahner justifies this shift and argues that touch
provides a deeper contact with God than intellectual vision. Thus
suggesting the notion of a “pre-conceptual awareness of the presence
of the absolute,” Rahner developed in his later work.’

As for the role of the body in Western theology, or rather “the
corporeo-spiritual totality of the human being,” mention must be
made of the late medieval mystics, Bernard of Clairvaux and
especially the great Beguines Hadewijch of Antwerp and Mechthild
of Magdeburg.®

A hermeneutic of this venerable and complex tradition must
do justice to the radical implications of the incarnation that
constitutes its matrix. I maintain that this hermeneutic justification
has been articulated by Gregory Palamas in his defense of
Hesychasm as a theology of radical incarnation. As such, the present
essay is intended to take Coakley and Gavrilyuk’s project further,
adding to the edifice still under construction: Byzantine theology,
Hinduism, and theological phenomenology.’

2. Lex orandi. Jean-Louis Chretien’s analysis of the phenomenology
of prayer introduces the first description of prayer as a speech act; it
is “an act of presence to the invisible, thus an “anthropophany,” a
manifestation of the human praying rather than a theophany.® This
act of presence is an act of incarnation without remainder and

> Ibid., pp. 15, 17.

S Ibid., pp. 15-16.

7 Ibid., p. 19.

¥ Jean-Louis Chretien, The Call and the Response, Trans. Anne A.
Davenport, Fordham University Press, New York, 2004, pp. 149, 150.
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exposes the human being in all dimensions of being: “the being
before God” is “an active self-manifestation to God.” He explains:

It concerns our body, our bearing, our posture, our gestures, and can
include certain mandatory preliminary bodily purifications such as
ablutions, vestimentary requirements such as covering or
uncovering, certain parts of our body, bodily gestures and
movements such as raising the hands or kneeling, and even certain
physical orientations...Even he who turns toward the incorporeal
does so corporeally, with all his body.’

3. In Yoga: Immortality and Freedom, Mircea Eliade discusses the
philosophical ground of the subtle anatomy of the human body as
well as of the spiritual practices or alchemical transformation at the
core of Eastern and Western traditions.'® He refers to Hesychasm and
the ascetic preliminaries and methods of prayer employed by the
Hesychastic monks which he considers offer points of resemblance
with yogic techniques especially with pranayama.''

Fr. Irenee Hausherr summarizes the essentials of Hesychastic

prayer:

It comprises a twofold exercise, omphaloskepsis and indefinite
repetition of the prayer of Jesus: Lord Jesus Christ Son of God, have
mercy on me! By sitting in darkness, bowing the head, fixing the
eyes on the center of the abdomen (in other words the navel) trying
to discover the place of the heart, by repeating this exercise
indefatigably and always accompanying it with the same invocation,

% Ibidem, p. 150.

' Mircea Eliade, Excursus: Pranayama in Extra-Indian Asceticism” in
Yoga: Immortality and Freedom, Trans. from French by Williard R. Trask,
Bollingen Foundation, Princeton University Press, New York, 1958; 1969;
1970; 1973; 1990, pp. 63-65.

" Ibidem, p. 63.
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in harmony with the rhythm of respiration, which is retarded as much
as possible, one will, if one perseveres day and night in this mental
prayer, end by finding what one sought, the place of the heart, and
with it, all kinds of wonders and knowledge.”"

The main figures traditionally associated with hesychasm are
Evagrius of Pontus (345-399), John Cassian (360-435), St. John
Climacus (579-606), Hesychios of Sinai (?-380), St. Symeon the
New Theologian (949-1022), Nikephoros the Solitary (13" c¢.),
Gregory of Sinai (1260-1346), St. Gregory Palamas (1296-1359),
and St. Nicodemos the Hagiorite of the Holy Mountain (1749-1809).

In The Jesus Prayer, Lev Gillet provides a brief history of the
Jesus Prayer: from the invocation of the name of Jesus from
Scriptural occurrences and Patristic tradition, through Sinaite and
Athonite hesychasm to the age of the Philokalia and its spread over
and revival in the 18" c. and 19" c. in Russia, Romania, Bulgaria,
until today."

Sinaite hesychasm: St. John Climacus’s Ladder of Paradise is
“the classic treatise of Sinaite spirituality” (Gillet 38-9). Gillet
explains that for Climacus, “the ideal prayer”

eliminated discursive elements or logismoi and becomes prayer of a
single word or phrase, monologia. The remembrance of Jesus
provides this prayer with its content and form. In his spiritual
teaching is found an anticipation of future Hesychast theories which
associate the Jesus Prayer with the perception of a supernatural light,
for according to John the eye of the heart is able to see the divine
Sun of the intelligence and when this happens the contemplative
beholds himself as completely luminous."*

2 Eliade, op. cit., p. 63 on Irenee Hausherr, La methode d’oraison
hesychaste.

1 Lev Gillet, The Jesus Prayer, Foreword by Kallistos Ware, Trans. from
French, St. Vladimir’s Seminary Press, Crestwood, NY, 1987.

" Gillet, op. cit., p. 39.
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Climacus’s text has already in nuce the entire Hesychast
hermeneutic and methodology: the progressive quintessential
reduction of the prayer to a minimum, monologia; remembrance and
repetition of Jesus’ name; the new organ of vision, the eye of the
heart able to see the noetic light in a medium of supernatural light;
the effect, the phenomenological and perhaps ontological
transformation of the contemplative into a luminous being.
Climacus’s hesychast exercise is completed only by the association
of breathing to the repetition of the name:

“May the remembrance of Jesus be united to your breathing
and then you will know the value of hesychia”."” Gillet comments
that fastening remembrance of the name to breathing brings
contemplation to fulfillment.'®

Sinaite hesychasm finds in St. Hesychius’s Centuries (about
450) one of its most important texts in the literature of the Jesus
Prayer. He uses the term Jesus Prayer as an invocation or epiclesis of
Jesus for the first time and quotes Climacus’s words with one
addition: May the remembrance of Jesus be united to your
breathing...and to your whole life,” thus extending the hesychast
exercise over one’s entire existence: it must be breathed
continually."” Hesychius makes clear another element that will
complete the definition of hesychastic prayer: the locus of attention
and vocalization is the heart:

“Truly blessed is he who unceasingly pronounces in his heart the
name of Jesus and who in the depths of his mind is united to the
Jesus Prayer as the body to the surrounding air and as wax to the
flame.”"®

In the 8" and 9" centuries, the Prayer of the heart was part of
the Byzantine spiritual tradition although no outstanding texts

5 Ibidem, p- 39, footnote 8, Ladder 27.

' Ibid.

" Ibid., p. 40, footnote 11, Cent. 11 85, 87.
'8 Ibid., p. 41, footnote 18, Cent. 11 94.
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emerged. The prayer continued in a fluid form, with great liberty in
its use—sometimes reduced to the name, other times as part of a
longer phrase. Its crystallized formula appeared in Method of Holy
Prayer and Attention, a work traditionally attributed to St. Symeon
the New Theologian (949-1022). This attribution has been contested
and continues to be a matter of controversy. Fr. Hausherr in fact
attributes it to Nicephoros in the 13" c. Ware prefers to leave the
matter open and discusses St. Symeon’s theology because the
Method seems dependent on it. He argues that in their emphasis on
personal spiritual experience of God, Symeon and Gregory Palamas
have been the principal representatives of Byzantine spirituality in
marked distinction from Roman Christianity. Indeed, both emphasize
the primacy of the pneumatic and charismatic dimension over against
the hierarchical and institutional, as well as the primacy of
contemplative over both intellectual and active life.

The reasons why Symeon has been associated with the Jesus
Prayer: his Sinaite spirituality where the prayer was dominant, his
Christocentrism or theology of the body of Christ, and the human
incorporation in Christ. Last not least, according to his biographer
Nicetas Stethatos, Symeon underwent a spiritual experience that
became the mark or signature of Hesychasm: sweet tears of joy,
welling from his heart, luminous cloud of the glory of God, repetition
of Lord have mercy.

Nicephorus the Athonite/of the Holy Mountain, author of the
treatise Guarding the Heart, is considered by Hausherr the author of
the Method. Of Latin origin, he was active in 1340, known for his
sanctity, one of Gregory Palamas’s masters.

Method of Holy Prayer and Attention (controversial attribution
to Symeon or Nicephoros), the fundamental treatise of Hesychasm:
The psycho-physiological method. The author mentions three kinds
of prayer: prayer of the imagination, prayer as struggle against
negative thoughts, and prayer through obedience and guarding over
the heart. The central passage of the work:

In order to pray the disciple must close the door of his cell, place
himself in a state of quiet, sit down, rest his chin against his chest,
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look towards the middle of his stomach, restrain his breathing, and
make a mental effort to find the place of the heart while repeating all
the time the epiclesis of Jesus Christ.... At the beginning he
experienlges only difficulty and obscurity, but soon he notices a kind
of light.

The monastic attains theoria “contemplation firmly established
and undeviating” and the spiritual house in which Christ will come to
inhabit is being built.”

Another text of unknown author, after Nicephorus’ time, editor
Migne: a letter addressed to monks among the writings of John
Chrysostom. Here there is no mention of a physical technique; Lord
Jesus Christ, Son of God, have mercy on us—we should pray until
the Lord penetrates our heart, descends to its very depths, crushes the
dragon and gives life to the soul. Our heart is to absorb the Lord and
the Lord to absorb our heart and the two are to become one. This can
be done anywhere not only in the Church, because since “you are a
temple, do not look for a place.”

Athonite Hesychasm. St. Gregory the Sinaite (1346)
constitutes the link between the Sinaite and Athonite Hesychasm, the
end of the former, the beginning of the latter. He received the
tradition of the prayer of Jesus from the monk Arsenius and once he
moved to Athos, Mount Katakryomenos, he revived its practice.
Subsequently Athos becomes the center of hesychasm. Athonite
hesychasm crystallizes the Prayer of the heart to a fixed formula and
insisted on the accompanying psycho-physiological technique.?'

9 Gillet, op. cit., p. 47. On page 46, footnote 28, Gillet explains that the
text and translation are given by Hausherr in La methode d’oraison
hesychaste, pp. 174-207.

2 Ibidem, p. 48.

2L Ibid., pp. 53-54.
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Gregory of Sinai’s treatise On Stillness and Two Forms of Prayer

Theoleptus Archbishop of Philadelphia (died 1310-1320), the
master of Gregory Palamas, was the theoretical exponent of the
prayer. The prayer becomes an enactment of the Trinity, by
actualizing the nous, logos, and pneuma:

Pure prayer reunites in itself the nous, the logos and the pneuma.
Through the logos it invokes God’s name. Through the nous it
calmly fixes the gaze on the God whom it invokes. Through the
pneuma it manifests compunction, humility, and love. In this way it
calls upon the eternal Trinity, Father Son and Holy Spirit, the one
and only God.*

St. Gregory Palamas (1296-1359) became the theologian of
the Byzantine Christianity par excellence. The hesychast tradition of
prayer has played a central role of a foundation stone in his
theological articulation. Brief review of the history of the
controversy around the Hesychast practice: the Calabrian monk
Barlaam began a campaign against the Hesychasts attacking them as
heretics (as Messalians) and ridiculed them as omphalosophoi
(loosely navel gazers). Gregory who had pursued the Hesychast life
at Athos articulated an apology for Hesychasm. The Council of St.
Sophia under the presidency of the Emperor condemned Barlaam in
1341 and in 1368 Palamas’s doctrine of divine essence and energies
was declared the official teaching of the Byzantine Church.

Palamas’s theology of God’s essence and uncreated energies
was intended to think through and justify the hesychast experience of
God. If God is inaccessible in essence, the uncreated energies of God
can be experienced in and through contemplation as telos of a life of
faith and prayer. Indeed in Hesychast contemplation one experiences
God, with spiritualized senses and organs, in a transfigured body. A
vision of divine light is possible and desirable, and so is the sweet
taste of joy cum tears in the heart.

2 Gillet, op. cit., p. 58.
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Palamas’s theocentric theology enacts the fundamental claim
of Christianity, that of a radical incarnation grounded in the
coincidentia oppositorum of divine transcendence and immanence of
God’s essence and uncreated energies and further actualized in the
Incarnation.” The theology of transcendence-immanence is thus
rooted in the soteriology of Byzantine Christianity and enacted in
centuries of its prayer practice. Palamas’s theology of uncreated
energies justifies an intimate encounter with God: the human being
can perceive and participate in God’s energies, God’s uncreated
grace—the body itself mediates this transfiguring experience, that of
Taboric light.**

Theological anthropology must necessarily encompass the
body with its biological and physical aspects as well as the spiritual
in a complex dialectic teleologically directed, always already
approximating the eschatological fulfillment. Formed of dust from
the ground but quickened with God’s own breath of life (Gen 2),
between image and likeness, microcosm and mediator, metaxic,
human ontology is unfinished always on the way to perfection, as
Nicolas of Cusa envisioned analogously: a square always
approximating a circle. Eschatological existence is normative for
humanity and hesychastic askesis engages in a communication of
idiomata (darshan) that results in ontological transformation.

Counter to all doceticism, Platonism, idealism, the human
body, embodied existence, operates accordingly as a meeting ground
of transcendence and immanence, and a locus of transfiguration. An
image of God, the human subjective body is also a microcosm called
to perfectly reflect and resonate with the macrocosm.

It is precisely the loss and abandon of the incarnation that
thinkers such as Nietzsche, Simone Weil, or Thomas Altizer can
lament. The body entered a Platonic eclipse under the sign of Greek
metaphysics and docetic Gnosticism, subsequently continued and

3 Valerie A. Karras, “Eschatology” in The Cambridge Companion to
Feminist Theology, ed. Susan Frank Parsons, Cambridge University Press,
2002, pp. 243-60.

** Ibidem, pp. 250-51.
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perfected by modern rationalism. Hesychasm represents the most
serious theoretical and practical attempt to address and redress this
erroneous hermeneutic.
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Fecioara chemata la ,,nunta” Marelui Mire
O interpretare simbolica a basmului eminescian
Fat-Frumos din lacrima

CAMELIA SURUIANU

Conceptul de scriitor religios nu s-a bucurat de o circulatie
prea largd in literatura romana, Tn consecintd, astizi avem mari
dificultati de definire. Din considerente politice, pdna nu demult,
dimensiunea religioasd a creatorilor romani, precum Vasile
Voiculescu, Sandu Tudor, Paul Sterian a fost insistent ascunsa,
deformata sau minimalizatd. Nicolae Steinhardt, in volumul
memorialistic Monahul de la Rohia, cu privire la acest aspect, il
evoca, spre surprinderea noastra, pe Mihai Eminescu despre care,
chiar daca nu-l considerd ,un poet religios”, ci ,,un mare poet
filozofic, cosmogonic, metafizic”, puncteaza faptul ca ,,toate acestea
implica, indirect si elementul religios.”’ Prin urmare, o parte din
creatia sa artisticd poate suporta interpretari religioase. Astfel, in
paginile care urmeaza, propunem lectorului avizat spre analiza cateva
simboluri din basmul Fat Frumos din lacrima.”

Textul a fost publicat in revista ,,Convorbiri literare” in
perioada studentiei. Prin structurd, se incadreazi basmelor culte. in
vremuri Indepartate, un cuplu Tmparatesc isi ducea existenta in
lacrimi i durere, datoritd lipsei unui urmas. Pana intr-o buna zi cand
din icoana Maicii Domnului o lacrimd se scurse pe buzele
imparatesei si in scurt timp nascu un fiu.

"'Nicolae Steinhardt, Monahul de la Rohia, Editura Dacia, Cluj- Napoca,
1991, p. 66.

2 Mihai Eminescu, Fat-Frumos din lacrima, Sarmanul Dionis, Editura
Minerva, Bucuresti, 1996.
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Dupa ce creste in mod supranatural, asemenea basmelor
traditionale, Fat-Frumos pleacd de la palat pentru a incheia vrajba cu
un impdrat vecin. Pe drum voinicul se luptd cu Muma-padurii pe care
o Tnvinge si ca rasplata ii este daruitd Ileana, fiica sa, de sotie. Ajuns
in imparatia vecind, afld cd Tmpératul intre timp murise si in locul
acestuia urcase pe tron fiul. O datd cu schimbarea regelui, disputele
dintre cele doud tari inceteaza. Fat-Frumos este primit la palat cu
multd bucurie si in scurt timp craii devin frati de cruce.

Dupd o vreme, in urma unei confesiuni, Fat-Frumos afla
drama sufleteascd a tanarului Tmparat. Acesta de multi ani si-o dorea
de sotie pe fiica Genarului. in pofida faptul ca incercase s-o riapeasci
de nenumarate ori, toate demersurile esuasera. Pentru a-i indeplini
dorinta, eroul continua sirul probelor initiatice si porneste din nou la
drum, de data aceasta pentru a-i aduce craiului iubita.

Cautand un cal ndzdravan Fat-Frumos acceptd sd pazeasca
iepele unei vrdjitoare. Dupd ce reuseste sia scape cu viatd din
capcanele babei, primeste in dar iapa cu sapte inimi. Cu ajutorul
acesteia izbuteste s-o rapeasca pe fiica Genarului. Cat timp Fat-
Frumos a fost plecat, Ileana atat de mult plansese in gradina palatului
de dorul craiului, incit ramase oarbi. Intoarcerea la castel se
incununeaza cu nunta celor doi. Pe scurt, acesta este subiectul
basmului.

Conform teoriei lui Vladimir Propp, basmele, mai ales cele din
spatiul balcanic, sunt structurate in 33 de secvente, numite de exeget
functii. Dintre functiile pe care le regasim in Fat Frumos din lacrima
amintim: motivul lipsei, in cazul de fatd a urmasilor, zamislirea si
nasterea supranaturald, motivul calatoriei initiatice, probele de
vitejie, victoria eroului, intoarcerea la palat si nunta.

Intamplarile, destul de numeroase, sunt construite cu multd
imaginatie §i originalitate. Chiar dacd Mihai Eminescu nu se
distanteazd prea mult de structura initiala a basmului, pe alocuri
observam cateva abateri de la binecunoscutul fir epic. De exemplu,
dacd in basmele traditionale portretul pesonajelor lipseste cu
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desavarsire, In Fat Frumos din lacrima eroii sunt prezentati detaliat.
Jimparatul era intunecat si ganditor ca miazinoaptea” (punctul
cardinal nord era denumit in vechime ,miazinoapte” sau
,septentrion”). ,,impariteasa avea chipul ca o marmuri vie”. Muma-
padurii avea ,,ochii doud nopti tulburi, iar dintii ei semanau cu
pietrele de mori.”

Portretul Ilenei oglindeste imaginea unei fiinte diafane,
descrierea craiesei fiind realizatd cu ajutorul figurilor de stil specifice
romantismului. ,,Haina ei lunga si alba parea un nor de raze si umbre,
iar parul ei de aur era impletit In cozi lasate pe spate pe cand o
cununa de margaritare era agezatd pe fruntea ei netedd. Luminata de
razele lunii, ea parea muiata intr-un aer de aur.”

Imaginea lunii, a lacului, a noptii plaseaza cititorul intr-un
univers feeric. ,,Luna rasaritd printre munti se oglindea intr-un lac
mare si limpede ca seninul cerului. in fundul apei se vedea sclipind o
insuld de smarald, inconjuratd de un crang de arbori verzi si stufosi,
unde se ridica un mandru palat de marmura alba.”

Personajele sunt construite cu multd originalitate, mai ales cu
ajutorul simbolului. Fat-Frumos ,,din lacrimd” se deosebeste de
actantii care au jucat acest rol, prin punerea sa in legatura cu sacrul.
El se naste din lacrima Maicii Domnului, aspect care ne indica, pe de
o parte, un destin unic, iar pe de alta parte, latura divind a sufletului
sau.

Fat-Frumos pleacd In imparatia celui care 1i prigonise tatal nu
cu gandul de a se rdzbuna, ci cu scopul de a rezolva conflictul pe cale
pasnicd. Demersul sau reuseste si in urma vizitei devine ,frate de
cruce” cu fiul craiului. Din dragoste fatd de aproapele sau, el
porneste din nou la drum, pentru a-i aduce acestuia iubita, pe fiica
Genarului. Putem considera acest fapt oarecum atipic, in
neconcordanta cu statutul sau.

Deoarece Genarul nu-i da fata, Fat-Frumos, intocmai ca in
basmele traditionale, o furd. Surprinzandu-l, tatdl manios ,,arunca
asupra sa fulgere si nori negri plini de furtund”.’ Fat-Frumos este
trasnit de natura dezlantuitd si devine cenusd, ca in scurt timp, in

3 http://www.mihaieminescu.ro/opera/proza/fatfrumos1_2.htm.
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mod supranatural, si fie metamorfozat in izvor. Intristat de suferinta
eroului, insusi ,,Domnul Dumnezeu din cer coboari si se spala pe fata
cu apa limpede si bund a izvorului”, moment In care are loc
contopirea sa cu fiinta divini. In urma acestei binecuvéntari, Fit-
Frumos 1si recapata conditia umana, revenind la viata.

Fragmentul indica faptul ca actantul, nascut din lacrima Maicii
Domnului, era de fapt ,,apa cea vie”, ,jizvorul vietii”, metafore cu
ajutorul cérora 1n limbajul eclezial este numit lisus Hristos. Privind
textul din acesta perspectiva, spalarea Tatalui Ceresc cu apa izvorului
certificd veridicitatea supozitiei noastre.

La prima vedere, scriitorul utilizeaza structura basmului
traditional, in text fiind prezente binecunoscutele personaje:
imparatul, impariteasa, Ileana si Fat-Frumos. Imparatul si
imparateasa formeazd imaginea unitatii primordiale, androginice.
Unite, caracteristicile lor spirituale ar fi trebuit sd degaje energiile
necesare procredrii. Cu toate acestea, puterea, hegemonia, suprematia
imparatului, in cadrul ordinii temporale si naturale, este atinsa, sau
mai bine spus anulatid, de un hybris. Din acest tablou familial,
deducem ca in trecut, o lege nescrisi, o cutumd, voluntar sau
involuntar fusese incilcatd. De obicei, In basmele traditionale, o
astfel de lipsa este remediatd de un vrdjitor sau de un mag.

Mihai Eminescu nu foloseste un astfel de motiv precrestin. El
o surprinde pe impariteasa intr-o ipostaza pioasd, specifica femeilor
crestine. Aceasta cu smerenie se roagd la icoana ,,Maicii durerilor” ca
pantecul ei sa zamisleasca si ca ofrandd aprinde numeroase candele.
Un obiect, cu totul deosebit, nelipsit de prin casele crestinilor, si
totodatd incarcat cu multiple semnificatii, este ,,candela aprinsa.”
Atributul  substantival genitival ,,durerilor” dd consistenta
substantivului ,,Maicii”, aspect care scoate In evidentd sensibilitatea
artisticd a naratorului, dar denotd si o subtild afectivitate nationala
fata de Maica Domnului. Astfel, doamna de vitd nobila, pentru a
intra sub auspiciul sacrului, inal{d o litanie la nsasi ,,impﬁrﬁteasa
rugdciunii.”

Atat Ileana cat si imparateasa pot fi analizate ca pe un singur
personaj aflat in doud ipostaze diferite, cea de regind, care in chip
supranatural se invredniceste sa nasca un fiu, si cea de craiasa care se
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pregateste sa devina mireasa Marelui Mire = Fat-Frumos. Cele doua
fatete ale feminitatii parcurg, fiecare in parte, un drum inifiatic care
se incheie la sfarsitul basmului, in momentul cand din nou revine in
planul uman Maica Domnului si 1i ofera drept distinctie Ilenei,
devenita fecioara initiatd, o preafrumoasa coronita.

Daca in cazul lui Fat-Frumos probele pe care trebuie si le
depaseasca sunt specifice basmului, adica sd dea dovada de vitejie, in
cazul Tmparatesei si al tinerei craiese traseul initiatic este de factura
interioard. Dacd prima femeie ridici o litanie la icoana Maicii
Domnului ca pantecele ei sa lege rod, cautand sa obtina un beneficiu
material, crdiasa se retrage In rugiciune, intr-o parte izolatd a
palatului, cautdnd si dobandeascd frez-via, adici iluminarea. In
ambele cazuri, cele doud femei dau dovada de piosenie, smerenie,
aplecare spre virtutile sfinte. Dar ceea ce le diferentiaza este scopul
rugaciunii. Prin urmare ele sunt reprezentantele a doud caste sacre, ce
decurg liniar una — din — alta, asemenea functiilor lui Vladimir
Propp.

Alaturi de icoana ,Maicii durerilor” primii crestini au
considerat necesar sa alature imaginii sacre un obiect special, nelipsit
de prin casele familiilor evlavioase, candela. In Vechiul Testament,
in capitolul Exodul (versetele: 25, 31, 37), acest simbol este pentru
prima datd evocat. latd ce i-a spus ingerul Domnului proorocului
Zaharia: ,,Sa faci sfesnic de aur curat (...) sa-i faci sapte candele (...)
ca sa se lumineze fata Lui.”

Candela, obiect veterotestamentar dar si christic, poate primi
multiple semnificatii. Datorita utilizarii sale putem apropia basmul de
parabola ,,celor zece fecioare”, consemnata de evanghelistul Matei.
Parabola este una dintre cele mai polimorfe pilde rostite de Hristos.
Fiul lui Dumnezeu, simbolul Mirelui Ceresc, cheama zece fecioare in
,cdmara Sa de taind”. Dar numai cinci dintre acestea sunt
recunoscute ca fiind ,,intelepte”, in sensul de iluminate. Dacd in
lumea reald un mire obisnuit 1 se infatiseaza miresei sale ziua, Mirele
Ceresc vine ,,in miez de noapte”, asemenea unui hot. Surprinse
aproape adormite, toate au candelele aprinse, dar numai cinci dintre
acestea au si untdelemn suficient.
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Cifra zece este, fara Indoiala, cifra perfectiunii, a desavarsirii.
Sufletul virginal al celor zece fecioare semnifica ipostaza la care
omul pios poate sd ajungd. Textul evanghelic precizeazd ca numai
cinci dintre acestea aveau untdelemn suficient. Prin urmare, numai o
parte reusisera sa dobandeasca iluminarea. Cu alte cuvinte, anulasera
din fiinta lor simturile exterioare, cele ale firii omenesti, si in locul
lor le instituisera pe cele interioare, ale sufletului. Astfel, doar
fecioarele ,,deprinse cu privegherea” au reusit sa-si transforme
definitiv sinele. Precizam ca trez-via (in sensul de iluminare) nu este
un dar. Aceasta ipostaza este, de fapt, rodul unei indelungi sarguinte
spirituale.

Din textul evanghelic aflam cd Mirele Ceresc este cel care
performeaza doar chemarea. Un alt amanunt nu ne este oferit. Prin
urmare, cele ,cinci fecioare intelepte”, de-a lungul traseului
existential, au urcat treptele unei, sd zicem, piramide sau ale unui
munte. In analiza noastrd, pentru a evidentia etapele urcusului
transcendental, vom folosi termenul de piramidd. Baza acesteia o
formeaza firea noastra rationald. Ratiunea este cea care ne indreapta
spre studiu, cercetare, reflectie, s.a. Amintim ca Pitagora scrisese pe
frontispiciul scolii sale: Nimeni nu intra aici daca nu este geometric.
Prin urmare, acestd etapd premergatoare, implicd o deschidere spre
stiintele exacte, (matematica, fizica, astronomie, etc.) discipline care
dezvolta partea rationald din cadrul gandirii umane.

Iatd un exemplu din biografia misticilor Maxim Marturisitorul,
Grigore de Nyssa, loan Hrisostom: aflam ca acestia au studiat mai
intai stiintele exacte, apoi filozofia si in cele din urma teologia. in
scrierile lor se poate observa o anumita reflexivitate a ideilor, a
ipotezelor revelatoare; cu alte cuvinte, produsul unei gandiri
rationale, sistematizate, ordonate. Prin urmare, conceptul ,,gandirii
geometrice”, enuntat de Pitagora, atrage dupd sine necesitatea
studiului individual din care rezulta cunoasterea de sine.

De aceastd etapa depinde urcarea celorlalte trepte. Daca
introspectia nu este temeinic realizatd, piramida nu poate susfine
evolutia novicelui. Nu este util pentru un individ sa-si
imbunatateasca viata, ci scopul existentei sale trebuie sa devina
,dobandirea untdelemnului”. O candeld fard untdelemn suficient
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poate fi comparata cu femeia virtuoasa care nu intelege ca: ,,Oricat ar
fi fatisa Iubirea e o taind / Ne viziteaza aici, dar std in altd parte!”
(Vasile Voiculescu, Ultimile sonete ...)

Prin urmare, suntem pusi 1n fata a trei simboluri, sau mai bine
spus, elemente ezoterice: candela, untdelemnul si focul. Dintre cele
zece fecioare doar cinci au tot ceea ce le este necesar. Celelalte mai
au trepte de urcat. Sa spunem ca evolutia lor fusese mai lenta.

Daca actantul (actio din latind = actiune, in sensul de fata,
denumire data novicelui care tinde sa dobandeascéd iluminare prin
stradaniile sale proprii,) nu a reusit sd se cunoasca pe sine, el nu
,vede™ necesitatea reconstructiei sale interioare. Pentru aceasta
tipologie de protagonist, piramida, - dupd cum am numit-o - in mod
practic nici nu existd. Acest suflet nu este un teofor (teofania =
manifestarea divinitatii intr-o forma materiald) si nici nu intelege
necesitatea trez-viei. Actantul este opusul omului lenes, celui care nu
depune eforturi pentru a evolua. Pentru el stiintele exacte nu au
valoare, gandirea rationald nu exista, pe scurt un astfel de individ este
lipsit de profunzime, nu Incearcd sd cunoasca adevdrul $i nici nu
traieste In adevar.

Pe langa aspectele mentionate, actantul, care in definitiv tinde
spre desavarsire, trebuie sd se cunoascd In primul rdnd pe sine.
Silogismul antic ,,cunoaste-te pe tine nsuti” nu apatine lui Socrate.
De fapt, el I-a preluat de pe frontispiciul templului din Delphi. Putini
dintre noi cunoastem faptul cd maxima fusese modificata. Pe
frontispiciu scria: ,,Cunoaste-te pe tine Insuti la lumina Mea.”
Socrate a suprimat oarecum maxima, lasand mostenire posteritatii
doar o parte din adevar. Daca aceasta introspectie nu ar fi fost cel
mai greu lucru de obtinut din partea omului, filozoful nu ar fi adus in
atentia discipolilor silogismul.

Deci, daca tu, ca individ, nu ai un bagaj de cunostinte, in urma
caruia sa devii un iluminat si apoi aceasta particularitate sa se reverse
asupra semenilor, omul practic nu se cunoaste pe sine. El este un
diletant, care stie cite ceva, nu are lumina, nu traieste in intuneric, e

* Umberto Eco spune in cursul siu de Semiotici ca un astfel de novice nu
poate sa inteleagd modelizarea spatiald, functionala si actantiala.
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»caldicelul” din Apocalipsa. Raportindu-ne la parabola celor zece
fecioare, putem apropia simbolul luminii interioare de cel al focului,
rezultanta fiind candela aprinsa.

Revenind la textul nostru, Mihai Eminescu ne-o prezinta pe
imparateasd in ipostaza pioasd, priveghind in miez de noapte
asemenea unei ,,vaduve”. Intr-o odditd ridica rugiciuni la ,,Maica
durerilor” 1n fata ,,candelelor aprinse”. Comparatia ,,ca o vaduva” ne
sugereaza cd ducea o viatd curatd, dar modestd. Datoritd virtutilor pe
care le detine, ea devine simbolul femeii-mame, a carei datorie
spirituala este zamislirea de prunci.

Mihai Eminescu acorda o intreaga pagind momentului in care
femeia, cu smerenie, se roaga ca pantecele ei sa lege rod. Scriitorul,
pe aceasta cale, condenseaza intreaga invatatura patericala cu privire
la importanta pe care familia o are in scopul procredrii. Impariteasa
nu este individualizatd, nu poartd un nume, ea este simbolul
maternitatii. Aceastd ipostazd ne aminteste de Antuza (mama
Sfantului Ioan Gura de Aur) sau de Emilia (mama Sfintilor Vasile cel
Mare si Grigore de Nyssa), care, in urma rugdciunilor inchinate
Maicii  Domnului, s-au invrednicit sia zamisleascd prunci
binecuvantati de Duhul Sfant. Prin urmare, imparateasa, dupa cum ne
este prezentatd, se numard printre fecioarele intelepte. Amintim ca,
din punct de vedere simbolic, ,,fecioara” din parabola evanghelistului
nu include aspectul virgin, ci evoca curatirea sufleteasca si trupeasca
a unui individ.

Sa-1 urmarim traseul existential. in toate culturile, »apa’ este
simbolul creatiei originale, dar si un mijloc de purificare. In cazul
nostru, imparateasa plange, adicd se curatd de toate metehnele vietii.
Ea nu are nevoie de ajutorul Magului pentru a rdmane insarcinata.
Mijlocitoarea, pentru ca suntem in era crestinismului, este Insasi
Fecioara Maria. Privegherea in miez de noapte, smerenia, lacrimile
varsate, au anulat cutuma incalcata. lertarea survenind, energiile
necesare procredrii au Inceput sa functioneze corect. Si, ca dovada,
,,din ochii Maicii Domnului o lacrimé izvori si cobori pe buzele ei”.
In urma minunii, pantecele imparitesei leaga rod. Si astfel, ia nastere
Fat-Frumos, un personaj atipic, zamislit din lacrima Sfintei Fecioare,
actant aflat direct sub auspiciul Duhului Sfant.
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Numele acestuia std sub semnul esteticului, este ,,frumos”, dar
si al increatului, este inca un ,,fat”, deci un fiu practic nenascut. Din
nou suntem pusi in fata unei hierofanii. Din basm intelegem ca s-a
nascut un prunc, care, de fapt, Incd nu s-a metamorfozat. Cu alte
cuvinte, acest spirit superior nu s-a acomodat inca cu zona umana, e
cuprins de viatd, dar si de non-viata. Fat-Frumos e legat de spatiul
terestru, dar si de cel divin, existand in doud dimensiuni diferite. in
acelasi timp e aici, dar e si dincolo. E pe pamant pentru a se supune
destinului uman, dar si in imparatia Sa.

Sigmund Freud studiind fenomenul nasterii in [nhibitie,
simptom, angoasd,” precizeaza faptul ci ,.fatul la nastere suferd o
trauma.” Cuvantul ,,trauma” vine din grecescul ,,rand” si deriva din
,,a strapunge”, desemnand o rand prin strapungere. Copilul la nastere
suferd un traumatism, rezultat in urma unei violente externe. Si Carl
Gustav Jung vorbeste de un ,,traumatism al nasterii”’, aspect care se
manifesta prin plansul excesiv al noului nascut.

In cazul basmului nostru, ordinea naturald este risturnati.
Copilul e parca ndscut sa infaptuiasca ceea ce latinii numeau: integra
natura renovatur ignis (integrarea lumii se reface prin foc sau natura
focului se reinnoieste). Ca dovada, el nu plange, ci se bucurd de
venirea 1n planul uman, pentru a-si implini destinul.

Fat-Frumos, dupa ce creste, conform basmelor, in mod
supraomenesc, isi paraseste familia. El trece, cu o luntre, pe un taram
nou, unde intilneste un palat somptuos. In interiorul sanctuarului
mirific, privirea 1i este atrasd de imaginea ,preafrumoaselor
candelabre, cu sute de brate, si-n fiecare brat ardea cite o stea de
foc.” (Recunoagtem similitudinea cu fragmentul citat la Inceputul
analizei din Cartea Exodului §i imaginea candelabrului din basmul
nostru.) Pesemne ca sanctuarul regal era unul dintre locasurile in care
salasluia Tatal Ceresc.

Candela sau candelabrul este un simbol deosebit de complex,
intalnit atat in Vechiul cat si in Noul Testament. Proorocului Zaharia
ii este descoperit acest simbol. Sa urmarim notatiile acestuia: ,,Vad

5 Sigmund Freud, Inhibitie, simptom, angoasd, Editura Stiintifica, Bucuresti,
2001.
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un candelabru cu totul de aur, cu sapte candele, iar deasupra
candelabrului este un vas cu untdelemn din care pornesc cate sapte
tevi catre acele candele, iar aldturi sunt doi maslini, unul de-a dreapta
vasului cu untdelemn si altul de-a stinga. $i am zis catre ingerul care
vorbea cu mine: «Ce sunt acestea, Domnul meu?» Si mi-a raspuns
Ingerul: «Oare nu stii ce sunt toate acestea?» Eu i-am zis: «Nu,
Domnul meu.» (...) $i iardsi mi-a zis: «lar acestea sapte sunt ochiul
Domnului care cutreierda pamantul.»” (IV, 2, 14)

Vedenia proorocului ne ofera explicatia elementelor simbolice:
candela = ochii Domnului care cutreiera pamantul, cele doua crengi
de maslin = ,tevile” de aur prin care se lasa 1n jos untdelemnul, adica
puterea Duhului Sfant. In concluzie, spatiul in care a pasit Fat-
Frumos nu era un palat oarecare, ci unul in care Harul Duhului Sfant
era omniprezent. Cu alte cuvinte, Fat-Frumos patrunde in sanctuarul
Proniei Ceresti si ramane uimit de complexitatea desavarsirii Sale.
Mihai Eminescu, care era un cunoscator al textelor biblice, pe care
le-a studiat chiar si In limba ebraica, cu ajutorul acestor tablouri
accentueaza inca o datd nuanta simbolica a basmului.

In cele din urma, Fat-Frumos ajunge la casa Genarului.
Numele acestuia ne atrage in mod deosebit atentia. Genarul nu este
un personaj des Intdlnit in basmele noastre, el de fapt ne indica
altceva. Din punct de vedere fonetic, avem de a face cu o
transformare lingvisticd, de origine latind. La baza termenului se afla
cuvantul ,,ghenar”, adicd denumirea veche data lunii ianuarie,
respectiv ,,gerar”. Prin urmare Genarul era de fapt zeul lunii ianuarie,
fapt confirmat si 1n text. Surprinzandu-l pe Fat-Frumos in momentul
cand o furd pe fiica sa, el dezlantuie intr-o clipa intreaga natura.
Tunetele, fulgerele si in cele din urma ploaia abundenta, ne duc cu
gandul la faptul ca avem de a face cu o stihie cereasca.

Dupa cum spuneam, termenul ,,gerar” a suferit transformari
lingvistice — si sub influenta limbii latine 1n terminologie romana
s-a introdus cuvantul ,ianuariv” (lat. januarius, adica mensis,
respectiv luna lui Ianu, denumire daté zeului roman lanus). lanus este
zeul ritualurilor de trecere si al fenomenelor de tranzitie, cunoscut
sub denumirea si de zeu! usii. Acesta In mitologie este reprezentat
avand doud chipuri identice, puse spate in spate, cu o fatd privind
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inainte §i cu una inapoi. Prin urmare, Genarul —ghenar— gerar—
Januarius— mensis —Ianus,’ pe scurt zeul ugii intruchipeazi in text,
tranzifia protagonistului spre o noud ectapd. Acest personaj-zeu
denumeste si un simbol. De la nivelul sau spatial avea priveliste
asupra intregului univers uman. Nimic nu-i scapa. Ca dovada, il
surprinde pe Fat-Frumos in momentul cand 1i furd fata.. Pe langa
aceasta calitate, zeul se ocupa si de fenomenele de tranzitie. Mai
exact lanus este si un zeu adjuvant in ritualurile (respectiv pragurile)
de trecere.

In vechime, poporul roman avea o superstitie. Se credea ca,
dacd pe vreme de razboi usile caselor ramaneau descuiate zeu! usii
intra si ferea intreaga familie de necazuri. Se spunea cd in locuintele
inchise zeul nu pasea, nu le trecea pragul, ca urmare nu-i
binecuvanta. Cand conflictul armat inceta nu era nicio problema daca
romanii isi tineau usile inchise, deoarece lanus, zeu razboinic, nu 1si
manifesta puterea pe timp de pace. El intervenea doar in momentele
tragice.

Prin urmare, Mihai Eminescu, care avea cunostinte amanuntite
de mitologie, ne indica faptul cd a utilizat intentionat acest nume
pentru a marca doud aspecte: incheierea unei etape existentiale si
trecerea actantului spre o noud dimensiune. Chiar daca aparent in
urma confruntdrii Genarul, zeu/ usii, 1l Invinge pe Féat-Frumos, in
realitate se intdmpla invers. [atd cum prezintd Mihai Eminescu
desfasurarea actiunii. In urma luptei, Fit-Frumos este triznit si
transformat in cenusd, ca In scurt timp sd se metamorfozeze in
»izvor”. Asadar, scriitorul ne aduce in atentie doud simboluri, care,
fiecare in parte, ne vorbesc despre o purificare materiala, urmata de o
regenerare, in sensul de renastere, aspect ce ne duce cu gandul la un
botezul christic. Aspect subliniat de cobordrea din cer a insusi
Domnului Dumnezeu ,,care se spald pe fata cu apa limpede si rece a
izvorului.” Prin acest tablou autorul subliniaza faptul ca protagonistul
intrase 1Intr-o noud dimensiune, de data aceasta Intru totul
spiritualizata.

8 Victor Kernbach, Dictionar de mitologie general, Editura Stiintifica si
Enciclopedica, Bucuresti, 1989.
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Astfel, In urma binecuvantarii ceresti Fat-Frumos revine la
viatd. Remarcam madiestria cu care scriitorul, cu ajutorul procedeelor
specifice romantismului, a creionat, deosebit de plastic,
transformarile sale fiintiale. Din lupta datd rezultd faptul ca stihia
(Genarul, respectiv zeul usii) nu ingaduia facil ca pragul de trecere sa
fie trecut, chiar §i de un actant initiat, cum este cazul lui Fat-Frumos.
Pesemne cd acea nuantd umanad din fiinta sa trebuia sa treaca prin cel
din urma purgatoriu, pentru a renaste ,,din cenusd” a doua oara. (Ca o
paranteza, amintim faptul cd pragurile de trecere le intdlnim in istoria
tuturor religiilor in ritualurile de Tnmormantare. Se spune ca sufletul
pana la poarta raiului are de trecut cateva vami spirituale.)

Revenind la basmul nostru, copila (ne referim la fiica
Genarului) 1l Intampina pe Fat-Frumos torcand pe prispa casei. Din
Pateric, culegere de biografii monahale, aflam ca parintii isihasti
aveau ca iIndeletniciri de baza torsul, confectionarea de cosuri si
rogojini. Anahoretii considerau necesar ca, in demersul evolutiei
spirituale, trupul omului sd fie disciplinat cu anumite munci.
Vestimentatia fetei este cea care ne atrage in mod deosebit atentia.
»Haina ei alba si lungd parea un nor de raze si umbre, iar parul ei de
aur era Tmpletit in cozi lasate pe spate, pe cand o cununid de
margaritare era agezatd pe fruntea sa netedd.” Albul este simbolul
inocentei, imaterialitatii, pasivitatii, dar si al desavarsirii. Aceasta
copild, creionata cu multd maiestrie, purta pe cap o cunund, semn al
regalitdtii dar si al ilumindrii interioare.

Paradoxal este faptul cd incd de la prima vedere tindra 1l
recunoaste pe Fat-Frumos. Si in parabola celor ,,zece fecioare”,
acestea il recunosc pe Mirele Ceresc. Cu totul neobisnuite sunt
cuvintele fetei. ,,Pe cand degetele mele torceau un fir, gindurile mele
torceau un vis, un vis frumos, in care eu ma iubeam cu tine, Fit-
Frumos, din fuior de argint torceam si eram sa-i tes o haina urzita in
descantece, batuta-n fericire, s-o porti ... sa te iubesti cu mine.”

Dorinta fetei de a se transforma, de a-i deveni ,,mireasa” si
apoi ,,femeie”, subliniaza etapele pe care copila intentiona si le
parcurga. Indrizneala pe care o manifestd este un act atipic, parca in
neconcordantd cu statutul ei. Dar daca privim 1n esentd, aceasta
fecioard intruneste toate conditiile nuntirii, are haina sufletului alba,
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deci din punct de vedere simbolic ,,avea candela”, pe cap purta o
cunund, semn ca detinea untdelemn suficient. Prin urmare, era
pregétitd sa intre in ,,cimara de taina a Mirelui.”

Mihai Eminescu, ca si in Sarmanul Dionis sau in Archaeus, nu
delimiteaza in mod clar spatiile. De fiecare data foloseste un pretext
de naturd fantastica pentru a adanci si mai mult misterul. Am putea
spune ca aducerea fiicei Genarului de sotie craiului este, de fapt,
pretextul firului narativ. Pentru ca, in definitiv, fratele de cruce este
si el o fatetd a Mirelui Ceresc. Este adevarat cd, in loc ca monologul
personajelor sd limpezeasca textul, mai mult produce confuzie. Cu
toate acestea, Fat-Frumos pleacd nu pentru a se initia, cum se
intampla in basmele noastre traditionale, ci cauta, prin gestul sdu, sa
initieze instanta feminina (imparateasa, Ileana, fiica Genarului,) pe
drumul desavarsirii.

Dar sa urmarim desfagurarea actiunii. Dupa ce Fat-Frumos o
rapeste, fapt petrecut intocmai ca in basmele traditionale, o urca
intr-o luntre si porneste spre palat. Dar fata, care paseste pentru
prima oard intr-un alt spatiu, sufera cateva transformari fizice. ,,Nu
vorbeste, doarme”. ,,Era frumoasa, dar parea moartd.” Pesemne ca
trecerea in noua dimensiune spatiald necesita din partea acesteia un
timp de acomodare. Pentru Bachelard, barca, cu care pleaca Fat-
Frumos impreuna cu viitoarea mireasa, este simbolul unei resurectii.
In traditia crestind este simbolul bisericii.

Conform viziunii lui Pierre Theillard de Chardin, din lucrarea
Mediul Divin,’ dac3 exisd o bisericd vazuta (care, 1n definitiv, este o
copie, la nivel terestru, a unui fenomen celest), existd in mod
obligatoriu si un Templu al Duhului Sfant, o biserica vie, nevazuta.
In urma cercetirilor, omul de stiintd a inteles ca Universul
functioneaza asemenea unei gigantice Catedrale, totul realizdndu-se
intr-o ordine desavarsita.

Raportdndu-ne la basmul nostru, sa fie cumva vorba de
trecerea copilei spre o noud dimensiune spirituald? Mai ales daca
ludm in consideratie comparatia ,fata parea moartd.” Tindem sa
credem ca intrarea in simbioza cu Catedrala Cereasca (in basmul

7 Teilhard de Chardin, Mediul Divin, Editura Herald, Bucuresti, 2007.
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nostru, palatul lui Fat-Frumos, respectiv Camara de taina a Mirelui
Ceresc) 1i provocd numeroase modificari energetice.

Atentia ne este captatd de Ileana, cel de-al treilea prototip
feminin, fiica Mumei-padurii. In cazul acesteia, geniul eminescian a
delimitat mult mai clar etapele initierii. Din portretul pe care il face
naratorul, doud amanunte ne atrag atentia, simplitatea vestimentatiei
si lipsa unei coronite pe cap. Prin urmare, spre deosebire de celelalte
doud ipostaze feminine, (ne referim la imaginea Imparatesei si
vestimentatia fiicei Genarului) I[leana era fata unui duh paméantean, o
copild virtuoasd si doar atit. Cu alte cuvinte, nu era o initiatd in
tainele sacre.

Dacé ludm in calcul noua dimensiune spirituala, in cazul de
fatd pregitirea nuptiald devine obligatorie. Din basm deducem ca
Ileana nu intruneste toate conditiile necesare nuntirii. Ca urmare, Fat-
Frumos amana, pentru un timp, desfasurarea evenimentului. Geniul
eminescian marcheaza foarte clar tergiversarea ceremonialului.

Raportandu-ne la simbolistica religioasa, Mirele Ceresc pare a
fi un Fat-Frumos celest. Atitudinea acestuia este in concordantd cu
versetul evanghelistului loan: ,,N-a venit inca ceasul Meu.” (Ioan II,
4) Dupa cum spuneam, un act atipic are loc intre cei doi logodnici,
Fét-Frumos - Mirele Ceresc 1isi ,,paraseste” mireasa.

Intreaga invatitura christici porneste de la iubirea
neconditionatd fatd de aproapele nostru. Din iubire pentru ,,fratele
sdu de cruce” Fat-Frumos pleaca pentru a-i aduce acestuia mireasa, o
altd fecioara care aspird la o ,,nuntd de taind”. Dupa cum spuneam,
pretextul calatoriei ascunde, de fapt, un substrat mult mai adanc.
Traseul parcurs ne duce cu gandul la ,,sinele in cautarea sinei sale”,
dupa acceptiunea lui Constantin Noica, in sensul de completare a
unui intreg.

Intr-o omilie, Maxim Marturisitorul spunea ca: ,lubirea lui
Dumnezeu este pe masura cunoasterii Sale!” Prin urmare, dupa cum
spuneam, cea care nu Intruneste toate conditiile nuntirii este fecioara.
Ea este actantul care nu detine in candela sa suficient untdelemn.

Si relatia cunoastere — iubire este dezvoltatd in basmul
eminescian. Fat-Frumos - Mirele Ceresc isi paraseste intentionat
logodnica, mai exact pentru a-i oferi prilejul de a se adéanci in
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rugaciune. Cu alte cuvinte, el vrea sa vada daca iubirea acesteia ,,era
pe masura cunoasterii Sale.” Pentru ca, in definitiv, nu te po{i nunti
cu o persoana dacd nu o cunosti. Si in cazul de fatd acest aspect
devine obligatoriu. De aceea, prin actul parasirii temporale, ea este
invitatd sd reflecteze asupra cunoasterii de sine si apoi asupra
Mirelui.

La prima vedere, accentul cade pe faptele Mirelui Ceresc - Fat-
Frumos, dar, de fapt, decodarea textului se produce la nivelul trairilor
interioare. Fecioara neinitiatad se retrage 1n rugiciune pentru a se
invrednici de onoarea pe care Mirele i-a facut-o. Ea, dintre alte
fecioare, fusese aleasa sa-1 devina mireasa. Prin urmare, trebuia sa fie
demnid de statutul oferit. Mai ales cd, in definitiv, aceasti noua
ipostaza reprezintd drumul ei initiatic.

Cuprinsa de o stare de melancolie, ,,s-a inchis intr-o gradina,
cu inalte ziduri de fier, si acolo, culcandu-se pe un bolovan de
cremene, planse intr-o scdldatoare de aur, asezata langa ea, lacrimi
curate ca diamantul. In gridina cu multe straturi, neciutati de
nimeni, ndscu, din pietris sterp, din arsita zilei si din secadciunea
noptii, florile durerii, de culoare stinsa, ca turburii ochi ai mortii.”®

In contextul de fat, practicarea khenozei (golirea de sine,
proces spiritual premergator ilumindrii) este un act individual,
personal si obligatoriu. Din lucrdrile misticilor aflam cd trairea
indelungata intr-o astfel de stare extatica, atemporald, transforma
insusi trupul, dezvoltdnd in interiorul sufletului virtutile ceresti. Pe
aceste daruri le dobandeste si copila. Un alt amanunt ne atrage
atentia. Fata renunta la confort si se culcd vreme indelungata pe ,,un
bolovan de cremene”. Asadar, ea isi supune trupul austeritdtii,
asemenea anahoretilor din vechime. Prin urmare, era constientd de
faptul ca mai avea de trecut o proba.

Tot acest supliciu se incheie in momentul cand, intr-o buna zi,
fard sa-si dea seama de transformarea sa, (trecuse probele), ,parea
ca-n luciul scalddtoarei, plind cu lacrimile ei, vede ca-ntr-un vis
chipul mirelui iubit. Ochii ei, doud izvoare secate, incetaserd a mai
varsa lacrimi. Cine-o vedea cu parul ei galben si lung, despletit si

¥ http://www.mihaieminescu.ro/opera/proza/fatfrumos1_2.htm
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imprastiat pe sanu-i rece, cine-ar fi vazut fata ei de-o durere muta,
sdpatd parca cu dalta in trasaturile ei, ar fi gandit ca-i o inmarmurita
zani a undelor, culcati pe un mormant de prund.” In urma lacrimilor
varsate, copila orbeste. Observim cd Mihai Eminescu o numeste
pentru prima datd ,impardteasd”, prin urmare ea nu mai era o
fecioara (adicd o candidatd), ci dobandise, in urma propriei sale
sdrguinte, statut de regind. Dobandind intuitia sacra, simte apropierea
revenirii Mirelui la palat.

Lacrimile varsate, considerate pecetea Duhului Sfant, izolarea
discretd in gradina palatului, mirajul vederii Mirelui, sunt virtutile cu
care firea sa se Tnnobilase. Ea se golise de sine, dobandise iluminarea
si ca dovada il vede pe Fat-Frumos in chip supraomenesc. Fata,
asemenea anahoretilor, nu e constienta de statutul dobandit si
continud, smerita, sd-si astepte iubitul, retrasd in rugaciune. Cel
care-i observa schimbarea este naratorul.

In ceea ce priveste piramida sa interioard, putem spune ci
imparateasa a depasit etapa premergdtoare, cea numita de catre noi
rationala, cucerise treptele meditatiei si contemplatiei (rezultanta
sistematica a meditatiei), indreptandu-se spre extaz. Spre deosebire
de etapele mentionate, extazul christic este o revelatie, o bucurie.
Interesant este fragmentul in care isi vede Mirele 1n albia lacrimilor,
fapt ce denotd cd primise darul feofaniei (virtute prin care un
anahoret, cu ajutorul Duhului Sfant, poate cunoaste viitorul).

Fecioara din basmul eminescian, asemenea celor din
Evanghelia dupa Matei, este luata si ea prin surprindere. Fat-Frumos
— Mirele Ceresc soseste la palat, cAnd nimeni nu se asteapta, ,,ca un
fur in miez de noapte”, logodnica neavind timp de o pregitire
amanuntitd, necesara unei viitoare mirese. ,,Cum auzi de venirea lui,
fata Tmparatesei se insenind, ea lud o mana de lacrimi (...) i stropi
gradina. Florile galbene ale aleilor de arbori si ale straturilor se-nverzira
ca smaraldul. Florile triste si tulburi se-ndlbira ca margaritarul cel
stralucit si din botezul lacrimilor sale se nascu lacramioarele.”

? http://www.mihaieminescu.ro/opera/proza/fatfrumos]_2.htm
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Dacéa pe parcursul rugdciunii craiasa fusese inconjurata de
,florile durerii”’, in momentul sosirii Mirelui la palat ele se
transforma in lacramioare. Prin urmare, dupa ce i se incheie ciclul
evolutiv, dobandeste prin fortele sale proprii si darurile suprafiresti.

Spuneam cé extazul nu implicé un efort propriu-zis. Este mai
degraba o treapta a bucuriei christice. Momentul este bine punctat de
narator. Dupa ce a dobandit virtutile ceresti si a atins desavarsirea, ea
primeste in urma rugaciunilor, supliciului indurat, puterea magica de
a metamorfoza natura. Aspectul denota faptul ca atinsese iluminarea.
Ca urmare, fara a constientiza in prealabil, dorintele Ilenei puteau
deveni realitate.

Daca natura, pand la venirea Mirelui, era oarecum sumbra,
lipsitd de viatd, Tn momentul sosirii sale vegetatia renaste. Si nu
datorita lui, ci datoritad fetei. Fecioara nu si-ar fi dorit sa-si Tntdimpine
Mirele tristd. Si de aceea, In graba, arunca peste flori, ,,cateva
broboane de apa, scurse din lacrimile ei.” In urma acestui ,,botez”,
gradina prinde viatd, insufletindu-se. Cat timp a durat cainta sa,
natura i-a fost martori. in momentul cind ea atinge iluminarea,
spatiul inconjurator, alaturi de micile vietati, se bucurd de noua sa
ipostaza. Pentru ca parcurgerea pana la capat a drumului initiatic era
o mare realizare. De aceea Mirele 1i recunoaste meritele, o intAmpina
cu multd bucurie, numind-o Imparateasa.

Nicolae Steinhardt, in Daruind vei dobandi, face o distinctie
interesanta. ,,Ochiul interior al mintii, sau al sufletului, functioneaza
prin intermediul credintei aproape la fel cum functioneaza ochii
exteriori, fizici prin intermediul luminii. Prezenta pacatului intuneca
acest ochi interior, mentinand in afara lumina credintei si astfel,
pentru ca ochiul interior sa poata vedea bine, el trebuie pastrat lucid
si curat.”"’

Prin urmare, starea de orbire de care sufera fecioara, anuleaza
intru totul spatiul uman. Pentru ea, lumea vizibild, umand, nu mai
exista. ,,Orbirea” este cea care ne sugereaza faptul cd penetrase

1 Nicolae Steinhardt, Ddaruind vei dobdndi, Editura Dacia, Cluj-Napoca,
1992, p. 91.
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spatiul sacrului. Pregatitd fiind, asemenea ,fecioarelor intelepte”,
asteapta sa intre in Camara de taind a Mirelui. Cu alte cuvinte, dupa
ce toate probele au fost trecute, candela sa avand suficient
untdelemn, imparateasa intruneste toate conditiile nuntirii.

Nunta cu Marele Mire e o taind, in adevaratul sens al
cuvantului. Ea nu primeste in dar statut de mireasa, ci il dobandeste
in urma propriei sarguinte. Mirele este cel care doar o alege, dintre
alte candidate la statutul de mireas. Ii arata calea, drumul. {i indica
traseul, o lasa in gradina palatului sa se roage, sa mediteze. Si cand
este pregatitd de nunta, se intoarce, recunoscand-o drept sotie.

Revenind la starea de orbire, Plotin in Enneade spunea ca:
,»Ochii sunt oglinda sufletului.” lar, intr-un alt context: ,,Fiecare
suflet este si devine ceea ce priveste.” Astfel, anuldndu-i-se vederea,
fecioara ajunge sa perceapd lumea divind cu ajutorul harismelor
ceresti. Jean-Luc Marion,'" intr-o lucrare de-a sa, face o distinctie
interesanta: ,,a vedea nu este sinonim cu a privi.” Reflectand asupra
notiunilor, oarecum distincte, putem spune ca ,,a vedea” implicd a
primi o informatie vizuala, iar ,,a privi” inseamna a te Tmpotrivi
vizibilului, a anula planul realitdtii, in vederea obtinerii unei
hermeneutici fara de sfarsit. Prin urmare, criiasa, in momentul cand
orbeste, de fapt nu mai avea nevoie sa ,vadd” In planul fizic,
deoarece dobandise ,,privirea” spatiului celest.

Din imnografia bisericii rasaritene face parte un tropar ce
meritd mentionat: ,,Cdmara Ta, Mantuitorule, o vad Tmpodobita si
imbracaminte nu am ca sa intru intr-insa. Lumineaza-mi haina
sufletului meu, datatorule de viatd si ma miluieste.” Mihai Eminescu
imbunatateste episodul reintalnirii celor doi logodnici cu cateva
amanunte. ,,Fat-Frumos 1si spala fata in baia de lacrimi, apoi,
invaluindu-se in mantaua ce i-o tesuse din raze de luna, se culca in
patul de flori. Impariteasa se culca si ea langi el si-o visd pe Maica
Domnului care desprinsese din cer doud stele ale diminetii si i le
aseza pe frunte.”

11 . NPV - . .
Jean-Luc Marion, Crucea vizibilului —tablou, televiziune, icoand, o
privire fenomenologica, Editura Deisis, Sibiu, 2000.
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Din nou ne atrage atentia gestica personajelor. Cand revine la
palat, Fat-Frumos se spald pe fatd cu lacrimile fetei. In momentul
cand fusese metamorfozat in izvor, Tatal Ceresc facuse acelagi gest.
Deci apa, si In primul, si in al doilea caz, functioneaza asemenea unui
»botez”. Dacd 1n urma luptei purtate cu Genarul, Fat-Frumos este
adus la viata de catre Tatal Ceresc, de data aceasta ,,apa vietii” (adica
el) prin gestul intreprins intrd in simbioza cu acea laturd umana din
fiinta imparatesei. Si in urma acestui - sd-i spunem - amestec, de
sacru si profan, sinele sau vine In intampinarea sinei sale.

Anahoretii considerau cd mintea omului in plan spiritual are
rolul unui liturghisitor, (ipostazd sacerdotald), iar inima fuctioneaza
asemenea unui altar al Duhului Sfant. Printr-o relatie de legatura,
cele doua elemente, duc la nasterea ,,omului nou”. Se spune ca in
inima despatimitd Duhul Sfant coboara si isi face ,,locas de odihna”.
Tinand cont de acest aspect putem spune cd textul eminescian ne
vorbeste de ,,coborarea” Mirelui Ceresc in inima miresei sale. Cu alte
cuvinte, scriitorul nuanteaza etapele premergitoare obtinerii
rugaciunii neincetate.

Paradoxal, Fat-Frumos se abandoneaza 1in sanctuarul
logodnicei, lasdndu-se cuprins de o stare euforica, fiind parca imbatat
de oboseald si de somn. Geniul eminescian nu dezvolta
transformarile ,fecioarei” in ,femeie”, ci doar le schiteaza,
fecunditatea aceasta christica fiind de fapt o taina, in adevaratul sens
al cuvantului.

Ne-am fi asteptat din partea copilei la o usoara ezitare, dar ea
este cea care ii pregiteste iatacul. ,Impiariteasa cea oarba culese o
multime de lacramioare, din care facu un pat de flori pentru Fat-
Frumos.” Putem interpreta tabloul ca fiind o fazd trecitoare de
regresie de care depinde urmatoarea faza progresiva. Ea este
surprinsa Intr-un moment de abandon total. Nu stie ce sa faca sau ce
sd spuna, nu pentru cd nu ar fi avut nimic de spus, ci pentru cd, din
intreaga sa fiintd, contempld imaginea Mirelui Ceresc. Ceea ce se
petrece spiritual, in timp, si ceea ce se petrece material, in spatiu,
formeaza o singurd unitate organica. Este cu atit mai cuprinzatoare
aceasta unitate, cu cat consubstantialitatea celor doi este fecunda. Si
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ca dovada, Maica Domnului ii oferd, ca semn al binecuvantarii
ceresti, ,,0 coronitd cu doua stele pe frunte”.

Spuneam ca textul oglindeste un singur personaj prezentat in
trei ipostaze diferite: Tmpardteasa, fiica Genarului si Ileana. Dintre
toate, fiica Genarului este reprezentata ca fiind cea mai evoluata
spiritual. In prima parte, regina primeste in dar o lacrima din partea
Maicii Domnului, in urma cireia il naste pe Fat-Frumos. In ultima
parte, Sfanta Fecioard isi face din nou aparitia, daruindu-i de data
aceasta tinerei craiese o naltd distinctie, doud stele pe frunte. Prin
imaginea relevatd, textul inchide un arc de cerc, deschis parca la
inceputul crestinismului prin metamorfozarea lui Hristos si Inchis
cateva secole mai tarziu, dupd ce marii mistici au decodat din
parabolele christice principalele simboluri ezoterice.

In plan secund, la festin participa si ctiva boieri, care au venit
imbracati conform traditiei cu ,haine aurite.” Prin urmare, supusii
din Tmparatie, cei care participa indirect la ceremonial, se bucura si ei
de nunta Mirelui.

Aceasta casta oarecum distincta in spatiul ceremonial exclama
in ton cu textul infricosatoarei Apocalipse: ,,Sa ne bucurdm si s ne
veselim, si sa-I dam slava, caci a sosit nunta Mielului si mireasa Lui
s-a pregatit.” (Apocalipsa XIX, 7) Boierii sunt reprezentantii tipului
uman care nu au reusit sa inteleaga etapele spiritului de adancime.
Cu alte cuvinte, si acestd categorie detine numeroase virtuti si drept
dovada au haina sufletului auritd. Dar, conform parabolei enuntate de
evanghelistul Matei, sunt reprezentantii fecioarelor ,neintelepte”,
care nu au avut in candelele lor suficient untdelemn.

Mihai Eminescu pune un accent deosebit pe importanta hainei
de nunta, simbol des intalnit in literatura ecleziald. De exemplu, in
Imnul Acatist la Rugul Aprins al Maicii Domnului, autorul ne
vorbeste despre necesitatea dobandirii, de catre fiecare dintre noi in
parte, a unui anumit vesmant nuptial. Cu aceastd haina, tesutd din
fapte bune, rugaciune, post, smerenie, iubire, omul se infatiseaza
Mirelui Ceresc.

In acest context spiritualizat trebuie sa tinem cont si de o
atentionare. ,,Nu este ingaduitd necuratirea ochilor si a hainelor,
nimeni dar, dintre cei ce sunt neinvatatii tainelor de unele ca acestea

52



=

sd nu se atingd.” (fragment din Imnul Acatist la Rugul Aprins al
Maicii Domnului). Deci, persoanele care nu au reusit, pana la data
nuntii, (moment in care omul moare si sufletul sdu se infatiseaza
Tatalui Ceresc spre judecatd) sd inteleaga ,tainele”, nu se numara
printre invitatii la festin.

Daca ,,fecioarele intelepte” intra in Camara de Taind a Mirelui,
sufletele virtuoase se numard printre invitati, omul comun, supus
pacatului, nu participa la ceremonial. Cel care nu dobandeste, pana in
momentul mortii, subtilitatile sacre, simbolul ,,nuntii” nici nu exista.
Deoarece acest mecanism nu este perceptibil in planul uman, totul
fiind o taina, produsul energiilor necreate.

Mihai Eminescu, care era un cunoscitor al misticismului,
delimiteaza foarte clar spatiile, textul neficand nici o referire la
norod. Din basm se intelege ca omul comun, supus pacatului, nu se
numara printre invitatii la festin. Cauza fiind cat se poate de clara.
Sufletul lipsit de virtuti, posesor de patimi, nu detine ,,vesmant de
nuntd”. S$i in cazul de fatd haina este o necesitate obligatorie. Un
verset din Apocalipsa subliniaza valoarea incontestabila pe care o au
nuntasii: ,,Atunci Ingerul mi-a zis: scrie! Ferice de cei chemati la cina
de nunta a mielului!” Prin urmare, nunta este, in esentd, un mister, o
taind si, nu in ultimul rdnd, un ideal spre care tind atat ,,fecioarele
intelepte” cat si nuntasii. Daca prima ipostaza gustd din plin extazul,
mesenii doar se bucura.

Ar mai fi de adaugat, faptul ca, fecioara, vazuta tot din punct
de vedere simbolic, oglindeste imaginea sufletului, indiferent de sex,
statut social, capacitate intelectuald, s.a. Conform péarintilor mistici,
dupa cum spuneam, ea este simbolul omului smerit, rugator. Daca ne
raportam la parabola celor ,,zece fecioare” toate candidatele detin
aceste virtuti. Pentru a fi mireasa Marelui Mire, sufletului i este
necesar untdelemn, adica Duh Sfant. Si in cazul de fatd, insusirile
enumerate sunt practic insuficiente. Pentru a intra Tn Camara de
Taind a Mirelui, omului i este necesard pecetea rugaciunii isihaste, a
mintii coborate n inima.

Daca in basmul traditional nunta se desfasoara in a treia zi de
la revenirea Mirelui pe meleagurile imparatiei, evenimentul in Far-
Frumos din lacrima, are loc paradoxal in a patra zi. Momentul atipic
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ales interfereazd cu un alt simbol al Apocalipsei. Cifra patru
sugereazd ideea de universalitate; In numar de patru sunt: fluviile
care ies din Eden (acestea avand rolul de a uda si inconjura
universul), cdldretii apocaliptici, care la sfarsitul veacurilor vor
indrepta cele patru urgii asupra oamenilor, punctele cardinale,
considerate stihiile pamantului. Dar, patru sunt si treptele piramidei
noastre interioare (ratiunea— meditatia— contemplatia— extazul A),
urcate, sau mai bine spus dobandite Tn urma rugéciunii, introspectiei
de catre imparateasa noastra, in cazul de fata Ileana.

Cel din urmi fragment este edificator. intreaga natura participa
la pregatirea nuntii. Trandafirii, crinii, lacramioarele, viorelele
Hiinurd sfat lung cum si fie luminatd haina de mireasd, apoi
incredintara taina lor unui curtenitor flutur albastru stropit cu aur.” in
basmele traditionale, prezentarea evenimentului este succint nuantata
si nu de putine ori chiar lipseste. Dar, in contextul de fata, ,,un roi de
raze venite din cer le-a spus lautarilor cum horesc ingerii, cand se
sfinteste un sfant.” Comparatia nu este o Intdmplare, ,,nunta” unui
astfel de suflet nu poate fi decat a unui sfant.

Spuneam cé accentul in text cade in mod evident pe imaginea
miresei si, ca dovadd, Mirele este prezentat succint, fugitiv, cu
ajutorul catorva cuvinte, menite sa-l individualizeze. ,,Si 1si puse
camasa de tort de raze de lund, brau de margaritare, manta alba ca
ninsoarea.” Din nou atentia ne este captatd de haina de nuntd. De
data aceasta, naratorul ni-l prezintd pe Marele Mire - Fat Frumos in
toatd somptuozitatea sa.

Cea care simte din plin bucuria nuntirii este mireasa. Albul
rochiei de mireasd poate primi multiple interpretari. Este ,,culoarea
intelepciunii, venitd din obarsii, purtdnd In sine chemarea umana
catre progres™;'” este ,,haina sufletului” cu care omul se infatiseazi la
judecatd; in plan uman, este o culoare pasiva, aratand cad inca nimic
nu s-a implinit. Aceasta este doar o singurd datd purtatd, marcand o
trecere, un tranzit, fiind o cdmasa a supunerii dar §i a disponibilitatii,
ea lasa loc femeii.

'2 Jean Chevalier si Alain Gheerbrant, Dicfionar de simboluri, Editura
Artemis, Bucuresti, 1993, p. 78.
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Motivul suferintei in Viata unui sclav american si
Coliba unchiului Tom

TEODORA NOJEA

,Precum mesterul arunca aurul in topitorie si-1 lasa a se cerne si a se

curati prin foc pana ce vede ca straluceste, tot asa $i Dumnezeu lasa
sufletele omenesti a fi cercetate de necazuri, pana se curata si se limpezesc.
De aceea, o astfel de cercetare a lui Dumnezeu

este o mare binefacere pentru suflet”

(Sfantul loan Gura de Aur).

Literatura si parte a literaturii universale, liant Intre uman si
divin, Biblia devine in acceptiunea lui Bartolomeu Anania' acea
,,Biblioteca prin excelenta, singurd si singulard in dumnezeiasca ei
omenitate”, in vreme ce fostul presedinte al Statelor Unite ale
Americii, Ronald Reagan (1981 — 1989), considera ca ,,intre copertile
ei se afla raspunsurile la toate problemele oamenilor”.” In acest
indrumar al vietii omului, suferinta, asemeni pacatului, strabate
intocmai unui fir rosu paginile sale scrise de-a lungul a peste 1500 de
ani, doar primele doud capitole din Facere si ultimele doud din
Apocalipsa Sfantului loan ,,sustragdndu-se” acesteia.

Prin pécatul stramosesc a intrat suferinta in lume, o suferinta
perpetud, care debuteaza odata cu alungarea din rai a protoparintilor
nostri Adam si Eva si e generatd de actul lor de neascultare. Acest
prim act este urmat de alte evenimente care ingenuncheazd fiinta

! Bartolomeu Valeriu Anania, arhiepiscop al Clujului, ciruia i se datoreaza
redactarea unei noi editii a Sfintei Scripturi, diortositd dupa Septuaginta
(2001).

2 ,,Within the covers of the Bible are the answers for all the problems men
face”, cf. https://www.brainyquote.com/quotes/ronald reagan 183774
(accesat 05.03.2018).
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umana precum primul fratricid din istoria umanitatii, robia poporului
evreu, suferinta pe care Mantuitorul lisus Hristos o indura, fiind
batjocorit si rastignit intre doi talhari pentru a rascumpara omenirea
cazutd In pacat, pana la suferinta de proportii colosale, apocaliptice,
experimentatd de cei care vor trdi vremurile premergatoare aparitiei
unui ,,cer nou §i a unui pamant nou” (cf. Apoc. 21, 1). Toate aceste
exemple sunt completate de personificari si mai palpabile ale
suferintei, care se manifestd Tn societatea contemporana: boli,
saracie, foamete, razboaie sau conflicte. Pe drept cuvant, Sigmund
Freud, parintele psihanalizei, considera viata ca fiind ,,0 insula de
suferintd intr-un ocean de indiferentd”, deoarece de multe ori, toate
aceste manifestari ale suferintei rescriu vechea lege a talionului si nu
cea dintdi porunca a Legii celei Noi, de a iubi pe Dumnezeu si pe
aproapele tau ca pe tine Tnsuti (cf. Matei 22, 37).

Pentru Friedrich Nietzsche, anularea suferintei, evitarea
dificultatilor de orice natura, constituie ,,simptomul ratacirii supreme
a unei minti inguste”, iar asumarea durerii, a bolii, a chinului
reprezintd ,.filonul din care izvorasc cele mai prolifice acte de
creatie”. Prin suferintd, omul dobandeste mantuirea, dupa cum a
redat in romanele sale, ca nimeni altul, Feodor Mihailovici
Dostoievski, un analist al sufletului omenesc si dupa cum opineaza si
Nikolai Berdiaev, un scriitor profund crestin. ,,Suferinta anume este
viata. Fara suferintd, ce plicere ar mai fi in ea?”” Prin suferinta, omul
se curata de pacate, ea e asemeni unui purgatoriu, unui foc
purificator, deoarece, dupa cum insusi Dostoievski afirma, ,,omul si
castiga singur dreptul la fericire si o face intotdeauna prin suferinta”.*

Nietzsche si Dostoievski raspund asadar inevitabilelor angoase
si Intrebarii supreme: De ce Dumnezeu, creatorul atotputernic,
omniprezent si care 1si iubeste creatia Ingaduie suferinta? Unde este
el din mijlocul copiilor care mor de foame in Africa? Unde a fost
cand se petreceau cele mai abominabile crime in lagirele de

3 Ton Tanosi, Poveste cu doi necunoscuti. Dostoievski si Tolstoi, Ed. Cartea
romaneasca, Bucuresti, 1977, p. 181.

* Ecaterina Oana Brandas, Motivul mdntuirii in capodopere ale literaturii
universale, Ed. Casa Cartii de Stiinta, Cluj-Napoca, 2012, p. 191.
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exterminare din Germania? Unde a fost in timpul atidt de multor
conflicte si razboaie In care au platit tribut nenumadrate suflete
nevinovate? Unde este El 1n bolile agonizante, in dezastrele naturale,
in nedreptati care 1si urmeaza cursul de mii de ani? Sfintele Scripturi
conchid cad Dumnezeu permite suferinta pentru a-i incerca pe oameni
si a-1 determina sa se decida daca il aleg pe El, suportand cu rabdare
si credintd suferinta’, sau pe diavol, ficind un compromis pentru a
fugi de suferinta.’ Un alt motiv este, dupa cum afirma si cel mai de
seama filosof al secolului al XIX-lea, acela de a-i desavarsi pe
oameni, de a-1 purifica prin suferintd, de a le dezvolta anumite calitati
precum umilinta, ribdarea sau smerenia.’

Dincolo de a fi o preocupare constantd a teologilor, a
filosofilor, a scriitorilor si pana la urma a fiecérui om, de a se defini
ca parte integranta a cartilor, a Cartii cartilor si a realitatii cotidiene,
motivul suferintei se regaseste si la temelia sistemului sclaviei, dupa
cum ne propunem sa aratdm prin mijlocirea acestui studiu.

Pana la razboiul de secesiune din 1861 — 1865, sclavii de
origine africana si stapanii lor constituiau o prezenta activa in sanul
comunititii americane.® Primul african care a sosit in Lumea Noua se
crede ca l-ar fi insotit pe Christopher Columb intr-una din célatoriile
sale catre Americi. Istoria sclavilor afro-americani incepe oficial pe
20 august 1619, atunci cind o navd olandeza aduce la Jamestown
(Virginia) 20 de sclavi de origine africana. Oficial, acesti primi sclavi
afro-americani au fost desemnati initial ca fiind ,,ucenici” sau
servitori platiti. In prima fazi, primii afro-americani isi puteau

3 Cf. Romani 5, 3-5; 1 Petru 2, 21; 1 Petru 4, 13-14.

® Cf. Galateni 5, 11; Galateni 6, 12-13; Filipeni 3, 18-19.

" Cf. Romani 5, 3-5; lacob 1, 2-4.

¥ In acest sens, a se vedea Arthur Riss, Race, Slavery, and Liberalism in
Nineteenth-Century American Literature, Cambridge University Press,
Cambridge, 2006; David Brion Davis, Inhuman Bondage: The Rise and Fall
of Slavery in the New World, Oxford University Press, Oxford, 2006;
Eduardo Bonilla-Silva, Racism without Racists: Color-Blind Racism and the
Persistence of Racial Inequality in the United States, Rowman and
Littlefield, Lanham, MD, Oxford, 2014 s. a.
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redobandi libertatea dupa patru sau sapte ani in slujba stapanului.
Dupa prima generatie, slugilor afro-americane 1i s-a marit treptat
timpul de dependentd, pana cand au devenit inrobiti pe viatd.” Cu
toate acestea, numarul africanilor din colonii era relativ mic in
secolul al XVII-lea, abia spre sfarsit, fiind adusi ca sclavi in America
de Nord In numar mai mare, iar infiintarea de plantatii mari in sud,
incurajeaza importul acestora.

Dupi cum sugereazi J.T. Jenifer', istoria Americii din secolul
al XIX-lea nu poate fi redatd omitdnd sclavia, nici istoria afro-
americanilor nu poate fi spusa fara trimitere la scrierile lui Douglass,
a carui viatd aratd ca lupta pentru drepturile civile este plind de
victorii dramatice si de esecuri deopotriva.''

Frederick Augustus Washington Bailey (1818 — 1895)", un
abolitionist nascut sclav'®, fiul lui Harriet Bailey si al unui tatd care
se presupune a fi Aaron Anthony, stipanul mamei sale, devine, in
pofida lipsei unei educatii formale, un scriitor influent, un diplomat
respectat, consilier a patru presedinti, un orator foarte apreciat'® si

? Cf. https://www.historia.ro/sectiune/general/articol/sclavia-din-sua-origini-
evolutie-si-efecte (accesat 12.03.2018). Ca o incredibila ironie a sortii,
Anthony Johnson, un om de culoare, a fost primul proprietar de sclavi. Albii
vor putea detine un sclav abia Incepand cu 1670.

19 J.T. Jenifer, pastor al Bisericii Metodiste Episcopale Africane Zion,
Washington, DC.

" Maurice S. Lee (ed.), The Cambridge Companion to Frederick Douglass,
Cambridge University Press, New York, 2009, p. 2.

12 Autobiografia mentioneaza in acest sens anul 1818, luna februarie, fara a
se cunoaste ziua exactd; pentru alte detalii, a se vedea si C. James Trotman,
Frederick Douglass: A Biography, ABC-CLIO, 2011, 158 pp.

13 Potrivit lui Norma Jean Lutz, Frederick Douglass: Abolitionist and
Author (Chelsea House Publishers, Philadelphia, PA, 2000), femeile sclave
se Intorceau la munca la o saptamana dupa ce dadeau nastere unui copil.
Prin urmare, si Douglass va fi crescut de bunicii sdi Betsey si Isaac Bailey,
care se straduiesc sa 1i ofere o copilarie fericita.

' Principalele arme ale lui Douglass in lupta pentru libertate erau cuvintele,
atat vorbite cat si scrise, intr-un moment in care oratoria era surclasatd doar
de poezie. Discursurile si scrierile sale reflectd o dezvoltare intelectuala
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unul dintre cele mai active personaje din lupta Americii pentru
drepturile civile si egalitatea rasiald, influentdnd operele a numerosi
scriitori afro-americani'.

Viata unui sclav american, autobiografia Ilui Frederick
Douglass, ,,cea mai tulburdtoare lucrare care a iesit de sub tiparul
american, si cea mai importanti”'®, publicati in 1845, reda
experienta cumplitd a captivitdtii si a evaddrii din ,lanturile si
catusele sclaviei” in 1838, libertatea devenind un lucru cert abia in
decembrie 1846, dupa ce stapanul sdu Hugh Auld primeste in schimb
0 anumitd suma de bani. Prima scriere din trilogia autobiografiilor
sale depaseste caracterul restrictiv al unei biografii in sensul ca
autorul acorda prea putin interes evenimentelor de ordin personal,

continua. in acest sens, recomandam lectura urmitoarelor carti: Ronald K.
Burke, Frederick Douglass: Crusading Orator for Human Rights, Garland,
New York, 1996; David B. Chesebrough, Frederick Douglass: Oratory
from Slavery, Greenwood Press, Westport, CT, London, 1998; Matt
Brundage, Frederick Douglass: Abolitionist, Orator, Author, postata pe
https://www.mattbrundage.com/publications/frederick-douglass (accesat
14.03.2018).

'3 Printre contributiile sale amintim de la simpla participare la organizarea
unei Scoli de Sabat pentru ,,instruirea sclavilor care sunt dispusi sa citeasca
Noul Testament”, pana la cea de predicator al Bisericii Metodiste
Episcopale Africane Zion, participari la Intruniri antisclavagiste, publicarea
unui ziar antisclavagist intitulat Steaua Polara, militarea pentru acordarea
de drepturi egale femeilor, sustinerea campaniei pentru viitorul presedinte
Abraham Lincoln, conducerea delegatiei care il viziteazd pe presedintele
Johnson cu scopul obtinerii dreptului de vot al negrilor, serif in districtul
Columbia, apoi este numit la Oficiul de Cadastru, iar zece ani mai tarziu,
ministru rezident si consul general in Haiti. in 1841, Douglass participa la o
intélnire a abolitionistilor din Nantucket, Massachusetts, unde il intdlneste
pe William Lloyd Garrison si este incurajat de acesta sa-si Impartaseasca
experienta sa ca sclav, acest eveniment marcand inceputurile carierei sale
oratorice. Intre 1841 si 1845, Douglass, insotit printre altii si de Garrison,
calatoreste prin statele din nord, vorbind despre nedreptatea si cruzimea
sclaviei.

16 John Stauffer, ,,Douglass’s Self-Making and the Culture of
Abolitionism”, In Maurice S. Lee, op. cit., p. 13.
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cum ar fi casdtoria cu Anna Murray, dobandind trasaturile unui
manifest antisclavagist si a unei condamniri a sistemului sclaviei.'’

Pe de alta parte, Harriet Beecher Stowe (1811 — 1896), fiicd a
unui pastor §i scriitoare abolitionista'®, rimane in istoria literaturii
universale, printre altele, gratie romanului Coliba unchiului Tom.
Autoarea celui mai bine vandut roman al secolului al XIX-lea ,,cauta
sd critice sistemul sclaviei, fard a incita la violentd”, dupa cum
mentioneaza Barbara Hochman in Uncle Tom's Cabin and the
Reading Revolution: Race, Literacy, Childhood, and Fiction, 1851-
1911. Despre povestea aparutd prima datd in 1851 sub formad de
foileton, in periodicul abolitionist ,,National Era” si care in 1852 se
incheagd intr-un roman, se spune ca ar fi contribuit pana si la
declansarea Razboiului Civil, finalizat cu abolirea sclaviei in
America. Opera a fost scrisd dupa aprobarea Legii sclavilor fugari
din 1850, scriitoarea criticand aceastd lege si sustinind necontenit
emanciparea imediatd a sclavilor si libertatea tuturor oamenilor,
determinénd insa si aparitia unor romane impotriva Colibei unchiului
Tom,"” in care sclavia este conturata in termeni pozitivi, precum The
North and the South; or, Slavery and Its Contrasts, de Caroline
Rush, sau The Cabin and Parlor; or, Slaves and Masters, de J.
Thornton Randolph.*

"7 Alti sclavi, precum Olaudah Equiano, Harriet Jacobs si Phillis Wheatley
au scris, de asemenea, importante autobiografii, fard a depasi popularitatea
autobiografiei lui Douglass.

*® Pentru o schiti biografica a autoarei se poate consulta Harold Bloom
(ed.), Bloom’s Guides: Uncle Tom’s Cabin, Chelsea House Publishers,
Philadelphia, PA, 2008, pp. 10 — 12.

' Pentru o analizi amanuntit a operelor lui Stowe, a se vedea in special
Sylvia Mayer and Monika Mueller (eds.), Beyond Uncle Tom's Cabin:
Essays on the Writing of Harriet Beecher Stowe, Fairleigh Dickinson Press,
Madison, NJ, 2011, 247 pp.

2 A se vedea si Joy Jordan-Lake, Whitewashing Uncle Tom's Cabin:
Nineteenth-Century Women Novelists Respond to Stowe, Vanderbilt
University Press, Nashville, TN, 2005. Cat despre alte texte, de data aceasta
abolitioniste, a se vedea Barbara Hochman, Uncle Tom's Cabin and the
Reading Revolution: Race, Literacy, Childhood, and Fiction, 1851-1911,
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Sclavia e un izvor al suferintei, att Frederick Douglass cat si
Harriet Beecher Stowe redand cu maiestrie multiplele fatete ale
acestei suferinte, care transformd fiinfa umana: stapanii se
metamorfozeaza in monstri carora le sunt afectate principiile morale
din cauza autoritatii viciate pe care o exercitd asupra sclavilor, iar
sclavii se convertesc in brute inrobite atat fizic cat si psihic, angrenati
intr-un ,,erare sclavorum est perpetum”, existent sau plasmuit, mereu
aflati in bataia muscdtoare si nemiloasd a insingeratului bici,
intotdeauna cu capul plecat, cantandu-si veseli suferinta; o simpla
tabula rasa”, dupd cum 1i consideraserd si colonistii care le
invadaserd teritoriul cu scopul, printre altele, de a-i ,.civiliza”;
oameni fara trecut, fara valori, fara drept de apel. Edificatoare pentru
injosirea si desconsiderarea omului, a coborérii sale pana pe cea mai
joasd treaptd a evolutiei si demnitatii, este scena 1n care, ulterior
mortii capitanului Anthony, lui Frederick Douglas, acum in
Baltimore, i se cere sa se reintoarcd pentru a fi evaluat alaturi de
restul proprietatilor: ,,Ne-au asezat pe toti la un loc pentru evaluare.
(...) Erau cai si barbati, vaci si femei, porci si copii, toti ocupand
acelagi rang pe scara existentei si toti supusi aceleiasi examinari
minutioase”.”’

In ambele carti regdsim o suferintd fizica a sclavilor ca urmare
a biciuirilor brutale, a privatiunilor si batailor, a violurilor si chiar a
mortii*>. Douglass mentioneaza cazuri in care sclavii sunt ucisi iar

University of Massachusetts Press, Amherst and Boston, 2011, in special
pp. 51 -177.

*! Frederick Douglass, Viata unui sclav american, trad. rom. de Tulia
Bodnari, Ed. Herald, Bucuresti, 2016, p. 94.

2 fn anul 1827, tribunalul din Georgia a decis si-1 gratieze pe un proprietar
de sclavi ce fusese acuzat ca si-a omorat in bataie sclavul. De asemenea,
cativa ani mai tarziu, in acelasi stat, Thomas Sorrell a fost gasit vinovat de
uciderea cu un topor a sclavului sau, dar la fel a scapat nepedepsit. In
Kentucky, Mrs. Maxwell 1si batea crunt sclavii pe fata si pe corp, atat pe
barbati cat si pe femei, cf. Claudia Maria Radu, Pagini de istorie americand,
Ed. Fundatiei Culturale ,,Ideea Europeana”, Bucuresti, 2005, p. 52.
Cruzimea proprietarilor de sclavi va merge atat de departe, incat Mrs.
Alpheus Lewis obignuia sa arda gatul sclavei sale cu clesti fierbinti, dar
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blandul si credinciosul Tom, un simbol al sacrificiului, al bunatatii si
sperantei, moare ca urmare a batdii primite. Adevarul este ca
brutalitatea si violenta erau elemente inerente in comunitatile in care
sclavia era prezentd. Sclavii erau folositi Tn scop pur economic;
atunci de ce sd nu se recurgd la violentd si sa fie batuti daca asta
presupune o eficientizare a activitatii lor?” Daci ignoranta este o
unealtd a sclaviei, cunoagterea este calea spre libertate. La vremea
cand scria Douglass, multi oameni credeau cd sclavia era o stare
normald, cd negrii erau in mod inerent incapabili de a participa la
societatea civild si, prin urmare, ar trebui sa fie pastrati ca muncitori
pentru albi.**

Capitolul introductiv al autobiografiei nu traseaza contururile
ridicarii eroice a autorului de la sclavie la libertate. In schimb, exista
multd confuzie. Primele paragrafe ale naratiunii redau una dintre
temele principale ale textului: sclavia refuza sclavilor accesul la
formalitati si institutii prin care umanitatea si cetitenia se definesc.”
Autorul nu cunoaste cu precizie nici identitatea exactd a tatdlui sau,
nici ziua in care s-a nascut, prin acestea Douglass regresand spre un
statut animalic.

Autorul abordeaza apoi un subiect incomod, violul femeilor
negre de catre stdpanii albi, copiii care rezultd din acest act
monstruos fiind, in general, beneficiari ai celui mai aspru tratament.
Douglass deconstruieste unul dintre miturile sclaviei, deoarece in

cazurile de violentd mergeau si mai departe de atat: un proprietar din
Kentucky si-a ucis sclavul dupa care i-a aruncat trupul in foc, cf. Franklin
John Hope, From slavery to freedom — A history of American Negroes,
Alfred A. Knopf, New York, 1956, p. 206.

% https://www.historia.ro/sectiune/general/articol/sclavia-pe-teritoriul-
american (accesat 18.03.2018).

?* Pentru mai multe informatii despre sclavie, recomanddm V.M. Travinski,
Cum au pierit milioane de negri, Editura Politica, Bucuresti, 1965 si
Franklin John Hope, op. cit.

 Douglass aduce in discutie si motivele pentru care detinitorii de sclavi
permit un anumit numar de sarbatori pentru sclavii lor. Angrenarea ntr-o
munca perpetud ar starni insurectii. In plus, sarbatorile sunt ocazii pentru
proprietarii de sclavi care sa incurajeze consumul de alcool.
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secolul al XIX-lea, cei din sud credeau ca Dumnezeu L-a blestemat
pe Ham, fiul lui Noe, sd aiba pielea neagra, iar urmasii sdi erau
predestinati de catre Scripturi sa fie sclavi. Cu toate acestea,
Douglass se intreaba de ce, in acest context, copiii de rasd mixta
impartasesc si ei aceeasi soarta.

In momentul in care asistd la bataia matusii sale, copil fiind,
scriitorul experimenteaza cea dintdi epifanie: realizeaza ce este
sclavia. Teama, anxietate, vina si incertitudine cu privire la identitate,
domina acest capitol de deschidere. Copildria se contureaza in nuante
dureros de sumbre, iar suferinta devine o certitudine, fiintd umana
coborand 1n abisurile umilintei si ale degradarii:

Schimbul anual de haine consta din doua cdmasi grosolane de in, o
pereche de pantaloni de in (...) o jachetd, o pereche de pantaloni de
iarnd (...) o pereche de ciorapi si o pereche de pantofi (...). Copiii
care nu puteau munci pe camp nu primeau nici pantofi, nici ciorapi,
nici jachetd si nici pantaloni; hainele lor constau din doud camasi
grosolane de in pe an. Cand se rupeau, umblau goi pand in ziua
urmatoarelor schimburi (...). Sclavii nu primeau paturi, asta cu
exceptia cazului in care patura grosoland de land ar putea fi
considerata pat, iar pe asta o aveau doar barbatii si femeile.”®

Pe plantatia colonelului Lloyd se sufera de foame dar mai ales
de frig, din cauza vestimentatiei mai mult decét rudimentare:

Obisnuiam sa fur un sac cu care se ducea porumbul la moara (...).
Ma ghemuiam in sacul acesta si dormeam pe pamantul umed si rece,
cu capul Induntru si cu picioarele afara (...). Mancarea noastra consta
dintr-o fiertura de faind aspra de malai (...). Era turnata intr-o covata
sau intr-o troacd mare de lemn s§i asezatd pe pamant. Apoi erau
chemati copiii, ca niste porci, §i tot ca nigte porci veneau si infulecau
terciul; unii cu cochilii de stridii, altii cu o bucata de sindrila, altii cu
ména goala.”’

26 Frederick Douglass, op. cit., p. 51.
2 Ibidem, p. 71.
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Fictiune? Nu. Potrivit lui Douglass si celor care certifica
autenticitatea celor afirmate in autobiografie si, implicit robia celui
dintai, e doar una dintre realitatile care contribuie la conturarea
amplului tablou al sclaviei in America.

In Uncle Tom's Cabin: Evil, Affliction and Redemptive Love,
criticul Josephine Donovan sustine cid tema principald a romanului
este ,,raul manifestat pe mai multe nivele: teologic, moral, economic,
politic si practic”. Aproape cu siguranta, Harriet Beecher Stowe a
dorit sd arate nu ,,problema raului”, ci problema unui anume rau:
folosirea fiintelor umane ca proprietate a semenilor lor. Si Stowe
aratd sclavia ca fiind daunatoare, atat fizic cat si emotional. Voci
precum George Harris, iar mai tarziu Augustine Saint Clare si mai
ales naratorul, direct si indirect prin folosirea ironiei, se ridica
impotriva acestei nedreptati. Pe plantatia lui Legree, raul apare in
forma cea mai hidoasa, sclavii indurand batai, abuz sexual, iar unii
sunt chiar ucigi. Sclavia nu mai este o greseala, ci devine cruzime
intentionata.

Toate aceste abuzuri generatoare ale suferintei fizice sunt
completate de o suferintd morald, si mai grava din perspectiva lui
Stowe, care pune pe tapet bunele moravuri distruse ca urmare a
conditiei sclavilor. Miile de sclavi abuzati fizic si sexual de catre
proprietarii lor se afla intr-o mare primejdie, fiind victime ale unei
traume nu doar fizice ci si psihice. In 4 Short History of The
American Nation, John A. Garraty catalogheazd sclavii drept
persoane obignuite sa fie umilite si care isi constientizeaza pozitia in
societate. Copii ca Topsy, crescuti sd se considere drept obiecte
lipsite de orice valoare, sunt infatisati, fara absolut nicio vina a lor, ca
persoane lipsite de moralitate, care aleg raul in detrimentul binelui.

Suferinta interioard a celui inrobit se naste odatd cu separarea
de familie. Stapanii mentin sclavii Intr-o stare de ignoranta cu privire
la varsta si la parintii lor, pentru a-i priva de identitate, cu acelasi
scop impiedicind dezvoltarea legiturilor familiale. In ambele
naratiuni, pornind de la considerentul inrddacinat in coloniile
americane, potrivit cdruia negrii sunt mai putin inteligenti si civilizati
decat albii, unii pretinzand chiar cd persoanele de culoare nu
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experimenteazd durerea sau iubirea asa cum o fac albii®®, asistam,
mai intai in cadrul scrierii autobiografice, la ruperea legaturilor de
familie chiar dinainte de a se forma. Familia nu mai este decat un
conglomerat de strdini risipiti dupa bunul plac al rasei superioare,
distribuiti in baza unor interese de neclintit, asemeni oricaror alte
obiecte vandute la un targ. Sotia deja casatorita este recadsatorita de
citre stapan, mama este luatd din mijlocul copiilor, iar copiii sunt
asezati In rand cu animalele spre vanzare.

Si in Coliba unchiului Tom familiile au de suferit. Stowe
analizeaza sclavia Intr-un spatiu animat de o relatie stapan - sclav
aparent pozitiva. La familia Shelby si, din nou la Saint-Clare, sclavii
au stapani care nu ii abuzeaza insa, dupa cum aratd autoarea, viciile
sclaviei nu sunt latente nici intr-un astfel de mediu. Chiar si sub
stdpani buni, sclavii suferd, iar exemplul cel mai edificator este cel al
lui Shelby, care avand probleme financiare, hotaraste sa despartd un

% Barbara Hochman, Uncle Tom's Cabin and the Reading Revolution: Race,
Literacy, Childhood, and Fiction, 1851-1911, p. 52; a se vedea si Julie
Carlson, Uncle Tom's Cabin and the Abolitionist Movement, The Rosen
Publishing Group, New York, 2004, p. 8. Dupa cum aminteste si autoarea,
intre secolele XVIII — XIX existau doua teorii ale aparitiei raselor umane:
monogeneza, potrivit careia dintr-o rasa prima, initiala, cea a albilor,
oamenii au ajuns pe diferite continente, si poligeneza, care sustine aparitia
simultand a mai multor rase, localizate diferit si inzestrate cu anumite
trasaturi distincte. Albii s-au folosit de aceste teorii pentru a justifica
aparitia sclaviei. Conceptia Iui Harriet Beecher Stowe despre rasa a fost
influentata de ipotezele profesorului Alexander Kinmont despre rasele
umane. Bazandu-se de data aceasta pe religie si nu pe stiinta, Kinmont
sustine ca Dumnezeu a atribuit un scop fiecarei rase. Astfel, Kinmont
considerd negrii ca fiind inzestrati cu o veselie fireascd, umili, rabdatori,
muncitori §i spirituali. Albii, spunea el, erau mai inteligenti, culti si
ambitiosi. Kinmont considera albii ca fiind si periculosi, in timp ce negrii
intruchipau virtuti ca iubirea, iertarea si afectiunea pentru familie si camin,
cu toate ca aveau o origine ,,obscurd”, cf. George M. Fredrickson, The Black
Image in the White Mind: The Debate on Afro-American Character and
Destiny, 1817-1914, Wesleyan University Press, Middletown, CT, 1987, p.
104.
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copil de mama Iui si sd 1l vanda pe cel mai loial sclav al sau,
indepartandu-1 de sotie si copii.

Douglass exploreaza modul in care sclavia este in detrimentul
albilor, cautand sa-i convinga pe cititorii sai, din Nord si din Sud, ca
aceasta este daundtoare, din motive morale, legale, religioase si
economice. Initial, Sophia Auld 1l trateazd pe Douglass ca pe o fiinta
umana, dar dupa ce sotul ei o initiaza in tainele pericolelor pe care le
ascunde educarea unui sclav, inclusiv pierderea dreptului de a
dispune de acest ,,bun”, aceasta isi schimba atitudinea. De asemenea,
violul si adulterul sunt alte amenintari la adresa caminului stapanilor.

In Coliba unchiului Tom, cel mai edificator exemplu al unui
proprietar de sclavi distrus de institutia sclaviei este Marie Saint-
Clare, un personaj plin de sadism, narcisism si ipocrizie. Atitudinea
el aproape stirneste revolta cititorului, iar denigrarea si
desconsiderarea sclavilor, a sentimentelor lor si a acestora ca fiinte
pand la urmad, cunoaste apogeul la fiecare aparitie a personajului.
Potrivit lui Stowe, Marie este condamnata, la fel ca Legree, la iad
dupa moarte, Tnsa intre timp, ea trdieste un iad pamantesc, altul decat
cel la care 1i supune pe sclavii ei, dar totusi un iad.

Saint-Clare insusi, desi un militant impotriva sclaviei, este
afectat moral de aceasta, fiindca i-a fost mai usor sd o accepte decat
sd o combata. Shelby si sotia lui sunt améndoi superficiali. Suferinta
stapanilor e evidenta in transformarea lor in persoane necuviincioase
a caror buna gospoddrire a casei este afectata si, desi aceasta
»suferintd” nu este deloc comparabila cu a sclavilor, daca autoarea
poate dovedi ca ambele tabere, ca opresorul si oprimatul, victima si
calaul ,suferd” din cauza sclaviei intr-un fel, ea poate convinge
oamenii sa o respinga.

Pentru Harriet Beecher Stowe, sclavul negru este un ,,crestin
ideal””, tot asa cum pentru Douglass crestinismul si stipanii de
sclavi sunt doua notiuni care nu se intersecteaza, doua elemente care
nu pot coabita. Autorul distinge intre crestinismul adevarat si cel fals,
numindu-l, in anexa lucrarii sale, pe cel dintai ca fiind ,,crestinism al
lui Hristos”, iar pe cel din urma, ,.crestinism al acestui pamant”.

* Julie Carlson, op. cit., p. 10.
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Credinta stapanilor nu este o dovada a bunatatii lor Tnnascute, ci doar
un spectacol ipocrit care le sustine brutalitatea, fiindca

(...) religia sudistd e o simpld acoperire a celor mai oribile crime (...).
Dintre toti proprietarii de sclavi cu care m-am intalnit, cei religiosi
au fost cei mai rai. Intotdeauna s-au dovedit a fi cei mai josnici, mai
cruzi si mai lasi dintre toti.*’

In acest sens, ilustrativ este cazul reverendului Daniel Weeden
a carui sclava avea ,,spatele carne vie saptamani la rand”, din cauza
biciuirilor, si al reverendului Rigby Hopkins. Ambii isi biciuiau
sclavii ca un semn al autoritatii, fara sa tind cont de comportamentul
lor. Hopkins ii biciuia ,,inainte de a o merita’', insa in tot tinutul nu
exista niciun om care sd-gi marturiseasca religia cu mai multa tarie
(...) sa se roage mai devreme, mai tarziu, mai tare sau mai mult decat
acelasi reverend supraveghetor de sclavi”.*®

Sistemul sclaviei si codul de conduita crestina se opun. Niciun
crestin, insistd Harriet Beecher Stowe, nu ar trebui sa poatd tolera
sclavia. De-a lungul romanului, cu cat este mai evlavios un personaj,
cu atat mai mult el sau ea se opune sclaviei. Eva, personajul cel mai
moral al romanului, nu intelege de ce cineva ar vedea o diferenta
intre negri si albi. Spre deosebire de ea, Legree cel necredincios e, si
va dovedi acest fapt, lipsit de ,,cea mai mica blandete”, ,,.fara pic de
mila”.

Astfel, nu numai ca sclavia si crestinismul sunt incompatibile,
dar crestinismul poate fi de fapt folosit pentru a lupta impotriva
acestui rau in care stereotipul de rasa inferioara™ este mai presus de
valorile morale. Unchiul Tom, in cele din urma, triumfa in fata
sclaviei prin aderarea la porunca lui Hristos enuntata in Evangheliei
dupa Matei (5, 44) de a-1 ,,iubi pe dusmanul”’sau. Doar Tom 1l iubeste

30 Frederick Douglass, Viata unui sclav american, p. 132.

3! Ibidem, p. 133.

32 Ibid., p. 134.

33 Potrivit altor judecati de valoare referitoare la sclavi, barbatii sunt
catalogati ca fiind agresivi, lenesi, servili, iar femeile drept devotate, sau
desfranate.
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pe Legree care este personificarea sclaviei, Insd nu-l iubeste In sensul
material, nici n sensul emotional in care isi iubeste copiii, ci
conform preceptelor crestine. Tom il iartd pe Legree deoarece,
potrivit Evangheliei dupa Luca (23, 34), Hristos, murind, I-a iertat pe
cei care L-au rastignit. Tot astfel cand este in pragul mortii, dupa ce a
fost batut crunt de Legree si oamenii sai, Tom 1i iartd, in acest fel,
devenind un martir crestin si un model pentru conduita albilor si a
negrilor. Acest tip de dragoste este respectul datorat fiintelor
omenesti, nu pentru ca si l-au castigat, ci pentru simplul fapt de a
detine acest statut. Tocmai acel tip de dragoste il neaga sclavia atunci
cand le refuza oamenilor umanitatea, considerandu-i simple obiecte,
marfuri care trebuie cumparate si vandute, proprietati care trebuie
folosite cu scopul obtinerii de profit.

Dincolo de toate aceste fatete ale suferintei, proprietarul de
sclavi a reusit, ghiddndu-se dupd un crez amintit de Douglass in
autobiografia sa,”* sa cauzeze acestor fiinte inferioare poate cea mai
mare suferintd: Tnrobirea mintii, a cugetului, retrogadarea lor de la o
creatura perfectibila, Tnzestrata cu ratiune, cu vointa si sentimente, la
o alta aflatd intr-un stadiu animalic. Douglass va descoperi ca
libertatea sta in educatie, in ,,incredibila forta a acesteia din urma”.

in primele doua decenii ale secolului al XIX-lea, se credea ci lectura
Bibliei incurajeaza supunerea si docilitatea sclavilor. Dupa revoltele
sclavilor din 1830, insa, multi au ajuns sd creadad ca alfabetizarea,
chiar si atunci cand se limiteaza la lectura Bibliei, poate avea urmari
neprevizute.”

Prin urmare, a-1 invata pe un sclav sa citeasca devine ilegal.
Barbara Hochman sustine cd pentru Douglass, stiinta de carte si
interzicerea acesteia devine o revelatie care explica fapte intunecate
si misterioase.”® Si in Coliba unchiului Tom intalnim sclavi cu stiinta

34 Numai sclavul care nu gandeste poate fi multumit (...). Trebuie sa 1i
intuneci viziunea morala si intelectuald”, ibid., p. 157.

3 Ibid., p. 160.

36 Pentru mai multe asemindri si deosebiri intre cei doi activisti anti-sclavie
si scrierile lor, recomandam a se vedea Robert B. Stepto, ,,Sharing the
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de carte. Daca la Douglass aceasta este corelatd cu individualismul,
in cazul lui Stowe este o practica civilizatoare 1n slujba credintei si a
vietii de familie.

Prin trdirile diversilor protagonisti, temele romanului
graviteazd in jurul unui model crestin al suferintei si al
riscumpdririi.’’ Destinul lui Tom rescrie experienta suferintei lui
lov, personajul veterotestamentar, deoarece niciunul dintre ei nu se
abate de la credintd, niciunul nu ridicd glasul Tmpotriva lui
Dumnezeu desi ambii cunosc suferinta In profunzime. Atat Tom cat
si lov pastreazad in inimd indemnul lui Hristos care spune: ,,Numai
cine va rabda pana la sfarsit, acela se va mantui” (cf. Matei 24, 13).
Suferinta unchiului Tom este asadar una pedagogica, mantuitoare, in
litera Sfintelor Scripturi. El moare ca urmare a unui act barbar,
nedrept, insa coliba sa, la inceput simbol al unui cdmin definit prin
iubire si sprijin, al unei oaze de bucurie, speranta si credintd in
desertul robiei, devine unul al sacrificiului, al libertatii sclavilor dar
si al unui indemn de a-l1 avea pe unchiul Tom ca model de om si
crestin.

O autobiografie si o opera de fictiune, ambele puternic
ancorate intr-o realitate trista din istoria unei tari care la mai bine de
un secol distantd s-a transformat intr-un model de toleranta si
democratie, Viata unui sclav american si Coliba unchiului Tom
raman doud cronici, doud marturii ale multiplelor valente ale
suferintei intr-o societate sclavagista.

Thunder: The Literary Exchanges of Harriet Beecher Stowe, Henry Bibb
and Frederick Douglass”, in Eric J. Sundquist (ed.), New Essays on Uncle
Tom's Cabin, Cambridge University Press, Cambridge, New York, 1986,
pp. 56-61.

37 Harold Bloom, op. cit., p. 23.
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