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ADNOTARE

Ivanov Nadejda: Arhetipul animus-anima in proza lui Mircea Eliade, teza de doctor in
filologie, Chisinau, 2016.

Structura tezei: introducere, trei capitole cu concluzii, concluzii generale si recomandari,
bibliografie din 177 de surse, 143 pagini de text de baza, declaratia privind asumarea raspunderii,
CV-ul autoarei.

Rezultatele tezei au fost reflectate in 8 lucrari stiintifice.

Cuvinte-cheie: arhetip, eros mistic, sacru-profan, androgin, dualitate primordiala animus-
anima, Marea Zeita / eternul feminin, devenire in Marele Tot, identitate si alteritate.

Domeniul de studiu: Literatura romana

Scopul lucrarii constd in analiza prozei lui Mircea Eliade din perspectiva psihanalitica, pentru
a valorifica sensurile ei ascunse, modalititile specifice de corelare a personajelor cu timpul si spatiul
in care ele actioneaza si pe care 1l transcend pentru regasirea unei plindtati primordiale.

Obiectivele investigatiei:

e Investigarea receptdrii critice a prozei lui Mircea Eliade in spatiul roménesc si a istoricului
problemei animus-anima;

¢ Conturarea viziunii eliadesti asupra conceptului de unitate primordiala;

e Relevarea formelor de manifestare a dualitatii primordiale in jocurile erotice ale devenirii;

o [dentificarea si interpretarea arhetipala a personajelor-dubluri si dubletelor simbolice;

¢ Cercetarea romanelor fantastice din perspectiva devenirii fiintiale a personajelor;

e Stabilirea cailor si mijloacelor artistice de transgresare a spatiului si timpului profan intr-un
timp si un spatiu sacru de catre personajele masculine.

Noutatea stiintifica si originalitatea lucrarii rezida in elaborarea unui nou model de analiza
literara, bazat pe teoria psihanalitica jungiana de anima si animus si aplicarea lui in re-interpretarea
operei literare a lui Mircea Eliade.

Problema stiintificd solutionata consta in abordarea operei literare eliadesti din perspectiva
teoriei psihanalitice jungiene in corelatie cu hermeneutica mitului lui Eliade, avand ca rezultat
descoperirea unor viziuni inedite sacrului in profunzimile psihicului personajului, dar si inlaturarea
unor deficiente metodologice de abordare a romanului.

Importanta teoretica si practica constd in contributia la elaborarea grilei de analiza din
perspectiva psihanalitica si ilustrarea eficientei ei in hermeneutica textului literar.

Implementarea rezultatelor stiintifice. Rezultatele tezei au fost incluse in articolele publicate
in reviste de profil i in comunicari stiintifice prezentate in cadrul unor conferinte nationale si
internationale.



AHHOTAIUA

HNBanoB Hape:xxma: Apxerun AHmMyc AHuMa B npose Mwupua Iimage, KaHIuIaTcKas
auccepranus no gusaoaorum, r. Knmmnsy, 2016 rox.

CrpykTypa aMccepTamMu: BBEICHHE, TPU TJIaBbl C BBIBOJIAMH, BBIBOJAMHU M PEKOMEHIAIUSIMH,
oubmmorpadust u3 177 UCTOUHUKOB, 143 CTpaHUI] OCHOBHOTO TEKCTA, EKIApaIlisl OTBETCTBEHHOCTH,
Ouorpaduyeckue 1aHHbIE aBTOPA.

Pe3yabTarThl 3T0M padoThI HAIILTH OTPAKEHNE B § HAYYHBIX padoTax.

KiroueBble cjioBa: apXeTwrl, MECTHYECKHI DPOC, CBSTOW- MHUPCKOW, aHIPOTHHHBINA, W3HAYAIbHAS
JIBOMCTBEHHOCTh aHUMYyC AmnHwnMa, Benmukas bormHs / BeyHas »KEHCTBEHHOCTh, CTAHOBJICHHC
Bcemorymum, MISHTHYHOCTH U HECXOXKECTb.

Oo0aacThb uccsieqoBaHuA: PyMbIHCKast TuTeparypa

Heap uccjeqoBaHusA: SIBISICTCS aHAIM3 MPO3bl Mupuu Onuane ¢ MCUXOAHATUTUYECKOW TOYKH
3peHHs, Ha OCBOEHUE €€ CKPBITHIX CMBICJIOB, KOHKPETHBIX ()OPM CBSI3H MEPCOHaXEN CO BpEeMEHEM U
IIPOCTPAHCTBOM, B KOTOPOM OHHM JKMBYT, M KOTOPO€ OHHM IPEBOCXOIAT JUII BOCCTAHOBJICHHUS
MIEPBO3JJAHHON TIOJIHOTHIL.

3amauu uccjenoBaHus:

® JICCIIETIOBAHUE KPUTHUYECKOW Mpo3bl Mupya Dnuaze B pyMBIHCKOM MPOCTPAHCTBE M UCTOPUU
Bonpoca Anumyc- Anuma,

o GopMUpPOBaHKE THAJICKOTO BUJICHUS KOHLICILIUY U3HAUAILHO20 eOUHCEA,

¢ Bousipnienue ¢hopM BbIpaKeHHSI U3HAYATTBHOTO Tyalli3Ma B 3POTUYECKUX UTPaX;

e OrpeniesiecHue M TOJKOBAHUE ApPXETUIIMUECKUX JIBOMHBIX IEPCOHAXEW W CHUMBOJIUYECKHX
JTyOJICTOB;

e lccnenoBanue (haHTACTHYECKUX POMAHOB C TOUKU 3PEHHUS SK3UCTCHIIUATN3MA [IEPCOHAKEH.

© YCTaHOBJICHHE XY/IO)KECTBEHHBIX IPUEMBI M CPEICTBA TPAHCIPECCUU TEPCOHAXKEH U3
OOBIYHOT'O MPOCTPAHCTBA U BPEMEHH B CaKpaJIbHOE MPOCTPAHCTBO U BPEMSI.

Hayuynasi HOBU3HA ¥ OPUTHHAJILHOCTH Pa0OThI 3aKIIOYAIOTCS B pa3paboTKe HOBOM MOJEIN
aHaJIM3a, COCPENOTOYEHO Ha IcHxoaHanuThdyecko Tteopun HOHra AHuMMyc M AHuUMA U €ro
MPUMEHEHHUE B IIEPEOCMBICIICHHE JINTEPaTypHbIX paboT Mupuu Dmnuase.

OcHoBHasi pellleHHasi Haydasi Npo0jieMa COCTOMT W3 TEPEOlCHKH JIMTEpaTypHBIX pPadOT
Mupun Dnmage u3 niepcriekTuBe FHOHrHaHCKas MICUXOaHAUTHYECKAs TEOPHsI B COYETAHUU ¢ MU(POM
TEepPMEHEBTHKH DJMaZe, YTO MPUBOAUT K YHHKAJIbHBIOBA B3IJIAA, BHIPAXKEH B OTKPBITHE CBAIICHHOIO
XapakTepa B TIyOMHE TICUXUKM TIEpCOHAaXd M YCTPAHEHUH HEKOTOPBIX METOJONOTHYECKUX
HEJIOCTATKOB IPEJOCTABIICHHBIE B POMaHBI.

Teopernyeckasi 1 NMPaKTHYeCKasi 3HAYMMOCTb 3aKIFOYAIOTCS B pa3paboTke MOJENH aHaIW3a C
TMICUX0AHATMTUYECKON TOUKHU 3pEHUS, U B WILTIOCTpaluii ero 3h(heKTUBHOCTH B TEPMEHEBTHKE TEKCTA.

BHenpeHue Hay4HBIX pe3yJabTaToB: Pe3ynmbTaThl Auccepramii ObUTH KCIONB30BAaHBI TPU

pa3paboTKe cTaTeil M HAYYHBIX JIOKJIAJOB, MPEICTABICHHBIX HA HAIMOHAJBHBIX U MEKTYHAPOIHBIX

KOH(EpeHLIUSIX.



ANNOTATION

Ivanov Nadejda: The archetype animus anima in Mircea Eliade’s prose, PhD thesis in
philology, Chisinau, 2016.
Thesis structure: introduction, three chapters with conclusions, general conclusions and
recommendations, bibliography of 177 sources, 143 pages of main text, declaration on own
responsibility, the author’s CV.
Thesis outcomes were reflected in 8 scientific papers.
Keywords: archetype, mystical eros, sacred-profane, androgynous, primordial duality animus-anima,
the Great Goddess / eternal feminine, became in Grand All, identity and otherness.
Field of study: Romanian Literature
The aim of the work: consist in analizing the Mircea Eliade’s prose of psychoanalytic perspective to
capitalize on its hidden meanings, the specific modalities of linking characters with the time and
space in which they operate and that they transcend to retrieve a primordial fullness.
The objectives of the investigation:

e The investigation of critical reception of Mircea Eliade’s prose in the Romanian space and
animus-anima history problem;

e Contouring Eliade’s vision on the concept of primordial unity;

¢ Revealing forms of manifestation of the primordial duality of erotic games of becoming;

e Archetypal identification and interpretation of characters-duplicates and symbolic doublets;

« Research fantasy novels in the perspective of existential becoming of the characters;

e Establish ways and artistic means of transgression by masculine characters of profane space
and time into a sacred time and space.
The scientific novelty and originality of the work lies in developing a new model of literary
analysis focused on Jungian psychoanalytic theory anima and animus and its aplication in re-
interpretation of the literary work of Mircea Eliade.
The important solved scientific problem consist in critical reevaluation of the literary work of
Mircea Eliade from a Jungian psychoanalytic theory perspective in conjunction with hermeneutics of
Eliade's myth, resulting with the reveal of some unique views on the descovering the sacred in the
depths of the psyche of a character, and elimination of the some methological deficiences novel
approach.
Theoretical and practical importance is to develop a model of hermeneutics of spiritual and
psychological meanings of Eliade’s character, images and symbols in literary works.

Implementation of scientific outcomes: The outcomes of the thesis were implemented in

developing articles and scientific communications presented at national and international conferences.
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INTRODUCERE

Actualitatea temei investigate: Atat opera stiintifica a lui Mircea Eliade cét si cea literara au
fost mereu in atentia criticilor literari, a cercetdtorilor din diferite domenii: antropologie, istoria
religiilor, morfologia culturii etc. Scriitorul, secondat, iar pe plan international intrecut chiar de un
redutabil istoric al religiilor, impune in proza sa, precum si in investigatiile asupra corelatiei dintre
sacru si profan, o ,hermeneuticd” creatoare originald asupra existentei acestor doud
realitati/universuri spirituale. Lumea sa imaginard poate fi comparatd cu un laborator practic
experimental in care se redescoperd si se adevereste un timp imemorabil, timpul mitic. In acest
creuzet al creatiei, personajele sunt modele umane ce suportd schimbari morfologice spirituale cu
legaturi si implicatii de scenarii initiatice. In interiorul lumii fictionale regisim salturi imprevizibile de
la realitate la fantastic si mitic, de la cotidian la magic si invers. Spatiul profan, in opera literara,
reprezintd mereu un receptacul al hierofaniei, care impune o transgresare a manifestarilor sacrului
venite din interiorul fiintei. Drumul spre Centru reprezinta un complex de valori interdependente,
conditionandu-se si relevandu-se reciproc. Omul modern isi cautd propria existentd in implicatiile
inconstientului colectiv, In profunzimile imemorabile ale modelului arhetipal. Scriitorul si istoricul
religiilor Mircea Eliade, dupa cum mentioneaza Eugen Simion, ,merge, in acest sens, pand la
radacinile fenomenului” [165, p. 10]. In plan general, daci e si ne referim la proza eliadesca, sacrul
inseamnd o comunicare specificdi a omului cu universul, trdirea dupd ritmurile cosmice. Lumea
inconjuratoare, in calitatea ei de ,,univers imaginar” al prozei, este vazutd ca un spatiu de semne
mitice, indicatoare pentru evadarea omului din lumea istorica si naturald intr-un cadru spiritual.

Mircea Eliade este unul dintre putinii romancieri romani preocupat atat de mult de criza omului
modern tulburat de sentimentul persistent al nostalgiei originilor. Personajul sdu masculin nu-si
gaseste linistea si plenitudinea intre lucrurile concrete si in timpul istoric. De aici si nevoia de evadare
din lumea desacralizati si incadrarea sa intr-un proces complex de interiorizare psihici. In drumul
devenirii fiintiale, el renunta la imaginea despre sine si accepta, intr-0 complementaritate a unor
succesive descoperiri si regasiri interioare, imaginea celuilalt, reprezentatd prin femininul etern —
anima.

Adevarul de care se conduce romancierul este ca fiinta duala nu poate atinge Absolutul
decat doar ca nostalgie a originilor si ca regasire in celalalt. Pentru depasirea fracturilor
ontologice, autorul impune ca solutie pentru personajele sale o corelare a lor cu o
primordialitate de ordin sacral. Doar astfel este suprimata falia dintre acele doud polaritati
existentiale, definite in termeni jungieni ca animus si anima. In acest sens, masculinul si

femininul sunt mai mult decat personaje narative. Ele devin valori metafizice, semne



esentiale ale fiintei in cautarea si regasirea de sine, a fiintei ,,intregite” in ultimd instanta.
Metamorfozele acestei dialectici intime fac ca rupturile cotidiene sa fie depasite prin
transcenderea personajului in ceea ce filosoful culturii numeste timpul si spatiul sacru.

Din aceste considerente, am conchis ca proza literara a lui Mircea Eliade, Maitreyi, Nunta in
cer, Noaptea de Sanziene, chiar si nuvela fantasticA Domnisoara Christina, Sarpele etc., plina de
experiente simbolice suprasenzoriale, erotico-mistice, necesitd o re-interpretare. E o proza cu un
mesaj latent profund, iar hermeneutica arhetipald ne ofera o perspectiva surprinzatoare de intelegere a
universului literar-artistic al creatorului.

Din dorinta de a supune textele literare unor interpretari care se preteaza la abordarea pe care
ne-am propus-o, am decis sd excludem din campul cercetarilor noastre romanele Isabel si apele
diavolului (1930), Lumina ce se stinge (1934), Intoarcere din Rai (1943), Huliganii (1935). Vom
urmari functionalitatea modelului arhetipal al androginului doar in scrierile literare care reanima
respectivul mit, pe cand operele enumerate nu ne oferd o bazd plauzibild pentru confruntarea cu
teoriile jungiene de decriptare a sensului devenirii fiintiale din perspectiva psihanalitica si mitologica
eliadesca.

Scopul si obiectivele cercetarii: Lucrarea prezentatd are drept scop repunerea in discutie a
prozei lui Mircea Eliade si valorificarea sensurilor ei ascunse, a modalitatilor specifice de corelare a
personajelor cu timpul si spatiul in care ele actioneaza si pe care il transcend pentru regasirea unei
plindtati primordiale. Intentionam, cu aceasta ocazie sa venim cu o hermeneutica la obiect prin prisma
psihologiei analitice jungiene. Ne-am axat in mod special pe urmatoarele obiective:

= [nvestigarea receptdrii critice a prozei lui Mircea Eliade 1n spatiul roménesc si a istoricului
problemei animus-anima;

= Conturarea viziunii eliadesti asupra conceptului de unitate primordiala,

= Relevarea formelor de manifestare a dualitétii primordiale In jocurile erotice ale devenirii;

= [dentificarea si interpretarea arhetipald a personajelor-dubluri si a dubletelor simbolice;

= Cercetarea romanelor fantastice din perspectiva devenirii fiintiale a personajelor;

® Stabilirea cailor si a mijloacelor artistice de transgresare a spatiului si timpului profan intr-un
timp si un spatiu sacru de catre personajul masculin.

Noutatea si originalitatea stiintificd a lucrarii: Proza literard a lui Mircea Eliade poate fi
considerata un model de cdutare si recunoastere a dualitatii profunde psihice umane, personajele sale
tradind mereu o experientd la limitd si trecerea de la o stare larvara la o conditie de plenitudine.
Instrumentele oferite de psihologia abisala a lui Jung ne permit sd urmarim si sd detaliem acest model
ontologic de transcendere. Lumea fictionald este din start impartitd in doud polarititi arhetipale:

masculinul si femininul sau animus / anima: Ileana / Ioana pe de o parte, Stefan Viziru pe de alta;



Egor — Domnigoara Christina / Sanda; Sergiu Andronic — Dorina, Mavrodin / Hasnas — lleana /
Lena etc. Pentru fiintele despartite de propriul Sine, cotidianul si istoria au un efect dur, dispersiv. in
tezd se analizeaza In mod detaliat acest efect al dualittii personajului eliadesc cu urmarile sale de
implinire sau surpare existentiala.

Utilizarea perspectivei arhetipale si psihanalitice de interpretare si analiza ne ajuta sd punem
accentul pe problematica recuperdrii starii de androginie a personajului, cele doud elemente ale
totalitatii originare fiind anima si animus. Teoria psihanalitica jungiana in corelatie cu hermeneutica
mitului lui Eliade reprezinta un instrument interesant de patrundere si valorificare a inconstientului
colectiv al eroului. Descoperim, astfel, ca opera literara a romancierului nostru transpune rituri
initiatice de purificare spirituald, in care individul descoperd sacrul in profunzimile psihicului sau.
Destinul personajului nu este un rezultat al unor conexiuni ale lui cu realitdtile istorice. La mijloc e un
proces complex de metanoia, in urma caruia constiinta se dizolva in imaginea arhetipala a celuilalt, si,
deposedat de constiinta de sine cotidiana, revine la Sinele originar.

Problema stiintificd solutionati constd in abordarea operei literare eliadene din perspectiva
teoriei psihanalitice jungiene 1n corelatie cu hermeneutica mitului lui Eliade, avand ca rezultat
descoperirea unor viziuni inedite, exprimate prin descoperirea sacrului in profunzimile psihicului
personajului, dar si inlaturarea unor deficiente metodologice de abordare a romanului.

Rezultatele stiintifice principale inaintate spre sustinere.

1. Proza lui Mircea Eliade infatiseaza artistic experienta transgresarii de la dualitatea fiintei la
unitatea ei primordiali. In consecinti, drama umand incifrati in textul simbolic eliadesc
particularizeaza mitul androginului.

2. Personajele acestei proze sunt expresii metaforice arhetipale, in care transpar manifestari
arhetipale menite sa releve ,,functionalitatea” teoriei de coincidentia oppositorum

3. Dialectica intima a dualitatii de animus-anima reprezinta calea salvarii din labirintul interior al
eroului. Arhetipul jungian al Totului personalittii indicd reconcilierea contrariilor intrapsihice ale
personajului eliadesc, ridicat, astfel, pana la revelatia unui centru ontologic.

4. Personajul masculin, cdzut sub accentul dihotomiei polare, nu mai poate face diferenta dintre
real si fantastic, intrucét este incadrat intr-un proces al mutatiei ontologice. Ratiunea cotidiana va fi
inlocuita automat de ratiunea arhetipala, avand drept suport si calduza simtul interior al numinosului,
anima.

5. Paradigma iubitei / logodnicei transpare in trecerea treptata de la conceptul de personaj la
imaginea arhetipald a femeii eterne, care, in creatia eliadescd, este matricea, vocea interioard de

structurare psihica a barbatului.
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6. Abolirea contrariilor se realizeaza artistic prin actul concret de regasire si contopire a animus-
ului in anima. Feminitatea este calea initiatica spre originea fiintei masculine, pentru ca, mai apoi,
conversiunea ontologica sa conduca androginul in fuziunea cu Marele Tot.

Importanta teoretica si valoarea aplicativa a lucrarii. Sub aspect teoretic, teza reprezintd un
suport pentru o re-interpretare a prozei eliadesti. Sistematizarea continutului ideatic al conceptelor de
animus-anima, arhetip, unitate primordiald, androgin contribuie la largirea spectrului de analiza si
interpretare a prozei literare a acestui redutabil romancier. Cercetarea detaliata a materialelor teoretice
ne reliefeaza dimensiunea profunda a mesajului latent ramasd pana acum neexplorata de critica
literara. In acelasi timp, valoarea aplicativa a lucririi consti in propunerea unei noi perspective de
analiza, prin intermediul metodei interdisciplinare. Metoda respectiva apropie psihanaliza jungiana de
antropologia eliadesca, ceea ce duce la o hermeneutica ineditd a semnificatiilor spirituale si psihice
ale personajelor, imaginilor si simbolurilor din opera literara.

Aprobarea rezultatelor. Rezultatele obtinute in urma investigatiei au fost publicate in reviste
stiintifice de specialitate. In total au aparut 5 articole. In Metaliteratura (3 articole), in Philologia (2
articole), in Revista de stiinte socioumane (1 articol). In acelasi timp am prezentat 5 comuniciri la
diverse conferinte stiintifice nationale si internationale.

Sumarul compartimentelor tezei. Teza este alcatuita din adnotare in limbile romana, rusa si
engleza, introducere, trei capitole, concluzii generale si recomandari, bibliografia lucrarilor studiate si
CV-ul autorului.

Primul capitol, Corelatia animus-anima la Mircea Eliade in viziunea criticii literare, este
format din trei paragrafe. Primul se axeazd pe investigarea receptarii critice a prozei lui Mircea
Eliade, in special, pe reliefarea notei de interpretare a fenomenului iubirii ca valoare metafizica. Al
doilea paragraf urmareste traiectul de formare conceptualda a teoriei de unitate primordiala si
semnificatia sa metafizicd in viziunea romancierului si istoricului religiilor Mircea Eliade. Si, in al
treilea, se analizeaza originea si istoricul problemei de animus-anima de-a lungul timpului si se
demonstreaza actualitatea si importanta de abordare a arhetipului psihanalitic n cercetarea stiintifica a
prozei lui Mircea Eliade. Concluziile principale ale acestui capitol expun metodele si tehnicile care
stau la baza realizarii coincidentia oppositorum reflectate in proza de fictiune a romancierului. Tot
aici se scoate in relief afilierea stiintifici dintre mitologul si istoricul religiilor Mircea Eliade,
psihanalistul analitic Carl Gustav Jung, si psihanalistul Emma Jung, cei care, nemijlocit, au analizat
pe larg problema dualitdtii ca mister al totalitdtii. Aspect, de alt fel, neexplorat de critica literara
romana de pana acum.

In capitolul al doilea, Treptele erosului intre oglinzile alterititii, ne-am referit in exclusivitate

la romanele realiste reprezentative — Maitreyi, Nuntd in cer si Noaptea de Sanziene. Capitolul este
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alcatuit din doud paragrafe. in cel dintai am analizat romanul exotic Maitreyi, construit in baza unui
scenariu de initiere in sacru. Allan fiind neofitul, iar Maitreyi samanul lui. Personajul feminin, refuzat
initial de sentimentul superioritatii de european al lui Allan, devine, treptat, prin jocul erotic,
identitatea arhetipald a acestuia, anima sa care-i deschide calea spre beatitudinea suprema.
Protagonistul pierde insd starea divina primordiald odatd cu inlocuirea Maitreyiei cu o a doua
proiectie a animei, opusa primei — Jenia Isaac. In al doilea paragraf ne oprim asupra romanelor Nuntd
in cer si Noaptea de Sanziene, inrudite la nivel de semnificatie arhetipald de aceeasi expresie a
numinosului, redatd prin personajul feminin Ileana. Astfel, la nivel ontologic, se cristalizeaza
imaginea eternului feminin venitd sd reuneascd fiinta divizatd a barbatului iubit prin abolirea
contrariilor animus si anima. lleana — anima barbatului dezbinat in suflet si materie, despartit intre
constient si inconstient (in Nunta in cer: Mavrodin este expresia sufletului / inconstientul, Hasnas —
expresia materiei / constientul; in Noaptea de Sdnziene Ciru Partenie desemneazd constientul si
Stefan Viziru - inconstientul) poartd semnul integrarii celor doud polaritati interioare psihice si
ontologice ale iubitului si contopirea unuia in celdlalt. In cele din urma Mavrodin si Hasnas re-devin
un tot Intreg, reactualizindu-si mereu in confesiri perpetui anima pentru mentinerea in cadrul
armoniei primordiale. O altd manifestare a integritatii divine se observa in relatia lui Ciru Partenie
care este ucis in plan istoric, pentru a fi integrat, in plan psihic, In Stefan Viziru (inconstientul) ce
urma cu fidelitate simtul interior, anima celesta, Ileana.

Capitolul al treilea, Scenarii initiatice ale erosului in proza fantastica, are drept obiectiv
analiza arhetipala a prozei fantastice din intreaga creatie eliadesca. Capitolul respectiv este alcatuit din
doua paragrafe. Metoda interdisciplinara ne permite s percepem fantasticul si misticul numai ca niste
forme de exteriorizare si exprimare a stdrii interioare psihice a protagonistului in timpul cautdrii
drumului citre Centru, citre Sine. In Domnisoara Christina si La tigdnci protagonistii sunt torturati
psihic de doua imagini feminine anima. In fiinta lui Egor se declanseazi o lupti intre cele dou
imagini dedublate ale animei — una fiind exteriorizata ca forta diabolica (domnisoara Christina) si alta
ca Fecioara Divina (Sanda). Aceeasi manifestare a animei o regasim in fiinta masculind a lui
Gavrilescu, Elsa fiind prima imagine feminind ce simbolizeaza Thanatos-ul si cel de-al doilea
personaj feminin, Hildegard — dragostea. in alt roman fantastic, Sarpele, Sergiu Andronic parcurge
traseul initiatic al devenirii Intru fiintd androgind in plind armonie, unde feminitatea interioard este
proiectatd doar asupra Dorinei. Mentiondm ca tot aici am valorificat si am interpretat nuvelele de
inceput ale romancierului, cuprinse in volumul Maddalena, care, de altfel, nu s-au bucurat la timpul
potrivit de atentia criticii literare, considerandu-le incercari nereusite.

Suportul metodologic si teoretico-stiintific. Temelia teoretico-stiintifica a tezei o constituie

doua categorii de studii: una critica literara si alta de investigatii stiintifice. S-au folosit urmatoarele
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surse critice de baza: Adrian Marino — Hermeneutica lui Mircea Eliade; Nechifor Ruxandra — Erosul
— ,,labirint” semn si simbol in Maitreyi; Sabina Fanaru — Eliade prin Eliade; Ion Neagos — Mircea
Eliade. Mitul iubirii; Gratiela Benga — Traversarea cercului. Centralitate, initiere, mit in opera lui
Mircea Eliade; Mihai Gheorghiu — Reversul istoriei. Eseu despre opera lui Mircea Eliade; Liliana
Bahna — Eros §i Thanatos. Eseu despre Mircea Eliade,; Doina Rusti — Dictionar de simboluri din
opera lui Eliade; Chevalier Jean si Alain Gheerbrant — Dictionar de simboluri. Studii fundamentale
asupra filosofiei imaginarului: Gilbert Durand — Structurile antropologice ale imaginarului; lonel
Buse — Filosofia si metodologia imaginarului; Julius Evola — Metafizica sexului; Corin Braga — De la
arhetip la anarhetip s.a. In acelasi timp, aspectul teoretic, care ne-a ajutat si conceptualizim si si
explicdim ipotezele noastre, se bazeaza, in primul rand, pe opera stiintificd a lui Mircea Eliade:
Imagini si simboluri, Misterele si initierea orientald, Mefistofel si androginul, Nasteri mistice, Tratat
de istorie a religiilor, Samanismul si tehnici arhaice ale extazului, Drumul spre Centru, Erotica
mistica in Bengal. Studii de indianistica s.a. O importantd deosebitd in cercetarea noastra reprezinta
suportul stiintific al psihanalistului elvetian Carl Gustav Jung Simboluri onirice ale procesului de
individuatie, In lumea arhetipurilor, Opere complete. Doud scrieri despre psihologia analiticd si a
Emmei Jung Animus and Anima.

In procesul investigarii au fost folosite urmatoarele metode de cercetare: metoda psihanalitica,
studiul interdisciplinar, mitocritica, hermeneutica simbolurilor, miturilor si a istoriei religiilor,

ideocritica lui Marino, analiza textului.
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1. CORELATIA ANIMUS-ANIMA LA MIRCEA ELIADE iN VIZIUNEA
CRITICII LITERARE

1.1. Critica literara despre manifestirile arhetipale si semnificatiile erosului 1a Mircea Eliade

Creatia literard a lui Mircea Eliade a starnit mereu un interes deosebit atat din partea criticilor
literari, cat si a publicului larg, fervoare sustinuta de sensurile simbolice si anagogice ale textelor sale
artistice. Misterul, magicul din miticul in care nimeresc, fard voia lor, personajele eliadesti reprezinta
o schimbare radicala de viziune romanesca pentru felul in care se scria pana la 1930 in literatura
romand. Mircea Eliade intervine hotarat, pentru ca ,vrea innoirea romanului pe alt plan,
dezinteresandu-se propriu-zis de retorica. Prin trdirea autentica si spiritualizarea conflictelor, el vrea
sa schimbe tipologia si problematica epicii romanesti” [165, p. 5]. Tanarul romancier, cautator de
sensuri insolite, atrage atentia criticii, sustine Eugen Simion, anume prin textul sdu ce are mereu un
subtext, iar ,,sub mesajul manifest existd un mesaj latent” [ibidem, p. 18]. Mesajul ascuns, Gratiela
Benga il intelege ca pe o corespondenta dintre fragmentarea / re-unirea identitatii, pluralitatea spatiilor
temporale, totul pentru a realiza ,,«renasterea» eroului” [14, p. 50]. Adevar neobservat, de altfel, de G.
Calinescu, care sustine ca lui Mircea Eliade ii lipseste cu desavarsire ,.talentul literar, credibilitatea
oniricd, inefabilul lingvistic” [25, p. 959], si 1i reproseaza excesul de individualism, imoralitatea si
cinismul personajelor masculine, dar si erotismul obsedant. Eugen Lovinescu [128], la randul sau,
remarca influenta enorma a lui Gide in creatia sa literara. Peste ani, Virgil lerunca vine in apararea
operei lui Mircea Eliade si afirma ca e un mare scriitor care surprinde cu vocatia sa pentru problemele
existentiale: ,,Cand (...) vezi cum un critic de inteligenta lui Calinescu 1-a inteles pe dos pe Mircea
Eliade, ramai pur si simplu uluit. (...) Sunt trei lucruri, trei valori, trei realitati foarte simple si foarte
mari care la Mircea Eliade sunt tratate in mod original. Problema timpului, problema iubirii si
problema mortii. Or, eu gisesc ca in toatd literatura romana intre cele doua razboaie felul in care
timpul si istoria — corelatia este imediatd — se intdlnesc cu problema iubirii si problema mortii, da
nastere 1n literatura romana la un roman al cunoasterii, (...) care si-a gasit forma lui de desavarsire la
Mircea Eliade” [130, p. 15]. Se intelege, prin urmare, cd G. Calinescu n-a reusit sd patrunda in
profunzimea textului, a cuvantului eliadesc, care ,,indicd uneori zona trans-constiintd a omului,
contrapusa constiintei” [36, p. 76], arhitectura unet ,,lumi noi” si a ,,omului nou”.

Creatia literard eliadescd are o pornire interioard. In Jurnal prozatorul marturiseste ca isi
reflecteaza in personaje propriile obsesii si aspiratii fatd de arhetip, fatd de starile ,,pure”, astfel ca

actul creativ reprezintd, in primul rand, o ,,tehnica de salvare” a destinului sdu. Benga Gratiela sustine
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ca ,practic, Eliade isi deplaseaza atentia de la cunoasterea obiectiva spre o simpatie prin intelect si
spirit; exegeza are ca finalitate cunoasterea totald, din interior, a individului. Prin Intelegerea altora se
limpezeste misterul propriei existente. Descifrandu-i pe altii (...) omul sfarseste prin a se intelege mai
bine pe el insusi” [14, p. 6]. In acest sens vom da dreptate, de data aceasta, criticului G. Cilinescu
care afirma ca ,,in gura personajelor Mircea Eliade pune o suma de probleme, care toate sunt fireste
aprobate de autor ca experiente” [25, p. 958]. Astfel cd romanul sau simbolizeaza, in totalitate, un
proces de cunoastere de sine, iar ,,cunoasterea este gordianica («non-conformistica, imaginatie, risc,
eficientan)” [165, p. 44].

Unii cercetdtori au afirmat cd monologul interior si dialogul reprezinta modalitdtile artistice
preferate de M. Eliade pentru investigarea fiintei interioare a personajelor sale. Prin iscusinta de a
reda mecanismele psihologiei si mecanismele vietii spirituale, explica Eugen Simion [165],
prozatorul reuseste sa cosmicizeze intelegerea eroului sau, care se afld intr-o continud cautare de
sensuri. Nicolae Balotd numeste aceste procedee literare drept o ,,vastd anchetd asupra omului. E o
critica antropologica, sau mai exact indica (...), asupra psyché general-uman” [8, p. 635]. Cu o viziune
contrard vine Dumitru Micu. Criticul este incredintat ca ,tehnica literara in sine nu 1-a interesat
niciodata pe autor, intrucat Mircea Eliade era de parerea ca monologul interior e un procedeu de o
«facilitate pretentioasa» si care da «o falsd impresie de autenticitate»” [138, p. IX].

In altd ordine de idei, Eugen Simion subliniazi noutatea literard a operei lui Eliade. Este
»primul care introduce in literatura romana o problematica de tip existentialist” [165, p. 18], scrie
criticul. Aceastd abordare ineditd este confirmatd si de Dumitru Micu, referindu-se la natura
metafizicd a personajelor ce trdiesc golul launtric, preocupati de cadutarea plenitudinii spirituale:
»Aproape toti eroii romanelor lui Eliade sunt oameni tineri in cautarea de ei insisi, hotdrati, o seama
dintre ei, sd-si devind proprii demiurgi” [139, p. 236]. Si dacd Dumitru Micu accentueaza, in mod
repetat, ca tipul personajului este unul intelectual, ,,spirit insetat de cunoastere” [138, p. VII], Graticla
Benga sustine un alt punct de vedere. Cercetdtoarea operei lui Eliade scrie cd romancierul nu s-a
interesat niciodatd de personaje si devenirea lor interioard, fiind preocupat numai de reconstituirea
mitului: ,,Eliade, scrie criticul, evita sa faca din personajele sale filosofi sau visatori metafizici,

preferand oamenii cei mai banali cu putintd si, In altd ordine, cd prozatorul este preocupat de
manifestarea miturilor, decat de putinta omului de a egala, prin creatie, divinitatea” [14, p. 117]. Noi
insd considerdam ca personajele intelectuale si refacerea mitului in proza eliadescd reprezintd cele
doud elemente indispersabile in procesul de redobandire a unitdtii primordiale. Prozatorul
reactualizeaza timpul pre-istoric doar dupa ce ,,0amenii” sdi, dupd perceptia sa interioard, fac
conexiunea cu inconstientul colectiv prin intermediul imaginilor si simbolurilor arhetipale. Asa ca

sondarile psihologice reprezintd o modalitate si o tehnica arhetipald de recuperare a sacrului, iar, in
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final, ,fiecare personaj intrupeazi o idee, se constituie intr-un mit” [2, p. 61]. In acest sens,
impartasim intru totul opinia critica a lui Mihai Gheorghiu care observa coeziunea sacrului si a fiintei
umane: ,,Este rezultatul experientei sacrului, rezultatul impartirii ce se opereaza intre real si ireal.
Daca experienta sacrului este esentialmente de ordinul constiintei, este evident cd sacrul nu se va
putea recunoaste din «afard»”[97, p. 25].

In ciuda interesului deosebit pentru structura psihica si spirituald a personajului siu, ,,Eliade
respingea romanul «psihologicy», «de analiza», in favoarea romanului metafizic, al conditiei umane”
[148, p. 10], remarca Ruxandra Nechifor. Alti critici, dimpotriva, sustin cd modalitatile psihologice de
cercetare interioard a personajelor nu reprezintd un argument de a numi romanul lui Eliade unul
psihologic. in Arca lui Noe Nicolae Manolescu atentioneazi ¢i opera creatorului, desi se bazeaza pe
metoda de scriere psihologista si realistd, este guvernata de o viziune metafizica, ontologica, avand la
temelie ,,cunoasterea esentiala, reald, directd, care nu are nevoie de psihologie”. Astfel, tipul acesta
de roman este numit de critic ,,;oman al conditiei umane” [134, p. 190]. Scopul ultim al lui Eliade,
continud autorul, este sd instaleze naratiunea ca forma readaptata a mitului si mitologiei la constiinta
modernd, fiindca functia textului sau artistic este de redescoperire a acestei supraindividualitati mitice,
in care «conditia umanay inlocuieste psihologismul.

In alta ordine de idei, o buni parte a exegezei critice sustine ca arhetipul, cu functia euristica de
a indruma personajele in cautarea unitatii primordiale, reprezintd nucleul operei lui M. Eliade. loan
Petru Culianu afirma ca mitologul a preluat termenul de arhetip de la Carl Gustav Jung cu sensul
initial psihanalitic, folosindu-l, mai tirziu, pentru explicarea fenomenelor religioase. Conceptul,
sustine el, ,,apare pentru prima datd in textele eliadesti dupd intalnirea cu opera lui Jung si capata o
semnificatie oscilantd, care de-a dreptul este cea jungiand, alteori este adaptata la necesitatile stiintei
religiilor si alteori are o acceptiune pur fenomenologica, mai aproape de cea platonica decat de altele”
[36, p. 51]. Mihai Gheorghiu observa si el ambiguitatea conceptului eliadesc de arhetip: ,,Arhetipul
pare uneori un element al discursului hermeneutic, alte ori pare un arhetip de tip platonician, aflat
dincolo, la care fenomenele participa conform epistemologiei si teoriei platoniciene a fiintei. (...)
Mai departe va vorbi si de «functionalitatea arhetipala» a creatiei folclorice. (...) Aici arhetipul este
inteles ca pierdere a autenticitdtii istorice in creatia folclorica, ca topire a istoriei in mit, a mutatiei
figurii istorice in figurd arhetipala...” [97, p. 321]. In contrazicerea acestor opinii vine Sabina Fanaru,
care afirma ca ,,viziunea eliadiasca despre arhetip porneste de la sensul platonician de paradeigma in
definirea ontologiilor arhaice, neputdnd fi redusa (...) la sensurile originale conferite de Jung”.
Savantul roman, continud cercetatoarea, ,,isi dezvoltd propria teorie despre arhetip, asimiland
sensurile filozofiei religioase crestine si configurandu-si viziunea intr-un formal deopotriva roménesc

si universal” [93, p. 5]. Acelasi lucru se poate afirma si referitor la psihanaliza savantului elvetian.
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»Pana si sensul de «model», de «copie», se regdseste uneori la C. G. Jung” [135, p. 169], observa
Adrian Marino. Intelegem, prin urmare, ci analogiile dintre teoriile acestor doi mari savanti pot
continua la nesfarsit, intrucat ambii au fost preocupati de structura inconstientului colectiv. De aceea
vom stdrui doar asupra unei afirmatii, cea mai relevanta dupa opinia noastrd. Ionel Buse in cartea
Filosofia si metodologia imaginarului analizeaza echidistant afinitatile dintre operele acestor doi mari
teoreticieni si savanti. In cele din urma, filosoful ajunge la urmitoarea concluzie: ,, ... daci la Jung
arhetipurile sunt structuri ale inconstientului colectiv, la Eliade acestea sunt paradigme sau modele
exemplare. Cu toate acestea, Eliade nu este prea indepartat de Jung si este convins si el de faptul ca
intre psihologia abisala, poetica reveriei si istoria religiilor (in varianta sa) existd o complementaritate
heterodoxa. (...) Pentru Jung istoria religiilor, care este o trezorerie de forme arhetipale, poate oferi
materialul necesar studierii de catre medic... (...) ...istoricul religiilor este chemat sa deschidd un
cifru care 1i releva o altd lume decat cea reald, o lume simbolicd a polaritatii si a totalitatii” [24,
p.101]. Urmand rationamentele ultimei viziuni critice, personajul lui Eliade este un homo symbolicos,
al carui univers spiritual va fi cu adevarat descoperit si inteles numai descifrand opera literara
eliadesca si folosind ca instrumentar teoretic ghidul intoarcerii la origini al psihanalistului, dar si al
istoricului religiilor. Cert este ca ambele se axeazd pe cercetarea aceluiasi fenomen mistic —
incongtientul colectiv, depozitar al arhetipurilor, miturilor si simbolurilor. Idee sustinutd si de Vlad
Muresan: ,,Eliade nu poate fi disociat de Jung. (...) Aici rezida sensul profetic al operei jungiene, care
converge cu sensul profetic al operei lui Eliade. Dialecticii sacrului si profanului ii corespunde o
dialectica a inconstientului si constientului, pe «axa eu-Sine»: asa cum in spatele celor mai profane
acte umane se ascund tipare sacre, tot astfel in spatele oricdror acte de constiintd se ascund
arhetipurile inconstiente. Ambele sondeaza acelasi start arhaic care este o structurda a spiritului
uman...” [141, p. 15].

Se intelege cd opera literara a lui Eliade reprezintd un proiect de implementare a omului
religios intr-o lume istorica, profana. Or, ,,personajele lui Mircea Eliade traiesc ceea ce creatorul lor
infatiseaza ca istoric al religiilor si filosof”, spune Dumitru Micu [138, p. IX]. Aici, scenariul initiatic
al transcenderii vizeaza, observa un alt critic literar, lon Neagos, trecerea ontologica de la eu la Sine,
printr-o reglare a ,,structurii profunde a vietii sale psihice” [142, p. 10]. Aceasta metodologie de
abordare psihologica, Gratiela Benga a denumit-o creatie-asceza, locul mitic pentru insusi prozator,
cautarea momentului restaurator — ,,o0 forta a catharsisului prin asceza creativa” [14, p. 83].

Desi despre Mircea Eliade s-a scris mult, putini exegeti au staruit asupra unui studiu sintetic
privind filosofia erosului, si Incd mai putini au analizat epistemologia si traseul ontologic al
personajului eliadesc din perspectiva psihanalitica arhetipald animus-anima. De aceea, in continuare

ne vom referi doar la viziunile critice ce ne furnizeazi unele date concrete cu privire la aceasta

17



problematica. Cele mai consistente le regasim in urmatoarele monografii: Mircea Eliade. Mitul iubirii
de Ion Neagos, Ipostazieri ale Eros-ului in opera eliadesca sau Lucrurile de taina de Dana Dad,
Traversarea cercului. Centralitate, inifiere, mit in opera lui Mircea Eliade de Gratiela Benga, Eros si
utopie de Marian Papahaghi, Erosul — ,, labirint”, semn si simbol in Maitreyi de Nechifor Ruxandra,
Eros si Thanatos. Eseu despre Mircea Eliade de Bahna Liliana etc.

Academicianul Eugen Simion scrie in Mircea Eliade — un spirit al amplitudinii ca savantul si
creatorul romén se arata mereu indignat pentru ,tendinta literaturii europene de a prezenta drama
umana pornind de la (...) functiunea centrald dramatica a femeii. Nu-i place deloc ca femeia este
agentul dramei 1n roman si ca toatd cauzistica erotica, gelozia, ratarea (...) sunt explicate, totdeauna,
prin femeie” [165, p. 41]. Dezacordul prozatorului poate fi usor inteles, Intrucat in viziunea sa, femeia
si erosul joaca rolul de catalizator al reintegrarii fiintei umane. Pentru Eliade femeia iubita si Femeia
eternd sunt fete ale ,,infailibilei Madonna Intelligenza” [161, p. 92], scrie Doina Rusti. Personajul sau
masculin nu-si poate realiza dorinta metafizica decat dupa o contopire armonioasa cu calitatile
feminine regisite in logodnicd. Imperecherea celor doi urmareste un ritual, cel mai des, in forma
erotica. Astfel ca iubita nu poate avea o alta valoare decat cea metafizica. Ea poarta in sine functia re-
nasterii in unitatea primordiald. De aceea, afirma Eugenia Grosu, femeile indrigostite din proza
eliadescd iau ,,infatisarea unor metafore vii, revelatorii de sensuri ultime, Tnsd nu prin exercitiul
sexualitatii, ci prin Insasi prezenta lor inefabila” [101, p. 80]. Erosul semnificd pentru ea o implinire,
,»un miracol, o dogma, de aceea barbatul poate rimane langa ea un timp nelimitat, fara ca misterul ei
sa se consume” [ibidem, p. 81]. Un alt aspect important il remarcd Dumitru Micu, care precizeaza ca
personajul feminin simbolizeaza unealta demiurgica sau demonica. Anume femeia il calduzeste spre
,,0 nastere din nou, o «nastere mistici», posibild doar prin omordrea omului vechi. (...) Ingeri
feminini, eroinele prozei lui Eliade sunt pentru iubitii lor un fel de preotese ale unor culte misterice:
fiinte care exercita — spre ispitirea si salvarea lor — functii initiatice” [138, p. XI].

Ion Neagos mentioneaza alte aspecte inedite. Iubita sau iubitul in proza lui Mircea Eliade se
manifestd ca ursitd, dar ,,necunoscut” ca persoand, insa ,,stiut” ca esentd. Soartd, de altfel, a tuturor
protagonistilor. Leana din [n curte la Dionis nu-l cunoaste inci pe cel predestinat, dar, spune
personajul, ,,stiu cine este si-1 iubesc”. Fata din Adio!... vorbeste si ea despre acel ,,cineva pe care inca
nu-1 apucasem sa-l cunosc, desi il asteptam si poate chiar il cdutam”. ,,Irina din Noaptea de Sanziene
|l-a asteptat pe Vadastra zece ani si cum l-a vizut, «a simtit» ci el e ursitul” [142, 88]. In acelasi timp,
imaginea simbolica a femeii este redatd printr-o frumusete senzuala. ,,Vicioasa Simina, spre exemplu,
«e de o frumusete atat de perfectd, incat parea artificiala», Maitreyi e «neinchipuit de senzuala, desi

purd ca o sfantay (...). Cana are o fata «blanda si dulce ca o zeitd» ... ” [ibidem, p. 94].
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In contextul dat, este de remarcat opinia criticd a Sabinei Fanaru. Autoarea monografiei Eliade
prin Eliade observa importanta personajului feminin in viata iubitului si accentueaza coeziunea
ontologicd a cuplului. Asadar, iubita are functia miticad a eternului feminin: ,,Pentru el, sufletul
feminin, asemenea unei carti ce-si arata sau isi ascunde taina, poate fi uneori capabil de a o evolua sau
de a fi modelat de spiritul masculin, acesta din urmad, traind revelatia sinelui la dimensiuni
macrocosmice, descopera valente arhitecturale ale fiintei umane” [93, p. 219].

Se intelege, prin urmare, cd perechile Indrigostite simbolizeazd perfectiunea si integralitatea
cosmicd. La timpul sdu, George Célinescu intelegea reveria tinerilor uniti printr-o iubire misticd drept
o exteriorizare a instinctelor sexuale si nimic mai mult. ,,Oroare de nuntd este tipica in scrierile lui
Mircea Eliade. Femeia, scria criticul, e privita ca un simplu mijloc de folosinta sexuala si repudiata de
un egoism dur (in Maitreyi lucrurile nu stau altfel). (...) Desfraul devine deci (prin macreatie) o
metoda de depasire a individualului, iar promiscuitatea un mod colectiv de cunoastere sexuala a carui
termen de sus este moartea” [25, p. 959]. Mai tarziu, Nicolaec Manolescu accentueaza ca erosul in
opera lui Mircea Eliade nu descifreaza intotdeauna incercarea iubitilor de a se reintoarce la situatia
primordiala. Cu exceptia romanelor Maitreyi si Sarpele, experientele erotice ale personajelor nu
presupun latura metafizici explicata de Mircea Eliade in eseurile sale. ,,Omul real, concret,
nepsihologic, care face experiente fundamentale, e invizibil in aceste romane atat de vulgar erotice,
din cauza ca ideea e inecatd in intamplari nerelevante [134, p.198]. Noi insa suntem de parere ca
iubirea si riturile erotice au functia prima de a anula pentru totdeauna diferentele de gen si, nu in
ultimul rand, renuntarea la ego, la individualitate in schimbul totalitatii. In acest mod, unirea tinerilor
in textul narativ se organizeaza exclusiv dupa modelul ritualului maithuna. Mai aproape de textul
eliadesc, credem, este viziunea Lilianei Bahna: ,Iubirea este, fara exceptie, calea care ii asigura
iesirea din timp, iesirea din masa informa a istoriei si a determinismului ei. Iubirea este unica salvare,
singura posibilitate de mantuire si de proiectare in vesnicie. Dar iubirea nu se poate realiza plenar,
fara renuntare la propriul sine, egoist si marginit: fard a trece, altfel spus, in personalitatea celuilalt, In
care te oglindesti si te regasesti in cele mai intime detalii” [6, p. 59]. Corespondenta iubirii si a
sacrului o remarca si lon Neagos in Mircea Eliade. Mitul iubirii: ,,«Nuntay este expresia legaturii care
transfigureaza si care transcende ceea ce este limitat si conventional 1n existenta umand” [142, p. 61].

Nuantarea respectivd ne face sa intelegem cd proza lui Eliade tinde sa solutioneze un singur
conflict de ordin intim, ontologic: cautarea si impreunarea cu ursitul / ursita ceresc / cereasca pentru a
se uni, neaparat, intr-o «nunta in cer», dezlegand astfel aceasta ,,taina centrald a ruperii” [ibidem, p.
7]. Prin urmare, gasim la Gratiela Benga ca prozatorul propune un tip de ,.creatie-asceza”, care sa
permitd ruperea frontierelor ontologice. Creatia lui urmareste ,reiterarea creatiei primordiale” [14, p.

91]. Personajele, la randul lor, sunt inchise intr-un labirint al identititii, ,,un spatiu al imaginarului,
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al posibilului, al epifaniei, o sursd infinitd de mituri si mistere” [ibidem, p. 102], de care se simt
solidari. E o noud lume cu o noua ordine la care vor putea accede doar In urma desciftérii labirintului
sau incongtientului. De la inceput insa, ei sunt nevoiti sa-si aminteasca esentialul, si anume despre
unitatea fiintei primordiale, unitate depozitata in inconstientul colectiv, incheie autoarea.

Asadar, labirintul identitatii poate fi depasit doar ,,sub semnul grav al lui Eros” [174, p.233], se
convinge si Petru Ursache. Fiindcd numai dragostea misticd salveaza fiinta dualistd de imaginile
disperdrii prezentei in istorie si de ratacirile in labirintul spiritual. Inconstientul eliberat din starea de
robie, explica Dana Dad metodologia recuperdrii starii primordiale, se va integra in constient. Prin
urmare, ,,cele doua zone ale psihismului se armonizeaza, realizandu-se astfel fiinta unificata™ [38, p.
7]. Dar transcenderea lumii empirice la ce duce? se intreabd, la un moment dat, Nicolae Steinhardt.
Mai intai ,la cunoasterea Sinelui, raspunde, mai tarziu, tot el, de aici drumul se deschide intre
cunoasterea absoluta, dincolo de experienta psihosomaticd a lumii spatiale, temporale si cauzale”
[169, p. 116]. Altfel spus, personajul este extras din spatiul teluric si Intors in spatiul si timpul
arhetipal.

Exegeza literara desemneaza cateva functii arhetipale importante ale erosului in itinerarul
personajului spre Centrul fiintial. De la inceput, vom mentiona ca Dana Dad [38], autoarea articolului
Ipostazieri ale Eros-ului in opera eliadesca sau Lucrurile de taind, este de parere ca erosul se trage
din mitul lui Tristan si Isolda, manifestat printr-0 victorie a pasiunii asupra poftei sexuale sau erotice,
intr-o contopire cu Absolutul, favorizand reintegrarea in Unul nediferentiat. Acest tip de eros
indeplineste trei mari functii In proza lui Eliade: ,,prima — «motor» universal al receptarii unei lumi, a
doua ca implinire in Tot, ca mijloc al reintegrarii, si a treia — declansator al acelor patterns, destinate a
dezvalui individului o morfologie ontologica epifanica” [38, p. 7].

Gratiela Benga [13] reliefeaza o altd valoare ontologica a erosului mistic. Autoarea monografiei
Traversarea cercului. Centralitate, initiere, mit in opera lui Mircea Eliade considera ca numai
datorita lui, anamneza eroilor este depasita, intrucat personajele masculine sunt conduse de nostalgia
tubirii. Dragostea misticd actioneazd ca un factor catalizator pentru etapele restabilirii memoriei
colective arhetipale. Aceasta decurge potrivit unui scenariu initiatic obisnuit, trecand prin moartea
simbolica a protagonistului si renasterea sa misterioasd pe un alt plan al existentei. Asa cum 1 se
intampld, de exemplu, protagonistului din Adio!, reamintindu-si iubirea pentru actrita care o
interpretase pe Euridice. Leana din n curte la Dionis imblanzeste prin cantecul sau sublim lumea
profand. Prin poezie, cantec si dragostea fata de ursitul inca necunoscut, ea initiaza o cale pentru a
deschide portile celor care au pierdut sensul adevarat al existentei

In acelasi timp, Eugenia Grosu afirmi ¢ iubirea mistica produce o depdsire a persoanei, ,,care

renuntd la sine cautdndu-gi mantuirea intr-o fiintd «transcendentd, adica alta decat ea Tnsasi»” [101, p.
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77]. In proza lui Mircea Eliade, completeazi Dana Dad, erosul devine ,un tezaur pierdut si
intruchiparea unei nelamurite amintiri latente ce-si asteaptd resurectia, Incurajand la o perpetud
cautare, fapt concretizat in zbuciumul launtric al individului” [40, p. 14]. Carmen-Mirele Scorpan
sustine intr-o tezd de doctorat cd dragostea mistica izvoraste din mitologie, capatand functii initiatice.
In felul acesta, iubirea devine un act mitic, unire ritualic, ce anuleaza barierele dintre acele doud lumi
incompatibile: viata si moartea, viata si transcendenta. Autoarea mai remarca cd, ,,Daca de la Inceput,
in prozele realiste, Erosul a cunoscut o perspectiva demitizantd, sinonim cu virilitatea (Huliganii,
Lumina ce se stinge, Huliganii, Intoarcere din rai), el va deveni treptat o impletire a carnalului cu
spiritualul, a realului cu profanul pentru a ajunge la miracolul intalnirii sufletelor pereche” [163, p.
31]. O viziune complementara este cea a Doinei Rusti. Ea afirma ca prin iubire se reface androginia
initiala a universului, iar acest simbol al unitatii primordiale ascunde aspiratia catre paradisul pierdut.
Insa cercetitoarea mai adaugd ca iubirea la Eliade este posibild doar in moarte, cici, moartea
inseamna intoarcerea la origini, recuperarea fiintei eterne” [161, p. 94].

In cele din urma, observam ca exegeza literara indica, aproape unanim, ci existentialismul lui
Eliade poate fi cu adevarat deslusit numai dupa limpezirea sensului mitologic, psihologic,
antropologic, filosofic al conceptului de eros. Transdisciplinaritatea si interdisciplinaritatea abordarii
ne va conduce nemijlocit la descifrarea in profunzime a semnificatiilor acestui simbol-cheie din opera
literard a lui Eliade. In plus, Dana Dad ne atentioneazi ci pentru a intelege textul lui Mircea Eliade, se
impune o lecturd de tip initiatic, pe mai multe nivele (un nivel al sensurilor directe, un nivel al
sensurilor simbolice si un nivel al sensurilor anagogice), precum si un lector avizat. Lumea onirica,
psihologismul subtil, dar si alternanta planurilor narative din cadrul operei, mentioneaza autoarea,
»poate induce usor receptorul spre o intelegere gresitd a sensului filosofic si ontologic al Eros-ului”
[38, p. 7].

In cele ce urmeazi, vom releva viziunile critice cu privire la operele de bazi ale romancierului
Mircea Eliade. Tot aici mentionam ca foarte putini exegeti s-au interesat de nuvelistica eliadesca din
etapa incipienta a creatiei sale. Cu mult inainte de revelatia misticd avutd in India, Eliade deja medita
asupra formulei ontologice ale erosului. Dana Dad [40] staruie intr-un articol asupra catorva povestiri
scrise nca in 1928. Autoarea descopera in nuvela Celalalt ,,universul unui psihism arhaic” [40, p. 14],
de unde fsi trag obarsia valorile mitice uitate de om. In centrul naratiunii se gisesc doi tineri fard
nume, exponentii unei lumi cazute, emblema a unui cuplu generic, care merg sa priveascd amurgul.
Tot aici, autoarea cercetarii mai observa ca semiintunericul se imbina cu actul erotic al tinerilor, In
urma caruia renaste celdlalt din inconstient prin intermediul imaginarului oniric. Celalalt din om, in

acceptiunea platoniciana, reprezinta Absolutul, iar actul erotic — un ritual metafizic, de unificare cu
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divinul. Ca finalitate, abolirea contrariilor se realizeaza, nemijlocit, prin renuntare, cel fara de nume,
stapanul propriilor dorinte devine sclavul celuilalt dupa implinirea in dragoste.

Consideram ca aceste nuvele de inceput ale prozatorului au o valoare indiscutabilda tocmai
fiindca ele contin in sine si reflectd acel mesaj latent al operei sale de mai tarziu. Nuvelele adunate de
Mircea Handoca in volumul Maddalena se comporta ca niste schite, ca un nucleu filosofic ce trateaza
problema unitatii primordiale. Prin urmare, in cercetarea noastra din capitolul III ne vom opri sa
analizam identitatile arhetipale ale acestor texte narative.

Maitreyi insa s-a bucurat de o deosebita atentie si apreciere din partea criticii literare. Povestea
de dragoste a ,,civilizatului” Allan si a ,,primitivei” fetei hinduse Maitreyi a trezit la aparitie si mai
tarziu o avalansa de comentarii. Eugen Lovinescu numeste romanul ,,poem de iubire, 1n nicio legatura
Cu epica, de o puritate si de sentiment, de exaltare lirica, de o pasta atat de find si atat de ciudata a
eroinei, in decorul unui personagiu inedit” [128, p. 239], iar Dumitru Micu - ,,romanul unei convertiri,
unei apostazii” [139, p. 272].

in 1933, Pompiliu Constantinescu mentioneazi ci ,,Maitreyi se imbini pe doud planuri,
aproape fuzionate: al luciditatii masculine si al evocarii de poetica naratiunii al unui senzualism de
magie erotica” [34, p. 173]. Tot aici [34], criticul literar subliniaza ca personajul central feminin este
simbolul sacrificiului in iubire, cu pasiunea de brahmana a fetei ce-si Inconjoara dragostea cu toate
superstitiile atavice ale misticului. Metafizica iubirii este o trdire autenticd 1n aceastd brahmana, o
mitologie palpabila ca si panteismul ei atavic. Pentru Allan insa iubirea este o trezire si o crestere a
personalititii. In viziunea autorului antologiei Romanul romdnesc interbelic, Maitreyi o regisim in
Isabel si apele diavolului; insd de data aceasta redatd printr-o naratiune pateticd, in al cérui centru
ramane personajul-simbol Maitreyi, eroina de realizare poeticd de exceptionald valoare.

Dumitru Micu intelege prin romanul Maitreyi un ceremonial mistic al unei ,,nunti in cer”,
incepand cu momentul cand, in sfarsit, indianca se daruieste iubitului - ,,demonia dragostei i-a Smuls
conditiei individuale, restituindu-i ritmului cosmic esential” [139, p. 274]. Foarte aproape de viziunea
criticului literar citat este si lon Petru Culianu. El mentioneaza ca transcenderea se realizeaza dupa un
scenariu ritualic concret: ,,dupd ce omul lui Eliade va trece in starea de incognoscibilitate a
miracolului, va suporta o regresiune psihica, va participa la ritualul initiatic ,,al destinului”, iar in
final, prin unirea mitici a doud fiinte ca printr-0 «untd In cer», va reintegra perfectiunea
primordiala” [36, p. 249].

Cercetatoarea Aliona Grati [100] sustine cd romanul transpune teoria invatatorului Nae lonescu
cu privire la instrumentul mistic de cunoastere. Allan se afla intr-o cautare a sinelui, a drumului spre
Centru in esenta androgind, dupd o perioadd lunga de ritacire prin labirint. Autoarea articolului

Dialogul intercultural in romanul Maitreyi de Mircea Eliade mai observa ca romanul se centreaza pe
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raportul Allan-alteritatea (femeia, cultura indiand), iar iubirea este un mijloc de strabatere a
labirintului. Personajul feminin Maitreyi il scoate din solitudine si izolare de sine, pentru a-l deschide
spre celalalt in fiinta iubitd. Prin urmare, Allan accede la Centrul ce reprezintd aspiratia la
comuniunea cu intreg cosmos, cu Totalitatea. Prin intermediul ei, se redobandeste spatiul sacru,
originar, realitatea absolutd, intuitd ca o totalitate, ca o viatd universald.

Si Nicolae Manolescu [134] remarca egocentrismul europeanului invins de dragostea indiana,
numitd de Eliade — suprasexualitate, prin nevoia daruirii de sine. El considera ca Maitreyi este situatia
inversata a romanului Sarpele, cand misteriosul Andronic o initiaza pe Dorina in iubire ca un fel de
religie naturald. Doar ca iubirea fetei hinduse si a europeanului se cultiva prin intermediul jocurilor
pasiunii: joc al privirilor, care stabileste legatura; joc al mainilor, sdvarsind numai pe jumatate un
ritual erotic si deopotriva mistic; jocul piciorului: treapta cea mai de sus a acestei experiente, ce
semnifica abandonul total si posesiunea absoluta. Astfel jocul erotic, pasional, are functia de a Tnalta
in absolut.

Cu o observatie deosebita vine Sabina Fanaru in monografia Eliade prin Eliade, unde gasim
mentionat ca prin experienta iubirii totale, Maitreyi 1i dezvaluie iubitului ca ,,acest univers al fuziunii
intre om cosmos, spirit si materie, mit si realitate, presupune acceptarea iluziei ca temei al existentei
in continud regenerare” [93, p. 79]. Mai tarziu, criticul adauga ca tot gratie iubirii, Allan ,,ajunge la
constiinta identitatii dintre om si zeu, caci intelege cd diferenta dintre ei nu este calitativa, ci
cantitativa” [ibidem, p. 81]. In asa fel, iubirea este inteleasd ca un act purificator, prin care se
pregateste a doua nastere.

O abordare ineditd a romanului ne-o ofera Ruxandra Nechifor intr-un studiu amplu Erosul —
,labirint”, semn si simbol in Maitreyi. In viziunea cercetitoarei, iubita este mai mult decat jubita
initiatoare n misterul hindus, ea constituie alteritatea arhetipala: este ,,0 oglinda, care intoarce
imaginea reflectatd a lui Allan. Drumul spre ,,centru” este posibil datorita prezentei obiectului magic,
oglinda — privire. Privind-o pe Maitreyi, ca intr-o oglinda, Allan isi percepe imaginea propriului sau
eu” [143, p. 32]. Devenirea in esenta androgina poate fi realizatd doar printr-0 conditie, specifica
autoarea: ,, ...pentru a intra in posesia ei sau pentru a intrezdri sacrul, eroul trebuie sa ucida
»balaurul”, adica ceea ce este manifestare, profanul. (...) ,,balaurul” si ,,comoara” fac un tot. Pentru a
ajunge la comoara (sacru), eroul trebuie sd vada dincolo de balaur. (...) Celalalt (sau, mai bine zis,
ceilalti) devine oglinda (zi), in care Allan proiecteaza acea imagine a lui pe care o vrea reflectata
acolo” [idem].

Ruxandra Nechifor nu trece cu vederea nici ce-a de-a doua femeie din panza narativa a
romanului — Jenia Isaac. Feminitatea acesteia, scrie criticul, ,,este resimtitd ca o intruziune brutala, ca

o violare a intimitatii lui Allan”. Insa ea aduce cu sine vindecarea ranilor sufletului si desteptarea
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fizica, ceea ce inseamna o desteptare, ,,0 trezire metafizica; refacerea echilibrului, prin irumperea
luminii si a vegetalului” [ibidem, p. 83].

Exegeza literara indica iubirea ca singurul mijloc de purificare si integrare a masculinului si
femininului din cadrul romanului Maitreyi. Noi insd credem si demonstram in lucrarea noastra ca la
baza sentimentului mistic ce l-a ridicat pe protagonist pand la beatitudinea cosmica, se afla
comunicarea celor doud voci arhetipale, psihice ale personajelor: anima, vocea feminina interioara
care |-a suprasensibilizat pe scepticul Allan si animus, voce masculind activata in Maitreyi care a
smuls-o din fanteziile atavice. Romanul, in aceasta interpretare, devine 0 comunicare cu renumita
ipoteza a savantului Eliade despre camuflarea sacrului in profan. Asupra acestui aspect vom reveni
mult mai detaliat in capitolul II.

Un alt roman aflat in atentia criticii literare, de-a lungul timpului, este Nunta in cer. Eugenia
Grosu greseste cand sustine ca romanul acesta ,,este singura lucrare In care dragostea se valorizeaza
ca fapt in sine, fard vreo raportare sau subordonare la alte realitdti. Ea, afirmd cercetatoarea, nu este
pusd in slujba unor valori superioare cum ar fi cele de beatitudine fizica, libertate, naturalitate,
autenticitate, idee, transcendent etc. si nu constituie o functie sau un instrument auxiliar, nici ferment
catalizator” [101, pp. 79-80]. Dumitru Micu [139] vine cu un contraargument clar: erosul si femeia
din aceastd lucrare conduc personajele masculine la regasirea sensului existentei fiintei. Erosul le
reveleaza taina unitatii primordiale si intregirea Fiintei lor. Astfel ca functia arhetipalda a iubitei
ramane a fi activa si in acest roman aparut in 1938. Acelasi critic mai observa ca feminitatea profunda
a indienei din Maitreyi este regasita, fara complexe, si in Ileana, mireasa din Nunta in cer. Figura
Maitreyi este intrevazuta de critic in faptura Ilenei / Lenei cu un ce inefabil care inspird sentimente
pure, stiri de elevatie. In continuare, mentioneaza si faptul ca in timpul rememoririi lui Mavrodin
misticul femeii sporeste si mai mult, trezind o si mai mare efervescentd emotionald. Ea devine
aproape nepamanteand, intrucét este crezuta de fiecare evocator femeia nascutd anume pentru el, si
numai pentru el. Foarte aproape de opinia lui Dumitru Micu se afla si Liliana Bahna, autoarea
monografiei Eros si Thanatos. Eseu despre Mircea Eliade, care este de parere ca ,,Pentru Mavrodin,
Ileana este visul iubirii incarnat, de care nu se poate desparti” [7, p. 30]. Actul de reactualizare a
dragostei simbolizeaza, in acceptia cercetatoarei: ,,agonia lentd si lucidd a celui care a pierdut iubirea”
[idem].

In timpul analizei operei lui Mircea Eliade, Sabina Fanaru se referd in cateva pagini la romanul
Nunta in cer, remarcand eternul feminin in persoana Ilenei. Prin dragoste, femeia incearca sa
trezeasca in iubitul ei spiritul cavaleresc etic pentru a depasi valorile vietii biologice, psihologice si

sociologice, acesta fiind ,,0 adevarata forma de asceza, de spiritualizare a fiintei” [93, p. 212].
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In altd ordine de idei, Graticla Benga, referindu-se la Noaptea de Sénziene, sustine ci
»~Refuzand existenta fragmentara, Viziru isi desfasoara viata intr-o neobositd goand in cautarea
unitdtii, a Sensului” [14, p. 41]. Si numai in camera In care se refugiaza géseste, partial, acea alta
realitate. Autoarea monografiei [14] considera ca refugiul trezeste functia arhetipalda de animus,
regasirea alteritatii, paddurea intruchipand spatiul arhetipal al iubirii. Aceeasi viziune critica o gasim si
la Petru Ursachi. Antropologul iesean vede in camera Samb6 simbolizarea unei coborari in sine cu
intentia de refacere a existentei fragmentate si ,,pierderea din nou si din nou in clipa beatica si eterna”
[174, p. 231]. Pentru depasirea conditiei umane profane, Stefan o aduce pe iubita sa cereasca Ileana in
acest pantec al balenei. Fiindca erosul si intimitatea ocupd un loc central in Noaptea de Sanziene,
considera Gratiela Benga [14], ele asigura trecerea de la identitatea definita spre identitatea proiectata
in univers. In acelasi timp, criticul mai subliniazi ci personajele feminine din roman sunt aranjate
aidoma unei plase de suport pentru ridicarea la Fiintd a protagonistului. Magia demonica, ispititoare a
domnisoarei Zissu, feminitatea tragica a loanei si anima ca alteritate, sugerata de imaginea heraldica a
Ilenei, toate contribuie la aparitia animei prin care se produce ,,renasterea” eroului. In aceeasi linie
mitocritica, lon Neagos vede in Ileana arhetipul feminitatii, Intrucat, ,,poarta in sine functia de initiere
in dragoste” [142, p. 87].

Ramona-Nicoleta Alexandru observa ca femeia in Noaptea de Sanziene poate fi atat calea catre
Centru, cat si o piedica. Fiind casatorit cu loana, Stefan nu se poate uni cu Ileana, ursita adevaratd. De
aceea, de-a lungul romanului, protagonistul este apasat de o vinovatie tragica pentru tradarea ursitei:
,Probabil ca Ileana era femeia care-mi fusese ursitd. Dar eu nu eram liber. Eu ma grabisem si luasem
femeia ursita altuia. Le-am stricat viata lor si am stricat si viata Ilenei”. Si pentru ca fard Ileana Stefan
nu putea ajunge la centru, fiind ,,un ins dezaxat”, lumea e un haos. Numai ,,Finalul romanului aduce o
rezolvare a situatiei, si sugereaza ca perechea ideala si fericirea deplina nu poate fi realizata decat prin
moarte, adicd prin trecerea in alta existentd” [2, p. 70]. Gratiela Benga [14] defineste acest fel de
complementaritate Intre Eros si Thanatos ca o contopire a masculinului si femininului sub semnul
alteritatii.

VVom mentiona in sirul acesta exegetic si punctul de vedere al lui Mihai Gheorghiu, care il vede
pe Stefan Viziru prins intr-un proces al mantuirii personale: ,,Stefan este indisolubil de mitologia
iubirii salvatoare, a divinului care se lasd intrevazut esential in legatura indisolubila a dragostei.
Erosul acesta mistic si misteric este deschiderea esentiald catre salvare, catre eliberarea de istorie, de
timp. Experienta lui Stefan nu este una profand, ci una mistica, romanul trebuie sa teasa aceastd
poveste dificila a unei initieri mistice in misterul absolutului unei hierofanii” [97, p. 752]. Criticul,

observam, nu da nicio importantd planului istoric si evenimentelor din spatiul bucurestean, ci se
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axeaza 1n interpretare doar pe arhetipul erosului, ce proiecteaza imediat substratul ontologic arhaic al
existentei lui Stefan.

O alta particularitate a erosului eliadesc o remarca Papahagi Marian. El afirma cd in proza lui
Mircea Eliade dragostea mistica este complementard cu expresia seductiei, fapt pentru care a fost si
criticat aspru romancierul. ,,«Seductia», ca posibilitate de actiune asupra celorlalti, continua el, este de
fapt primul pas in cautarea alteritatii pierdute” [153, p. 105]. Aceeasi modalitate de manifestare a
erosului se afld si in romanul Domnisoara Christina. In prefata acestui roman fantastic Sorin
Alexandrescu constiintei [1] noteaza cad scrierea se organizeaza in jurul conflictului real-ireal,
forménd astfel un dialog intre cele doua lumi prin hierogamii si ritualuri de initiere. Criticul subliniaza
ca cele doud planuri ontologice sunt reprezentate prin Moarte si Viatd de cele doud genuri
contradictorii de masculin si feminin. Deci Moartea se manifestd in personajul domnisoara Christina
sl agentii sdi: mama si Simina, iar Viata — prin Egor si Nazarie. Sanda insa apartine alternativ celor
doud lumi. In altd ordine de idei, erosul, mentioneaza Sorin Alexandrescu, ,.este o sansd a
autodepasirii sau a depasirii conditiei umane, functia lui este poetica ori metafizica, interzicand orice
acuza de «vulgaritate»” [1, p. VII]. Astfel ca sentimentul era hotarator in unirea celor doua conditii
existentiale care prevestea uitarea.

Spre deosebire de aceste opinii, Liliana Bana propune o alta viziune. Ea percepe pe Christina ca
parte a sufletului masculin Egor, astfel ca in interiorul personajului se desfasoara o lupta acerba dintre
ratiune si iubire. Din aceastd cauzd demonismul reprezintd o expresie a sentimentelor si trairilor
personajelor. Mai tarziu, autoarea monografiei Eros si Thanatos. Eseu despre Mircea Eliade va scrie:
»Dar cum dragostea, in cazul sdu, este un lucru fundamental, inseparabil existentei umane, termenul
de demon isi pierde treptat, sensul de fiintd malefica, trecand spre daimon, adica destin, ursita” 7, p.
56].

O interpretare total inedita a acestui roman fantastic o face Giovanni Maglicco [133]. Exegetul
este din afara spatiului romanesc. In scurtul sau articol, scris in limba franceza, Domnisoara Christina
de Mircea Eliade. Les avatars vampiriques de I'anima ajunge la concluzia ca textul artistic ascunde
un substrat ontologic categoric. In casa doamnei Moscu, crede hermeneutul imaginarului, se ciocnesc
intr-o luptd ireductibild doud lumi: una masculind si alta feminind, Invingatoare iesind puterea
masculing, simbolizand totodata focul ce devoreaza conacul ca proiectie a naturii feminine.

Autorul mai reliefeazi si semnificatia profunda a antroponimului Egor. In aceastd perspectiva,
Egor provine de la pronumele latin ego. Prin urmare, el realizeaza o coborare in Sine pentru a o ucide
definitiv pe Christina, realizand conexiunea cu inconstientul. Strigoiul, din punct de vedere al

psihanalizei jungiene, precizeaza criticul, desemneaza proiectia animei, reprezentata dupa asemanarea
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sirenelor grecesti ce omorau barbatii voinici. lar moartea Christinei-Siminei, Giovanni Maglicco o
intelege drept un proces incheiat al individuatiei.

Cu o alta valoare arhetipala se manifestd seductia lui Sergiu Andronic din romanul Sarpele.
Trasatura misterioasa si incitantd a fiintei sale il ajutd s-0 cucereascd pe Dorina, logodnica
pamanteascd a lui Manuild. Drept urmare, unirea simbolica dintre aceste doud personaje, crede
Gheorghe Glodeanu, simbolizeaza refacerea conditiei androgine - ,reactualizeaza starea de fericire
edenica in spatiul miraculos al insulei” [98, p. 125]. Contopirea celor doi, astfel, are ca finalitate
intregirea fiintei duale a personajelor, ne limpezeste lon Neagos, intrucét ,.trezitd din primul somn,
Dorina il vede si ea, «intreg, viuy” [142, p. 75]. In acest moment ,.e atinsd treapta sinelui si i se
reveleaza miracolul fiintarii (...) al epifaniei luminii transcosmice. (...) transcenderea conditiei umane,
(...) o descatusare dionysiaca a fortelor vitale, o plenitudine a trdirii dobanditd prin identificarea
cosmici” [ibidem, pp. 66-67]. In acelasi timp, erosul mai are o functie majord in roman, observa
Sergiu Pavel Dan — el reprezintd o prelungire a magicului. Gratie erosului transcenderea de la
realitatea istorica la realitate onirica se realizeaza atat de firesc in romanul lui Eliade. Dragostea mai
poate fi inteleasa aici ca ,,0 «taind» capabila sa aduca, odatd cu resurectia individului, apoteotica
schimbare la fatda a lumii”, spune cercetatorul [41, p. 241]. Dana Dad [39] remarca Insd ca unirea
indragostitilor in eros mai semnifica si reconstituirea lumii dupa modelul cosmologic. Referindu-se la
interpretarea simbolurilor sacre datd de René¢ Guénon, ea afirma ca erosul reintoarce manifestarea
elementara la Unitate. lar androginul din finalul romanului este adapostit de spatiul sacru, Centrul
lumii redat prin insula protejata de ape. Pe insuld, continud autoarea, Dorina, logodnica eterna a lui
Sergiu Andronic, trece probele de initiere In cunoasterea ezoterica si transfigurarea sacra. Cea mai
importanta este deci, dupa parerea Danei Dad, coborarea unei scdri mistice ale carei trepte semnifica
etapele unei Tnaintdri spirituale, eliberand-o astfel de véalul Mayei. Prin urmare, Eros-ul trezeste
dorinta ancestrala si o ajuta sa se incadreze 1n realitatea onirica. Eros-ul mistic rezida in renuntarea la
fiinta personald si identificarea cu celalalt, prin unirea contrariilor. In acelasi timp, se mai
mentioneaza ca romanul poate fi considerat un model al iubirii-pasiune ce prefigureazd imaginea
arhetipald a androginului. Cercetatoarea considera insula, ,nuditatea, somnul prin simbolistica
degajatd — mijloacele prin care cei doi indragostiti, guvernati de Eros, transcend contingentul,
contopindu-se cu aceasta stare de beatitudine din timpurile mitice” [40, p. 14].

In Mircea Eliade. Mitul iubirii Ton Neagos subliniazi ci intreaga creatie literara eliadesca este
intrepatrunsd de o foame eroticd. Personajele sunt cuprinse de vraja seductiei si a poftei carnale:
,»Christinei 1i e foame de trupul lui Egor — infierbantat de caldura dorintei corpul incepe si trdiasca in
«ritmul necunoscut si salbaticy al respiratiei erotice” [139, p. 70]. Acelasi sentiment il are Gavrilescu

in timpul dansului tigincii, ,,al carei picior loveste cu un sunete «subpamantean»” [idem] ,Vladimir
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are senzatia ci ,,intreaga padure respira «cald, carnal»” [idem]. In cele din urma, aceastd foame a
seductiei, in viziunea criticului, simbolizeaza redescoperirea misterului Vietii si al propriei fiinte.
Criticul mai observa ca voluptatea nu poate fi separatd de dezgust sau de sentimentul mortii,
Thanatos. Ritmul erotic, odata cu spasmul, simbolic este egalata cu experimentarea mortii.

Asadar, exegeza literard trateaza erosul din proza lui Mircea Eliade ca pe un sentiment arhetipal
ce solutioneazd problema dualititii fiintiale, oferind posibilitatea reintegrarii in totalitate a
masculinului si femininului. El functioneazi pe fonul unui scenariu de initiere. In acest context, felul
receptarii prozei lui Mircea Eliade ne convinge ca, in ciuda numarului mare de cercetari asupra operei
acestui erudit romancier, romanele sale raman deschise pentru noi exegeze si noi reinterpretari. Mai
ales studiul sensurilor existentiale ale operelor sale si a celor ce tin de multitudinea si de structurile

morfologice ale personajelor ce ne impune sa revenim la ele.

1.2. Conceptul de unitate primordialia la Mircea Eliade

Succesul initial al prozatorului vine in urma nevoii adolescentului miop de a se realiza ca
personalitate culturald, desavarsindu-se si ca fiintd umana. Mircea Eliade intuieste de timpuriu
existenta lumilor posibile, transcendentale, pe care le simte foarte clar in interiorul sau, gasindu-le, in
adolescentd, o explicatie fenomenald. Accidental sau nu, in Amintiri prozatorul povesteste momentul
intalnirii sufletului sau cu eternul feminin, concept in jurul caruia va gravita, prin cercetarile si operele
sale artistice, o viata intreaga: ,,Cred ca aveam patru sau cinci ani, cand de mana cu bunelul meu,
printre pantalonii si rochiile care se miscau calm pe Strada Mare, am zarit o fetita pe care o conducea
de asemenea de mana bunicul ei. Ne-am privit amindoi adanc in ochi si cdnd am trecut unul langa
celalalt m-am Intors dupa ea ca s-o mai vad odata. Si ea si-a intors capul si a ramas locului. Astfel au
trecut cateva clipe. Pana cand bunicii nostri ne-au tras mai departe. N-am stiut ce s-a intamplat cu
mine. Am Simtit doar cd se petrecuse ceva neobisnuit si hotardtor. In fapt, am descoperit in acea
seard cd era destul sa-mi amintesc imaginea Strazii Mari, pentru a aluneca intr-0 stare de fericire, pe
care o puteam prelungi cdt voiam. In urmdtoarele luni mi-am amintit de mai multe ori pe zi aceastd
imagine, de preferinta inainte de culcare. Atunci simteam in trupul meu un fior cald, apoi
incremeneam §i in urmatoarele clipe se dizolva totul in jurul meu. Eu ramdneam intr-0 stare de
plutire, ca purtat de un suspin ireal prelungit in infinit. In toti anii apoi imaginea fetei de pe Strada
Mare a ramas ca un fel de talisman ™.

Transferurile din planul realului in cel al imaginarului, miticului si misticului chiar, vocatia
meditatiei asupra rostului existentei umane si a sensurilor ce se ascund dincolo de semnele realitatii o

recunoastem atdt in creatia sa literara, cat si cea stiintifica. In studiile academice Insula lui
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Euthanasius, Aspecte ale mitului, Yoga, Nasteri mistice etc. Eliade cerceteaza aspectele arhaice ale
riturilor unor triburi ce traiesc intr-un spatiu nemijlocit al religiei, pentru acestia ele sunt calea aflarii
echilibrului spiritual, dincolo de care se intrevede omul religios, cu viziunea transcendentei in
cotidian, intr-un echilibru cosmic cu sine si cu lumea. Si personajele prozei sale sunt obsedate de
ideea cé existd o realitate posibild in care isi vor gasi linistea si rostul existentei, lumea reald fiind
doar un labirint cu semne si simboluri si doar interpretandu-le vor putea accede la un nivel superior de
cunoastere.

Sunt viziunile generale asupra existentei umane pe care Eliade si le formeaza ca rezultat al
sederii in India. Putem spune c aici tanarului cercetator i se reveleaza marile secrete care, mai tarziu,
vor fi ,hotdratoare pentru formarea spirituald a lui Mircea Eliade”. ,,El nu a vazut aici ,,exotism”,
sustine Mircea Handoca, ci si-a dat seama de profunda unitate a culturii aborigene” [104, p. 63].
Sabina Fanaru adauga ca ,,Mircea Eliade a scris despre India cu inima, nu cu pixul unui reporter.
Textele poartd semnele cunostintelor sale extraordinare despre limba, spiritualitatea si civilizatia
indiana, ale talentului literar, si nu in ultimul rand, ale extraordinarei sale imaginatii senzoriale” [93,
p. 193].

Aceasta tara departe de civilizatie simbolizeaza pentru viitorul savant ,,apa vie” a sufletului sau,
cat si pentru opera sa, de mai tarziu. Cultura orientalda schimba din rddacind viziunile spirituale ale
studentului, oferindu-i o lectie decisiva privind autocunoasterea sinelui, stimuland in el si o
permanentd miscare de reinnoire si devenire interioard. in India gisim reflectiile viitorului savant
despre influenta culturii hinduse asupra eului propriu: ,,Sunt zile cidnd Tmi simt creierul, inima, trupul
intreg ca o uzina stranie, in care se aduna substante vrajmase, culese din vazduh, din arbori, din carti —
substante care sunt necontenit prefacute, asimilate. Este un sentiment exilarant, toatd aceasta
asimilare, toatd aceasta alchimie pe care o ghicesc in carnea si creierul meu. [...] Parca as avea mii de
guri si mii de brate, care culeg totul, mesteca totul — si transforma toate aceste substante, streine mie,
intr-un sange si inteligentd, care sunt ale mele” [57, p. 320].

Meditatiile asupra modelului absolut al existentei umane, in special, asupra principiului
fundamental arhaic parte — tot sau ,,cosmoid” perfect se reflecta si asupra obiectivului principal al
scrierilor sale, si anume: ,,modificarea constiintei occidentale moderne prin cunoasterea, intelegerea si
asimilarea spiritului «orientaly, «exotic» si «arhaic»”, afirma Adrian Marino [135, p. 302]. Prin
urmare, initierea lui Mircea Eliade in Marele Tot si realitatea absolutd trage dupa sine ,,0 intreaga
schimbare de optica si de mentalitate” [ibidem, p. 303] a viitorului cercetator al religiilor. Moment
observat foarte clar in corespondenta sa cu Petru Comarnescu: ,,Privind in urma, de la cel dintai
contact cu metafizica, 1923, pand acum, ludnd in seamd situatia mea oarecum privilegiatd de a fi

interesat de istoria religiilor si de stiinta — cred ca foarte putini vor intelege de ce am dreptul sa spun
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ca Europa spirituald e, in majoritate, o ceatd de colectionari sau de submediocri, nestiind ce vor si
ignorand complet principiile cunoasterii” [48, p. 156]. Important este sd mentiondm cd tanarul
hermeneut cauta cu insistentd sa dezvaluie Occidentului marea bucurie a celui care a cunoscut linistea
odata cu revenirea la modelul de existenta arhetipal. Este vorba despre regasirea Sinelui (dtman), care
nu poate fi cunoscut din studii teoretice, oricat de aprofundate n-ar fi ele, caci el, Sinele, ,,nu este
obiect de veneratie ca zeii, ci un obiect al cunoasterii. (...) Pe acesta trebuie sa-l1 cercetezi, pe acesta
trebuie sa-1 cauti, sa-1 cunosti”. ,,Sinele, intr-adevar, trebuie sa-1 vezi, trebuie sa-l1 auzi, trebuie sa-l
intelegi, asupra lui trebuie sd meditezi” [44, p. 26], se afirma in Filosofia Upanisadelor. Tanarul
Eliade sperd sa extinda spiritualitatea hindusa asupra Occidentului, fiind convins cd ,,Universurile
valorilor spirituale arhaice vor imbogati lumea occidentala altfel decat prin contributii de vocabular
(mana, tabu, totem etc.) sau prin istoria structurilor sociale” [50, p. 86]. Intrucit savantul explica
limpede in alt studiu ca ,,Demersul istoricului religiilor e departe de a fi identic cu cel al psihologului,
lingvistului ori sociologului; el nu este identic nici macar cu cel al teologului. Cercetarea intreprinsa
de istoricul religiilor se deosebeste (...) prin faptul cd cel dintai se ocupa numai de simbolurile
religioase...” [67, p. 183]. Astfel, europeanul se reintoarce in lumea moderna in ,,intregime hindus”,
botezat in credinta ca omul are iesire din timpul si spatiul sacru prin ,,capacitatea de a sanctifica viata
prin unificarea contrariilor” [62, p. 60]. In acelasi timp, Mircea Eliade marturiseste ca are misiunea si
aprofundeze teoria omului neolitic si s mantuiascd neamul prin cultura: ,,...n-am ramas 1n India (pur
si simplu pentru ca acel absolut de care vorbeau gazetarii bucuresteni din 1933-1940 devenise desuet
— mai precis trdit si identificat cu infinitele experiente pe care ni le pregatea istoria si le cerea acel
Zeitgeist pe care (...) il presimtisem inca din 1940... (...) Cred ca am dreptate. Condamnati sa
descifram misterele si sd descoperim drumul catre mantuire prin culturd, adica prin carte (nu prin
traditiile orale, transmise initiatic de la maestru la discipol), nu avem nimic mai bun de facut decat sa
adancim dialectica misterioasei coincidentia oppositorum, care ne ingaduie nu numai sa descoperim
sacrul camuflat in profan, dar si sa resacralizim creator momentul istoric, adica sa-1 transfiguram,
acordandu-i o dimensiune (au o intentie) transcedentala” [102, p. 22].

Scopul cercetarii noastre fiind altul, nu ne vom opri prea mult sa exploram acest aspect al
problemei. Tinem doar sa anuntam alte influente importante care l-au ajutat sa defineasca stiintific
arhetipul unitatii primordiale, androginul si sd facd din el obiectul intuitiilor sale artistice. Conceptul
isi trage raddacinile anume din cultura orientald. Filozofia hindusa sustine cd viata pdmanteasca e
multiforma, plina de iluzii, 1ar pentru a iesi din forma ei de ,,non-esse” e important s se inteleagd ca
lumea aceasta e proiectarea unei ,,magii” divine si sa tinda spre realitatea absolutd, unde ,,Unul este
egal cu sine, imobil, autonom, fara «existentay, fara devenire” [57, p. 69]. Un alt important punct de

referintd asupra teoriei unitatii primordiale a lui Mircea Eliade l-a avut intuitia lui Heraclit, care a
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intuit posibilitatea stabilitatii si permanentei in aceasta lume. ,,Toate lucrurile vin din Unul si Unul se
naste din toate” [70, p. 51], sustine ganditorul arhaic. Mai tarziu, filozoful roméan interiorizeaza
modelul etern platonic, In special ideea ca fiinta umana se aflda intre doud lumi, ,,purtind in suflet
dorul de vesnicie si gratie Erosului va reveni la lumea Ideilor” [156, p. 121]. Teza pe care o va
prezenta, mai tarziu, In altd lumind stiintifica. Mircea Eliade preia conceptul religios si platonic de
androgin si-l transforma Intr-un mit aparte al fiintei totale. Astfel incat unitatea, pentru el, reprezinta
,.«Absolutul» ca rezultat al depasirii contrariilor si polaritatilor” [76, p. 262]. In acelasi timp, Mircea
Eliade mediteaza asupra metafizicii lui Plotin [157], care a completat viziunea platonica prin teza ca
intermitenta umana este generata de existenta in planul lumii materiale si doar intorcandu-se spre sine
si purificindu-se, omul va reveni la sentimentul Totalitatii, la eternul descompus in triada Unul, Nous
si Psyhe, in care Unul este absolutul ce nu poate fi definit, Nous — inteligenta, iar Psyhe este sufletul
ce cautd sa se reuneasca cu Unul si Nous.

Inversiunea mitului lui Orfeu si Euridice ,,reprezinta credinta personajelor sale masculine, care
stiu cd Marea lor Zeitad 1i va scoate din Infern” [114, p. 71]. Poezia si cantecul simbolizeaza starea
paradisiaca ce are misiunea sa orienteze sufletul spre o intoarcere la origini.”... Vroia sa-i transforme,
obtinand aceastd mutatie a omului, fara de care omul e ursit la autodistrugere” [63, p. 31], spune
Mircea Eliade cu referire la personajul sau feminin, Leana. Asemandtoare ,,a fost si experienta
tanarului Eliade aflat in India” [114, p. 72]. Datoritd lui Maitreyi, el este initiat in ritul treptelor de
cunoastere pana cand uitd de vechiul sau eu si devine, dupa cum scrie el in marturisirile sale sincere,
»insusi Zagreus-Dionysos” [85, p. 130].

Tinem sd mentiondm ca incercarile tanarului Eliade de formare a propriei definitii a unitatii
primordiale pornesc atat de la meditatiile marilor ganditori, cat si din ,,sentimentul cd religia autentica
este de fapt una, ca pana si propria-i viata nu este decat o manifestare a acestui fenomen mai larg, care
este in fond atemporal. Aceastd incredere in omogenitatea realului, in trecut si in prezent, i-a permis
lui Eliade sa adune, dintr-o varietate de surse independente, idei, concepte si impresii, bazate in
principal pe discutii secundare, si sa le prezinte ca indicand toate, mutatis mutandis, in aceeasi
directie” [106, p. 99]. Astfel, arhetipul fiintei totale, androginul, nu rdmane la nivel de mit sau istorie
mitica, ci isi ,,prelungeste existenta in totalitatea manifestarilor creatoare ale umanitatii, inclusiv
moderne” [135, p. 374], afirma Adrian Marino in Hermeneutica lui Mircea Eliade.

Mircea Eliade abordeaza pentru prima datd tema androginiei, ca ipoteza a contopirii
masculinului cu femininul intr-un singur trup si suflet, in martie 1938 intr-un scurt eseu intitulat
Alegorie sau ,,limbaj secret”?. Conceptul este vazut de tanarul cercetitor ca un ,,ideal al tuturor
traditiilor metafizice si religioase”, teorie bazati pe un fragment din cartea Zoharului. Insi aceasti

prima Incercare a hermeneutului, zice Moshe Idel, ,,n-a fost recunoscuta de specialisti” [106, p. 80]
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din cauza ca autorul eseului nu a reflectat o analizd plauzibilda a gandirii zoharice, afirmand ca
»potrivit Zoharului, casatoria este descrisa ca o intoarcere la starea adamicd, deci la androginie”
[idem]. O alti incercare de tratare a dualitatii referitoare la zei si la oameni urmeazi in 1940. In
Universul literar publica un scurt articol intitulat /n cdutarea lui Adam, referindu-se la teme conexe
cum ar fi Adam si Eva, Adam si Golgota si androginul din nuvela lui Balzac Séraphita. In 1942
Mircea Eliade aduna aceste serii de articole intr-o brosura intitulatd Mitul reintegrarii. Titlul, sustine
Moshe Idel, ,,nu reprezintd decat o parte din eseuri, dar dd impresia ca existd o tema principald,
unificatoare, a cartii” [ibidem, p. 81]. Insa totul se limpezeste dupa o lecturi completi a eseurilor, in
urma careia apare clar interdependenta tematica intre sacru-profan si androginie, care, intr-un final,
formeaza mitul complex al perfectiunii primordiale.

Progresul teoretizant al lui Mircea Eliade in teza dualitate-unitate primordiala se face simtit la
conferinta Eranos de la Ascona, in Elvetia, in 1958. Aici el se prezintd cu tema La concidentia
oppositorum et la mystere de la totalité, comuncare pe care o publicd in limba franceza, tot in acelasi
an. Eliade ,,a adaugat si a eliminat material din versiunile anterioare, a schimbat titlurile variantelor”
[ibidem, p. 90], insa punctele de vedere pe aceasta tema nu s-au modificat esential. Moshe Idel afirma
ca Mircea Eliade, a comis in cadrul acestui studiu erori grave de comparatie, fiindca ,,s-a confruntat
aici cu aparenta de similitudine intre doud mituri care au sensuri total diferite in cele doua contexte in
care apar” [idem]: mitul iudaismului biblic si mitul platonic.

In studiul sau reprezentativ si fundamental Mitul reintegrdrii, autorul urmareste istoria devenirii
conceptului de androgin. El acordd o importantd deosebitd Marei Zeite — divinitatea ,,Totului”,
creatoarea Cosmosului si a vietii. In ea se armonizeaza cele doud planuri: psihic si cosmic si tot in ea
se contopesc toate contrariile: moartea si viata, binele si raul, sacrul si profanul, beatitudinea si
durerea etc. Aceasta valoare metafizicd a Marei Zeite se proiecteaza si asupra femeii din textul mitic
sau ritualic. Amintind de ea, reprezentantii ocultismului ,,se refera la principiul cosmologic manifestat
in ea”, [52, p. 382] explica Mircea Eliade. In Erotica misticd in Bengal. Studii de indianistic savantul
mai aminteste ca ,,femeia prezenta prin evocarea ei mentala — e catalizatorul unirii dintre sufletul
omului si sufletul Iui Krishna. (...) Femeia se poate sacrifica pe sine mai lesne decat barbatul. De
aceea feminitatea trebuie facuta stapana in suflet. Orice urma de egoism, de dorinta limitatd trebuie
smulsa” [53, p. 120].

Astfel se intelege cd acest principiu feminin ascunde in sine ,taina” divinitatii pe care o
dezvéluie doar fiind in unitate cu cel ,,ales”, ,,pus de o parte” pentru ea. Prin urmare, prin unirea
misticd dintre barbat si femeie, sufletul se desavarseste, se implineste pe sine, ,,redevenind la arhetip,
redevenind la Adam-Eva de la inceputul timpurilor, omul de dinainte de pacat...” [49, p. 386]. Nunta

oamenilor, care este o imitatie a unirii dintre zei, semnifica si nunta Cerului cu Pamantul in Cosmos.
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Ca si in modelul cosmologic, cuplul face schimb de insusiri, fiind proiectati unul in celalalt: ,barbatul
capata «calitati» feminine: gratie, supunere, devotament etc. lar femeia care iubeste se imbogateste cu
virtuti masculine: spirit de initiativa, dorinta de a proteja, de a domina, de a conduce etc.” [ibidem, p.
387]. Prin urmare, androginia, subliniazd Mircea Eliade, este o stare paradisiaca, existenta reala,
autonoma si bogatd in beatitudini, a lui Adam, a omului primordial, orice nume ar purta acesta”
[ibidem, 386]. Intr-un final, androginul nu mai face parte din realitatea istoric, ci este aruncat intr-un
spatiu si timp mitico-arhetipal. Vom mentiona aici opinia filosofului lonel Buse [24], care afirma c4,
desi Mircea Eliade nu accede in explicarea bisexualitatii divinitatii in intreaga sa istorie a spiritului
uman la termenii jungieni de animus si anima decat doar uneori, cand cerceteaza mitul androginului
in sens analogic, subliniem cd ambii savanti se referd la aceeasi nostalgie a originilor, doar folosind
termeni din registre diferite ale stiintei. Daca Eliade solutioneaza problema dualitatii prin aplicarea
modelelor imaginarului colectiv al popoarelor, Jung apeleaza nemijlocit la structura cadrului psihic.
Desi Buse este de pérere ca Jung a fost mai mult influentat de Eliade in explicarea conceptului de
totalitate a Sinelui. La acea datd cand Eliade a scris prima lucrare consacratd mitului androginului
Polaritatea divind, el incd nu cunostea studiile psihanalistului. in schimb, Jung a folosit ulterior in Die
Psyhologie des Ubertragung termenii de coincidentia oppositorum, complexio oppositorum.
,Apropiera lui Mircea Eliade de Jung s-a realizat mai cu seama datorita interesului psihanalistului
pentru istoria religiilor si alchimie” [24, p. 102], mentioneazi filosoful. In cele din urma, credem noi,
analiza traiectului deveniri in totalitate a personajelor eliadesti are nevoie de o abordare a operei
stiintifice a istoricului religiilor, dar si a psihanalistului. Lumea Noud, utopica din cadrul prozei lui
Eliade se configureaza intr-un context cu regasirea de Sine. Sacrul este o traire proprie launtrica,
inteleasd ca o metamorfoza in urma confruntdrii cu puterile inconstientului.

Un alt moment important n problematica unitatii primordiale reprezintd distinctia pe care 0
face istoricul religiilor intre termenul de androgin si hermafrodit. Desi C. G. Jung opteaza si el in
explicatiile sale despre hermafrodit pentru o definitie foarte apropiatd de cea a lui Eliade: ,,mai
degraba (...) niste evolutii interioare, semne ale unui progres spiritual, decit simbolul unei forme de
comportament” [118, p. 75], Mircea Eliade insistd in Incercarea labirintului asupra termenului de
androgin, afirmand ca hermafroditul este ,,un efort deznadajduit pentru a savarsi totalitatea. Dar nu e
contopirea, nu e unitatea” [62, p. 31]. S notam cd, daca pand la personalizarea conceptului,
hermeneutul balansa de la o teorie la alta, acum, in 1942, contopirea masculinului si femininului intr-
un tot intreg nu mai este altceva decat unica modalitate de integrare a fiintei umane in fiinta cosmica.
Prin urmare, acest arhetip va reprezenta coloana viziunii sale de mai departe.

Mai semnaldm cd androginul, in acceptia lui Mircea Eliade, pe langa faptul ca reprezinta o

formula de existentd, el indica si un timp mitic, primordial despre care omul modern a uitat. Drumul
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spre Centru este insa anevoios, Intrucat ,,constiinta civilizatd s-a separat de instinctele sale primare”,
zice Jung, iar personajul eliadesc nu-si mai aminteste adevarul despre conditia sa arhetipala, despre
unitatea primordiali. ,,Omul, explici Mircea Eliade, se simte sfasiat si despartit. Ii este greu sa-si dea
permanent seama cu exactitate de natura acestei separdri, caci uneori se simte despartit de ,,ceva”
puternic, total diferit de el insusi” [67, p. 115]. Si doar starea de anamnesis emite amintiri fragmentate
despre calea spre Centru. Altfel spus, anamnesia, in cazul personajului masculin a lui Eliade, este un
instrument de cunoastere, ,.eul constient este literalmente invadat, preluat de arhetipurile active la
nivelul Sinelui profund” [141, p. 15]. Prin urmare, o noua cunoastere reveleaza tainele sufletului, in
care gaseste Sinele, sau cum 1l mai numeste Jung, psihicul arhetipal — ,acest imens rezervor
«adormit»” [idem]. Suferinta omului se datoreaza ,,ignorarii propriului sau «centruy arhetipal” [52, p.
129], explica Mircea Eliade. Salvarea se gaseste in putinta omului de a-si ,,aminti sau recunoaste”
adevarul care alcdtuieste centrul fiintei sale. El nu va putea atinge starea de libertate ,,pana ce nu-gi va
gasi / descoperi in sine realitatea absoluta (atman)” [ibidem, p.130].

In opera literara a lui Eliade, nostalgia originilor este in strinsi conexiune cu o alti intuitie
fundamentald orientala: realitatea istoricd nu e decat Maya. Eternitatea se oglindeste numai in femeia
cosmica. Identificandu-se cu ea, barbatii din prozele eliadesti vor fi cuprinsi de vraja iubirii mistice.
Datoritd acesteia, afirmd Nae lonescu ,,Eros este aici dorul nesfarsit al sufletului citre contemplarea
lumii preexistente a ideilor. Si tot asa iubirea sexuala, care leaga pe barbat de femeie, este tendinta de
a se uni a celor doud parti ale «omului» - idee, sub raportul sexual, ¢ nedeterminat. (...) iubirea este
forma care tinde tocmai la refacerea unitatii vecinice... ” [108, p. 83]. Mircea Eliade mentioneaza in
Drumul spre Centru ca ,,regenerarea” sau intoarcerea la etapa arhetipald, unde constientul este
indisociabil de inconstientul colectiv, se realizeazd doar prin eros. Savantul mai explica cd erosul
armonizeaza fiinta umana cu mediul cosmic, favorizand astfel ,,a doua nastere”. Astfel, atat ,,erosul,
cat si eroticul nu are nimic impur, nimic pacatos si obscur in sine. Din contra, el ilustreaza unirea cu
divinitatea printr-un simbol sexual, ceea ce dovedeste nimic altceva decat realismul mentalitatii celui
ce a recurs la acest ritual mistic” [52, p. 50]. In acest moment al desavarsirii, de regasire de Sine,
varsta se anuleazd, tineretea si batranetea se armonizeazd — te elibereazd de drama existentiala a
omului, pentru ci ,,ai raimas tu insuti, fird batranete si fara de moarte” [ibidem, p. 56]. In consecint3,
prin distrugerea tuturor structurilor anterioare: ,,alesul devine un altul” [53, p. 109], are loc unirea
sufletului cu sufletul universal.

In concluzie, observim ca problema filosoficd fundamentald a operei stiintifice, dar si a celei
literare este de a gasi paradigma care uneste ceea ce a fost despartit la origini. Modelul primordial al

hierogamiei Cer-Pamant reprezintd absolutul pe care omul il poate obtine prin ridicarea treptelor
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animus-anima este elementul-cheie al perfectiunii, asa cum hieros gamos-ul cosmogonic stabileste
modelul oricdrei creatii, lumea fiind produsul unirii intre un zeu si o zeitd. Complementaritatea intre
cer (simbolizdnd masculinul) si pamant (principiul feminin) ofera paradisul, eternitatea, beatitudinea.
De aceea Mircea Eliade creeaza personaje puse intr-o neincetatd cautare a iubirii adevarate, ce i-ar
scoate din sine, proiectandu-i in persoana iubitd. Sau, cum explicd savantul, personaje masculine se
vor identifica cu femeia iubita, astfel anihilandu-i individualitatea. Protagonistii se vor putea initia
intr-un ritual secret, mistic, eliberandu-se ulterior de conditia profand odata cu intelegerea ca realitatea
empirica nu este altceva decat o mare iluzie ce Tmpiedica spiritul individual si spiritul universal sa se

reintegreze intr-un Tot primordial.

1.3. Din istoricul problemei animus-anima

De-a lungul istoriei umane erosul a fost interpretat din diferite unghiuri de vedere: psihologic,
filosofic, religios, naturalist etc. Insd unica valenta simbolica rimane neschimbata: iubirea ca stare de
gratie a transcenderii. In acest paragraf vom schita traseul conceptului fundamental de dualitate-
unitate impus de acesta si mijlocul de redobandire si contopire cu Marele Tot. Vom incerca, de
asemenea, sa surprindem momentele mai importante ce explica originea arhetipului jungian animus-
anima.

Incepand cu Platon, filosofii tin si ne dea o imagine reprezentativ-simbolica a androginului prin
care sa accedem la profunzimile structurii fiintei primordiale. Platon [155], spre exemplu, si-
inchipuie alcatuit din doud jumatati, barbat si femeie, cu o infatisare rotunda, spatele si coastele de
cerc, cu patru maini si tot atitea picioare. Insd odati ce Zeus i desparte, oamenii devin neputinciosi,
de aceea ,,fiecare jumatate dorea sa se alipeasca celeilalte jumatati” [155, p. 38]. Cel care alunga
poetii din Statul sau ideal mai afirma, tot n aceasta carte, ca iubirea este cea care reuneste franturile
vechii naturi, reorganizand fiinta umana intr-un androgin, astfel punand capat tuturor nefericirilor
omenesti. Filosoful explica atractia contrariilor prin dorul tAnguitor al acelor doua fiinte primordiale
injumatatite. Contopirea sexului feminin, pruncul Soarelui, si cu cel masculin, pruncul Pamantului,
simbolizeaza nemurirea. Prin urmare, dragostea reprezintd unicul drum de la fiintd spre esenta ei.
Desi acest lucru se petrece Intr-o fiintd efemerd, erosul este un fenomen divin si are drept finalitate
nasterea si procrearea intru frumos: ,,Intovirasirea barbatului cu femeia nu-i decét procreatia; si lucrul
este de ordin divin (...) cdci desi se petrece-ntr-o fiintd muritoare, contine nemiurirea, adica
zamislirea si nasterea. Asa ceva nu are loc in ceea ce-i lipsit de armonie, si uratul nu se armonizeaza
deloc cu divinul” [ibidem, p. 62]. Sunt doua tipuri de eros, sustine filosoful grec, insuflate de doua

Afrodite diferite: una Obsteasca si alta Cereasca. Insi adevirata dragoste reprezinta Erosul Ceresc,
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fiindca anume el deschide sufletul omului spre o indltare si ,,impune o mare rdvna pentru dobandirea
virtutii, atat celui care iubeste, cat si celui iubit” [ibidem, p. 25].

Experienta misticd a eternului feminin, datator de dragoste, o dezvoltd mai tarziu filosoful
umanist renascentist Giordano Bruno. Filosoful italian afirma ca cel care urca nivelurile cunoasterii,
se vede transformat in regind, in Diana, in obiectul cautarii sale, ,,caci tubirea transforma si preface in
lucru iubit”. Bruno face o trimitere la un ritual ascuns de trecere de la o conditie existentiala la alta,
simbolizat de imaginea devorarii, a dezmembrdrii: ,.astfel 1 se sfarseste viata in lumea nebuna,
senzuald, oarba si fantastica si incepe, intelectual, sd traiasca o viatd dumnezeiasca si sa se imbete cu
nectar” [22, p. 101].

Foarte aproape de viziunea platoniciand a unei fiinte fabuloase este androginul si la Bereshit
Rabba, convins cd ,,la facere, Adam si Eva stateau spate in spate, lipiti de umeri: atunci Dumnezeu i-a
despartit printr-o lovitura de secure. Altii sunt de parere ca primul om (Adam) era barbat pe partea
dreapta si femeie pe stanga; dar Dumnezeu l-a tdiat in doud jumatati” [67, p. 97]. De atunci, barbatul
si femeia sunt intr-o cdutare continud a jumatatii pierdute, ca prin imperechere sa revina la unitatea
cosmica dintdi. Naasenii, mentioneazad Mircea Eliade in Mefistofel si androginul, sunt incredintati in
sansa de revenire la starea adamica, intrucat omenirea se trage de la spiritul primordial arhénothélys,
barbat-femeie, adica de la Adam, care reprezinta un omul celest, un spirit primordial, ce se gaseste In
fiecare din noi, doar ca trebuie sa recunosti ,,aceastd androginie in sine insusi” [idem]. De altfel, idee
regasita si in scrierile filosofice ale lui Jakob Bohme. Teologul din secolul a XVII-lea mentioneaza ca
de la inceput omul poseda integritatea si proeminenta. Doar cd unitatea armonioasa este destramata
prin separarea principiilor masculine de cele feminine, care din acel moment nu vor face decat sa
lupte si sa se contrazicd. Adam impartit in doud jumatati, isi pierde tovarasa cereasca. ,,Limbus a
ramas in el, matrix a fost intrupata in Eva” [123, p. 230]. Prin urmare, omul arhaic a pierdut unitatea
dintre ideal si real, fiinta lui cereasc, tovarisa lui eterni 1-a parisit si s-a refugiat in Intelepciunea
divina. Unica cale spre plenitudine se regaseste in ,,eternul feminin prin trasdturile fecioarei eterne,
(...) tovardsa sa cereasca’: ,,Pentru a zamisli, el va avea nevoie de ajutorul ei. El trebuie sa imagineze
in ea, si o implineasc in sine si astfel si se uneasca cu ea. Insi fecioara eterni spre care se indreapti
Adam pentru a o implini si a o intrupa nu este decat imaginea (Vorbild) lui Adam in spiritul lui
Dumnezeu ...” [ibidem, p. 229]. In aceeasi ordine de idei, filosoful Scottus Eriugena considera ci
divizarea sexelor face parte dintr-un proces cosmic. Separarea substantelor a inceput in Dumnezeu si
a continuat pand in fiinta umana. De aceea, contopirea in Tot si n Unu se va realiza doar dupd ce
principiile opuse de masculin si feminin se vor reuni pe toate planurile fiintei, inclusiv si in

Dumnezeu [67, p. 96].
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O alta perspectiva asupra problemei enuntate este cea mitologica. Potrivit traditiei transmise de
Hesiod, Terra a dat nastere singura Cerului instelat, de unde si provine teoria dualismului religios ce
sustine cd ,,modelul primordial al hierogamiei Cer-Pamant” reprezintd, dupd cum mentioneaza
Mircea Eliade, ,,modelul oricirei creatii — unirea dintre un zeu si o zeita” [67, p. 101]. In studiul
Mefistofel si Androginul istoricul religiilor invoca si ipoteza naasenilor, potrivit carora redobandirea
paradisului se realizeaza prin nasterea lui Cristos din fecioara Maria, inzestrata cu darul eternului
feminin. Asadar, in Evanghelie, problema androginiei se solutioneaza prin unificare in Imparitia lui
Dumnezeu prin mijlocirea Iui Hristos. Reintegrarea in unitate poate fi identificata in mai multe pasaje.
Spre exemplu, in Noul Testament, loan 17, 11; 20-23; | Corinteni 12,27, Romani 12, 4-5, mesajele
carora se intrepatrund cu ideea din Galateni 3:28: ,,Nu mai este nici [udeu, nici Grec; nu mai este nici
rob, nici slobod; nu mai este nici parte barbateasca, nici parte femeiasca, fiindca toti sunteti una in
Hristos Isus”. Unirea celor doi o gasim si in Evanghelia dupa Filip, cu mesajul reinvierii spirituale:
,,Hristos a venit sa restabileasca ce a fost astfel «despartit» la inceput si sa uneasca din nou pe cei doi.
Cei care au murit pentru cd au fost despartiti vor fi inviati din el printr-o unire”. In epistola a II-a a lui
Clement, provenita, crede savantul Mircea Eliade, din Evanghelia dupd egipteni, gasim raspuns la
problema unificarii dualitatii: ,,Cand Salomeea a intrebat cand vor fi cunoscute lucrurile despre care el
vorbea, Domnul a spus: «Cand veti célca in picioare vesmintele rusinii $i cand cei doi vor deveni unul
si cand barbatul si femeia nu vor fi nici barbat, nici femeie»” [ibidem, p. 97].

In aceeasi ordine de idei, Aristotel porneste de la teoria lui Platon ci ,.trupul € numai un
instrument, in vreme ce iubirea, chiar aceea cu finalitate sexuald, tine de puterile sufletului” [37, p.
30]. In viziunea sa erosul are o valoare metafizici si joaca rolul de punte ce leaga cele doud entitati
diferite ale fiintei, pe care ganditorii vechi chinezi le explica astfel: ,,trupul omului reprezinta yang-ul,
iar sufletul — yin-ul” [124, p. 26]. Aceeasi nota interpretativa o da si Aristotel. El este convins ca
sufletul si trupul vorbesc doua limbi diferite, inaudibile una alteia. Filosoful delimiteaza trupul de
suflet si semnaleaza ca sufletul este pneuma, o substanta-spirit ,,din care sunt facute stelele si
indeplineste functia de prim instrument (proton organon) al sufletului in relatia-i cu trupul. (...) Fara
aceastd pneuma astrald, sufletul si trupul ar fi complet inconstiente unul fata de altul...” [37, p. 31].
Insd datoritd simtului interior, numit de Aristotel phantasma, capabil si le auda si sa le inteleaga pe
amandoud, trupul si sufletul pot trii intr-o unitate. In acelasi timp, important este si mentionim ca
dialogul partilor componente ale fiintei umane are loc si prin cele cinci simfuri ale trupului care sunt
perceptibile si de suflet: ,trupul ii deschide sufletului o fereastra inspre lume prin cele cinci organe de
simt, ale caror mesaje sosesc la acelasi dispozitiv cardiac care se ocupa acum de codificarea lor, spre a

le face comprehensibile” [idem]. Prin urmare, consideram ca armonizarea celor doua lumi diferite are
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loc in clipa de gratie a erosului, cand trupul transmite sufletului placerile carnale, iar sufletul,
respectiv, In momentul de beatitudine se identifica cu corpul, formand un tot intreg.

Nu putem trece cu vederea culegerile de maxime, scurte parabole pe tema dialecticii unitatii
umane si formarea ,,omului superior”, toate adunate in Analecte a lui Confucius. In aceastd carte
ganditorul mediteaza asupra inteleptului ce poseda cunoasterea de la nastere si tinde spre atingerea
,»Virtutii supreme a Omenirii” [33, p. 148]. O trasatura definitorie a acestei forme de existentd o
reprezinta ,,fluxul neintrerupt al vietii permanente armonizate prin schimbarea alternativa de yin-yang,
dar si continuitatea virtutilor infaptuite prin actiuni ritmice, ritualizate” [ibidem, p. 165]. Autorul
echivaleaza binomul antinomic yin (feminin) si yang (masculin) cu cele de wu (non-existenta) si you
(existenta), intrucat ele stau la baza functionarii dinamice a omului superior. Yin, explica filosoful,
inseamni a se bizui pe cineva, iar yang — a creste pe cineva, a educa. In alt studiu yin simbolizeazi
,»loc Intunecos, panta (deal) nordica, mal sudic si indica elementul noptii, identificat prin urmatoarele
trasaturi: trist, sobru, pasiv, feminin, introvertit”, iar yang-ul se traduce prin ,,loc insorit, panta (deal)
sudic, mal nordic, stralucire solara” [124, p. 26], este vazut ca un element al zilei si semnifica fericire,
virilitate, strdlucire, masculin, extrovertit. Sunt principii opuse, primordiale, dar totodatd
complimentare ce compun universul. Ladea [124] mai noteaza ca in natura nu exista stare pura de yin
sau yang, desi se considera a fi adversari ce tind sd puna stapanire unul pe altul. Yang-ul se evalueaza
pe dimensiuni temporale si apartine Cerului, tinde sa se indeparteze de spatiile inguste prin cautarea
libertatii, pe cand yin-ul alege repausul, pamantul.

Vom raméne in spatiul oriental si pentru a elucida pozitia filosofica hindusd cu privire la
fericirea Absoluta, luand drept suport informativ alt studiu al lui Mircea Eliade — Erotica mistica in
Bengal. Studii de indianisticd, dar si Filosofia Upanisadelor de Paul Deussen. In Vede, spune autorul
din urma, este scris ca dualitatea a aparut dupa ce Brahman, ,,forta care sta in fata noastra intrupata in
toate fapturile (...) aceasta forta vesnica, nesfarsita” [44, p. 49] a creat lumea si a intrat in ea ca suflet.
Astfel ca in viziunea lui Paul Deussen [44] in cosmogonia brahmana lumea este o proiectie a lui, de
aceea in Upanisade Brahma e inlocuit cu Atman-ul individualizat, care-1 gasim in fiecare din noi, ca
esentd lduntrica. Insd acest Atman este guvernat de Maya, din care cauzi el nu poate ajunge la
fericirea Suprema. In opozitie sti Atman-ul universal care poate absorbi fiinta umana in Marele Tot
prin intermediul cunoasterii suprasensibile si printr-o concentrare spirituald ordnduitd de un ritual.
Mircea Eliade exploreaza pe larg una din practicile de contopire a sufletului uman cu Atman-ul
universal sau Brahman. Erosul reprezentind o cale a mantuirii, riturile erotice, afirma el, au singur tel:
wunirea sufletului individual cu sufletul universal” [53, p. 109]. Ananda (fericirea) se obtine prin
distrugerea vietii mentale, blocarea fluviului constiintei prin meditatia unui singur obiect, asupra unei

iubiri fara egoism (prema), o iubire misticd, care nu poate fi realizata decét prin tovarasia unei femei,
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una straind (fecioard sau sotia altuia), specificd istoricul religiilor. Actul ceremonial prevede
schimbarea instinctului sexual intr-un ritual. Suprasensibilitatea slujeste aici la ,,renuntarea completa
la individualism, pierdere in celdlalt, in Amantul ceresc, Krishna. Pentru a obtine aceastd suprema
depersonalizare ¢ nevoie sa se transforme el insusi in Radha, in iubita paimanteana a zeului. Trebuie
sa treaca prin purgatoriul durerii acesteia ca sa ajunga in beatitudinea finala, pierderea sufletului lui in
Krishna” [ibidem, p. 120]. Julius Evola, in Metafizica sexului, mentioneaza aceeasi functie ontologica
a erosului. Antropologul este de parere ca acest sentiment slujeste la o depasire a consecintelor caderii
in pdcat, fiindca prin el omul reuseste sd evadeze din lumea limitativd a dualitatii, ,,prin urmare
restabileste starea primordiald prin contopirea in «altul»” [88, p. 89].

Problematica androginiei deschide perspective interesante si prin abordarea ei in sculptura. In
articolul Mircea Eliade si universul Stefan Dorondel [46] prezinta descoperirea arheologilor, statuete
si picturi datate inca din perioada istorica neolitica. Arhetipul animus-anima simboliza forta cosmica,
redatd, n special, 1n picturile parietale, remarca Leroy-Gourhan, unde se gaseau elemente masculine
si elemente feminine. Pe o statuetd ce apartine culturii Precris, faza II, databila mil. VI, descoperita de
I. Paul la Ocna Sibiului, gasim sculptatd o pereche imbratisatd. Aceleasi combinatii mai sunt
identificate in Orientul preistoric, in Ain Sakhri (Palestina), in Anatolia. In alte cazuri, statuetele redau
mesajul unei hierogamii simbolice, fiind un model al reprezentarii structurii si functionarii
Cosmosului, asa cum este statueta din argila de la Boylos. Pe ea identificdm atat atribute feminine, cat
si masculine: regina de albine ca simbol al Zeitei Mame pe un cap de taur [46, pp. 50-51] cu
semnificatia de virilitate si fortd masculin. In articolul Irinei Nicolae [144] Semnificatia grupurilor
din plastica neolitica. Unele consideratii aflam ca la Sultana, Romania a fost descoperit un vas de
cult, pe care sunt pictate doud chipuri bine individualizate, separate dar unite prin imbratisari,
formand o ,,familie divinda”. Barbatul este plasat in dreapta si are capul mai Tnalt ca al femeii. Acelasi
cuplu divin este reprezentat si in statueta de la Gulmenita, Romania. Barbatul din stanga si femeia din
dreapta sunt unite de la brau in jos intr-un oval ce simbolizeaza oul. Motivul androginului a fost
identificat si in statueta bicefald descoperita la Rast (cultura Vinca-Turdas) si in Mesopotamia, la
Assur. Cea din urma reprezinta divinitatea Ansar imaginata cu doud capete, patru ochi si patru urechi.
Constatam, astfel, cd si aici sunt aceleasi reprezentari androgine si figuri ce trimit la starea primordiala
a fiintei.

Cea mai impresionantd fictiune a fiintei barbat-femeie din literaturd o gasim in romanul
fantastic al lui Balzac Séraphita, care are ca final contopirea contrariilor animus-anima intr-un om
perfect — Séraphitus-Séraphita. Androginul lui Balzac traieste numai pentru a se purifica si a se iubi.
Personajul e dotat cu abilititi mintale supranaturale, iar ,viata lor spirituald este in Intregime

indreptatd spre cer”. Mircea Eliade noteazd ca Seraphitus — Seraphita nu poate parasi lumea acesta
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pana nu va cunoaste iubirea. Romanul respectiv, este considerat de savant, ,,ultima mare creatie
literara europeana care are drept motiv central mitul androginului” [67, p. 92]. De-a lungul istoriei au
fost si alte incercari, dar nereusite, din cauzad ca s-a inteles gresit conotatia mitului si reprezentau
hermafroditul ca o aberatiune a naturii, un element satanic, ldsdnd mesajul simbolic al totalitatii
puterilor neobservat.

Corin Braga, specialist recunoscut in arhetipologie literara, interpreteaza romanul Omul fara
insugiri de Robert Musil din perspectiva dihotomiei anima-animus. Romanul este scris in perioada
cand in Europa se manifesta o criza profunda a identitatii, ,,una dintre aspectele cele mai acute ale
fenomenului” fiind ,,criza modelului masculin, datoratd presiunii crescande a «imagox»-urilor
feminine” [19, p. 158]. Prin intermediul personajului literar Clarisse, criticul explica hermafroditului
psihic, atunci cand intr-un singur om pot fi prezente ambele personalitati ale lui anima si animus.
Personajul feminin Clarisse se simte chemata sa participe la evadarea lui Moosbrugeer, iubitul ei.
Aceasta ,,crizd maniacald pare a avea loc datoritd emergentei unui alt complex inconstient, al lui
animus — componenta masculina a sufletului feminin, animus consteleaza ca o pulsiune brutala, (...)
ce impune transfigurarea psihica si fizica a Clarissei intr-o femeie cu «un adevarat corp de baiaty”
[ibidem, p167]. Corin Braga mai afirma ca ,,in spatele acestora sta eul feminin si animus-ul masculin,
a caror unificare a dat nastere, in limbajul schizofren — Hermafroditul. Este o noua figura care, in
acord cu obsesiile epocii exprimd criza identititii masculine si reconfigurarea unui psihism
transsexual, a unui gen neutru, a unui al treilea sex” [ibidem, p.168]. Prin urmare, personajul lui
Musil, Clarisse, traieste momente de crizd din cauza societdtii, de aceea decide sa se refugieze ,,pe o
insuld izolata pentru a relua «misiunea esuata»” [ibidem, p.169].

Dacd e s ne intoarcem in trecut, observam cd prima analiza psihanaliticd a dragostei o gasim in
perioada renascentistd, precizeaza loan Petru Culianu in Eros si magie in Renastere 1484. Ficino
explica in perioada medievald starea de fericire si Tmplinire a indragostitului ca pe o patologie
empirica, Intrucat feminizarea 1i produce barbatului perturbatii somatice grave, destul de
nelinistitoare. latd de ce, in 1305 iubirea era considerata boala psihicd — hereos. Psihanalistul
renascentist care anticipeaza psihanaliza abisala jungiana despre animus-anima, explica procesul de
indragostire astfel: ,,ar putea fi vorba (...) de sangele subtil care a fost antrenat prin ochi odata cu
pneuma. (...) cand subiectul este, de pilda, fascinat de ochii frumosi ai unei femei si nu se mai satura
sa-1 contemple, el emite prin pupile atata spirit amestecat cu sange, incat organismul sdu pneumatic
slabeste si se ingroasa. Subiectul se va stinge din deficit de spirit si hematoree acutd” [37, p. 59]. Mai
tarziu, dupa o investigatie mai aprofundatad asupra cazului persoanei amorezate, psihanalistul ajunge
la o concluzie mai plauzibila: ,,Cel ce iubeste isi sculpteaza in suflet chipul celui iubit. Astfel sufletul

celui ce iubeste devine oglinda in care straluceste imaginea celui iubit” [94, p. 60]. E vorba, cu alte
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cuvinte de o dialectica a iubirii prin care explica contopirea armonioasa in eros a contrariilor masculin
si feminin. ,,Cel iubit existd in dublu exemplar, iar cel ce iubeste nu mai exista deloc”, mai adauga
psihanalistul renascentist [idem]. Corolarul acestei afirmatii este ca persoana indragostitd nu mai
existd ca personalitate, ca individualitate, ,,vampirul fantastic I-a devorat interior” [37, p. 60], prin
urmare este contopitd in fiinta iubita si transferat in imaginea celuilalt.

Urmarind diacronic traseul problematicii erosului si a androginului, constatam ca filosofii si
teologii abordeaza iubirea ca pe o forta a eliberdrii de conditia profana, cotidiand, unirea principiilor
masculin si feminin, avand drept consecintd dizolvarea contrariilor in Unu desavarsit. Toate aceste
ipoteze, reflectii si intuitii ale marilor ganditori reprezintd fundamentul teoriei psihanalitice jungiene
animus si anima. Ideea de baza a teoriei lui C. G. Jung e ca in fiinta umana coexista atat femininul cat
si masculinul, doar ca o parte subjugd pe alta, dovada fiind reactiile, impulsurile si tot ce este
spontaneitate psihica, provenite din strafundurile de dincolo de constient. Atat anima cat si animus nu
sunt decat arhetipuri. De aceea ele nu caracterizeaza in totalitate inconstientul, reprezentand doar un
aspect al psihicului.

In Amintiri, vise si reflectii savantul relateazi experienta proprie a recunoasterii dualitatii fiintei,
care mai tarziu se va fixa ca argument pentru cercetarile sale: ,,...poate inconstientul meu a format o
personalitate care nu este eul meu, dar care ar vrea sa se exprime §i sa-si manifeste propria sa opinie.
Eu stiam ca vocea era a unei femei si eu am recunoscut-o ca fiind vocea unei psihopate foarte dotata.
Ea devenise un persongj traind in mine insumi. (...) Observai ca femeia din mine nu dispunea de un
centru al vorbirii, asa ca i-am propus sd se serveascd de limbajul meu. Ea acceptd aceasta oferta si 1si
expuse imediat punctul de vedere intr-un lung discurs. Am fost extrem de uimit de faptul ca o femeie,
care provenea din interiorul meu, se amesteca in gandurile mele. (...) Mai tarziu intelesei ca era vorba
despre o personificare tipica sau arhetipala in subconstientul meu de barbat si am desemnat-0 prin
termenul anima. Am denumit figura corespondenta in inconstientul femeii, animus” [116, p.217].

Prin urmare, complexul inconstient anima se observa destul de simplu in viata unui barbat,
dupa cum afirma Jung: ,,Nici un barbat nu este in Intregime atat de masculin, incat sa nu posede nimic
feminin. (...) Barbatul considera o virtute refularea pe cat posibila a trasaturilor feminine, dupa cum
femeii i s-a parut nepotrivit, cel putin pana acum, sa fie o femeie-barbat. Refularea trasaturilor si
inclinatiilor feminine duce fireste la acumularea lor in inconstient” [117, p. 216]. Pe parcursul vietii,
»~imagoul femeii (sufletul), continuad psihanalistul elvetian, devine tot atat de firesc un receptacul
pentru ele, motiv pentru care barbatul, in optiunea sa erotica, cedeaza adesea ispitei, de a avea acea
femeie care corespunde cel mai bine modului specific al feminitatii sale inconstiente, o femeie deci
care s poatd pe cat posibil prelua fard rezerve proiectia sufletului sau” [idem]. Drept rezultat, ,,in

incongtientul barbatului existd o imagine colectiva mostenita a femeii, cu ajutorul céreia el sesizeaza
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esenta femeii. Aceastd imagine Inndscutd este a treia sursd importantd a feminitatii sufletului”
[ibidem, p. 218]. Femeie este (si a fost intotdeauna) o sursa de informatii privitoare la lucruri pe care
barbatul nu le vede. Ea poate sd insemne pentru el ,,inspiratie; capacitatea de a intui, adesea
superioara aceleia a barbatului, poate sa-i ofere acestuia avertismente utile, iar sentimentul ei orientat
spre zona personala i1 poate semnala cai care pentru sentimentul sdu prea putin relationat personal ar
fi altminteri de negasit” [ ibidem, pp.215-216]. De fapt, anima reprezinta unica si cea mai trainica
legatura psihologica intre femeie si barbat, ceea ce-i creeaza un echilibru emotional si spiritual.

Pe de alta parte, spiritul creator al barbatului se subordoneaza arhetipului inconstient animus al
femeii, care, spune psihanalistul Jung, se manifesta prin ,,producerea opiniilor”: ,,opiniile animusului
au foarte adesea caracterul unor convingeri solide, care nu sunt usor de zdruncinat sau al unor
principii care au o valabilitate aparent intangibila” [ibidem, p. 235]. Curajul barbatesc si sldbiciunea
pentru tot ce este necunoscut, sunt alte doua trasaturi definitorii ale acestui complex inconstient. Deci,
barbatul este mereu in cautarea marilor aspiratii, in cunoasterea absolutului tainic, iar femeia cu
aptitudinea sa deosebitd de gandire, orienteaza inconstient partenerul spre sursa principald, ceea ce
denota ca in cazul unui cuplu compatibil se formeaza ,,un singur trup”. Astfel ca odatd ce barbatul
reuseste sa-si proiecteze anima asupra iubitei, iar femeia — animus asupra iubitului, fiecare din ei pe
langa starea de armonie, isi refac legatura cu Sinele arhetipal.

Insd in procesul de civilizare a fiintei umane, manifestat prin compromisul intre sine si
societate, apar mastile Tn spatele carora traiesc cei mai mulfi oameni. Persona este ,,0 masca ce
urmareste, pe de-o parte, sd facd o anumitd impresie asupra celorlalti, pe de alta parte, sa ascunda
natura adevarata a individului” [ibidem, p.220]. De aceea se accepta ca barbatul sa fie crud, agresiv,
nesentimental, iar femeia, din contra, sensibild, atragatoare, respectuoasa. ,,Societatea, mentioneaza
Jung, asteapta, trebuie sa astepte, din partea fiecarui individ sa-si joace rolulca fiecare sa-si joace , cat
mai desavarsit posibil, rolul prevazut...” [idem]. Desi omul se simte multumit de persona sa, totusi el
,»hu se poate debarasa de sine In favoarea unei personalitati artificiale” [ibidem, p. 221].

Nu putem 1insd trece cu vederea explicatiile stiintifice oferite de Emma Jung, sotia
psihanalistului elvetian, in singura sa monografie Animus and Anima. Psihanalista scrie si ea ca
individualitatea este opusul arhetipului. Lichidarea personei se efectueaza printr-0 conexiune de
transfer a proiectiei interioare asupra alteia, prin puterea erosului: ,,When a man discovers his anima
and has come to terms with it, he has to take up something which previously seemed inferior to him.
It counts for little that naturally the anima figure, be it image or human, is fascinatingly attractive and
hence appears valuable [122, p. 23]. (In traducerea noastri: Cand un barbat descoperd anima sa si

ajunge la un acord cu ea, el trebuie sa preia ceva care anterior 1i parea inferior. Conteaza putin natura
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acestel reprezentari, fie ea imagine sau om, este fascinat de atractivd si, prin urmare, apare
valoroasa.).

Mai tarziu, tot ea accentueaza rolul psihic al animei in viata barbatului. Femeia are o intuitie si
imaginatie dezvoltata, prin intermediul céreia il va ajuta sa inteleagd obscurul, fiindca ea reflecta
gandurile, dorintele ascunse pand acum de constiinta masculina: ,,... she iS more open to the
unconscious that man. Receptivity is a feminine attitude, presupposing openness and emptiness,
therefore Jung has termed it the great secret of feminity. Moreover, the feminine mentality is less
averse to irrationality that the rationally oriented masculine consciousness, which tends to reject
everything not conforming to reason and so frequently shuts itself off from the unconscious” [ibidem,
p. 55]. (in traducerea noastra: ea este mai deschisa spre inconstient decat barbatul. Receptivitatea este
o atitudine feminind, presupunand deschidere si goliciune, prin urmare, Jung 1-a numit marele secret
al feminitatii. Mai mult decét atat, mentalitatea feminind este mai putin potrivnica irationalitatii decat
constiinta masculind, orientata rational care tinde sa respinga tot ce nu este conform ratiunii si atat de
des se indeparteaza de inconstient.)

Acestea si multe alte conceptii de baza si idei ale psihanalistei le vom analiza de-a lungul
capitolelor II si III, fiindca, desi Carl Gustav Jung este fondatorul termenilor animus si anima, Emma
Jung reuseste sd explice mult mai nuantat, dintr-o perspectivad hermeneutica arhetipald, scenariul
reintegrarii fiintei umane. Cercetdtoarea propune dialogul dintre mituri si psihic, Intrucat simbolurile,
arhetipurile arhaice si imaginarul colectiv transfigureaza, inevitabil, continutul inconstientului
colectiv, ceea ce deseori mentioneaza si psihanalistul Jung.

Regasim termenii animus si anima in interpretarea filosofului si criticului literar francez Gaston
Bachelard. Dar in La poétique de la réverie acesti termeni nu mai sunt psihanalitici sau mitici, ei sunt
poetizati. Pentru Bachelard, explica Ionel Buse, ei reprezintd ,,0 proiectie a adroginitatii” [6, p. 92].
Reveria poeticd nu orienteaza omul, ca si In cazul lui Jung si Eliade, spre origini, ci spre viitor si
creatie. In acceptia filosofului francez, in poet se adapostesc originile pierdute ale animus si anima,
reactualizand astfel androginul: ,Intr-o reverie purd, care-1 redd visatorului solitudinea linistii sale,
orice fiintd umana, femeie sau barbat, isi gaseste repaosul in anima profunzimilor, coborand,
totdeauna coborand panta reveriei. Coborare fira cidere. In aceasti profunzime interminata repaosul
feminin. In acest repaos feminin, la adapost de toate grijile, ambitiile, proiectele, cunoastem repaosul
concret, repaosul care odihneste intreaga noastra fiintd” [ibidem, p. 88]. Mai tarziu, se poate
intrevedea filosofia budistd in explicatia filosofului despre importanta acestor proiectii de animus §i
anima in viata creatorului. Ele ofera eliberarea de realitate si concentrarea fiintei intr-o viatd
imaginard, ideala: ,,Functia irealului gaseste utilizarea sa solida intr-o idealizare concreta, intr-o viatd

idealizatd care incdlzeste inima si dd un dinamism real vietii” [ibidem, p. 93]. In acest sens,
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androginul, in acceptia lui Bachelard, este imbinarea poeticd armonioasd a masculinului si
femininului in actul de creatie, unde principiul unificator este anima: ,,.De la barbat la femeie si de la
femeie la barbat existd o comunicare intru anima. Intru anima subzista principiul idealizarii umane,
principiul reveriei de a fi, al unei fiinte care doreste liniste, si, in consecintd, continuitatea fiintei”
[ibidem, p. 95].

Fondatorul psihologiei analitice defineste si explica fenomenologia iubirii si relatia de cuplu
prin intermediul unor studii ample asupra psihicului uman. Observam totusi ca cercetarile sale asupra
arhetipului animus-anima nu pot fi delimitate de teoriile filosofilor, antropologilor, arheologilor,
istoricilor religiilor, mitologilor etc. de pana la el, intrucat toate stiintele se intersecteazd in aceleasi
viziuni si intuitii despre posibilitatea redobandirii Absolutului. Ganditorii antici, spre exemplu, isi
explica principiul feminin sau eternul feminin prin Marea Zeita, Afrodita Cereasca sau, dimpotriva,
vrajitoare. Omul medieval a inlocuit zeita prin regina cereasca si prin mama biserica. Anima-animus a
existat dintotdeauna ca arhetip al polaritatii divine, inregistrat in mitologie prin perechile de zei de sex
opus, in speculatiile filosofilor gnostici si ale filosofiei chineze clasice, unde perechea cosmogonica
este alcatuita din yang (principiul masculin) si yin (principiul feminin). In acelasi timp, ne-am convins
ci erosul simbolizeazi nucleul arhetipal al atractiei polarititii citre totalitate. In toate culturile,
filosofiile si credintele iubirea semnifica, in primul rand, o dragoste de Sine, fiindca ea incepe prin
restabilirea ordinii cosmogonice in interiorul fiintei si continud prin unirea cu celalalt in Marele Tot.

In acest context, spectrul de referinte a binomul psiho-ontologic animus-anima in
valorificarea sensurilor literare ascunse in proza lui Mircea Eliade se face mai mult decat
necesard. Problema stiintifica rezida in consta in schimbarea opticii metodologice de cercetare
pentru relevarea unor structuri de constiintd ce tin de straturi psihice umane primordiale, investigarea
acestor structuri in tectonica devenirilor lor arhetipale ca un dat aparte al universului artistic eliadesc
si al lumii personajelor sale. In scopul analizei operei literare din perspectivi psihanalitica
jungiana, ne vom axa in mod special pe urmatoarele obiective:

¢ Relevarea formelor de manifestare a dualitatii primordiale in jocurile erotice ale devenirii;

e Identificarea si interpretarea arhetipala a personajelor-dubluri si a dubletelor lor simbolice;

o Cercetarea romanelor fantastice din perspectiva devenirii existentiale a personajelor;

e Stabilirea cailor si mijloacelor artistice de transgresare a spatiului si timpului profan intr-un
timp si un spatiu sacru de catre personajele masculine.

Realizarea sistematica si efectiva a obiectivelor formulate va asigura atingerea scopului scontat

si obtinerea rezultatelor stiintifice inedite.
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1.4. Concluzii la capitolul 1

1. Aprecierile criticii literare asupra prozei lui Mircea Eliade atesta un diapazon foarte larg de
interpretari. Se remarca, intr-o perioada initiald, accentul pus pe calificarea romanelor sale drept
existentialiste, mizadnd pe autenticitate si avand in centru personaje-mituri. Constatdm nsa si unele
rezerve din partea unor exegeti prestigiosi, care au vazut, gresit, in erosul si eroticul prozei eliadesti
doar manifestari jenante si nesugestive.

2. Mai tarziu, odata cu afirmarea autorului drept unul din cei mai mari istorici ai religiilor,
exegeza inclind sd vada in prozele lui Mircea Eliade scrieri in exclusivitate cu valente metafizice si
ontologice, in care se pune accentul pe valorificarea si reconstituirea miturilor. Pentru aceste
interpretdri femeia si erosul sunt principalele conditii existentiale de rupere de cotidian. Erosul in
aceastd acceptie este un sentiment ancestral purificator prin care se descopera taina unitatii
primordiale.

3. Intr-un plan mai general, romanele Maitreyi, Nuntd in cer, Noaptea de Sénziene, Sarpele,
Domnisoara Christina sunt interpretate ca scenarii de restabilire a unitatii prin refacerea existentei
fragmentate. Doar misticul, miticul si erosul, in aceastd viziune critica, solutioneazd conflictul
dualitatilor: real-irelal, Viata-Thanatos, esse — non-ese, parte — intreg. Exista si unii exegeti care
explicd itinerarul devenirii androgine prin metanoia psihica si spirituald, cand locul si timpul sacru
incepe cu intimitatea personajului si cu anularea masculinului-femininului in interiorul acestuia.

4. Clarificari esentiale asupra prozei eliadesti se pot obtine numai urmarind reflectiile teoretice
ale savantului asupra mitului androginului. Mircea Eliade defineste Marea Zeita ca pe un principiu
ontologic esential: divinitatea ,,Totului”, creatoarea Cosmosului si a vietii. In ea se armonizeazi cele
doua planuri: psihic si cosmic si tot n ea se contopesc toate contrariile: moartea si viata, binele si raul,
sacrul si profanul, beatitudinea si durerea etc. Prin urmare, barbatul si femeia se desavarsesc in unire
misticd numai dacd iubita ascunde in sine ,taina” divinitatii — eternul feminin. Intr-un plan de
asociatii teoretice mai larg, zeita feminind a imaginarului colectiv analizata de Mircea Eliade poate fi
inteleasa din perspectiva psihanalitica ca anima — complexul inconstient arhetipal ascuns de constiinta
masculina in profunzimea psihica. Astfel, iubita asupra careia se proiecteaza feminitatea obscura a
barbatului, integreaza totodata, in sine, imaginea divind a Marei Zeite.

5. O alta deschidere spre o interpretare in profunzime a prozei lui Mircea Eliade ne este oferita
de conceptul de unitate primordiald, care, in viziunea sa, este nunta oamenilor dupa modelul
cosmologic, unirea dintre zei sau a Cerului si a Pamantului intr-un Cosmos armonios. Cuplul divin
face schimb de insusiri, proiectandu-se astfel unul in celalalt. Erosul, prin urmare, este sentimentul
ancestral ce armonizeaza fiinta umand cu mediul cosmic. Atat erosul cat si eroticul in acest ritual

mistic al devenirii in altul ilustreaza unirea cu divinitatea printr-un simbol sexual. In acest moment al
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desavarsirii, de regasire de Sine, omul se elibereazd de drama existentiald istoricd, re-dobandind
starea paradisiacad, comuniunea sufletului individual cu sufletul universal.

6. Un scurt excurs istoric ne demonstreaza ca, de-a lungul timpului, dualitatea fiintei umane este
inteleasa ca un rezultat al destramarii unitatii armonioase si ca separare a principiului masculin de cel
feminin. Refacerea starii de androginie, sustin ganditorii in unison, indiferent de culturd, religie,
stiintd sau timp istoric, este posibild doar prin dialogarea principiilor opuse primordiale, dar
complementare. lubirea, in acest context, inseamna eliberarea omului din conditia sa profand, unirea
principiului masculin si feminin are drept consecinta dizolvarea contrariilor in Unu desavarsit.

7. Multiplele ipoteze si reflectii filosofice emise pe parcursul secolelor in jurul problematicii
dubletului ontologic masculin-feminin reprezintd fundamentul teoriei psihanalitice jungiene de
animus si anima. C. G. Jung 1inainteaza teoria de coincidentd a contrariilor sub puterea erosului.
Spontaneitatea psihica se releva prin trecerea dincolo de constiinta, in contopirea cu alteritatea din
inconstient. In cele din urmi, reconfigurarea eului, asa cum vom depista acest proces la personajele
lui Mircea Eliade, porneste din structurile profunde ale psihicului si se extinde pana la reintegrarea in

Marele Tot, numit de unii Brahman, altii Dumnezeu, Sinele Total sau Marele Tot.
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2. TREPTELE EROSULUI iN OGLINZILE ALTERITATII

2.1. Dualitatea primordiala animus-anima in jocurile devenirii erotice

Tesatura narativa a romanul Maitreyi are la origine trairile si observatiile tanarului Mircea
Eliade aflat in India in anii 1929 — 1931. Romancierul beneficiaza de o bursa din partea statului
roman si a maharajahului de Kasim Bazar pentru a realiza teza de doctorat despre yoga, sub
indrumarea profesorului de filozofie de la Universitatea din Calcutta, Surrendranath Dasgupta.
Insolitul si profunzimea gandirii si culturii indiene le va cunoaste, in special, datoritd ospitalitatii
dascalului, ce-l va integra, imediat, in familie. Prin urmare, tdnarului Eliade i se oferd chiar de la
inceput o sansa sa descopere pe viu o lume cu totul noud, un univers de gandire si de simtire ce-l
impresioneaza pand in adancul fiintei. ,,Suportul didactic” principal devine fiica cea mai mare a
profesorului, Maitreyi. Feminitatea acesteia reuseste sa zdruncine mandria si scepticismul
europeanului. Respectiv, dimensiunea spirituald si tainele Indiei preschimba egotismul tandrului Intr-
o implinire de sine. E o experientd a intoarcerii spre Centrul existential, pe care tdndrul romancier
hotaraste s-o imortalizeze prin romanul sau Maitreyi. Evenimentele si persoanele importante sunt
transfigurate si preschimbate, pastrandu-se doar numele personajului-axa, al personajului-simbol.
Opera a fost inalt apreciatd de la aparitie, indiscutabil, mai Intai, pentru caracterul ei exotic si nuanta
erotico-misticd — o noutate, de altfel, in istoria literaturii romane. E un moment de creatie decisiv
pentru Mircea Eliade. Bogatia filozofiei descoperita in valorile culturale hinduse va influenta
considerabil studiile stiintifice si creatia sa literard din viitor.

Romanul Maitreyi are, in biografia de creatie a lui Mircea Eliade, doua functii de baza: prima —
anticipeaza si pregateste cititorii pentru intelegerea teoriei stiintifice, de mai tarziu, de homo
religiosus, timpul si spatiul profan, timpul si spatiul sacru, Spiritul Suprem, erosul mistic etc.,
explicate artistic, de altfel, in roman. Si a doua — introduce un eu fidel si credibil, ce sporeste
verosimilitatea, respectiv, interesul cititorilor, datoriti caracterului autobiografic. In acelasi timp,
textul artistic este unica posibilitate a tinarului Eliade de a-si marturisi povestea de dragoste, fiindca
U poti sa-ti povestesti viata, decat daca o transformi in prealabil intr-o viatd a altuia” [126, p.179],
spune Marius Lazurca.

Chiar de la inceput, romanul tradeaza o oarecare resemnare si 0 ,,uitare de sine” a personajului-
narator fatd de conditia sa umana, si anume, pierderea momentelor de implinire spirituald. Forma
respectiva de scriere este ca un analgezic spiritual. Prin re-trairea erosului, naratorul se simte protejat

de timpul si spatiul profan. In explicatiile despre lacuna de memorie cu privire la prima intilnire cu
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Maitreyi, sesizam un fior de vinovatie, o culpa in fata acestei surse de plenitudine interioara. Fata,
apreciata spre finalul romanului ca Marea Zeita a sufletului, la inceput apare ,,urata — cu ochii ei prea
mari si prea negri, cu buzele carnoase si rasfrante, cu sanii puternici, de fecioara bengaleza crescuta
prea plin” [66, p. 8]. Reconsiderarea vine printr-o consecinta de metanoia, prin dobandirea acelui ochi
ascuns care deschide posibilitatea de a vedea fiinta umand din interior, prin ascultarea simturilor.
Trasatura definitorie a personajului, antitetica in raport cu Maitreyi si cu celelalte personaje locale, se
explica prin originea sa culturala si etnica de european care n-a fost niciodata in corelatie cu natura, n-
a trait dupa modelul cosmologic hindus si n-a stiut despre contopirea cu Marele Tot. Egolatru si
suficient siesi, el are iluzia ca individualitatea sa este una de exceptie in anturajul in care a nimerit si-|
ridicd deasupra acestor ,,primitivi”. Este vorba despre inginerul englez, Allan, angajat in India pentru
desen tehnic la noua societate de canalizare in Tamluk. Aici il cunoaste mai de aproape pe Naredra
Sen, cel dintai laureat din Edinburgh, tatal lui Maitreyi. Personajul se bucurd de respect si incredere
din partea patronului, ceea ce-i accentueaza egocentrismul si suficienta de persoana cu un statut
deosebit, exceptional.

Pana la cunoasterea lui Maitreyi, Allan 1isi traieste viata intr-o frivolitate inconstienta.
Distractiile cu prietenii europenti, libertatile tineretii, aventurile amoroase il sustrag de la o eventuala
meditatie asupra rostului existentei. Pare ca nimic nu poate sd-i tulbure echilibrul interior, ce sd-i puna
la indoialad obisnuitele sale principii, cultura, religia, dar si individualitatea sa de barbat liber si fara
probleme de constiintd. Momentul declansator, o intuitie a unei stari primordiale pre-constiente, se
manifestd odata cu sentimentul strdin si ciudat al revenirii la origini, cu apropierea de natura primara a
Indiei. Rezultd o stare care ,,ii aminteste de «ceva» puternic cu totul altfel decét sine” [54, p. 66],
remarci Mircea Eliade in Eseuri. Mitul eternei reintoarceri. In adancul fiintei se produce o rupturi, in
el se trezeste ceva ,,primordial de care se bucura Tnainte de Timp, Tnainte de Istorie. Aceasta despartire
s-a manifestat sub forma unei rupturi produse in el insusi si totodata in Lume” [67, p. 204]. In acest
moment Allan presimte cu acuitate frivolitatea vietii sale de pand acum, astfel fiindu-i afectata
ignoranta (avidya), cea care, potrivit filozofiei budiste, ,,produce lucrurile compuse, multiplicitatea”
[171, p. 19], iar in consecintd, cunoasterea inautenticd. Cunoasterea lucifericd, dupa cum o mai
numeste Lucian Blaga, abate omul de la cautarea fiintei din sine. Natura insa restabileste ruptura
spirituald a personajului lui Eliade cu o raza de lumina transcendenta din timpul arhaic, functia careia
este sa trezeasca nostalgia plenitudinii. Din care cauza Allan este cuprins de o stare feerica si insolita
redata artistic astfel: ,,nu stiu ce maretie fireasca si inumana trdia atunci in mine. As fi facut orice, desi
nu mai doream nimic. Gustul singuratatii mele 1n aceastd lume de minuni méd ametise. (...) Umblam
fara sa inteleg nimic”. Aceeasi chemare obscura fata de un alt fel de dragoste, din afara umanului, o

simte si Pavel Anicet, personajul principal din Intoarcere din rai: ,,S3 poti rimane toatd viata singur,
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sa te infratesti cu fluturii si cu pasarile, sa ubesti stelele si apele, sa-ti satisfaci instinctul acesta care
duce la moarte (...) iubind orice alta viata, in afara de o viata umana”. Constatam ca atat Allan cat si
Pavel au auzit ,,partea spirituald din om, acea pe care sufletul incdtusat in trup o cheama cu o iubire
nostalgica” [160, p. 95]. Personalitatea artificiald a protagonistului Allan devine tot mai fragila odata
ce eternul spiritual ii relevad splendida sa manifestare cosmica. Altfel spus, nu se mai poate multumi
doar cu natura sa masculind, ci va nainta in decriptarea misterelor abia cunoscute prin anima.
Respectiva dezvaluire interioara induce omul spre dorinta de a se naste din nou.

Tot aici remarcam cd Cerul si Pamantul, in momentul de beatitudine, nu mai erau diferite in
viziunea tanarului, ci un tot intreg desdvarsit: ,,Mi-as fi pus bratele sub cap, si privind oceanul acela
albastru de deasupra mea, as fi asteptat sd se scurgd minutele ... aproape fara sa le simt”. Starea
resimtitd de personaj indicd o comuniune a spiritului individual cu cel cosmic (purtdnd in filozofia
indiand denumirea de Brahman) intr-un tot intreg indivizibil. In acelasi timp, dacd e sa facem o
referintd la gandirea chinezd veche, exista doua forte primordiale yin - yang, datorita carora
descoperim in metamorfozele personajului lui Eliade incd o schimbare semnificativa. Fortele
masculinului si femininului (yin - yang) se releva intr-o miscare orientata spre Cer. Este o sansa
pentru personaj de a accede catre Sinele arhetipal, pana atunci necunoscut de el. Trezit in interiorul
sau, Sinele transcende trairile personale dupa modelul cosmic.

Este un moment ontologic, de altfel, intalnit si in alta opera literara a lui Mircea Eliade, Ivan.
Naratiunea se structureaza pe mai multe planuri narative, realizate artistic prin treceri periodice ale
personajului Darie din vis in vis. Atdt drumul real anevoios spre casd cat si visele 1l ajuta sa 1 se
reveleze propria conditie umana. Itinerarul nocturn simbolizeaza coborérea in inconstientul colectiv,
intoarcerea la primordial: ,,Dupd aceea ne infunddm din nou in porumbiste...”, .,...greierii se
imputinasera, (...) se intunecase, chiar nu patrundea de nicdieri nicio adiere si vazduhul era inca
inchis. (...) Si uneori bocancul 1i riméanea prins in vreo buruiana (...) si smucindu-si piciorul smulgea
buruiana din radacini” [81, p. 95]. La acest itinerar simbolic se adaugd si imaginea unui alter ego,
necunoscutul mort si ingropat, care apare in vis. Acest prizonier eliberat am putea spune ca reprezinta
sufletul Universului sau in terminologia gandirii indiene Brahman-ul care explica rostul existentei lui
Darie: ,,S4 trezim spiritul care zace alienat in orice viatd”. In felul acesta lui Darie i se releva
importanta alteritatii ca Spiritul Suprem ingropat in trup. Aceeasi intuitie o are si Allan in citatul de
mai sus, dar el trece peste ea fara si-i dea, la inceput, importanta cuvenita, intorcandu-se la activitatile
de rutind si mediocre. Este totusi de mentionat faptul ca impactul spiritual al experientei mistice nu se
pierde definitiv. Un exemplu in acest sens sunt meditatiile sale ,,Ma gandeam la Norinne, la Harold, la
ceilalti toti, si ma intrebam cum au intrat in viata mea, ce rost am eu printre existentele lor atat de

tihnite si de mediocre”. In sustinerea acestei idei vine si profesorul Sen: ,,Dumneata, Allan, ai alte
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drumuri inainte. Viata anglo-indienilor astia nu e demna de dumneata. (...) n-ai sa iubesti niciodata
India aléturi de ei”.

In consecinta, sentimentul implinirii in sensurile sale ontologice, de care Allan fusese privat
pani in acel moment, se descopera plenar cu alte imperative de viat, de triire si de comportament. In
felul acesta, el tinde sd respinga tot ce este meschin: fetele ,,ieftine”, prietenii de chefuri, incercand sa
depiaseasca si haosul emotional. In locul lor vine doar Maitreyi. Fata care, la prima vedere, i se pare
uratd, o fiintd primard, prezenta cdreia Insa il tulbura neasteptat: ,,...iar dupa el, cu ezitari si pasi moi,
Maitreyi. Am simtit cum mi se opreste inima...”, ,,Ma intrebam atunci, putin maniat de stangacia mea,
ce ma turburd in prezenta acestei fete, pe care n-as iubi-o niciodata, cu care ma voi intalni sporadic si
inutil”. O explicatie a comportamentului lui Allan o gasim la psihanalistul C. G. Jung, care sustine ca
»in inconstientul barbatului existd o imagine colectivda mostenitd a femeii, cu ajutorul careia el
sesizeaza esenta femeii” [117, p. 218]. Astfel intelegem ca tulburarea sentimentald a personajului
semnificd, de fapt, un inceput de dragoste. Fortele erosului rabufnind din adancurile inconstientului
pun stapanire pe intreaga sa fiintd masculind. Allan este 1nsa si un european, in el se da o acerba lupta
interioard. El incearcd si minimalizeze sentimentele sale si interesul real pentru Maitreyi. In fata
prietenilor el mimeaza cu ironie indiferenta. ,,Incepui sa barfesc si pe inginer, si pe Maitreyi, fara sa
cred un cuvant din cele ce spuneam”, marturiseste naratorul.

Cu timpul insa, fard voia lui, simte in interior o dedublare a personalitatii. La eul sau cotidian,
profan de european frivol si rationalist se adaugd o anima tot atat de vie si inflacarata: ,,Mi-aduc
aminte ca strigau In mine doud suflete: unul ma indemna cétre viata noua, pe care nici un alb, dupa
stiinta mea, nu o cunoscuse de-a dreptul din izvor, (...) pe care prezenta Maitreyiei o facea mai fainica
si mai fascinantd ca o legenda”. Observam ca in Allan s-a nascut un altul, strdin si enigmatic. E Sinele
care are nevoie de un spatiu si un timp sacru. De aici si acceptul sau de a locui in familia inginerului
Sen. Decizia are un sens adanc. Casa va sluji, simbolic, drept uter din care el va trebui sd renasca.

Imaginea artisticd a personajului Maitreyi, numitd de Pompiliu Constantinescu ,,femeie si mit,
simbol al sacrificiului in iubire” [34, p. 174], variaza pe parcursul romanului in functie de emotiile si
sentimentele naratorului, dat fiind faptul cd nararea este una subiectivd. Allan, dupa cum am
mentionat mai sus, nu observa nimic deosebit in aceasti fat. Insa treptat, animus-ul este tot mai mult
afectat de anima secreta a tinerei indiene, pe parcurs, toata fiinta sa fiind cuprinsa de admiratie pentru
Maitreyi, incepand cu personalitatea secretd a tinerei ce i se dezviluie intr-un mod neobisnuit: ,,nu
ma sdturam privind-o, iar acele cateva minute mi s-au parut nesfarsite. Nu stiu ce spectacol sacru imi
parea mie rasul ei si sdlbdticia acelui trup aprins. Aveam sentimentul ci sdvarsesc un sacrilegiu
privind-o”. Acest necunoscut greu de descifrat nu este decat alteritatea sa. Prin femeie, Allan isi

proiecteaza visele, in Incercarea de a se regasi, asa dupd cum sustine si Simone de Beauvoir ,,...femeia
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apare in acelasi timp ca o plenitudine de a fi In opozitie cu aceasta existentd al carei neant barbatul 1l
simte in sine. (...) In femeie se intruchipeazi in mod pozitiv absenta pe care orice creaturi o poarta in
suflet si, cautand sa se regdseasca prin ea, barbatul spera sa se implineasca pe sine” [12, p. 9]. Prin
urmare, in Maitreyi, personajul narator gaseste prilejul descoperirii de Sine, imposibila pana atunci.
Atractia, doar energeticd la inceput, creste fulgerator intr-un sentiment de reinviere interioara,
coplesindu-1 si eliberdndu-i inconstientul insetat de Lumind. Dragostea, afirma Mircea Eliade, il
scoate pe om din sine, ,,proiectindu-1 in persoana iubitd, tinzand sa se identifice cu ea si anihileazi
astfel individualitatea, si cu o expresie tehnicd, are loc deplasarea centrului de greutate al fiintei
omenesti din sine in celalalt, in fiinta iubita” [57, p.72]. Romanul Maitreyi ne infatiseaza misterul
erosului ce apropie doi tineri necunoscuti, din doud emisfere culturale diferite, care, la prima vedere,
par incompatibili din toate punctele de vedere. Jocul devenirii androgine dezarmeazd si
»dezactiveaza” ratiunea de a fi si de a simti a europeanului Allan. Erosul mistic presupune excluderea
din ritul de initiere a tot ce este lumesc. ,,Sufletul nu ia cu sine multimea de amintiri pamantene, (...)
putine amintiri de aici il insotesc in lumea inteligibila” [23, p. 68], afirma Jean Bruno intr-un studiu
despre neoplatonism.

De mentionat cd insusi personajul Maitreyi nu este o simpld zamislire epicd, ea mai este si 0
Mare Zeita a personajului narator. Prin intermediul ei, Allan va descoperi si se va uni cu fiinfa nascuta
din sine. Astfel ca intoarcerea la modelul existentei arhetipale incepe cu trecerea de la interesul banal
la etapa de studiere a complexului inconstient anima reflectat in tanara indiana, fiindca nimeni, spune
C. G. Jung ,,nu se poate debarasa de sine in favoarea unei personalitati artificiale” [117, p. 221]. De la
inceput orice presupunere despre personalitatea lui Maitreyi este eronatd, Allan nu poate sa o
aprecieze intr-o definitie distinctad. Nu se potriveste nici cu un tip de fete cunoscute pand acum,
primare si superficiale. Prezenta ei, fara sa inteleaga de ce, il face fericit, fiinta ei se aseamana unui
Univers ce-i ofera nebanuite perspective de cunoastere. Aspectele cele mai importante descifrate sunt
cele legate de trupul si de comportamentul lui Maitreyi, prin care el 1si simte descoperindu-se celalalt
eu: ,,trupul aproape descoperit (...), cu parul in ochi, cu bratele pe sani si o vad miscand din picioare,
cutremurandu-se de ras, repezindu-si papucii, cu o aruncdtura de glezna, tocmai in celalalt capat al
zidului”, ,,Ma atrageau vorbele ei, ma incantau gandirea ei incoerenta, naivitatile ei, si multa vreme,
mai tarziu, mi-a placut s ma consider om intreg aldturi de aceastd barbard”. Noua latura a eului,
anima sa descoperitd prin intermediul fetei indiene, 1i sugereaza o unire mistica, o stare care-l va
ferici, dar, 1n acelasi timp, il si va soca intr-un mod dureros. Astfel, pasul urmator in regasirea Sinelui
il reprezintd confruntarea gandirilor celor doi tineri in timpul primelor discutii. Allan este placut
surprins de gandirea primara a lui Maitreyi, apreciaza lipsa de ,,orgoliu al originalitatii” [17, p. 2], dar

si siguranta de sine a fetei. Este o imagine verso a europeanului. Dar sunt calitatile fara de care unirea
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lor ar fi fost imposibild. Sunt particularitdti care imblanzesc egocentrismul pronuntat al tanarului
rationalist si armonizeaza diferentele lor de simtire si mentalitate.

Climaxul discutiilor dintre tineri este surprins in momentul cand sora mai mica a lui Maitreyi,
Chabu, 1l intreaba pe Allan ce a zis pomul din povestea narata de oaspetele lor. Discutie, de altfel, ce
I-a introdus pe europeanul Allan in filozofia si cultura indiana. Reiesind din credinta indiand ca toti
pomii au suflet, Allan descopera in Chabu si in Maitreyi un suflet universal, panteist: ,,E arbustul din
curte, povesteste Maitreyi, acela cu ramurile pe balustrada verandei. Chabu 1i di in fiecare zi
mancare: turtd si prajituri, si firimituri din tot ce mananca ea”. Conversatia 1l impresioneaza nespus.
Mai mult, cu aceste marturisiri 1 se pare a fi facut o descoperire fundamentala despre cultura indiana.
Allan crede, la inceput, intr-un mod superficial, ca fetele au citit prea multe povesti. Gandirea lor insa,
dupa cum explicd C. G. Jung, are un substrat originar, ,,primitivii” poseda ,,0 constiintd nesigura,
fragila, abia desprinsa din apele originare ale inconstientului” [121, p. 15]. De aceea, pentru ei, lumea
inconjuratoare este doar o reflectie a lumii arhetipale. lar lipsa barierei rationale favorizeaza
deplasarea necontrolatd de la un nivel existential la altul. Existenta, deci, este mereu alimentatd de
fluviul inconstientului.

Referindu-ne la simbolul arborelui, amintim ca la cei vechi, dupa explicatia lui Mircea Eliade,
acesta avea un sens exclusiv religios. Pe langa semnificatia initiala de fertilitate, mai este vazut ca o
reprezentare simbolicd a Cosmosului. Element sacru, el exprima ,,formula iconografica a realitatii
absolute” [57, p.113], dar si a Creatiei. Datorita radacinii spirituale si culturale ale lui Maitreyi si
Chabu, realitatea absoluta se contureaza foarte simplu prin relatia femeie — arbore. O relatie specifica
Culturii indiene, precizeaza Mircea Eliade, in care dispar dubletele simbolice, devenind unio — sufletul
femeie-arbore. De aceea fetele profesorului Sen sunt convinse ca natura traieste prin ele si ,,fericirea
launtrica nu poate fi atinsd decat prin taina universului, deschizdndu-se singura din interiorul omului”
[44, p.50]. Sufletul pomului si al lui Chabu s-au unit in unul din momentul alegerii acestuia, drept
argument fiind si raspunsul copilei la provocarea lui Allan:

,, —Bine, Chabu, dar pomul nu mananca turte. — Dar eu mananc! raspunse ea foarte mirata de
observatia mea”. Pornind de aici, omul si pomul impartdsesc orice sentiment, se bucura si sufera
impreund. Se completeaza reciproc emotional si energetic. Ba mai mult, starea spirituala si orizontul
de gandire se ridica de la nivelul interior spre cel exterior. Pentru ca ,,Jumea exterioara se desprinde la
nesfarsit Tn spatiu si in timp, precum si intregul complex al perceptiilor din interior” [ibidem, p.50].
Iata de ce, regasirea fetei In pom porneste de la o alegere hotaratd si, intuitiv, responsabila. Cu el
urmeazi si imparti toate dulciurile, secretele, emotiile inocente. In consecinti, fata ajunsi la
maturitate isi primeste sotul drept o binecuvantare, pe care trebuie sa-1 completeze, iar barbatul isi va

regasi in ea partea sa obscura, anima, orientandu-i pe ambii spre Cer. Astfel ca daca la prima vedere
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lui Allan i1 pare a fi un joc copilaresc, atunci pe parcursul cunoasterii femeii din sine, aceasta devine o
problema existentiala.

Aceeasi Incarcatura simbolicad poartd si arborele lui Maitreyi, numit ,.sapte frunze”. Prin
intermediul lui, ea traieste primul fior al dragostei platonice si erotice. Fata ,,se indragosteste de cel
mai frumos si mai voinic copac, pe care il alege sa-i fie completare spirituald si emotionald” [111, p.
45]. Din punct de vedere psihologic, ea regaseste virilitatea — animus, ce o va implini in frumos si
sensibil. Ramurile copacului le asociaza cu bratele barbatului, la atingerea carora simtea o fericire
supraumana: ,,0 fericire atat de dulce, marturiseste personajul, Incat imi pierdeam rasuflarea”. Erosul
s1 atmosfera nocturna sporesc realitatea sd se strecoare incet intr-o stare de vis. Din cauza ca ,,tocmai
noaptea se produce in noi toti o schimbare de stare, trecerea constiintei in sediul inimii, astfel incat,
chiar cand raméanem treji, noaptea se pastreaza tendinta acestei deplasari care integreaza tot ce poate
da erosul” [88, p. 135]. Prin dizolvarea dualitatii, Maitreyi tinde sa evadeze din lumea limitativa si sa
restabileasca starea primordiala. Astfel ca scenariul initierii cosmice a lui Maitreyi Incepe pe timp de
noapte, cand ,,dispar granitele dintre lumea reala si cea a misterelor” [ibidem, p.103]. Si continua cu
evadarea din realitatea istorica in cea spirituald, prin departarea de casa, dezgolirea si ridicarea la cer
cu ajutorul bratelor copacului ce mai simbolizeaza, scrie Mircea Eliade in Nasteri Mistice, ,,axa
cosmosului, Arborele Lumii” [73, p. 69].

Intima purificare va continua printr-o ascensiune extatica, mentinuta cu recitaluri de versuri, ce
exprima starea de extaz. Este momentul ce reprezinta efortul de contopire cu celalalt, ,,sentiment al
emotiei panteiste” [83, p. 32]: ,, 1i vorbeam, il sarutam, plangeam. {i ficeam versuri, fara sa le scriu, i
le spuneam numai lui; cine altul m-ar fi inteles?”. Prin eros, pe care Platon l-a numit ,,daimon
puternic”’. Maitreyi tinde sa aboleasca Cosmosul. Si panteismul hindus, ori contopirea eului feminin
cu cel masculin, precizeazd Mircea Eliade, pregateste fata sa-si asume modul specific de existenta,
adicd de a deveni creatoare. In acelasi timp, ea este instruita in privinta responsabilititilor ei in
societate si in cosmos. Julius Evola considera ca femeile care s-au apropiat cel mai mult de imaginea
femeii absolute sunt cele ce apartin civilizatiei din valea Indului. Unele din trasaturile lor definitorii
erotico-estetice sunt: ,.talie foarte subtire, solduri foarte largi, (...) coapse puternice, glezne fine, (...)
ochi mari, gura carnoasa si senzuald, nas mic, par foarte lung” [88, p.7]. Astfel ca Maitreyi este un
etalon al frumusetii interioare si al celei exterioare arhetipale. Drept argument vine observatia lui
Allan: ,Nu are o frumusete regulatd. Ci dincolo de canoane, expresivd pand la razvratire,
fermecatoare in sensul magic al cuvantului”, ,,ochii prea mari si negri, buzele carnoase si rasfrante,
sanii puternici de fecioard bengaleza”, ,,solduri mari, mijloc prea subtire”.

Revenind la relatia personajelor Allan — Maitreyi, observam ca intreg romanul este tesut dupa

scenariul unei initieri mistice: 1. separarea lui Allan de identitatea sa culturald; 2. initierea propriu-
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zisa; 3. revenirea inifiatului In spatiul comunitatii. Initierea, amintim, incepe cu decizia de a-si
cunoaste fiinta, prin Maitreyi. Noul stil de viatd ITmprumutat ii incumba un sentiment de Tmplinire
extatica, fiindca fericirea sa este alimentata dintr-o lume arhetipala vie. Privind-0 pe Maitreyi, Allan,
putem afirma, se oglindeste in apa primordialului, in care se reflectd Sufletul Suprem tinut pana acum
in robia inconstientului: ,,Ma ispitea (...) ceea ce era sigilat si fascinant in viata ei. (...) ma turbura si
ma nelinistea, aceasta se datora straniului si neintelesului din ochi, din raspunsurile, din rasul ei”,
»--.mi se parea miraculoasa si ireald”. Aceste lungi stari de admiratie ale frumosului tainic aduc dupa
sine o succesiune de schimbari. Cea mai importanta este insd dobandirea ochiului ascuns, datorita
caruia el deosebeste deja sacrul de profan. Prin urmare nu mai este preocupat de problemele
superficiale ale ratiunii, ci de cercetarea fiintei originare: ,,Nu ma interesa aproape nimic din vechea
mea lume, (...) si incepusem aproape si-mi schimb chiar lecturile. Incetul cu incetul, interesul pentru
fizica matematicd a scdzut, am inceput sa citesc romane si politica, apoi tot mai multd istorie.”
Ascultand chemarea sa nostalgica a originilor arhetipale, Allan isi pleacad urechea spre interior. Si 1si
reorienteaza privirea catre adancul fiintei, spre feminitatea sa obscurd. lar, prin tendinta spre
elementar, structura profunda a vietii sale psihice incepe ,sa fie reglatd de aceleasi tipare,
arhetipurile, care in Istorie constituiau modelele paradigmatice ale existentei umane” [63, p. 409].

Uneori insd observam ca puterea masculind se opune feminizarii, provocandu-i grele suferinte.
Astfel ca nimic nu mai era ca inainte: pe de o parte, traieste o explozie necunoscuta de bucurie
urmarind-o pe Maitreyi ca pe un spectacol. Apoi, brusc, urmeaza o furie neconditionatd cand ii vine o
pofta de viata de dincolo de Bhowanipore: ,,Mi-aduc aminte ca strigau in mine doua suflete: unul ma
indemna catre viata noua, (...) celdlalt suflet se revolta impotriva conspiratiei acesteia din umbra a
sefului meu, pentru a-mi paraliza libertatea i a ma implica intr-o existenta cu rigori i mistere, unde
petrecerile mele tineresti vor trebui sacrificate, bauturile excluse, cinematografele rarite”. Insa
ratacirea 1n poftele lumesti e trecdtoare In comparatie cu setea de Sine ce revine odatd cu revederea
fetei. Fiind prins in jocul initiatic, ispitele exterioare sunt prea slabe sd mistuie dorinta vie de
contopire cu celalalt eu.

Emotiile cuplului Allan — Maitreyi trec printr-o serie de modificari odata cu organizarea jocului
de a Invata impreund o limba straind. Biblioteca devine aici locul unde se intersecteazd cele doua
identitati si se releva alteritatea. lar studierea limbii serveste ca un model de contopire armonioasa a
contrariilor, o dialectica intima a integrului. Se vor invata, astfel, sd se iubeasca si sa se atragd precum
cuvintele intre ele. In acest joc Maitreyi are rolul activ, este femeia — ,,flacara vie”, pe care, daca o
cunosti, remarca Julius Evola in Metafizica sexului, cunosti eliberarea. Nu in zadar indiana pare mult
mai sarguincioasa si insuseste rapid expresiile din franceza cu o precizie deosebitd in pronuntie.

Abilitate pe care psihanalistul C. G Jung o explica prin complexul inconstient animus al femeilor, ce

54



,are o slabiciune neobisnuitd pentru cuvinte necunoscute, greu inteligibile” [117, p. 236]. Emma Jung
insd observa ca darul de a Intelege necunoscutul se explica prin faptul ca ea are o comunicare stransa
cu incongtientul colectiv. Dialogarea acestor doua niveluri ale psihicului i ofera darul intuitiei: ,,A
necessary condition for this a sort of dimming of consciousness; that is, the establishment of a more
feminine consciousness, less sharp and clear that man’s, but one which is thus able perceive in a
wider field things that are still shadowy. Woman’s gift as seer, her intuitive faculty, has a always been
recognized ” [122, p. 25]. (in traducerea noastra: O conditie necesara pentru aceasta este un fel de
umbrire a constiintei; aceasta este, instituirea unei constiinte mai feminine, una mai putin exacta si
clard decat cea a barbatului, dar capabild sa perceapa intr-un camp mai larg lucruri care sunt inca
necunoscute. Darul femeii de clarvazatoare, facultatea ei intuitiva, a fost intotdeauna recunoscuta.)

Interesul fetei pentru insolit nu se limiteaza la atit. Studierea francezei are si o semnificatie
antropologica. Lectiile sunt organizate cu pretextul de a intelege cugetul filozofic al strainului. Limba
ar putea destainui identitatea culturala a oaspetelui printr-un sir de enunturi spuse prompt: ,,Vorbiti
ceva, imi traduceti si eu repet”, propune Maitreyi. Prin urmare, ,,depozitul si forma gandirii” [154, p.
91], dar si ,,cadrul imaginii despre lume” [ibidem, p. 96] a europeanului o intristeaza si o plictiseste
profund pe tinird. In schimbul ideilor misterioase asteptate, ea repeti niste fraze banale. in
consecintd, lectiile devin tot mai plictisitoare, pentru ca Allan nu se desprinde din universul ei, nu
mediteaza, nu scrie poezii si nici nu se aseamana cu poetul Tagore, tutorele ei spiritual. Astfel eca
intuieste lipsa fondului profund al simtirii tAndrului european, si doar printr-un ,,curs practic”” despre
eros, ea il va da o viziune noud asupra lumii, il va Invata sd-si recunoascd Sinele In imaginile
arhetipale.

In acest timp, personajul masculin, fird sa intuiascd existenta testului ambivalent la care a fost
supus, este preocupat sd urmareasca, in timpul lectiilor de bengaleza, schimbarea treptatd a fiintei
,barbare” intr-o intrupare feminind si senzuala: ,.Imi explica atat de frumos si ma privea atat de
aproape, incat o ascultam fara sa retin nimic...”, marturiseste tanarul. Enigmaticul este centrul ce-i
uneste, iar jocul privirilor exprima acea laturd a psihicului din inconstientul fiecdruia ce se cere
completat printr-o relatie de reciprocitate. Din aceastd cauza Allan simte o nelamurita atractie
energetica si o afectivitate nestdpanita pentru o altd Maitreyi, una pe care n-o vdzuse pana acum. Fata
| Se pare mult mai accesibild spre comunicare, prin urmare, mai inteleasa, ,,mai @ mea”, precizeaza
tandrul european. Asadar, In roman, pentru personaje limba strdind simbolizeaza colacul de salvare a
relatiei lor. Ascunsi dupd mastile lingvistice, ei 1si pot exprima mai usor intentia de comunicare intima
si setea de desavarsire launtrica a fiintei. Maitreyi il pregiteste pentru o cunoastere de Sine, iar el

descopera prin senzualitate Marea Zeita ascunsa in trupul acestei indiene.
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Atat timp cat protagonistul se afld langd Maitreyi, simte o mare rupturd interioara si, respectiv,
o0 chemare interioara spre fiinta feminina, parand fragil si gata pentru schimbarea definitorie. Insa,
incearci sa incolteasca in sufletul europeanului: ,,Incepui s rad cu poftd si ma trantii pe pat, fericit ca
sunt totusi un tandr inteligent si lucid”, ,,sunt cel dintdi tanar pe care Maitreyi 1l cunoaste mai de
aproape, locuiesc alaturi de ea, sunt alb, si ar avea atatea motive sd ma placa”. Constatam astfel ca eul
isi evidentiaza orgolios calititile, pentru ca orice risc de pulverizare a lui si fie eliminat. Insa fiinta
Nu numai Maitreyi, ci toate personajele feminine ale Iui Mircea Eliade poarta in sine functia
arhetipala de a elibera pe celalalt din inconstientul colectiv. Maria Daria Maria din nuvela Uniforme
de general, spre exemplu, este acea care ii aminteste maestrului in muzica despre Spiritul Suprem ce
asteapta sa fie eliberat: ,,...fiecare om are in el un inger, nu un inger pazitor, ci un inger care geme in
intunecimile sufletului fiecaruia din noi, si pe care arareori, numai rareori, izbutim sa-1 descatusam,
sa-1 lasam liber sa-si ia zborul, sa se inalte. Si atunci, o data cu el, se purifica, si se inalta si sufletul
nostru, sufletul fiecdruia din noi”. Sarcina principala a lui Maitreyi, ca si in cazul Mariei Daria Maria,
ramane sad-1 ajute pe Allan sa-gi identifice ,,tovardsa cereascd” [123, p. 229] care ii va elibera Ingerul
robit.

Scenariul ritualic al devenirii in totalitate continud printr-un limbaj simbolic naturistic, ce in
limbile indiene denumeste ,,femeia”. Maitreyi vine la Allan cu doua ciorchine glicinii, una pentru el si
alta pentru ea. Florile desi se indeparteaza una de alta, potrivit modelului arhetipal, nu se pierd, ci se
atrag energetic. Maitreyi a sugerat acest fapt prin detaliul firului de par propriu Tmpletit pe floarea
daruita, care reprezinta un indiciu de recunoastere. Gestul indienei transmite, in acelasi timp, tendinta
pentru daruirea instinctiva a jumatatii sale feminine. Allan neintelegand mesajul mistic, arunca floarea
peste geam, amuzat de Incercarile copilaresti de a-i atrage atentia. Si tocmai cand i se anunta ca ea va
tine o conferintd la universitate despre esenta frumosului, simte ,,0 tulburare dezamagire in suflet”:
»Niciodatd n-as fi crezut ca fata aceasta poate gandi probleme atat de responsabile. (...) esenta
frumosului...”. Fireste ca se simte oarecum debusolat in urma acestor descoperiri, caci imaginea reala
a lui Maitreyi nu corespunde inchipuirilor sale. Cercetatorul Julius Evola [88] considera acest tip de
comportament drept unul firesc In cazul unei pasiuni sau atractii sexuale elementare, ce se poate
asocia cu dispret si chiar urd intre cei doi indragostiti. Credem ca la Eliade este doar un reflex al
mentalitatii sale de european si al sentimentului de alteritate superioara pe care personajul lui Eliade
ar vrea s-o mentina cu orice pret.

Prin respingerea si negarea importantei lui Maitreyi, Allan isi redobandeste, pe o perioada,

independenta si siguranta sa de barbat. Astfel, europeanul crede ca tine sub control si persona si
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anima: ,,Ce as deveni eu casatorit cu Maitreyi? E posibil sa-mi pierd intr-atat luciditatea, incat, prins
in cursd sa accept? (...) Ce s-ar face cu libertatea mea?” se nelinisteste personajul. Convingerea sa
neclintitd este totusi afectatd, Intrucét ,,farmecul erotic e ca o adevarata otrava fara antidot” [134, p.
210], precizeaza Nicolae Manolescu; prin urmare naratorul recunoaste: ,,Ma inchipui sotul Maitreyiei;
as fi fericit”.

Astfel ca pentru Intelegerea sensului adevarat al fericirii, Allan urmeaza sa decripteze misterul
fiintei acestei fete si sa patrunda in sensurile ideilor despre androginizare, sugerate prin traducerea si
analiza poeziilor lui Tagore. In timpul discutiilor, feminitatea lui Maitreyi se identifica in expresia
lirica a acestora si se regaseste in eul masculin al poetului. ,,Marturiseste ca s-ar da ca Intr-un poem
din Tagore, pe plaja, in inceput de furtuna”, noteaza personajul in jurnal. In acest context, poezia este
inteleasd ca un model al fiintei complete, in care sunt imbinate armonios masculinul si femininul. lar
Allan, la randul sau, discuta despre virilitate vorbind despre Walt Whitman si Papini. Interesul
discutiilor creste 1n Intalnirile tot mai dese si mai prietenoase. Si pare, cu cat mai bine o intelege si cu
cat mai mult se atageaza afectiv, cu atat mai mult ratiunea cautd motive de renuntare la dragostea sa:
,»Ma legam de orice pretext ca sd dau inapoi”, ,,Mi-e spaima de mine”, marturiseste Allan.

Totodata, plimbarile de seara pe malul lacului il vor ajuta sd cunoasca noua lume prin
deschiderile interiorului sau. lar pentru ca ,,lumea pe care o privesti iti deschide ferestre spre un alt
Univers de semnificatii si valori” [64, p.168], i se va revela o Indie plind de mituri si simboluri. Si
invers, in vegetatia devenita hierofanie, el isi oglindeste sufletul ce regenereaza: ,.Imi plicea si
ratdcesc pe alei si sd cobor pe marginea apei, unde arbori mai tineri, rasaditi dupd terminarea
lucrarilor, cresteau In voie, cu o perfecta individualitate, ghicind parca jungla care fusese odinioara pe
acolo si straduindu-se si recastige acea libertate pierduta”. In meditatiile sale lirice se regaseste
fenomenul intdlnirii naturii sale arhetipale cu realitatea actuala a eului. Se stie, inconstientul uman se
exprima prin reprezentdri preistorice, fiindcd ,,cunoasterea naturii (...) constituie in esentd limba si
invesmantarea exterioara a proceselor psihice inconstiente” [120, p. 60]. Astfel ca in itinerarul sau
spre anima, umbra va fi cea care-1 va conduce spre inconstient. De la ratacirile pe alei, coboara pe
marginea apei, simbol al lumii vii, amalgamate intr-un tot intreg, in care, spune psihanalistul elvetian
Jung, ,.eu nu sunt distinct de acesta si acela, unde il traiesc pe celalalt in mine, iar celalalt ma traieste
ca eu” [117, p.33]. Emma Jung mentioneaza in Animus and Anima ca apa este simbolul arhetipului
feminin. Raportul semnificativ se elucideaza in baza momentului mitologic al nimfelor - fiintele
misterioase, stdpanele apelor: ,,Water is, indeed, the life element par excellence. (...) Nymphs or
fairies, dwelling in or near springs, have a special affinity with the water, which is belived to be the
life element ... . In a sense these beings are the gardians of the spring...” [122, p. 67]. (in traducerea

noastra: Apa este, intr-adevar, elementul vietii, prin excelenta. (...) Nimfe sau zane, locuind in sau
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langa izvoare, au o afinitate speciald cu apa, care este considerat elementul vietii... . Intr-un anumit
sens aceste fiinte sunt gardienii izvoarelor...) In istoria religiilor, apa este un simbol al substantei
primordiale, dar si al purificarii. Odata cu coborarea in inconstient, care ,,pare sa preceada intotdeauna
urcarea” [120, p. 56], personajul 1si gdseste fiinta feminind ca parte a eului ce abia a prins viata. De
aceea, 1n arborii tineri vazuti de protagonist se ghiceste parca jungla care fusese odinioara. Prin ei se
reconstituie si se sugereaza celalalt, cel ce cautd lumina pentru a redobandi plinatatea arhaica
pierduta.

Remarcam ca fiecare apropiere de Maitreyi Tnseamna un pas inainte catre cunoasterea acestei
fete misterioase. Atractia nu este doar carnald, sexuala, dupa cum precizeazd Allan. Existd ceva in
aceasta indiand ce-l fascineazi si-l absoarbe in totalitate. Insi, dupd cum am observat, ratiunea se
impotriveste puterii nestavilite a erosului, lupta pricinuindu-i atat o fericire launtrica cat si o durere:
»Nici o femeie nu m-a turburat atita. Suferinta mea senzuald e un blestem. (...) ma turburad orice
conversatie care imi insinueaza primejdia, adica unirea mea cu Maitreyi”. Naratorul este in cautarea
unui echilibru interior, a acelei sigurante de sine pe care o avea pana la atingerea de sacru. Adevarul
este insd ca blestemul de care pomeneste nu va disparea fara renuntarea la puterea judecatii rationale
pentru ca, prin ,,blocarea fluviului constiintei”, sa se concentreze asupra unui singur lucru. Punctul de
meditatie este, evident, natura sa feminind. Astfel ca anima va putea fi scoasd de sub dominatia
ratiunii doar printr-un ritual erotico-mistic. Rezultatul ar fi unirea cu Marele Tot, dar femeia isi va
sacrifica virginitatea, pozitia sociald, chiar si linistea parintilor. La randul sau, protagonistul ar trebui
sd primeascd aceastd jertfa, contopindu-se in celalalt, renuntdnd astfel la dubletele diferentierii
primordiale, devinind un singur trup spiritual.

Maitreyi isi concentreaza intreaga atentie doar pe reconfigurarea fiintei, ce va Imbina de acum
in sine atat masculinul cat si femininul. Scrie poezii, exteriorizand astfel un model fiintial total, pur:
»Scrie poeme pentru mine si-mi recitd ziua intreagd versuri” se bucurd protagonistul. Pentru sine insa
el recunoaste ca n-o iubeste, ci doar o admira si il excita, ,,totul, carnea, ca si sufletul”. Este in el o
fricd de necunoscut si o indepartare de Centru. Schimbarea radicald vine odatd cu ritualul initiatic
erotico-mistic, in care, de altfel, protagonistul nu va juca sincer, ci doar va profita pentru a-si satisface
poftele trupesti. Maitreyi, fecioara interzisa, ii va sluji drept jertfa Intr-un spectacol feeric initiatic.
Prin ea, sufletul europeanului ar putea fi prins si absorbit de natura primordiald. Ceremonialul erotico-
mistic, o transpunere artistica a ritualului maithuna, incepe cu schimbul de priviri. Apoi extazul erotic
se amplifica cu atingerile de méini: ,,0 fericire calma si in acelasi timp violentd, in fata careia sufletul
nu opunea nici o rezistentd; o beatitudine a simturilor care depasea senzualitatea, ca si cum ar fi
participat la o fericire cereascd, la o stare de har”. Teama de riscul de a fi prinsi de parintii fetei, il

opreste de la actiuni mai indraznete. lar aceasta interdictie are si ea, la randul ei, functia mistica de ,,a
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emancipa voluptatea de simturile imediate, carnale” [53, p. 114]. Senzualitatea europeanului urca o
noud treaptd prin o altfel de atingere a indienei. Maitreyi 1i cere sa se descalte pentru a-si apropia
picioarele. De altfel, e o modalitate prin care indienii isi exprima dragostea: ,,Mi-am ridicat fara voie
piciorul sus pe pulpe, pana aproape de incheietura aceea a genunchiului... (...) am trdit mult si am
inteles mai adanc fiinta lui Maitreyi decét izbutisem in sase luni de eforturi, de prietenie, de inceput
de dragoste”.

Din marturisirile lui Allan putem conchide ca jocul senzatiilor il induce spre o traire totala.
Dincolo de pura senzorialitate dezlantuita, fiecare nivel de apropiere dintre cei doi reprezintd o
adancire tot mai insistenta in inconstientul lor colectiv. Pentru ca senzualitatea a suprimat orice frica
natura feminina. Manolescu spune ca se potolesc toate nelinistile cu exceptia celei a simturilor nsesi,
si care e ,,0 implinire ce nu lasa nici un spatiu gol in suflet” [134, p. 211]. Astfel ca adevarata dragoste
Allan o va trdi abia acum, cind feminitatea i-a invadat sufletul. De aici incolo este hotarat sa se
uneasca cu Maitreyi pentru totdeauna intr-o armonie reciproca a constituentilor primordiali anima si
animus, un sentiment ce-i ridica la nivelul zeitatilor: ,,O nemaipomenita beatitudine ma invada atunci
pe toate portile sufletului si ale trupului. Imi simteam fiinta plenar si continuu, un val inefabil ma
indlta din nimic, fara s ma desparta totusi de mine insumi, fara s ma rataceasca. Niciodata n-am trait
mai total si mai nemijlocit ca in acele clipe, care mi s-au parut fara durata”.

Fecioria, religia si cultura nu sunt insd singurele obstacole in devenirile erosului. Jocul
personajelor obtine o notd de inedit cAnd Maitreyi i marturiseste cd ,,sufletul ei era de mult dat
altuia”. La treisprezece ani a fost legata de Robi Thakkur, poet si filozof indian, prin forma pura de
dragoste, numita de greci filia. E felul spiritualizat de iubire prin care poetul Guru o facea fericita la
modul absolut, intr-un fel mistic, incat Maitreyi ajungea si confunde realitatea cu visul. In momentul
marturisirii sentimentului, poetul i-a cerut sa ramana pura toata viata, sa-1 iubeasca, sa scrie versuri si
sa nu uite niciodata de el. Prin dragostea fatd de un zeu imaginar, suportul real fiind guru, fata tintea
sa atingd puritatea de zeitd primara. Asadar, Maitreyi este, de fapt, o fapturd implinitd spiritual.
Traieste intr-o armonie deplind cu Sinele si cu natura. Dragostea ei nu cunoaste vreo tulburare
emotionald aflandu-se dincolo de poftele trupesti, ridicata sus, deasupra firii umane, intr-un Cosmos
spiritualizat si pur. De aceea jocul lui Maitreyi ia sfarsit atunci cand intelege intentia lui Allan de a-i
cuceri trupul, ceea ce ar fi insemnat sa Incalce promisiunea datd poetului Tagore. Diferenta de
mentalitate culturald o Tmpiedica sa explice, pe intelesul strainului, sentimentul de armonizare
spirituald si energetica ce o are fata de figura poetului filozof. Pentru europeanul Allan experienta ei
mistica este doar un ,,amestec hidos de devotie si frauda” si nu prezintd vreo piedica in unirea lor. El

insista in pasiunea sa erotica, avand mai mult raddcini in poftele senzuale. Scenele de dragoste si de
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pasionalitate nestdvilitd o fac pe Maitreyi sa renunte la orice ar putea sa impiedice desfasurarii libere
si depline a sentimentului. Dorind sa fie sincerd pana la capat si devotata total acestui iubit de alaturi,
renuntd la cutia si scrisorile lui Tagore. Gestul vorbeste despre o devotiune deplina, de un sentiment
profund spiritualizat, ceea ce nu-I defineste si pe Allan.

Si totusi, unirea lor fizicad trage dupa sine un gol, un viciu, determinat de egocentrismul
protagonistului. Acesta pune mai presus ratiunea, luciditatea, individualitatea, egoul sau viril, si nu
cealalta parte sensibila, anima spre care, uneori, balanseaza, numind-o starea de intoxicatie. Iubita,
vocea interioara a lui Allan, care presimte acest lucru, intuieste apropierea karmei ce i-ar putea
desparti, de aceea incearca sa gaseascd protectie in fortele naturii, printr-o logodna. E un act care,
pentru Allan, nu se cere oficializat sau confirmat de vreun ritual mistic. Totusi el accepta sa asiste la
ceremonie doar pentru a-i reda lui Maitreyi pacea interioard, construita, i se pare lui, dintre o patima
de ,,joc pur si libera bucurie”. Profunzimea sensului acestui ritual ramane totusi neinteles de european,
pentru ca, precizeaza Allan, ,,nu puteam scapa de luciditate”.

Maitreyi, in schimb, implineste toate canoanele traditiei hinduse, pentru a muri si a se naste din
nou intr-o unitate primordiald. Logodna, in acelasi timp, mai prevede si ,,dizolvarea celor doua naturi
(masculin si feminin) si proiectul unei noi lumi, ndscutd din iubire” [161, p.127], sustine cercetatoarea
Doina Rusti. Aspiratia androgind este exprimatd prin daruirea unui inel ce simbolizeazd unirea in
eternitate si fidelitate. Piatra pretioasa si cei doi serpi incolaciti de pe inel au o Incarcaturd simbolica.
Nestemata verde-neagra, in forma unui cap de soparla, potrivit Dictionarului de simboluri a lui Jean
Chevalier si Allan Gheerbrant [29], semnifica cei doi poli complementari yang si yin ce cauta lumina,
dorinta trezirii la viata din adormirea inconstientului. In acelasi timp, ceremonialul casitoriei indiene
prevede ca inelul s fie confectionat din fier si din aur, combinatie ce sugereaza principiul reuniunii
fortelor primare si dobandirea armoniei cosmice: femeia fiind supusa si fidela sotului, barbatul — plin
de putere si noblete. In sfarsit, ,,polarizarea nediferentierii primordiale se face in galben si negru
precum 1in yin si yang” [29, p.83], prin cioplirea celor doi serpi incolaciti, fiinte ce simbolizeaza
androginia. Simbolismul sarpelui este concomitent si ,,0 Incarnare a ratiunii supraumane, a Logosului
divin” [90, p.180].

Inelul obtine si mai multd putere magica dupd ce este sacralizat de rugaciunea lui Maitreyi
adresatd Cosmosului, in special pamantului. Jean Chevalier si Alain Gheerbrant afirma ca ,,la indieni
maya, glifa pamantului este zeita luna, regind a ciclului fecunditatii. Batrana zeita Maya, selenara si
pamanteana deopotriva vegheaza asupra nasterii, a originii oricdrui lucru, la inceputul manifestarii”
[ibidem, p. 41]. In acest mod, binecuvantarea pamantului reprezinti o poarti citre integrarea unitatii
fiintei umane cu natura. Prin staruirile fetei cétre ,,mama pamant”, Maitreyi cere permisiunea de a se

uni cu Allan pentru totdeauna: ,,Tu ma auzi, mama pamant, tu nu ma minti, maica mea. Daca ma
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simti aproape, cum te simt eu acum, i cu mana si cu inelul, intdreste-ma sa-l iubesc totdeauna”. Fata
cere sa se identifice si sd se regaseasca in el precum cerul si pamantul erau una in timpul primordial,
pentru ca, despartiti fiind, s fie, totusi, aproape prin dragoste: ,,Si cum astepti tu ploaia, asa ii voi
astepta eu venirea, si cum 1iti sunt tie razele, asa va fi trupul lui mie. (...) Sa fie viata noastra ca bucuria
ierburilor ce cresc din tine. Sa fie imbratisarea noastra ca cea dintai zi a monsoon-ului. Ploaie sd fie
sarutul nostru. Si cum niciodatd nu obosesti, maica mea, tot astfel sd nu oboseasca inima mea in
dragostea pentru Allan. (...)... eu voi fi a lui Allan, si a nimanui altuia. Voi creste din el ca iarba din
tine.(...) Intdreste-mia si-1 iubesc totdeauna, bucurie necunoscuta lui si-i aduc, viata de rod si de joc
sa-1 dau”. Ritualul se incheie cu anularea dualitdtii. Maitreyi este sigurd cd Mama-pdmant i-a
binecuvantat si i-a unit: ,,Acum nu ne desparte nimeni, Allan. Acum sunt a ta, cu desavarsire a ta...”.

Jocul initiatic al yoginului Allan continua cu prima noapte de dragoste. Maitreyi vine In camera
logodnicului, deja fara nicio frica de karma, venind sd pecetluiasca unirea sacralizata cu dragoste
senzuald. Astfel ca zeita il introduce pe Allan intr-un spatiu si timp fermecat, unde sufletul sau
descopera desavarsirea. Trupul gol ,,depasise pentru mine orice frumusete”, marturiseste personajul
narator. Chipul, se stie, reprezintd altarul fiintei. lar ritualizarea acuplarii, conform unor valente
metafizice, afirma antropologul Julius Evola, ajunge chiar sa vorbeasca despre o contemplare a lui
Dumnezeu in femeie. Din aceasta cauza, adevaratul mister al pierderii in celalalt se petrece aici, n
bratele iubitei, si nu in timpul ritualului de logodna: ,,simteam cum creste in mine, fara hotare, o
dragoste pe care Maitreyi niciodatd n-o banuise”.

Actul erotic fizic anuleaza pentru totdeauna barierele de comunicare si intelegere dintre cei doi.
Strainii din culturi si religii diferite sunt transfigurati Tn Unul coerent, unde nu mai este loc pentru
alteritate. Mircea Eliade afirma ca erosul este cea mai hotarata anulare a viefii individuale, fiindca,
odatd cu parcurgerea tuturor treptelor de initiere, ,.erosul anuleaza individualul” [50, p. 26]. Prin
urmare, ,,sexualitatea, dragostea dintre Allan si Maitreyi este deopotriva de esenta mistica: fizica si
metafizica” [134, p. 221]. Intru sustinerea acestei idei vin si reflectiile protagonistului romanului:
»Ajunsem sd-mi placd numai ceea ce-i placea si ei; muzica, poezia, literatura bengaleza. Ma
straduiam sa descifrez in original poeziile vaishnave, citeam emotionat traducerea Shakuntalei si
nimic din cele ce ma interesau odinioara nu mai mi retinea acum atentia”. Si fiinta lui Maitreyi s-a
armonizat Intru totul cu cea a lui Allan, 1-a penetrat ,,asemenea membrelor unei broaste testoase” [53,
p. 225]: ,,Ghicea orice sugestie si desavarsea orice inceput cu un instinct pe care il invidiam. Descifra
dorul trupului meu cu o preciziune care la inceput ma stingherise. Stia perfect clipa cand voiam sa
raman singur...”.

Tot aici, mentionam ca intuitia amintita de protagonist este vazuta de psihanalistul C. G. Jung

ca un dat al femeii. Datoritd puterii sale masculine, animus, aceasta creeaza opinii care ca si cum
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existd de-a gata, fara efortul analitic al gandirii. Intuitia este atat de temeinica, ,,incat femeia nu
concepe posibilitatea unei indoieli” [117, p. 235]. Ultimele trdiri ale personajelor sugereaza
,reintegrarea contrariilor, spune Mircea Eliade, o intoarcere la nediferentiatul primordial. Este vorba
despre restaurarea simbolicd a ,haosului”, a unitatii arhetipale care a precedat Creatia, iar aceasta
reintoarcere la indistinct se traduce printr-o suprema regenerare, printr-o prodigioasa sporire a puterii”
[67, p. 106]. Istoric al religiilor, Mircea Eliade sustine ca in gandirea filozofica indiana, libertatea si
cunoasterea sunt solidare: cel care stie, care a ajuns sd cunoasca structurile profane ale fiintei, se
bucurd de spontaneitatea divind, ,,nu se mai misca asemenea automatelor omenesti conform legilor
cauzelor si efectelor, ci «danseazay ca zeii - sau ca flacarile” [ibidem, p. 37]. Astfel ca totalizarea Unu
— Tot are loc in Dumnezeu, in Marele Tot, si, drept rezultat, se trezeste Sinele (in filozofia hindusa
numit atman). De aceea, fiinta launtrica a lui Allan, prin anima, Marea sa Zeita, se Intregeste cu un
spor de fertilitate, plenitudine, frumusete si virilitate nebanuit.

Pe langa aceste schimbari, protagonistul decide sa rupa toate puntile ce-l legau de ispititele
exterioare. Allan 1i va vorbi lui Harold, prietenul din lumea veche, profand despre miracolul
autocunoasterii. In monologul siu el se arati foarte revoltat ci amicul nu descifreazi conotatia
metafizica a schimbarii sale, cad nu apreciaza tainele Indiei. Demonstreaza triumfator diferentele
nivelelor culturale si ontologice ale acestor doud lumi: ,,Ar fi cea mai mare fericire a mea, daca as fi
izbutit sd fiu primit in lumea aceasta... (...) O lume vie, cu oameni vii, care sufera si nu se plang, care
au Incd o etica, iar fetele lor sfinte, nu tarfe ca ale noastre. (...) E o lume moartd lumea noastra,
continentele noastre albe. Nu mai gisesc nimic acolo. Daca as fi primit, cum ma rog lui Dumnezeu sa
fiu, intr-o familie indiand, as gasi puteri sa-mi refac viata aceasta claditd pe nimicuri, pe interese
stupide si pe abstractiuni. (...) Nu pot fi fericit decat intr-o dragoste perfecta si nu gasesc asemenea
dragoste decat aici, aici in casd, in cartierul asta”. In cazul dat, observim dominatia totald a
complexului inconstient anima, intrucat, zice Jung, ,,oamenii se tem sa ramana cu ei insisi. Deci in
cazuri de afecte, trebuie sd ne permitem sa spunem tot ce vrem (un dialog cu noi insine), (...) astfel se
educa anima” [117, p. 231]. Aceasta stare interioara a protagonistului devine, credem, si mai explicita
prin zicerea filozofului roman Lucian Blaga: ,,eul cel nou e chiar mai unitar, mai consecvent realizat
decat cel vechi. Noul eu e o existentd inaltatd, de un profil si stil consolidat, in acord cu imaginile
intregii mitologii cristologice. (...) Eul nou emand o atmosferd proprie” [17, p. 206]. Consemndm ca
Harold, in acest moment, simbolizeaza virilitatea egolatra de care Allan s-a debarasat deja. De aceea,
in fata acestuia, el poate sa se pronunte mandru de reusita depasirii starii sale initiale. Faptul ca atare
semnifica dezlegarea definitiva a eului sau de structura istorica a realului si revenirea in angrenajele

arhaicului. Prin constientizarea ruperii de modernitate, el redobandeste deplinatatea primordiala.
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Insa Allan nu se va putea afla la nesfarsit in acest spatiu al erosului sacral, dupa cum i-a promis
lui Maitreyi in timpul logodnei. El este smuls din cadrul paradisiac al iubirii de parintii lui Maitreyi,
cei care si l-au introdus in templul spiritual al casei lor. Rapusi de durere din cauza pacatului cazut
peste casa lor, parintii decid sd-1 alunge pe Allan. Dragostea tinerilor, in conditiile unei ierarhii de
caste stricte si a unor cutume de castitate rigide, nu reprezintd pentru ei un motiv de casatorie. Vazuta
dintr-o perspectiva mai larga ce tine de filosofia religiei, indragostitii sunt fortati sa se desparta pentru
ca iubirea lor n-a avut girul binecuvantarii mamei-pdmant pana la capét, pentru amandoi. Ritualul
logodnei, am remarcat mai sus, era vazut, initial, de european, drept un joc copildresc al fecioarei.
Prin urmare, karma este necrutatoare. Deveniti un tot integru, separarea lor nu inseamna altceva decat
uciderea noului eu comun, nonexistenta. Dezechilibrul launtric 1l identificam in notele de jurnal ale
protagonistului: ,,...sufocat de o durere pe care nu stim pe ce nume sa-i spun, (...) ca si cum m-as fi
trezit deodatd singur intr-un cimitir, fard nimeni langa mine caruia sd ma plang, de la care sa astept
mangaiere. Parca fusesem rupt in zece buciti, caci Imi simteam trupul numai o rand, sufletul risipit,
nu mai aveam nicio vointd, nici putere sa ma dezmeticesc o clipd”. Si totusi giseste o mangaiere in
puterea lui Maitreyi de a-i scrie pe un ,,petec de hartie”: ,,Nu-ti zadarnici viata, nu te lasa infrant.
Pleaca in lume si arata tuturor curatenia ta. Fii om”. Fata da dovada de o putere deosebita de caracter.
Desi sufera tot atat de mult, fiind sub controlul complexului autonom animus, este plina de curaj si
barbatie. Identificam, astfel, o manifestare a androginismului, ca urmare a insumarii concomitente a
puterii masculine si feminine. Maitreyi il indeamnd sa trdiascd in continuare In spatiul sacru,
poruncindu-i sa raspandeasca lumina puritatii cunoscute in lume.

Intr-un plan contrar, sesizim eul feminizat al lui Allan, prins in capcana slibiciunii si neputintei
de revenire la starea de echilibru psihic si spiritual. Hermafroditul interior al tanarului e bulversat de
multimea imaginilor arhetipale, ce nu-i permit sa gandeasca lucid si sa-si gaseasca echilibrul. Lumea
in care a revenit pare o lume imposibila, la care nu se mai poate adapta. Oamenii rasariti din lumea
profand par niste ndluciri, cu neputintd pentru convietuire: ,,... iar eu ascultand-o, mi se parea ca
traiesc un vis, intr-atit era de neverosimila prezenta mea aici, si chiar viata mea, trupul intreg pe care
mi-1 intinsesem pe pat... (...) Totul mi se parea irational, imposibil, si ghiceam ca as innebuni daca as
ramane multd vreme cu asemenea oameni alaturi”.

Protagonistul este cuprins de ideea ca unica iesire din labirint este moartea. Allan intuieste ca
odatd cu despartirea de jumatatea sa iubitd, viata androgind nu are continuitate. lar aceasta Tnseamna
pierderea sensului existentei si, in definitiv, dezechilibrul interior si chiar dementa: ,,Ca sd ma
linistesc, spune Allan, ma gandeam la moarte. (...) Gandul mortii era singura alinare”. In alt ordine
de idei, important este sd remarcam ca personajul uitandu-se in oglindd, pentru prima data se

intalneste cu sine insusi. Oglinda reflecta ,,pe cel care se uita in ea, spune Jung, acel chip pe care nu-I
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aratam niciodata lumii, pentru ca-l ascundem cu ajutorul personei — masca noastra de actori” [120, p.
58]. Allan demascat in acel moment isi cerceteaza tulburarea psihica exteriorizata prin metamorfoza
fizica: ,,De-abia ma recunoscui. Fata Tmi era palida, suptd, uscata, si sprancenele ravasite, parca le
smulsesem; nu stiu ce dunga se adancise la coltul buzelor, care md schimbau cu desavarsire...”. De
altfel, acest moment reprezinta primul pas spre revenire la luciditate, pentru ca Allan reuseste sa-si
fixeze privirea asupra ranii spirituale si sd gaseasca un tratament corespunzator. Salvarea vine prin
redesteptarea si activarea puterii masculine: ,,Ma minunai descoperind, pe fata mea o hotarare virila si
putere de a actiona, Insusiri pe care le pierdusem de mult”. Mai mult, un efort considerabil il depune
s1 Maitreyi cu incurajdrile si indrumarile sale: ,,Fii barbat si lucreazd inainte, nu te deznadajdui...”.
Remarcam astfel ca iubita, in mesajele sale scurte adresate lui Allan, nu mai aminteste despre ,,unirea
noastra”, ci initiaza coridorul de reintoarcere a iubitului sdu catre constient, citre imaginea masculind
adormita, timp 1n care, ea se lasa mistuita de regretul profund al pierderii timpului si spatiului sacru.
Maitreyi se opune realitatii, nu vrea sa recunoasca caderea, fortand sa distruga barierele vii, parintii,
pentru o reunire cu celalalt eu. De aceea, durerile trupesti pe care le suportid nu se compara cu cele
launtrice, care o incitd sa-si caute libertatea sufleteascd. Romanul ne oferd multe exemple, unul dintre
ele ar fi acesta: ,,Pe Maitreyi au vrut s-o marite, dar ea a tipat ca va marturisi sotului, in noaptea nuntii,
ca s-a culcat cu mine si va compromite ntreaga familie, caci va fi data afard cu scandal, si tot orasul
va afla de rusinea ei. Inginerul, auzind-0, a lovit-o odata peste fata, de a trantit-o la pamant in sange”.
Astfel, pentru a supravietui, bestialul din ea reprezinta ,,catalizatorul miscarii de regenerare psihica”
[19, p. 163]. Ea isi recunoaste eul masculin in vegetatie, In aer, in apd, cu alte cuvinte, in intreg
Cosmosul. Tubitul ei se transfigureaza intr-un zeu mitologic. Fiinta 1i este patrunsd acum,
neconditionat, de fericire prin simpla respiratie si prin atingerea naturii, cdci Allan in Inchipuirea e1
este deja pretutindeni. Prin urmare, nimeni nu mai poate iImpiedica unirea lor, ea isi reintalneste
iubitul in eternul indic. In biletelele trimise europeanului ea hotiriste si-i comunice divinizarea lui:
,»Cum te-as putea eu pierde pe tine, cand tu esti soarele meu, cand razele tale ma incalzesc pe drumul
acesta de tara.”, ,,Nu te sarut eu acum, odata cu buchetul pe care il strang la piept ”? sau ,,Noptile tu
vii la mine, cum veneam eu altadata, in camera noastra de dragoste din Bhowanipore. (...) tu vii acum
ca un zeu din aer si din pietre scumpe, si te ador, caci tu esti mai mult decat dragostea mea, tu esti
soarele meu, viata mea”.

Fiecare din ei revine la libertatea initiald, pe care am identificat-o la inceputul romanului.
Maitreyi se reintegreazd in Marele Tot. In timp ce Allan decide si ucida pustiul din suflet prin
plimbarile lungi In nestire. Acestea reprezintd drumul de cautare a naturii sale masculine. Astfel,
cautarea este lunga si anevoioasd prin rataciri labirintice In intuneric. Initial, el gdseste salvarea in

naturd, isi proiecteaza femeia in eternitate. Insa pana la iesirea din labirint, se va pierde in haosul

64



interior, reprezentat in roman prin simbolul padurii. Va cobori in inconstientul aflat sub constiinta, la
»paraul din vale”, unde isi potoleste setea de armonie interioard si acolo il cheama pe celalalt:
,»Maitreyi! Maitreyi!”, momentul cand ,,un Yang este preluat de un Yin” [124, p. 56]. Desi nu-l mai
regaseste ca inainte, dar, aflat intr-o simbioza cu natura, vegetatia, apa, cerul vor transmite dorul catre
celalalt. Doar in acest loc, deschis spre Univers, eul sau feminin poate fi mangaiat si oarecum
tamaduit prin amintiri: ,,Nu stiu daca vietuiam sau nu real, in atatea luni de completa solitudine, dar
aceasta era singura mea putintd de supravietuire. (...) Trebuia sd le adorm, s le narcotizez printr-un
vis tot mai puternic, in care nu mai exista nici moarte, nici pacat, nici despartire”. In aceasti amortire
a personalitatii, naratorul isi uitd, treptat, Sinele. Isi lasa fiinta descompusi in fata timpului curgitor pe
langa dansul. Astfel se pierde mult din eul nou si Allan se intoarce inapoi, in multiplicitate, in drama
existentei omului modern, moment inteles din marturisirea tanarului: ,,Cand mi-am vazut numele pe
plicul adus de paznic, parca nu-mi venea a crede ca-mi este adresat mie. Mi se parea ca acel Allan nu
mai exista de mult, ca il 1asasem undeva In urma”. Asadar, sufletul sau, mai mult ca niciodata, viseaza
la eliberarea de suferintd, calea unica fiind uitarea lui Maitreyi. Stergerea, distrugerea naturii sale
feminine, ce-1 inchidea intr-un labirint. De aceea, in interiorul lui, regaseste franturi din masculinitate
pe care vrea sd o readucd prin imaginarea unor oamenti ,,toti sdmanand cu mine, spune Allan, dar mult
mai profunzi, mai barbati, mai liberi”. Sunt niste iluzii, sperante, unica flacard ce mai palpaie in
intunericul si pustiul unei lumi daramate.

Protagonistul urmeaza sa depaseasca criza psihologica, ,,procesul de dezintoxicare” [34, p. 174]
printr-un ritual al acuplarii cu o alta femeie, datorita caruia se dezleagd de Maitreyi si pierde pentru
totdeauna timpul si spatiul primordial. Este vorba despre personajul feminin, Jenia Isaac, din
Capetown, Africa de Sud, care a venit in India sa gaseasca absolutul. Boala i vine pentru Allan ca un
motiv de a nu mai pleca in plimbarile sale lungi in inconstient, in discutie cu Sinele — ,,este un
corectiv venit la timp, ca sd-1 limpezeasca de vraja orientald in care se confundase ca un somnambul”
[ibidem, p. 176]. Astfel ca se lasd prins in capcana firii sale masculine, ascultind experienta unor
dezamagiri banale in dragoste. Lipsa de feminitate a Jenei il dezgusta, dar, in acelasi timp, reprezinta
un punct de sprijin in iesirea din haosul interior, fiindca animus-ul se proiecteaza perfect in caracterul
viguros al acestei femei, prin urmare se savarseste ,,expurgarea eului de pasiune” [idem]. Mai mult,
vom desemna respectiva interventie in ritualul mistic al femeii drept o manifestare a celei de-a doua
imagine a animei, intrucat, spune Jung, imaginile ,,sunt bipolare si oscileaza intre semnificatia lor
pozitiva si cea negativa. (...) Ceea ce inseamna ca ea isi face aparitia cand sub un aspect, cand sub
celalalt” [115, p. 251]. Functia celei de-a doua animei ar fi regésirea in intregime a fiintei sale
masculine 1n aceastd lume profana, si restabilirea ei ca dominanta vitald, asa dupa cum observa insusi

protagonistul: ,,Si dacd mi-ar fi dovedit cd omul din mine nu murise, cd eu am rdmas acelasi, cu
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pacatele, cu micimile, cu patimile mele, atunci m-as fi putut retrage din lume; as fi fost liber sa-mi
aleg drumul pe care mi-l hotardsem, as fi fost liber si fac orice”. In acest moment, subliniazi
Pompiliu Constantinescu, apare contrastul intre doud mentalitati: ,,intre europeanul stapan pe vointa
scapatd din mana si asiaticul cufundat in fericirea propriei suferinte” [34, p. 175].

Astfel ca, de acum, firea lui este orientatad sa gaseasca calea intoarsd. De aceea, ritul de pierdere
ireversibila a sacrului se va realiza tot printr-un act erotic, momentul cand in interior, fiinta sa
feminind lupta cu cea masculina: ,,La Maitreyi m-am gandit imbratisand acel trup balan si robust de
evreica finlandeza; pe Maitreyi o cautam la sarutare, de ea voiam sa ma dezbar, pe ea voiam s-0 Uit. O
cautam si o izgoneam”, spune naratorul.

Intr-un final, protagonistul incepe o alti etapd a vietii. Se trezeste cu o luciditate inumana.
Natura pierduse semnificatia de hierofanie, iar firea masculind redobandeste pozitia in constiinta si in
relatie cu lumea inconjurdtoare. Dupd cum mentioneazd criticul Pompiliu Constantinescu, ,,s-a
purificat de metafizica tubirii prin fizica ei” [34, p. 176]. Paradoxal sau nu, agonia trditd i se pare
acum o ziddrnicie a zilelor. In schimb, este cuprins de o liniste si o seninitate mintala si sufleteasca
uimitoare, de o bucurie violenta, ceea ce observam in fragmentul urmator: ,,Si parca totul a trecut Intr-
o singuri clipa... (...) Scapasem de ceva greu, de ceva ucigitor. Imi venea sa cant, si alerg. Nu stiu
cum s-a intdmplat aceasta. Se coborase ceva in mine, ma napadise ceva. Si atunci m-am intors”.

Tehnica inelard a romanului aduce in fata cititorului un personaj care a pierdut contactul cu
eternul si cu sacralitatea in favoarea lumii profane, fiind nevoit sd se intoarcd In comunitate, sa-si
revada valorile spirituale. De aceea el Incearca sa steargd totalmente din memorie experienta erotico-
misticd. Respinge cu vehementd orice i-ar aminti de Maitreyi. Prin certitudinea gandului ,,refuz s-0
primesc”, protagonistul a inchis portile sufletului, iar atman este din nou incdtusat si robit
constientului. Schimbarea se manifesta prin desfatarea in bratele fetelor ,,ieftine si proaste”, precum le
numea anterior, pentru bancnote de supravietuire, pijama de noapte si ,,pentru o cind mai ca lumea”,
noteaza protagonistul la finalul romanului.

Allan este personajul eliadesc ce retriieste experienta autorului de cunoastere a Sinelui. In acest
ritual al reintegrarii contrariilor erosul simbolizeaza spiritul mistic ce omogenizeaza principiul
feminin si principiul masculin in Unu indivizibil. Apropierea savantului si romancierului Eliade de
psihanalistul Jung in timpul analizei romanului ne-a determinat sa intelegem ca ritualul drumului spre
Centru spre care tindea sa-l aduca vocea inconstienta a protagonistului inseamna categoric

cunoasterea celuilalt feminin sau masculin din fiinta.
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2.2. Identitate si alteritate: personaje-dubluri si dublete simbolice

In Memorii Mircea Eliade scria ci dupa ce terminase de tradus The Fighting Angel, se simtea
obsedat de subiectul unui roman de dragoste. Subiectul acestuia era in aparenta simplu: la o vanatoare
se intalnesc doi barbati care 1si povestesc, intr-o noapte, ,,marea lor dragoste”. Ambii sunt indragostiti
de aceeasi femeie Ileana / Lena ce ii pardsesc. Motivul despartirii fiind neclar, insd cert este ca
»tragedia care de doud ori curmase aceastd ,,dragoste perfectd” nu fusese provocatd de incidente
apartinand lumii profane” [68, p. 358]. Romanul Nunta in cer, marturiseste Eliade, a fost scris timp de
o lund 1n conditiile unui lagar de concentrare. Pedeapsa pentru atitudinea sa fatd de regimul politic,
mai cu seama fiindca, spune romancierul: ,,mi se parea de neconceput sa ma desolidarizez de
generatia mea 1n plina prigoand, cand oamenii erau urmariti si persecutati fard vind” [ibidem, p. 354].
Constantin Noica, intr-o scrisoare adresata lui Mircea Eliade, apreciaza romanul respectiv ca ,,cea mai
buna carte a anului romanesc” [146, p. 228]. lar Paul Cernat sustine ca Nunta in cer este ,,prima proza
a lui Mircea Eliade in care eroii cuminti, dacd nu cumva si intelepti — invata sa citeasca semnele care
li se fac de pretutindeni, descoperind misterul propriei existente. Si se mai invatad «sd nu se grabeasca»
intr-o lume ce se Indreapta, grabit, spre catastrofa” [26, p. 27].

Nunta in cer si Noaptea de Sanziene sunt opere literare in care personajele masculine, in mare
masurd, sunt construite dupd prototipul personalitatii filosofice, artistice a autorului. Lumea fictionara
este nsufletitd de interioritatea si identitatea creatorului, prin urmare, tendinta celui care ,,zideste”
oameni este sa fie dupa asemanarea sa in credinta fundamentala. In asa fel, intentia reald a lui Eliade
este sa iasa din ritmurile istorice datoritd operei literare ce simbolizeaza, credem noi, un uter al
inceputului in Tot. Personajele si lumea lor addpostesc necuprinsul pe care Eliade il vrea trait, de
aceea textul acumuleaza in sine imaginatia, taina initierii in Marele Tot. Acest fluid creativ
»metamorfozeaza” autorul in spiritul personajului, Impreuna cobordnd in acelasi Sine. Scrisul,
precum in cazul lui Ciru Partenie, Mavrodin, simbolizeaza o daruire siesi, formand intregul. In cele
din urma, putem intelege personajele — costumul autorului, prin intermediul carora inainteaza in
Eternul din fictiune. ,,Eliade, scrie Gratiela Benga, pledeaza tocmai pentru regasirea capacitatii de
autodefinire a fiintei ca fiintd creatoare, fapt ce ar provoca de indata transferul alteritatii din latent n
realitate si ar rezolva dubla problemd a omenirii de dupa razboi: recastigarea identitatii pierdute si
salvarea de sub stigmatele unei istorii furibunde, prin concentrarea timpului, zdrobirea lui si
transfigurarea intr-o dinamicd a necuprinderii” [14, pp. 56-57]. Un exemplu exhaustiv al
preschimbatrii identitatii il identificdm In primul roman al scriitorului Isabel si apele diavolului, aparut
in 1930: ,,Senzatia noua si fericitd a schimbarii de personalitate; ajung un doctor, sunt un doctor,

numai sunt eu, cu nume si pronume, ci un doctor. Restul se pierde. Diletantismul culturii mele capata
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strungul stiintific. In bratele cuvantului nou creste o faptura noua” [59, p. 11]. Dubla existenti
paraleld dintre Eliade — creatorul si celdlalt Eliade (expresia Gratielei Benga) din roman duce,
negresit, la beatitudinea cosmica. Bucurie ce in limitele realului este imposibila, dar si irationala.
Astfel ca dupa ce finiseaza romanul Noaptea de Sanziene, Eliade se simte excomunicat din propriu
Sine, ,,smuls” din realitatea absolutd. Celalalt Eliade a ramas inchis in limitele paginilor, daruit
personajelor sale: ,,Nu izbutesc sd ma bucur ca am terminat aceasta carte. (...) leri si astdzi, starea
ciudata de tristete, oboseala si deznadejde. Niste oameni pe care i-ai purtat cinci ani cu tine, pe care i-
ai insufletit si nutrit din propria ta fiintd. Pustiu launtric. Ma trezesc oarecum fard sens in viata,
istovit” [63, p. 264].

Tot aici, consideram cad opera literard eliadesca are o valoare mitica, ea simbolizeaza un
adevarat incipit vita nova al autorului, dar si al cititorului, concomitent. Roland Barthes analizeaza
acea noua profunzime dobanditd in timpul actului creatiei, astfel ca scriitura, sustine critica literara,
»ajunge mereu intr-o existentd dubla si suprapune peste continutul cuvintelor niste semne opace care
poartd in ele o mantuire secundd” [9, p. 68]. Se intelege ca, vrand-nevrand, cititorul regreseaza la
starea de pre-formal a lui Mavrodin-Hasnas, sau a lui Stefan Viziru-Ciru Partenie, descoperind in
Sine alteritatea, exprimata prin creatie. Modelul de existenta, manifestat prin descoperirea de Sine,
predispune cititorul la recunoasterea greselii — crima zilnica fatd de sine Insusi — ldsand interioritatea
umani si ,,zaca” in trup. In Taina Indiei. Texte inedite conferentiarul rispunde la intrebarea: ,.ce
inseamni a rezista lecturii? Inseamni a-ti pastra fragezimea, spontaneitatea, elanurile initiale. Intr-un
cuvant, inseamna a nu te anchiloza, a nu imbatrani [...] Toatd tehnica lecturii consta in virtutea
aceasta a transformarii substantei cartilor. Ceea ce se numeste asimilare este tocmai procesul obscur
care transforma problemele si personagiile unei cérti, intr-o drama la care participa lectorul, si dupa
sfarsitul careia el se regaseste mai adancit, mai imbogatit, mai experimentat” [82, pp. 106-109].
Urmarind itinerarul spiritual al personajelor in devenire, lectorul este transferat in constiinta creatoare,
formand un om nou superior. Roland Barthes scrie ca ,literatura noastra este de o sutd de ani un joc
periculos cu propria moarte, adica un fel de a o trai: ea este asemenea acelei eroine raciniene care
moare pentru cd s-a cunoscut pe sine” [10, p. 125].

In acest sens, observim ci proza fantasticd se deosebeste de cea realisti doar prin modul de
prezentare a recuperarii unitatii primordiale. In cea realista, Eliade plaseazi drama personajelor pe o
axa cronologica istorica, descoperind suferinta prin intermediul dialogurilor, monologurilor interioare,
reflectiilor meditative, iar In cea fantasticd, naratorul are acces liber direct in straturile profunde ale
psihicului, intruziunea fiind redata artistic prin imagini si simboluri arhetipale. Insa in ambele cazuri,

integritatea va fi cautata irevocabil in fiinta ursitei ceresti.
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In alta ordine de idei, Ileana, personajul feminin, trece ca o axa centrala prin aceste doud opere
Nunta in cer si Noaptea de Sanziene. Ea este cea care integreazd forma in substantd, intrucat
simbolizeaza femeia arhetipala a barbatilor, materia prima ce are scopul devenirii in iubit. Nimic nu
incepe fara prezenta sa spectaculoasa atit in viata barbatilor, cat si in lantul de evenimente. Principiul
feminin, anima, porneste din interiorul barbatilor si radiaza intreg romanul cu o lumina efervescenta,
adusa pana la cel care il citeste. Valoarea sa metafizica este bine evidentiatd atunci cand apare in viata
mai multor personaje masculine prinse in jocul identitatii si alteritatii. Ea va innoda legaturile
dezbinate ale fiintei barbatesti.

Consideram asadar ca identitatea i alteritatea personajelor deriva din intentia de reprezentare a
dramei umane in starea sa dezbinata, dar si schema dizolvarii dualitatii in Unu indivizibil. Iar dacd sa
apeldm la doctrina noiciand cd ,,nu exista fiinta, existd regresiune catre fiintd si progresiune catre ea”
[146, p. 182], intelegem ca textul literar intentioneaza sd anuleze fiinta vulnerabila si sa restabileasca
integritatea personalitatii de la personaj pana la cititor in locul fictional, numit de noi, mitic — lumea
imaginari ce o mimeazi pe cea reald, istorica. in cele din urma, romanele Nuntd in cer si Noaptea de
Sanziene se axeaza pe decriptarea semnelor si simbolurilor ce vor forma altul cosmic. De aici
personajele masculine Ciru Partenie — Stefan Viziru, Mavrodin — Hasnas pot fi considerate personaje
dublete, puse intr-o pozitie de contrapunct. Ei inteleg in mod diferit realitatea, dar si intruziunea
sacrului in ea, intrucat unul din ei reprezintd materia, celdlalt — substanta. Si doar unindu-le prin
eternul feminin, lleana vor deveni unitate. Problematica abordat inca in Isabel si apele diavolului.
Naratorul explicd moartea si invierea ritualicd ca pe o necesitate ontologica de Intregire a sufletului si
a inteligentei: ,,Dar bucuria ¢ atat de mare pentru mine... Nu stiu cum sa-ti spun. Dar inchipuieste-ti
ca te-ai naste acum, cu sufletul si inteligenta de acum. Ce ai simti, simtind si intelegand ca te nasti?”’
[59, p. 9]. Stefan Viziru si Ciru Partenie, Mavrodin si Hasnas sunt ,,fete complementare ale aceleiasi
fiinte” [159, p. 362], si desi sunt diferite, ele trebuie sa regenereze intr-o identitate miticd, coborand
unul in altul, adica sufletul in trup.

Motto-ul romanului Nunta in cer ,,...Acum vedem ca prin oglinda, in ghiciturd, atunci insa, fata
catre fatd; acum cunosc in parte, dar atunci voi cunoaste pe deplin...” (1 Corinteni 13:12) reprezinta
un punct ideologic al intregii filosofii eliadesti, pe care lectorul il ia drept reper de interpretare.
contopire in eternitate. In cele din urma, moartea reveleaza totalmente marele taine, insi personajele
masculine eliadesti tind sa anticipeze descifrarea misterului prin refacerea corelatiei de yin si yang.
Misiunea barbatului in aceastd fictiune este cautarea tovardsei ceresti, ,,fecioara divind pe care a
abandonat-o” [123, p. 230] si prin complinirea in femeie va putea redobandi ,,sufletul sau complet,

pur si sfant” [idem]. Drept rezultat, toate semnele si simbolurile ce-i framanta pe Mavrodin vor putea
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fi preschimbate intr-o cunoastere absoluta. Important, spun personajele lui Mircea Eliade, in drumul
spre ,,beatitudinea totald, fard nume” ,,sa nu-ti fie fricd”. Sa nu deznadajduiasca in cautarea acelei
logodnice necunoscute, pe care sufletul o asteapta drept o salvare. Fiindca numai datorita ei, ,,orice
barbat, spune Mavrodin, simte, in acea clipd, ca se petrece ceva nou cu el, ceva maiestos si straniu”.
lar vraja contopirii unul in celalalt elibereaza sufletul ascuns in intuneric, anima, ce-i va inalta intr-0
lume desavarsita. Astfel, cunoasterea deplina si ,,ruptura” care nu poate fi depasita decat prin moarte,
,»Pavel Ancet o dobandeste prin coexistenta celor doua iubiri” [126, p. 73]. Fiindca odata ce si-a gasit
ursita, s-a gasit si pe sine implinit in fiinta totala si ideala.

Barbatii-naratori din Nunta in cer marturisesc despre o stare de plictiseala si dezgust fata de
rutina zilnica si de petrecerile periodice organizate de prieteni. Se subintelege dorinta neconstientizata
de evadare din lumea profand. Un spatiu inchis, dominat de o atmosferda sumbra, cu o societate
mediocra, de care, totusi, nu se poate Indeparta. In Mitul eternei reintoarceri, Mircea Eliade explica
starea interioara a personajelor astfel: ,,Omul se simte sfasiat si separat. Nu {i este Intotdeauna simplu
sa-si dea seama de natura acestei separdri, caci uneori se simte separat de «ceva» puternic cu totul
altfel decat sine, alteori se simte separat de o «stare» nedefinitd atemporala de care nu are nici o
amintire precisd, dar despre care isi aminteste totusi In adancul fiintei sale” [54, p. 66]. Sansa de
regasire a spatiului sacru se reduce considerabil odatd cu pierderea indicatorului din interior ce-l
orienteaza spre Centru, manifestat prin nerecunoasterea Spiritului Suprem, atman, drept un izvor al
vietil.

Viata omului modern este doar o reflectie a lumii arhetipale, de aceea personajul trdieste o
chemare nostalgica cétre tirmul necunoscut al eternitdtii. Inconstientul colectiv refuleaza imagini din
primordial, redate prin semne, simboluri si mituri. Descifrarea carora il induc pe Mavrodin in lungi
meditatii si frimantari interioare: ,,Poate mi s-a facut candva vreun semn, poate mi s-a indicat ceva...
Ar fi inspdimantdtor sd crezi ca din tot acest cosmos atat de armonios, desavarsit si egal cu sine,
numai viata omului se petrece la intimplare, numai destinul lui n-are niciun sens...” Intelegem
handicapul constiintei al personajului ca rezultatul unei amnezii, fragmente lipsite din memorie, cu
amintirea carora s-ar putea intoarce la starea miticd, ceea ce Eliade numeste ,,descoperire de sine, de
recunoastere in Strimosul mitic, a carui refncarnare este” [52, p. 449]. In cele din urma, il vom
desemna pe Mavrodin, personajul — substanta ce se simte separat de ceva individual, mai cu seama
de alteritatea fiintei. In sens contrar, Hasnas, al doilea narator homodiegetic simbolizeazi materia. El
este inginerul care nu este predispus pentru o omologare cu Cosmosul. Pentru el Absolutul nu poarta
aceeasi valoare ontologica ca a celui din oglinda, ci constd din bogatie si comoditate psihologica in
lumea aceasta limitativa: ,,Radmase in mine setea de viatd. Aveam numai o singurd dorinta: sa trdiesc,

prin orice mijloc, sa fiu bogat, liber, sa fiu de capul meu macar cativa ani” [78, p. 109].
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Se configureazi astfel doi barbati diferiti in atitudine fatd de sacru. Insi aspectul esential al
distinctiei 1l reprezintd imaginatia. Aceasta, intelegem din Intreaga proza artistica a lui Mircea Eliade,
este formula ontologicad datoritd careia personajele eliadesti reusesc sa inteleagd semnele. Imaginatia
si spiritul creativ provoacd o mutatie spirituald, atunci cand personajul se lasd condus in regimul
realitatii de ochiul ascuns — intuifia, numitd de Ficino — ,,principalul utilizator al spiritului intuitiv”
[37, p. 206]. Astfel ca datoritd acestui surplus de mens, Mavrodin este preocupat sa reflecteze despre
conditia sa umana si rostul lui In aceastd viata. Lumea Inconjurdtoare i se pare plind de taine, si doar
fiind un altul, crede ca misterele s-ar decripta. Stoicii inteleg intuitia creatorului ca un dar ceresc, ei
sunt de parere ca fiinta artistului are o legatura stransa cu sufletul universului, pentru ca ,,natura este
un foc artistic ce paseste pe cale spre creatie, ceea ce-i tot una cu un suflet de foc, dotat cu arta” [125,
p. 374]. Intuitia creatoare se manifestd ca un drum 1in irealitatea mitica, singurul adevar ce readuce
personajele eliadesti ,,acasd”, in timpul si spatiul arhetipal. Platon spune ca de céte ori ,,fiinta
procreaza, s-apropie de frumos, capatd o dispozitie de bucurie, se revarsa-n placere, concepe si naste.
Dar cand vine aproape ceva urat, ce mahnita, ce trista se retrage in sine, se intoarce din drum” [155, p.
62]. In acest sens, creatia ca si femeia iubitd desemneaza, in primul rand, un catharsis interior, apoi o
deschidere catre Univers.

Aceastd modalitate de conexiune psihicd cu universul, accentueazd natura neimplinitd si
dezbinatd a personajului: Mavrodin (sufletul) fiind artist este preocupat de zamislirea unei lumi
paradisiace, Hasnas (ratiunea), in plan contrar, este inginerul preocupat de constructia lumii
pamantesti. Insa ,,sufletul uman separat de corp nu detine perfectiunea ultimi a naturii sale, deoarece
el este o parte a naturii umane. Caci nici o parte nu are vreun fel desdvarsire daca este separat de
intreg” [164, p. 219], scrie sfantul Toma din Aquino. In cele din urma, suntem de parerea ci numai
unindu-si trupul cu sufletul si devenind Om total, personajul masculin eliadesc din Nuntd in cer va
putea fi aditionat 1n realitatea absolutd. Mai cu seama unitatea de ,,trup” si ,,suflet”, mentioneaza Jean
Delumeau in Pdcatul si frica, este capabila sa ,,acumuleze materia invizibila — spiritus — prezenta in
rezervele cosmice” [43, p. 205 ]. Spiritus, reflectat in femeia iubita, vom vedea in continuare, restituie
linistea indragostitului si-1 incredinteaza 1n necesitatea integritatii in suprasensibil: ,,Dar am stiut de
atunci ca nici un om n-ar putea supravietui asa cum este, rupt in doud, singur. Viata are sfarsit pe
pamant, pentru ca e fracturata, despicatd in miliarde de fragmente”.

In acelasi timp, spiritus — femeia — reprezinta si cauza devenirii a fiintei, fiindci ea pune in
miscare conditiile de atragere a contradictoriilor. In cazul nostru opozitia functioneaza prin aceste
doud dublete masculine. Credem prin urmare ca omul complet in proza Nunta in cer Se va realiza
numai prin depisirea contrariilor dintre aceste doud dublete. In Metafizica, Aristotel imparte Fiinta in

materie si substantd, parti ce formeaza inevitabil intregul: ,,Numesc materie, scrie filosoful antic, ceea
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ce prin sine insusi nu e nici ceva determinat, nici o cantitate oarecare, nici nu are vreunul din
predicatele prin care e determinata Fiinta. (...) ... iar substanta ea 1nsasi e un predicat al materiei” [5, p.
221]. Astfel ca fiecare 1n parte se simte nedesavarsit, dar din diverse motive. Mavrodin 1si doreste cu
tot dinadinsul perfecta armonie dintre Sine si Marele Tot, dar nu are o personalitate rigida, un eu
social bine conturat, desi este un romancier avizat. Spre mirarea prietenilor are un orgoliu cumpatat:
»--. NU-Mi place sd mi se vorbeasca prea insistent despre literatura mea. Sunt incd un barbat tanar si
am altfel de orgolii decat acelea ale artistului. Cu atat mai putin imi place sa fiu, cum se spune,
admirat”. Manierele etice nu sunt singurele calitati ce-l definesc. Se distinge prin devotament fata de o
taind neconstientizata incd, dar intuitd — iubirea. Hasnas, in contrasens, nu se regaseste in aceasta cale
spre alta realitate, considerand lirismele romancierului niste sublime iluzii fatd de un sacru obscur si
absurd, 1n schimb are individualitate creatd pe aprecieri desarte: ,,Credeam pe atunci ca nu mi se
potriveste un alt fel de viata, ca dobandisem in sfarsit, libertatea si fericirea pe care nici nu
indrdzneam sd o visez In timpul studentiei mele la Paris. (...) Putini barbati se pot lauda cu un
asemenea noroc”. Hasnas la fel ca si Allan din Maitreyi, neconvertit spre sacru, cautd fericirea in
limitele personalitatii sale. Viseaza la putere si independenta fatd de lumea inconjurdtoare, atitudine
condamnabila, de fapt, de filosoful Nietzsche, intrucat, scrie el in Omul si umbra ,jin orice
imprejurare trebuie sd-si observe si sa-si recunoasca dependenta de indata ce o suporta... (...) «Liber
arbitru» nu inseamna altceva decat a nu simti noile inlantuiri” [145, p. 19]. Ceea ce mitologul Mircea
Eliade numeste corespondenta omului cu modelul celest — ,,legdtura constanta cu ceea ce s-ar putea
numi mediu «cosmicy” [62, p. 561]. Ajungem, prin urmare, la concluzia ca defectele personajelor
reprezintd punctul de coincidentd a contradictoriilor. Precum ,fiecare inger isi pastreazd propria
individualitate” [123, p. 125], asa si personajele dublete din Nunta in cer nu reprezintd contradictorii,
,»Cl pur si simplu contrarii ce se suprapun reciproc” [idem]. Prin urmare, scrie Eliade in Insula lui
Euthanasius ca ,,Nu se poate obtine o desavarsita desolidarizare a omului de Cosmos, atata timp cat
omul nu s-a «cosmicizaty el insusi. (...) ... adica realizarea in toate nivelurile vietii biomentale —a unui
ritm si a unei armonii perfecte” [57, p. 76]. Dialogul intertextual intre opera literara si cea filosofica
ne duce la gindul cd romanul poate fi considerat un roman building, in care se limpezeste o intregire
in trinitate dintre individualul, suflet si spiritul divin (anima) al personajului masculin.

Coincidenta de ,,esse («totalul») si «non-esse individul»” [ibidem, p. 77] se va realiza prin
intermediul erosului mistic. El intervine precum o influentd divind, menitd prin intermediul
Nae Ionescu, intovaraseste cunoasterea in procesul ei... (...) De aici si caracterul ontic, metafizic si nu
epistemologic propriu-zis al raportului dintre iubire si cunostinta la Platon...” (...) Iubirea provoaca,

declanseaza oarecum procesul cunoasterii si asistd, excitand si Indemnand in toata desfasurarea lui;
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dar in afara” [108, p. 84]. Erosul mistic, infatisat in personalitatea Ileanei / Lenei — anima — Afrodita
Cereasca (Platon), nascutd in inconstientul protagonistilor, va pune in miscare ambele forte contrarii
ale fiintei (sufletul si ratiunea) in deslusirea misterului acestei femei ce-1 va transforma in Unul dupa
ce-1 coboara in acelasi Sine arhetipal, redat prin imaginea padurii si a noptii. Altfel spus, urmérim in
continuare o forma metafizica de imbinare a unui antagonism, ce va sfarsi prin formarea unui alt om,
depasind coincidenta contradictoriilor.

Asadar, sufletul personajului (Mavrodin) isi recunoaste imediat logodnica cereasca in
necunoscuta zaritd din intunecata sald, In seara de 8 ianuarie, cand, potrivit credintei folclorice
romanesti, ,,se deschid cerurile” [148, p. 19], cand el poate fi insufletit si ridicat la Cer. Din acest
motiv, Mavrodin, in comparatie cu Hasnas, se supune imediat fortei anima. Scara valorilor umane se
reorganizeazd. Lumea din spatele lui se sterge, rdmanand doar ei doi in aceasta noud creatie: ,,Cu ea
as fi dorit sa stau de vorba despre scrisul meu. Nu pentru ca era femeie si incepuse sa-mi placa, dar o
banuiam vie, din crestet pana in glezne, vie, inteligentd, melancolica...” Este convins ca fericirea
adevirata n-o va gasi niciodata aici, in placerile lumesti si 1n relatiile interumane, ci in fiinta acestei
necunoscute. Nu in zadar i se pare cd este unica femeie vie din aceastd lume, fiindca constientizeaza
si-0 acceptd ca femeia creatd dupd modelul arhetipal anume pentru structura fiintei sale: ,,Ileana s-a
ndscut numai $i humai pentru mine. Am avut atunci revelatia adevarului inteles al strigatului: a mea —
al meu”. De aceea prezenta ei se aseamana unei vraji necontrolate provenite din ,,radacina tuturor
facultatilor spiritului omenesc” [87, p. 258 ]. Prin chipul plapand al Ilenei, Mavrodin citeste structura
si functia ei miticd; si anume, vine Tn acest loc pentru a-si regasi jumatatea de care a fost despartita
incd din primordial, s-o insufleteascd si sa paraseasca lumea profana impreuna: .,... mana dreapta
parea goala, degetele acelea palide si nervoase erau parca facute anume ca sa poarte un inel, si inelul
acesta lipsea. Era o mana pura, nelogoditd, monahala... [...] Desigur ca nu iubeste si nu e iubita. Peste
putintd sa nu vada, oricine ar fi fost barbatul acela, asemenea degete trebuiesc desdvarsite printr-un
singur inel. [...] ... femeia aceasta nu poate fi singurd. Undeva, prin apropiere, in tard, in strainatate,
trebuia sa existe un sot, un barbat pereche. Nu stiu de ce, mi se paruse facutd pentru tovarasie”.

Intuitia ui Mavrodin i vorbeste ca Ileana nu este o fata de rand, ci, posibil, Eva venitd sa
restituie unitatea arhetipala. El cautad in ea esenta mitica de célauza spre vesnicie, pentru ca, treptat,
si-i reveleze viata divind, precum este in esentd Lena, alt personaj feminin din /n curte la Dionis
pentru iubitul ei — Adrian. De aici intelegem ca personajele feminine cu numele de Ileana / Lena in
proza eliadescd sunt personajele predestinate spre salvarea personajului-artist de conditia sa
limitativa. Si pentru cd se simte obosit de o eventuald Marie sau Lucie, numele ce sugereaza o relatie

de esec, Mavrodin cerceteaza cu precautie fiinta Ileanei, sd descopere astfel faptura originara, nuda,
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proiectia interioritatii feminine: ,,se imbrdca totusi pentru un alt nume, pentru o Marie sau o Lucie.
(...) Nici mana n-avea pentru o femeie pe care o cheama Ileana”.

Lena din /n curte la Dionis a cantat pentru pacatele ei. Asadar, mutatia ontologicd a miresei si a
mirelui ceresc va fi generatd si de armonia sunetelor. In Nuntd in cer regisim aceeasi identitate
feminina in esentd arhetipala ce finiseaza de cantat la pian odata ce Mavrodin aude chemarea sa: ,,Am
zarit mana aceasta inainte chiar de a-i vedea bine fata si ochii. Bratul intreg, probabil, se odihnise
pand atunci pe pian, si la intrarea mea, il ridicase lenesa”. Jocul metonimiei ,,mana” ne mai sugereaza
si alteritatea anima, descoperitd treptat printr-o trecere usoara, ca in vis, de la constiinta spre
inconstient: ,,Si, din toate aceste fragmente, profiluri, lumini, gesturi, fete, glasuri, am vazut deodata
desprinzandu-se méana Ilenei, palida, cu degetele foarte lungi, aproape transparente. (...) Degetele mi
s-au parut neobisnuit de insufletite, parcd ar fi fost singurul lucru viu printre toate acele fragmente de
viatd imbulzite in salon”. Naratorul homodiegetic intentioneaza sa scoatd in evidenta felul de a fi al
Ilenei. Descrierea detaliata a mainii nuanteaza insolitul, dar si sugereaza venirea ei din alt timp si
spatiu. In special datoritd trisaturii antitetice remarcate in raport cu celelalte personaje ,,moarte in
viata”, Ileana ii oferd o fericire de-a dreptul dionysiaca ce-l renaste launtric.

Chipul necunoscutei tradeaza o ,tristete de tulburatoare discretie”, dupa cum observa materia,
cealaltd jumatate a protagonistului, Mavrodin. Privirile triste, aproape inlacrimate ale tinerei insa nu
se asemana unei situatie penibile de tristete umilitoare a femeilor, ci, din contra, 1i trezeste o
curiozitate insetatd de a-i ghici taina misterului din ochii obositi. Este cuprins de farmecul ei propriu
in momentul cand o simpla intalnire de priviri se ridicd la nivelul unui ritual extatic al devenirii In
Unul. Este clipa in care golul spiritual al lui Mavrodin a fost ghicit de acea melancolie, de dor al
trupurilor redat in ochii Ilenei. Astfel, simtindu-se regasit in fiinta personajului feminin, Mavrodin
traieste o stare de har si o obsesie de a o cunoaste mai profund, mai de aproape, impreuna cu o frica
inconstienta de a nu pierde aceasta stare.

Ratiunea protagonistului, reprezentata de Hasnas, se impotriveste insa in mod repetat primejdiei
de a fi posedat de feminitatea ce-i ameninta independenta si frivolitatea. Prima intalnire cu ea a avut
loc cand avea doudzeci si patru de ani. Confruntarea directa dintre imago-ul masculinitatii si cel al
animei este redata prin incercarea fetei de 15 ani, pe nume Lena, de a-l cuceri prin feminitatea nuda
de copil pe acel ce purta uniforma de ofiter. Haina, observam, tine locul unei protectii psihologice
impotriva refularilor posibile din inconstient: ,,Purtam uniforma de ofiter roman, si fata ma privise la
inceput cu neincredere”. Astfel cd Marea Zeita, in chipul tinerei fete, n-a fost lasata sa metabolizeze
ratiunea personajului, fiind alungata de materia ce cauta staruitor o confirmare in sentimentul de erou:

,»Ma temeam sa o las singura. Pe de altd parte, nu ma mai puteam ocupa de ea, caci dimineata trebuia
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sa fiu la Barlad. (...) Cand ne-am despartit si i-am urat noroc, ochii i s-au umplut din nou de lacrimi. I-
am mangaiat parul si apoi i-am trecut palma pe obraz”.

A doua incercare de intruziune a sacrului in viata lui se repeta peste opt ani, la petrecerea unei
prietene Clody. Astfel ca fecioara divina se evidentiaza imediat din sirul fetelor desfranate:

,» — Sa-ti prezint o pasdre rard, imi spuse prietena mea in frantuzeste. (...) Sa-ti prezint pe Lena,
ultima fecioara din secolul XIX!”. Insa si de data aceasta, el renunta si lupte pentru ea, intrucét se
cerea resemnarea si ascultarea de simtul interior ce prevederea afectarea orgoliului sau wviril si
renuntarea eului social pentru integritatea in substanta. Dar totusi, confruntarea bipolaritatii face ca
ratiunea ranitd de efervescenta numinosului sa plece de la petrecere meditand asupra non-valorii
fiintei sale fara aceasta fata: ,,Toti tinerii aceia semanau intre ei, toate fetele aveau acelasi ras obscen,
toti baietii aceleasi gesturi de marionete. (...) Cand i-am spus buna seara, Lena m-a privit mirata si un
imperceptibil zadmbet ironic i-a inflorit In fatd. Mi s-a parut nespus de frumoasd atunci. (...) Am
observat ca are 0 mana extraordinar de palidd, cu degetele lungi si fine si cu un inel de piatrd mare,
albastra, care i se potrivea de minune”.

Astfel, pentru ca ,,femeia are darul patrunderii direct in existenta altcuiva” [86, p. 267], dupa ce
Mavrodin, sufletul, se lasa logodit cu anima, fecioara divina se ridica la constiinta / ratiune (Hasnas),
incercand sa strabatd prin bariera rigida si sa-i aducd vestea ratiunii despre Inceputul mutatiei
ontologice. Se intelege, prin urmare, cd frumusetea interioarda a fetei patrunde totusi si se
inrddacineaza In memoria barbatului colonel, ceea ce provoaca un lant de emotii si stimuli ce-l separa
de amintirile nefolositoare a integritatii. Inceputul iubirii mistice poate fi inteleasa, aici, ca o axi ce va
uni lumina si umbra sa (Nietzsche), adicd pe Mavrodin si Hasnas in feminitate. Consideram, in
acelasi timp, cd la cea de-a treia incercare de a ,,activa” functionalitatea arhetipurilor, exprimatd prin
intalnirea din restaurantul trenului, Lena, spre surprinderea ei, descopera personajul intr-o miscare de
ipocatastazd — ,,restabilirea intregului «de la inceput»” [87, p. 204]. Instinctul dragostei navalit din
incongtientul colectiv, aprofundeaza ratiunea in natura adamica a substantei.

Prin urmare, emotiile si senzatiile primului si al celui de-al doilea personaj-narator indragostit
de Ileana / Lena capata o valoare exclusiv ontologica. Stdrile extatice si lucrurile sensibile unesc
aceste doua parti contradictorii ale personajului: partea vizibild — trupul, desemnat de filosofia chineza
veche ca yin-ul (Hasnas) si invizibil, sufletul, inteles ca yang-ul (Mavrodin), zidind o Lume Noua,
unde Sinele devine Centrul fiintei. Dragostea, in acest context, reprezintd extazul mistic ce aduce
fiinta la starea sa arhetipala. Ea nu poate fi trita / perceputd fara participarea uneia din parti a
personajului, fiindca ,,e necesar sd admitem ca «o facem» printr-o simtire, céci ele sunt sensibile,
noteaza filosoful antic grec Aristotel. Astfel e limpede ca nu carnea este ultimul organ de percepere.

In acest caz ar fi necesar ca, cel ce deosebeste prin atingere direct, sa judece si sa distingd. Dar nici nu
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e posibil ca organe separate sa judece cd una este dulce si altceva albul, ci trebuie ca ambele calititi sa
fie puse in lumina printr-unul si acelasi organ” [4, p. 64-65]. In virtutea acestei teorii, putem remarca
ca atat sufletul cat si ratiunea 1n acest moment o primesc pe Ileana / Lena ca pe o prezentd divina,
»reflexul unei realitati spirituale” [43, p. 205] ce le readuce darul intregirii paradisiace. Principiul
feminin reprezinta, prin urmare, anima — nucleul personajului. Ea ii atrage in aceeasi identitate, ii
rapeste din lumea profana, si-i orienteaza spre drumul catre nirvana: ,,Aveam sentimentul, aproape
patetic, marturiseste Mavrodin, ca s-a schimbat ceva fundamental in viata mea, ca am descoperit ceva
nebanuit si neasteptat. Nici macar imaginea Ileanei nu o aveam precisa in minte. Dar de parfumul ei,
din vazduhul ei, as spune, nu ma puteam desprinde. Gandurile se oprisera pe loc. Poate de aceea toata
fiinta mea ma indemna sa grabesc pasul, sd merg destul de repede, ca nici o altd amintire, nici un
gand strain sa nu se poatd strecura si sfarma beatitudinea dulce in care pluteam”. Aceeasi clipd a
contactului cu numinosul, logicianul Hasnas, lipsit de ,,sentimentul vibrant al unui artist” (Guyau),
reda starea arhetipald Intr-un limbaj concret, sec si cu un sentiment de regret al despartirii de lumea
profana : ,,Parca atunci de-abia mi-as fi dat seama ca am pierdut ceva pentru totdeauna; ca, orice as fi
facut, oricat de generoasa ar fi continuat s se arate viata si soarta fatd de mine, nu ma voi mai intalni
niciodatd cu anumite lucruri... (...) Dumneata ghicesti prea bine ce vreau sd spun. Te ascultam
povestind si-mi dddeam seama cu cata usurinta intelegi oamenii. Evident, ai avut de la inceput alte
preocupari decat ale mele...”.

Ileana / Lena incepe a fi temelia acestei unitati, fiindca ,,femeia are rolul de a inspira spiritul de
integrare propriu celui sophrosyné al naturii sale” [ibidem, p. 268]. Fecioara a dainuit in neantul
fiintei masculine, ascunsa de lumina constiintei, atat timp cat nu s-a intersectat ratiunea si sufletul intr-
un microcosmos comun — padurea. Padurea este locus amoenus, ,,pentru ca repeta peisajul cosmic:
pentru ci este o oglindire a Intregului” [86, p. 256]. Retrospectiva asadar construieste un personaj
feminin identic fecioarei interioare dupa propria perceptie, ,,care din adanc se ridica la suprafata si
dindutru imprima fiintei forma ei sofianica, ii corespunde lucrarea structurii care merge de la
suprafatd catre adancuri” [43, p. 269]. Astfel ca in fata cititorilor ,,rdsare”/ se exteriorizeaza Ileana /
Lena arhetipala prin actul rememorarii. Drept urmare, confesiunea, credem noi, reprezintd o pocainta
in fata celuilalt din oglinda, exprimand in asa mod regretul dezbinarii si dorinta ancestrala de
reintegrare a contrariilor in fiinta ce le-a adus mantuirea, in anima.

In cele din urma, ,,;nunti in cer” presupune dialectica duhului si trupului ,,incununati” in spirit —
feminitatea sa interiorizata. Iubirea, ,,glasul insusi al fiinter” [ibidem, 265], va ridica personajul
masculin la desavarsire, fiindca odata cazut in abisul dragostei, Mavrodin-Hasnas nu se mai supune
ritmului istoric, el depaseste nivelul ontic: ,,Simteam cd sunt foarte aproape de ea, iar faptura aceea

cosmica si liberd, nascuta din Tmbratisare, este, ea Insasi moartea noastra, si ea nu poate fiinta decat
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doar printr-o totala abandonare a carnii, printr-o definitiva iesire din noi”. Dragostea simbolizeaza
unitatea launtrica a trinitétii: a trupului (Hasnas), a sufletului (Mavrodin) si a spiritului (Ileana / Lena).
Iar rezultatul ei este faptura mitica, intocmai asemenea vietii zeilor, fiinta totala ce traieste perpetuu,
mentinuta de existenta celuilalt: ,,te simti fiinta desavarsita, totala, libera. (...) Este straniu ca ultimele
nuante ale pronumelui posesiv au disparut in clipa cand trupul pe care-l cunosteam mi se descoperea
ca fiind al meu. (...) ... imi revela propria mea fiinta, fiptura mea minunati, perfectd si libera. In
clipele fulgerare, un Om — cosmic si viu — crestea din taina si cu trupul Ileanei”.

Insa disparitia Ileanei / Lenei din viata personajului masculin nu vorbeste despre o pierdere a
timpului sacru sau desfiintarea trinitatii cosmice. Dupa convertirea mistica inteleasa ca ,,unificarea
sufletului individual cu cel universal” [171, p. 79], ea nu mai este un personaj aparte care traieste
separat de el, ci reprezinta atat locul cat si mod de existenta al lor. Cel unificat in esenta divina isi
petrece zilele contempland Imparatia Sinelui, prin reactualizarea numinosului, unde nu mai existi
diferentd dintre principiul feminin si cel masculin. Fiind intrepatrunsi, se construieste o Lume Noua
odata cu depdsirea noptii regeneratoare si intdlnirea zorilor in spatiul paradisiac:

,, — Am stat de vorba toata noaptea, 1i spuse Hasnas. Ne-am povestit fiecare dragostele din
tinerete, adduga el cu acelasi zambet amar. [...]

— Crezi ca lleana mai traieste: Intreba din nou Mavrodin, ridicand privirile.

— Nu, raspunse foarte incet celalalt. Nu mai traieste...”.

Acelasi joc al alteritatii si al dedublarii personajelor il regdsim in Noaptea de Sanziene.
Romanul se organizeaza in jurul dragostei lui Stefan Viziru, care are certitudinea ca ,ritmurile
cosmice si evenimentele istorice camufleaza semnificatii profunde, de ordin spiritual si, mai ales,
speranta lui ca dragostea poate constitui o rupturd de nivel, relevand o noud dimensiune existentiala;
cu alte cuvinte experienta libertatii absolute. (...) Foarte curand, Stefan Viziru se va trezi obsedat de o
speranta paradoxald, si anume de posibilitatea de a se recunoaste indragostit, in acelasi timp, de doua
femei. In conceptia lui Stefan, o asemenea experientd, aparent irealizabil, ar fi echivalat, pe un alt
plan, cu experientele sfintilor” [68, pp.108-109]. Cu prima femeie se casatoreste dupa ce loana il
confunda cu logodnicul ei, scriitorul Ciru Partenie, iar de Ileana se indragosteste in noaptea de
Sanziene, cand o Intalneste in padurea Baneasa.

Dorinta experientei iubirii paradisiace a personajului masculin (Stefan), proiecteaza personajul
central 1n situatii arhetipale. Astfel, Tn romanul Noaptea de Sanziene, Stefan este pus in situatia sa se
Iniieze n tainele lumii, pentru a Intelege sensul existentei sale, iar ,,pentru a rezolva toate tainele”,
simte nevoia de a fi inteles si ajutat de femeile pe care le iubeste. Personajul masculin afirmd mereu
ca iubeste doud femei concomitent: pe loana si pe Ileana. ,,Am crezut ca as putea sa va iubesc pe

amandoua. (...) Pe tine te iubesc mai mult...Uneori m-as simti indrdgostit si de ea..., mi se pare asa
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pentru ca as vrea sa mi se intdmple un miracol” [74, p. 144]. Ele sunt atat de deosebite una de alta,
insd se completeaza atat de reusit, pentru a dizolva cele doud planuri ale psihicului barbatului, prin
intermediul arhetipului anima, semnul numinos care 1i da curaj si posibilitatea descifrarii sacrului
incifrat in labirintul interior al Sinelui.

Observam totusi ca daca personalitatea lui Ciru Partenie si cea a lui Stefan Viziru s-ar fi
structurat intr-un singur personaj masculin, iar loana si Ileana ar fi putut deveni o singurd femeie
conflictul existential al personajelor s-ar rezolva imediat. De aceea, in continuare, ne vom concentra
atentia doar pe cvadrupletul arhetipal al romanului: Stefan Viziru, Ciru Partenie, Ileana Sideri si
loana. Consideram personajele respective madulare ale unui singur om superior, absolut, ce nu-si vor
gasi linistea pana nu-si vor anula suferinta interioard superflud printr-o complementaritate armonioasa
a Intregului psihic, a Sinelui. Noaptea de Sanziene subzistd in baza relatiei antitetice dintre personaje,
nepotrivirea lor fiind si motivul atractiei, intrucat fiecare vrea sa puna stdpanire pe propria fiintd din
imaginea celuilalt din oglinda. Astfel ca in derularea subiectului detestam motivul cautarii identitatii
mitice.

Mentiondm asadar ca fiecare se descoperd ,,legat” de destinul altuia, prezentat ca total contrar
siesi n esentd. Stefan Viziru, protagonistul romanului, vede in Ciru Partenie un dusman al identitatii
personale. Linistea sa interioara este mereu tulburatd numai de gandul ca acest romancier celebru este
precursorul vietii sale. In asa mod imaginea sa dedublati ii giseste rostul. Ne referim aici la incidentul
intalnirii celor doua femei importante din viata lui: Ioana si Ileana. Inainte de a ajunge si le iubeasci,
ele s-au indragostit initial de scriitorul Partenie. Intimplarea paradoxala si aproape neverosimila a
dragostei marete focalizatd pe acest cuartet poate fi inteleasd ca un scenariu mistic al omogenizarii
acestor patru destine (Ciru Partenie, Stefan Viziru, Ileana Sider si loana) intr-o singura identitate
totald, pe care o vom numi, in termeni jungieni, ,,Totul personalitatii”.

Ciru si Stefan sunt straini dupd universul interior, in schimb, identici dupa aspectul exterior.
Acest model de proiectare unul in altul reprezintd o cale de regenerare a fiintei totale. Fiecare din ei,
atat Ciru Partenie, pe care il vom desemna ratiunea, sau, in termenii lui Aristotel, materia, iar Stefan
Viziru — sufletul / substanta, realizeaza, in acelasi timp, incercari de cunoastere a alteritatii atat de
incomode in aceastd lume. Astfel ca unica iesire din acest labirint, se intelege, a fi depasirea conditiei
existentiale de sine-qua-non, iar prin urmare si actul de autodistrugere psihica, fiindca dupa cum
mentioneaza criticul literar Mihai Cimpoi cu referire la Brigbelu si Sarmis, dar foarte elocvent si in
cazul nostru, ,,ei sunt gemeni, sunt doud tulpini ce cresc din aceeasi radacina. Contopirea desavarsita
are loc 1n temeiul constructualitatii, germinarii, identificarii confraterne” [30, p. 18].

Relatia lor conflictuala deriva din imposibilitatea supravietuirii unul fara altul ca alteritate

interioara, desi celalalt este total contrar primului, ,,Seamanul, scrie Emanuela Ilie, nu este numai un
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alter ego, el este exact ceea ce eu nu sunt” [107, p. 25]. Ciru Partenie, scriitorul considerat lipsit de
subiecte interesante, aditioneazd imaginile refulate si interpretate de Stefan, nucleul sdu fiintial,
rationalizandu-le si apoi prezentandu-le lumii exterioare printr-o operd literard. Defectul acestei
existente se elucideazd in fragmentul cand Stefan Viziru descrie omul total dupd perceptia sa
interioara, consacrat numai siesi in reculegerea timpului pierdut din in illo tempore, dar, pe care, in
mod surprinzator, il descopera deja concretizat in destinul unui personaj din nuvela E departe stana?
a lui Ciru Partenie: ,,Omul asta a descoperit o mare taind, sopti Stefan aplecandu-se peste masa. A
invatat cum sa traiasca. Traieste el, ca om, ca fiinta totald — si nu se lasa de tesuturile lui, de glandele
lui, de automatismele lui, ca noi toti, ceilalti... (...) Lui, pomul acela pe care-l curata, ii revela in acel
moment, Universul intreg, il vedea in totalitatea lui: cu radacinile, cu ramurile, cu frunzele, cu
parazitii lui...[...] «Ascultd, exclama Biris, dand la o parte enervat, paharul gol din fata lui. D-ta ori iti
bati joc de mine, ori ti s-a intamplat Intr-adevar un miracol: ai intalnit in carne si oase, un personaj al
lui Ciru Partenie». (...) «Ar trebui sa citesti nuvela, continud Biris. Este exact povestea d-tale. Cu
singura deosebire cd personajul lui Partenie nu e din Sighisoara, ci din muntii Moldovei». (...) «Si
totusi nu e nimic extraordinar, reincepu Biris. Ati intdlnit amandoi acelasi ins...»” [74, pp. 119-121].
Intelegem in asa fel ca asistim la o prezentare de functionalitate a psihicului uman in conditia sa
fragmentata, cind fiecare din ei trdieste cu sentimentul lipsei de autonomie, ,,de spontaneitate si chiar
de unitate a Eului (cu impresia de dedublare)” [3, p. 555], care totusi trdiesc cu sperantd cad se va
intdmpla candva un mare miracol al reintegrarii contrariilor, formand un om total.

Prin urmare, la prima vedere, entitatea celui din oglindd devine dusmanul principal in
cunoasterea si perceperea Absolutului, ceea ce nu conduce, evident, spre revelarea misterului, ci, din
contra, indepartarea de sacru. Adevarul este cd pentru a iesi din labirintul interior, aceste doud
personaje masculine dedublate, Stefan si Ciru, au nevoie de (re)cunoastere si omogenizare cu
imaginea celuilalt. In cele din urma, incropirea extremittilor este infiptuiti prin intermediul
arhetipului anima, forta sufleteasca profunda ce reintegreaza constiinta si inconstientul in Sine, intr-
un suflet comun, viu ,,unde eul nu este distinct de acesta si acela, unde il traiesc pe celdlalt in mine iar
celdlalt ma traieste ca eu” [120, p. 60].

De la inceput, aceste doud puteri incep a-si reface interioritatea primordiala fiind uniti de
aceleasi femeie iubite — loana si Ileana. Prima, initial, este logodnica lui Ciru Partenie, apoi sotia lui
Stefan; a doua, Ileana, este iubita cereasca a Sufletului (a lui Stefan), dar ramane imponderabild
primului, materiei. Intersectarea destinelor a acestor patru personaje, are, negresit, valoare ontologica,
care prevesteste inceputul ireversibil al refacerii Totului cosmic.

loana, pe care o vom desemna Afrodita Obsteasca (Platon), reprezintd proiectia originara,

anima lui Ciru Partenie. Este ursita romancierului, logodita cu eul social / imaginea reprezentativa a
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continutului inconstientului (Stefan). Pe el 1l iubea incd din adolescentd, studiindu-i opera integral si
analizandu-i personajele feminine. Din acelasi motiv a studiat la Facultatea de Litere.

Inainte de a se infitisa in fata adoratului, idolului, dupa cum il numeste eroina mai tarziu,
decide sa se pregateasca spiritual, sa-1 cunoascd mai bine prin intermediul scrierilor sale: ,,Citise si
recitise toate cartile lui Partenie si citea necontenit”. Dat fiind ca ,,In interiorul unei limbi se afl
celalalt, alterul de care are nevoie pentru a se oglindi” [154, p. 95], loana in timpul studierii
romanului lui Partenie, fard sa inteleaga, se confruntd direct cu inconstientul acestuia, in asa mod
cititoarei 1 se releva o noud figura masculind, cea a lui Stefan, originalul copiei fidele. Metabolizarea
modelul feminin refulat — anima, atat de nepotrivit sufletului ei, face ca deosebirea izbitoare dintre
identitatea si alteritatea acestuia sa fie imperceptibila. Fapt ce explica episodul confundarii lui Ciru
Partenie cu Stefan Viziru. Realitatea empirica insa va descompune degraba iubitul, omul total, din
inchipuirea ei, in doud personalititi inabile, strdine si necompatibile: ,,Se gandeste mereu la el. Si cu
toate acestea, intelese de mult Ioana, nici mdcar nu seamana; n-ar putea fi confundati decat de departe
si numai de catre cineva care nu-i cunoaste bine nici pe unul, nici pe altul. Asa cum nu-I cunostea ea
pe Ciru”. Dar pentru cd rostul ei in viata lui Stefan constd in mentinerea armoniei si echilibrului
social, loana, credincioasa, ii va iubi toatd viata pe ambii la fel de mult, slujindu-i prin dragoste,
pentru a-i tine mereu uniti in esentd fiintiald. La randul ei, este influentatd de doua imagouri
masculine: animusul logodnicului admirat si cel al sotului iubit: ,,Pe el 1-am admirat numai, ii spusese
atunci, si continui sa-l admir. Este un foarte mare scriitor, dar asta nu inseamna ca-l iubesc. De abia
cand te-am Intalnit pe tine am inteles cd nu-l iubeam, ca nu te iubeam decat pe tine. (...) De ce ti-€
teama de el?”.

loana ii ofera o dragoste spirituala, creeaza o atmosfera familiala placuta. Familia reprezinta cea
mai micd unitate 1n sistemul societatii si, In acelasi timp, constituie mediul in care individul 1si
formeaza si-si exercita aptitudinile simpatetice si empatetice, adica acel har launtric care 1l abiliteaza
ca fiinta sociala. Aspect ce-1 gasim analizat mai detaliat in articolul Proza lui Mircea Eliade: Femeia
si arta in viata spirituala a barbatului [112]. Pentru protagonist, loana se dovedeste a fi femeia
tuturor inceputurilor. Ipostazele masculine pe care le preia personajul pe parcursul romanului: de
indragostit, sot, parinte si de Imparat, supranumit astfel de Ioana, contribuie la formarea unei
personalitdti puternice si stabile.

Si totusi, Stefan aspira la altd femeie, cea ce-1 va revela totalmente feminitatea abisala.
Protagonistul recepteaza imaginile refulate din abisul fiintei si le explica proiectandu-le asupra fiicei,
careia loana i-ar da nastere: ,,Daca o sa fie fatd, o facem Regind, spunea. Nu e numaidecat nevoie sa

aiba un tron al ei, o situatie dinastica, vreau sa spun. Dar va fi o Regind ... a spatiilor geometrice
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dificile, bundoara: se va misca intr-un Univers al ei, stapanit de ea; un Univers inaccesibil muritorilor
de rand, ca noi”.

N-a dat gres, asadar, de data aceasta cand a gasit-0 pe lleana, regina microcosmosului sau
masculin. Personajul feminin Ileana Sideri, in comparatie cu loana, nu se lasd inselatd de aparentele
inseldtoare ale ,,dublului incarnat” (Ilie Emanuela), fixandu-si direct atentia pe sufletul aproape
invizibil, umbrit de celebritatea romancierului: ,,li napoiase pasaportul inaltdnd din umeri. Stefan o
privise lung si zambise. «Nu e asa ca-ti pare rau cd nu sunt Ciru Partenie. Nu e asa ca ai fi preferat sa
stai la masd cu un om celebru, cu un barbat ilustru, admirat de toata lumea, adulat de femei?! Sa se
sopteasca in jurul dumitale: uite, fata asta frumoasa e cea mai proaspatd pasiune a lui Partenie...»
Ileana il asculta silindu-se sa-si pastreze zambetul. «Toate acestea nu ma privesc, spuse, i hici nu ma
intereseaza. Dar as vrea sd-ti atrag atentia ca s-ar putea foarte bine sa te cheme intr-adevar Viziru, asa
cum o dovedeste pasaportul, iar Ciru Partenie s fie pseudonimul d-tale literar»”. Asadar, ea intuieste
de la bun inceput raportul psihic si spiritual al acestor doua personaje masculine indispensabile, ce
coexista in realizarea aceluiasi vis al transcenderii. Ba mai mult, este femeia absoluta pe care autorul
o propune drept solutie in dezlegarea dramei umane. Natura sa mistica si ocrotitoare a barbatului este
sugeratd, in primul rand, de numele si prenumele ei. Ileana, potrivit Dictionarului onomastic crestin,
semnifica ,.tortd”, ,,faclie”, la origine avand calitate de a reprezenta o divinitate a luminii [11, p. 287],
si numele de familie Sideral rezultd din la ,,sideral”, ceea ce Aristotel numeste spirit sideral, simt
interior, ,,aceeasi substantd — spirit (pneuma) — din care sunt facute stelele si indeplineste functia de
prim instrument al sufletului in relatia-i cu trupul. (...) Fara aceasta pneuma astrala, sufletul si trupul
ar fi complet inconstiente unul fata de altul. (... ) Pe de alta parte, trupul ii deschide o fereastra inspre
lume prin cele cinci organe de simt, ale caror mesaje sosesc la acelasi dispozitiv care se ocupa de
codificare lor, spre a le face comprehensibile. Sub numele de phantasia sau simt interior, spiritul
sideral transforma mesajele celor cinci simturi in fantasme perceptibile sufletului” [37, p. 31]. Astfel
aceastd femeie reflectd intru totul interioritatea psihicd a lui Stefan, anima, fiindca intervine in
destinul lui sa-i ofere propria unitate si libertatea metafizicd. Lumea devenirii se deschide odata ce
prin intermediul ei, spirit sideral il indeparteaza de realitate si-1 scufunda intr-un flux al memoriei
arhetipale.

Alaturi de Ileana, receptacolul sacrului, se configureaza barbatul absolut. Camera secretd a lui
Ilenei. Adapostindu-se ambii in interiorul lui pdnad acum singuratic si ratacit, viata protagonistului
decurge in alt ritm al timpului. Dragostea mistica rupe frontierele ontologice si camera de hotel este
invadata de spontaneitatea primordiald. Sensibilitatea si intuitia feminina se impune ca un imperativ

logic in descifrarea semnelor, pentru ca faptura Ilenei este Intr-o permanenta corespondentd cu vocea
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feminind anima iubitului. De aici, in picturile lui Stefan nesemnificative, la prima vedere, iubita vede
o cale alchimicd de reintegrare a sufletului si a trupului, a constientului si a inconstientului, fiindca
tabloul reprezinta alter-ego feminin, transpunerea intima a animei masculine. C. G. Jung explica
asemenea impliniri interioare masculine drept gratie a arhetipului anima. Actiunea acestui arhetip,
afirma psihanalistul, ,,se manifesta ca o fascinatie, o supraevaluare de sine, orbire” [115, p.82]. Odata
cu dominatia acestui complex inconstient asupra personei personajului, Stefan obtine ,,a treia sursa
importanta: a feminitdtii sufletului” [118, p.218], prin intermediul careia se realizeaza “fenomenul
inevitabil al identificarii momentane a eului cu constiinta” [ibidem, p.231] .

Actul de creatie, pictura, este si ea o metodd de exteriorizare a feminititii masculine. In cazul
dat ea simbolizeazd o instantd psihicd ce raspunde de recuperarea identitdtii totale. Ritualul de
renastere a personajului incepe odati cu eliberarea spiritului creator. In momentul revelarii si
cunoasterii tainei Sinelui, fiinta fragmentata in materie si substanta, personificata in personajele Ciru
Partenie si Stefan Viziru, are o pornire ontologica spre procrearea unui eu total integrat: ,,Pur si
simplu luam pensula si incepeam sa pictez. Mi-e greu sa-ti explic. Simteam o mare liniste, aproape
beatitudine. Parcd nu mai eram eu, cel de toate zilele. Revenea la suprafata, de undeva, din
strafundurile fiintei mele, un alt eu, cel adevarat, fard griji, fara dorinti, fard amintiri chiar. (...)
Vedeam, simteam si gindeam fel de fel de lucruri, dar parcd nu mai erau ale mele, nu veneau din
trecutul meu. (...) Ca sfintii, adduga Stefan zambind”.

Astfel ca starea unica a protagonistului putea fi re-traitd numai in aceste circumstante. Stefan
insd nu poate trdi o eliberare totald onticd, din cauza loanei jertfitd in temelia fiintiald a
protagonistului. Dragostea fata de Afrodita Obsteasca (Platon) 1i aminteste despre existenta cadrului
istoric derutant. In cele din urma, personajul masculin triieste concomitent in doud timpuri si doua
spatii: sacru si profan. Marea dragoste hieraticd, anima siderala, il coboara pana in abisul fiintei, si
fiind foarte aproape de Marele Tot este ,,smuls” si scos de Ioana la nivelul constiintei pentru a-gi
petrece viata, aici, 1anga sotie, anima sociala: ,,parca si Ileana ar putea fi sotia mea. Nu ma gandisem
niciodatd pana acum la asta, adauga visator. Nu ca-mi pare rau ca sunt casatorit cu loana. Dimpotriva,
0 iubesc foarte mult. Dar simt c-o iubesc si pe Ileana... [...] Timpul era altfel, curgea altfel. Cand ma
intorceam acasd, uneori foarte tarziu, noptile, parca m-as fi intors dintr-o célatorie indepartata, parca
as fi venit dintr-un alt oras, unde erau altfel de obiceiuri si intdlneam altfel de oameni... Vasazica se
poate trai si altfel decat un os mort ajuns deja in campul mortii...”.

Sa intelegem bine ca Stefan este prins intre doud imagini reprezentative ale interioritatii,
provenite din aceeasi radacind a fiintei, dar total contradictorii ca esentd. Dragostea obtine aici, pe
langa valoarea sa ontologicd, si o conotatie negativa, demistificatd. Posedat totalmente de fortele

contradictorii arhetipale anima dedublata, protagonistul balanseaza de la o stare mitica la una reala,
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incercand mereu sd mentind stabilitatea. Paradoxal, dar latenta ascunsa in spatele barbatului il
sacralizeaza, prin intermediul ei participa la divin si tot ea, anima il impiedica pe Stefan sa traiasca in
armonie cu sine. Prin urmare, aceste doua imagouri feminine, diferite dupa natura si rolul sau in viata
lui Stefan, stdrnesc o adevaratd luptd interioara masculind, numit de psihanalistul Jung ,.conflict
erotic” — ,.,tendinta constiintei de a se sprijini pe idealul e1 moral, in vreme ce inconstientul tinde sa se
sprijine pe idealul sau imoral” [117, p. 31]. Insa insistenta protagonistului de a le sincroniza in traseul
sdu spre o lume divind, are drept finalitatea esecul exprimat printr-o confuzie, nevroza si frica
persistentd de a nu-si pierde sursele vietii.

Drama estropiatd a lui Stefan se anuleazid numai dupa ce toate trei forte antipodice anima
siderala, anima sociala si animus, dar complementare si analogice se vor reintoarce in modelul
arhetipal al spiritului originar. loana, cea dintdi va muri in urma unui bombardament, oferindu-i lui
Stefan eliberarea din lanturile sociale, cdderea libera si neconditionatd la radacinile fiintei, unde se
afla Ileana. Thanatos, in acest context, simbolizeaza calea de unificare a contrariilor intr-un abis
numinos. Intalnirea Toanei cu spectrul mortii simbolizeazi temelia unei lumi noi sacre in timpul
originii. Iubirea ei pamanteasca contopita acum cu cea cereasca a llenei, trezeste sentimentul
numinosului ce-i sterge din memorie frica. Ileana absoarbe in sine o noua identitate, reprezentand atat
realitatea autentica, cat si lumea hierofanica. Imagoul feminin anima se exteriorizeaza acum intr-0
noud formula psihica-arhetipala. Ea regenereaza in fiinta lui Stefan drept o divinitate, o Mare Zeita
ce-i va descoperi calea spre Sine si tot ea face legatura dintre nivelele cosmice (Cerul si Pamantul):
,lleana, sopti el, iubita mea. (...) Mireasa mea, continud Stefan repede, ca si cum n-ar fi auzit-o, te-am
iubit asa cum m-ai iubit tu pe mine, ca un nebun, ca un strigoi, fara sa inteleg ce fac, fara sa inteleg ce
se intampla cu noi, de ce am fost ursiti sd ne iubim fard sa ne iubim, de ce am fost ursiti sa ne cautdm
fara sa ne intdlnim...”. Femeia s-a convertit in formula ontologica a divinului. In ochii lui Stefan ea nu
mai este amantd, ci iubitd totala — Lumind Sfintd — ce-i lumineaza drumul catre celalalt mal al
existentei.

In cele din urmi, Stefan si Ileana, ying-ul si yang-ul, coboari impreunati pe vecie in
strafundurile fiintei fard nicio infiorare de moarte intr-o formd reinnoitd. Stefan este incununat
victorios de Thanatos cu reunirea a tot ce-a fost dezbinat in viata aceasta, intrand in timpul etern.

Compozitia operei literare a romanului Nunta in cer si Noapte de Sdnziene adaposteste tehnica
necesard omenirii a devenirii in Unu primordial. Astfel, atdt in cazul lui Mavrodin, Hasnas si in
centrul lor Ileana / Lena, cat si madularele lui Stefan (Ciru Partenie, Ileana si loana) dragostea
mirificd purifica si contopeste sufletul cu trupul si harul divin — anima, redat prin chipul misterios al
lleanei. Intalnirea fatd in fati a dubletelor simbolice in Sinele arhetipal, reprezentat simbolic prin

padure, demonstreazd un proces al devenirii in fiintd totald, marturisindu-si reciproc credinta si
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propriul lor adevar — Ileana / Lena, in numele caruia s-a zidit o lume noua mitica arhetipala.
Dragostea astfel a inlaturat prezenta maya si multitudinea formelor s-a redus la fiinta uninominald
celesta.

Problematica arhetipului anima-animus este regasita si in relatia lui Spiridon Vadastra cu alte
personaje, care lupta indirect cu tatal sau, Gheorghe Vasile, discipol al lui Spiru Haret, fiindca
prezenta-i este pentru el un motiv de nefericire. Spiridon sustine, amar, ca tatal il face de ras in fata
femeilor. De fapt, mai degraba este vorba de un complex de inferioritate In fata dascalului, pentru
care trecutul este glorios. Timp in care, fiul, Spiridon Vadastra, trieste cu viitorul, mai exact, cu
speranta cd odata va Intdlni femeia care ii va aprecia calitatile, personalitatea, vadind prin aceasta
refularile constiintei sale masculine, care se vrea completata cu manifestérile complexului inconstient
anima: ,,o femeie care sa te aprecieze, sa-si dea seama ca esti cineva, un om distins, un caracter, nu un
oarecare... O asemenea femeie mi-ar conveni si mie. (...) E adevarat, ca existd o femeie care ma
intelege, 1s1 da seama ca sunt cineva. Dar oricum, nu-mi place viata pe care a trdit-o inainte de a ma
cunoaste pe mine”. Personajul se refera la misterioasa doamna Zissu, o banald croitoreasd, de care s-
au tot indragostit pe rdnd mai multi barbati. Lipsa unei femei demne il face nefericit, dar si invidios pe
cel ce si-au gasit dragostea adevarata. Usor iritabil din aceastd cauza, celelalte personaje simt o
repulsie Indreptatitd fatd de el. Spiridon 1si cunoaste problema interiorului sau bulversat, doar ca nu
stie cum s-o rezolve. E convins ca singura cale spre evaziunea paradisiaca reprezintd dragostea si
femeia. Proiectand asupra sa arhetipurile jungiene de persona si umbra, observam ca personajul este
profund nemulfumit de cariera de avocat, pe care o considerd fard valoare in viata sa, superflua.
Cauza? Ea nu-i scoate in evidenta inteligenta, nu-I distinge cu nimic de masa anonima cand se afla la
un randez-vous sau merge pe strada. De aici si izbucnirile sale de iritare atunci cand interlocutoarea
sau interlocutorul, cum i se pare lui, nu-l respecta, nu constientizeaza cu cine are de a face. Aceasta
explica si fascinatia sa pentru uniforma de locotenent. Gratie ei se schimba si imaginea despre sine cu
care se prezinta in fata societatii, de parca e o haina magica, il debaraseaza de toate complexe si-l lasa
cu Sine Tnsusi, simtindu-se in stare sa faca orice, chiar si sa discute cu femeile. ,,De abia in aceasta
uniformd cu umeri enormi, cu linia barbateascd taiatd, se regasea pe el insusi: asa se vazu el
intotdeauna, si acum se contempla in carne si oase asa cum nu se intrezarise decat In propria lui
inchipuire”. Pentru starea de beatitudine personajul este gata sa renunte chiar si la numele sau: ,,Am
onoarea sa ma prezint: sunt locotenentul Dimitrie Cantemir”. Doar ca starea de fericire dureaza pana
la intalnirea cu tatil siu. Incercarea tatilui de a-1 convinge ca fata nu i se potriveste, poate fi vizuti ca
o manifestare a inconstientului si anume - umbra personajului. E umbra care nu-1 lasa sa se rupa de

realitate, de ceea ce este, de complexele sale masculine. Femeia martord a intalnirii dintre cei doi,

84



apreciaza modul cum s-a prezentat complexatul personaj. Desi este o imagine falsa a celor intamplate,
prin acest erzat de adevar ea ,,restabileste” fericirea masculina.

Conflictul interior al lui Vadastra este prevestit inca din 1928, cand Mircea Eliade editeaza
volumul de nuvele Maddalena. Naratorul prozei scurte Tatal reda o analiza autoreflexiva a
personajului masculin care lupta cu imagoul tatalui asupritor, proiectia animus-ului. El impiedica
continuitatea existentei si devenirea intru feminitatea sa. Conflictul interior al personajului masculin
imagine model pentru fiu” [117, p. 225], protagonistul a preluat inconstient masca sociald echivalenta
cu imaginea respingatoare a tatalui, astfel cd el nu se mai poate desprinde usor pe parcursul vietii de
aceasta introiectie, manifestatd deja ca o parte a sinelui. In prima fazi a proiectiei, ,,persoana, scrie
Wolfgang Mertens, ar dori sa scape de o parte din propriul sine (in forma unor aspecte de
personalitate mai cuprinzatoare sau a unor reprezentante ale sinelui si ale obiectului sinelui), deoarece
acesta il ameninta din interior (de exemplu ura indreptatd spre un imago matern trdit ca obiect al
sinelui, care nu se lasa controlat de copil) sau pentru ca el doreste sa puna la adapost unele aspecte ale
sinelui de alte aspecte (presupuse rele sau distructive)” [137, p. 36]. Asadar, imaginea sociald, numita
de psihanalistul Jung, persona, exercita o presiune comportamentala, prin urmare sentimentul de ura
predominant declanseaza fantasme argumentative pentru valorificarea arhetipului anima: ,,Tatal sau il
stdpanea ca pe un copil fara puteri. (...) Zi dupa zi ura impotriva tatdlui crestea. Cand rdmanea singur
se Intreba dacd mai poate pasi pe drumul ales inainte de luminarea tainei. Visele ii indurerau ochii cu
un rosu putred, care ii 1dsa in carne sfarseala bolii si spasmul nebuniei; «culoarea sangelui coborat din
tata», gandea” [65, pp. 83-84]. Incontestabil, starea anxioasd de reprimare din timpul copilarie,
defulata in inconstient, tine locul altei forme de subjugari psihologice. ,,Pentru copil, scrie C. G. Jung,
parintii sunt rudele cele mai apropiate si mai influente. La varsta adultd influenta se scindeaza,
imagourile parintilor sunt de aceea pe cat posibil si mai mult refulate de constiinta si, din pricina
influentei lor prelungite, poate chiar reprimate, ele capdtda lesne un semn negativ’ [117, p. 215].
Animus, in acest context, imaginea ideald a barbatului, exprimata prin trasaturile violente ale tatalui
(agresiv, rece, nepasator de reactiile afective ale supusului) sugrumd cealaltd trasdtura refulata din
inconstient, anima, exprimata prin imagoul mamei blande, iubitoare, imagine arhetipald a Magna
Mater, Marea Zeitd, legatura secretd cu Marele Tot, timp in care Neumann crede cd mama reprezinta
insusi sinele copilului - ,,mama reflectd sau actioneazd ca o «oglinda» a sinelui copilului” [162, p.
241]. Identificandu-se cu ea, personajul re-naste: imaginea arhetipala tainuita se configureaza intr-un
strdin in haine albe, simbol al purificarii si mantuirii spirituale: ,,Femeia — nu era femeia placuta
tatalui. (...) Alaturi de mama copildriei se ivi chipul uitat al domnului in haine albe. Mama 1l lasa sa

priveasca singur florile. Domnul in haine albe vorbea mamei. Ce ajunse Domnul? Ani dupa ani
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fusese oaspetele casei lor” (p. 85). Respectiva incercare de evadare din conditia intrapsihica se incheie
insd cu esec. Atat personajul masculin din 7ata cat si Spiridon Vadastra din Noaptea de Sanziene au
statutul psihologic de copil si nu reusesc sa se detaseze de proiectia tatdlui si sa ,,metabolizeze”
dragostea mamei. Psihanalistul elvetian Jung explicd limpede in Psihologie si alchimie ca ,anima
devine un factor datator de viata, o realitate sufleteasca, care este incompatibild cu lumea tatalui (...)
De aceea este logic ca tatal sa-l alunge pe cel care viseaza, ceea ce nu inseamna altceva decat
excomunicare” [120, p. 73]. Mentionam, in acest fel, conditia umana la care este robita omenirea este
redata in nuvela si in roman printr-o fobie patologica a personajului de care nu se poate mantui fara
interventia unui ,,ceva supraindividual” feminin. Schizofrenia obsedantd a personajului, In limbajul
semiotic, indicd mama drept o cale de vindecare, fiindca, spune Gilbert Durand, ,,se realizeaza
simbolic o intoarcere in pantecele matern” [47, p. 290], in anima sub forma imagoului matern. [117,
p. 225].

Personajul masculin constientizeaza deci ca imaginea monstruoasa de care fuge, face parte din
sine, ba mai mult, este el 1nsusi in oglindd — Persona, ce actioneaza precum un protector Impotriva
lumii exterioare. De aceea, sentimentul urii, furiei, maniei a imagoului tatdlui ameninta feminitatea
din intunericul sufletului, lisdnd-o sa zace intr-o ,,spaima tacutd”. Insa descoperim pe parcurs ca frica
de moarte, de autodistrugere e mult mai puternica, de aceea protagonistul cauta iesirea din labirint:
,»Sa-s1 ucida tatal? Vedenia sangelui, a trupului neinsufletit cu rani visinii — 1l desfata si 1l Tnspaimanta.
Nu cutezi, nu cuteza si-si ucida tatal. 1l ura— dar ura lui era mai mult dispretul dezgustat si deplin. Sa
fuga? Nu cuteza, nu cuteza sd fugd. Mania tatdlui 1i risipea indraznelile gandului. Cum sa traiasca
singur?” (p. 85) Astfel ca indecizia si frica l-a fortat sa ,,ucidd” dorinta tdinuitd de a se complini cu
anima, manifestarea beatitudinii si armoniei spirituale. Drept consecintd, spiritul eliberat din
inconstient, redat in ,,Domnul in haine albe”, a fost retras in nefiinta: ,,Tatal radea, raidea — la glumele
Domnului. Apoi, disparuse. Au aflat mai tarziu de moartea lui, intr-un lagar de la Dunare, ucis de
foame, de soare si de vergi. Isi aminti cum planse mama si cum bau tatil, veselindu-se intru ascuns...”
(p. 85) Infrangerea tradusa ontologic ca marea drami existentiald, pierderea complinirii spirituale,
abandonarea atat de nedemnd a sufletului, 11 asigurd intreruperea procesului de transcendere
metafizica, revenind la conditia de larva: ,,Dupa, era un om pierdut. Nu mai avea curajul sa
vorbeasci. Cerneala se uscase in cilimara, si praful se asternea pe polita cartilor”. Insi spre
surprinderea receptorului, naratorul intervine cu o neasteptata schimbare esentiala in deznodamantul
nuvelei. Imagoul tatalui brutal este strapuns de puterea divind a dragostei, de arhetipul anima
exprimat prin ,,Jumina lampii” pe care masculinul agresiv a incercat de mai multe ori s-0 scuture cu
pumnul. Prin urmare, animus s-a dizolvat neputincios in sensibilitate, gratie, Intelepciunii, dand

nastere unui om nou regenerat in Nous din illo tempore: ,,O bucurie sélbateca, cu pareri de dragoste, il
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robi. Isi cuprinse copilul, cu bratul purtand paharul rubiniu. «Fiule, iati ci te-ai intors la noi..., legea
noastra si vinul nostru... S-ar fi spus ca tatdl plangea in ras. (...) Tatal intelegea luminarea lui. Se
temea. (...) El era acum pocait. O toropeald necunoscuta ii urmeaza trupul. Voia sa rada, sa rada de
tatdl sau. Voia sa spund, sa spuna tatdlui sau: <<nu te-am cunoscut!...»” (pp. 86-87). Constatdm ca
protagonistul caruia autorul nu i-a dat niciun nume, fiindca el reprezintd o identitate arhetipala, a
eliberat sufletul anima, lasandu-1 sa guverneze microcosmosul sau si sa-1 integreze in spiritul cosmic
Brahman. Personajul masculin, prin urmare, obtine nemurirea, autonomia fiindca ,,«nemurire»
inseamna psihologic vorbind «dincolo de constiinta», si nici nu se poate insemna altceva de vreme de
declaratia despre nemurire este facuta intotdeauna de un om viu” [117, p. 218].

Intelegem prin urmare: ca si Spiridon, personajul masculin din Tatdl este torturat de propria
imagine masculind, animus, proiectatd asupra tatalui iubitor, de fapt, El se teme de sine si totusi tinde
sa iasd din starea de nihilism interior si de blazare cu ajutorul erosului, al femeii, care 1i va ,,activa”
anima, spiritul numinos al fiintei, fiindca, dupa cum afirma Viktor E. Frankl, ,,dragostea este singurul
mod in care putem cuprinde o altd fiintd umana in nucleul cel mai launtric al personalitatii sale” [96,
p.124].

Cercetatorul Ion Vartic sustine in studiul Cioran sentimental si naiv ca Mircea Eliade a
transfigurat-o artistic pe Sorana Topa in Catalina Paladi — ,,0 femeie extraordinara”, care tot stie sa
iubeasca la nebunie, ,,vorbind la nesfarsit despre rostul si rolul teatrului 1n viata unui actor” [175,
p.224]. Tubita devine o sursa de inspiratiec pentru actorul ratat Bibicescu si, in acelasi timp, — rostul
vietii lui Biris. Ei nu-si imagineaza viata fara de ea, insd niciunul n-o accepta ca stdpana spirituala. Si
totusi Catalina incearca sa intretind relatii bune cu fiecare dintre ei, dar observam ca tipul acesta de
dragoste i1 sfasie fiinta pana la devorare totala, redatd artistica prin moartea violentd din finalul
romanului.

Bibicescu isi doreste totul din aceasta lume, mai bine zis, este cautatorul sacrului in lucrurile
profane. El este manat mereu de graba si nerdbdare, incearca drumul cel mai scurt spre recunoasterea
si aplauzele publicului. A recurs chiar si la folosirea schitei nefinisate a lui Ciru Partenie Priveghiul,
completand-o, afirmand insa cd s-au gasit niste fragmente disparate. Doar Catalina, cunoscandu-i
potentialul creator si lasitatea, i-a apreciat gestul in modul cuvenit: ,,Tu nu aveai curajul sa-ti iei
raspunderea piesei pe care ai scris-0, folosindu-te de franturile printre hartiile lui Partenie. (...) Asa ca
ai compus piesa dupa capul tau si o joci sub semnatura unui mare autor. Dar piesa ta € proasta”.

Lumea sa sufleteasca se razvrateste impotriva neadevarului si-1 impune sa urmareasca numai
forta sa feminina, spiritul astral proiectat asupra Citilinei. Insi masculinitatea brutala il indeparteaza
de sursa vietii — anima, si nu da ascultare vocii interioare arhetipale, astfel ca personajul rataceste in

propriile limite fiintiale.
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Numai arta, cea de-a doua posibilitate a regasirii Marii Zeite, il orienteaza spre locul sacru, spre
Sinele Total. Ultimele zile ale vietii de pribegie le petrece in scrierea unei noi piese de teatru
Intoarcerea de la Stalingrad. In timpul scrierii, imaginatia atrage constiinta masculini in dimensiunea
secretd a inconstientului, unde se realizeazi reintegrarea totald. Intr-un dialog intim al arhetipului
anima si animus, ratiunea se identifica cu spiritul creator lipsit cu desavarsire pana acum. Astfel, in
rezultat 1 se descoperd o noud Catalina, proprie sufletului dintr-o proiectie poetici. Restaurarea
androgind incepe din interiorul fiintei si se Incheie 1n piesa de teatru, In care se constientizeaza si se
cristalizeaza imaginea eternului feminin proiectatd asupra Catdlinei Paladi: ,,Vreau sa invat pe
contemporani sa traiasca adevdratul spirit al catastrofei, sa le revelez emotia religioasd a
crepusculului. (...) Eu 1i silesc sa se intoarca inapoi la Nibelungi, sa-si dea seama ca sunt condamnati
de Istorie. (...) Am scris deja cateva scene, adauga el. E vorba de un mare incendiu, 1n care vor pieri,
pana la urma toti eroii mei. Sunt vreo doudzeci de barbati si o singurd femeie... M-am gandit la
Catalina, reincepu dupa o pauza coborand glasul. Era un rol pentru ea. Catalina Paladi, adauga, cred
ca ai cunoscut-0. E singura femeie pe care am iubit-o in viata mea, spuse ridicandu-si ochii si
fixandu-i 1n ai lui Stefan. Ai sd ma intrebi: de ce ne-am despartit, atunci? Nici eu nu ti-as putea
raspunde. Destinul” [75, p. 254].

Dramaturgul Bibicescu este trecut In cea de-a doua realitate odata cu abolirea dualitatii sexuale
de animus si anima. Catalina Paladi transgresatd intr-o prezentd de reverii indeplineste functia de
»traducere” a irealului In care urmeaza sa fie primit. Convertirea ontologica si devenirea in non-eu
este vazutd de martorii de lumea aceasta ca o indepartare de constiintd, dementa, delir ,,«Pe la noua
jumatate, a inceput d-na Ivascu sd povesteasca, foarte incet, a trecut Irina sd vada ce face. A ascultat la
usa. Cand scria noptile, vorbea mereu singur, citea, ca la teatru. N-a auzit nimic si a crezut cad a
adormit. (...) La gasit aici...»”.

Asadar, ne-am convins inca o data ca arhetipul animus si anima sunt elementele ce reconstituie
sacrul. Sacrul, prin urmare, nu este nicidecum un spatiu si timp fantastic, inaccesibil, ci reprezinta
conditia absolutd a fiintei, cand sunt armonizate contrariile ce se atrag in interiorul psihicului. Fiinta
personajului masculin constituita din doud componente importante: din Stefan Viziru si Ciru Partenie,
Mavrodin si Hasnas a regenerat 1n Ileana / Lena, spiritul numinos al Marii Zeite. Arhetipul anima —
principiul vietii a convertit drama existentiala intr-o reverie. Totodata, intelegem ca noua paradigma
este rezultatul unui scenariu ritualic in care s-a anuntat moartea simbolicd a personajelor masculine si

invierea personajelor androginizate.
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2.3. Concluzii la capitolul 2

1. Romanele Maitreyi, Nunta in cer si Noaptea de Sdinziene sunt construite in baza unor
scenarii initiatice de recuperare a unitdtii primordiale. Ipoteza se confirma prin analiza progresului
interior psihic al personajelor, care parcurg un traseu metamorfic determinat de corelarile arhetipului
animus-anima intr-un rit de reactualizare a starii primare de androginie, dar si de transgresare a
cronotopului de la un plan realist, cu semne concret istorice identificabile, la unul fantastic, cu
imixtiuni ale misticului si magicului producatoare de mister. Literatura eliadesca preia, astfel, functia
mitului de a ,,povesti” despre existenta in illo tempore in care se intorc toti cei reveniti la starea de
Om Primordial.

2. Fiinta fragmentata a personajului-yogin Allan, Mavrodin / Hasnas, Ciru Partenie / Stefan
Viziru 1si gasesc pacea metafizicd doar aldturi de iubita lor celestd. Unirea cuplurilor se produce in
strafundurile psihicului lor, pe un plan al fiintarii originare, unde anima — putere a feminitatii — este
recunoscutd si acceptatd ca stapand a fiintei masculine. Personajul feminin activ surmonteaza
obstacolele individualitatii masculine, convertindu-se in materia primd spirituald a acestuia. Astfel,
Maitreyi si Ileana, proiectiile animei lui Allan, Stefan Viziru si a lui Mavrodin, reprezinta
catalizatorul alchimic ce uneste principiul feminin si masculin intr-o materie noud pura, pe care am
numit-o hierogamie.

3. In drumul spre Centru personajul-neofit este insotit de personajul feminin convertit pe
parcurs in spiritul numinosului. Datorita femeii, spatiul si timpul secret devine tot mai aproape, fapt
care ne-a sugerat ideea de a le cataloga pe Maitreyi si lleana drept Orfeul psihic al personajelor
masculine. Inzestratad cu darul instinctual al sacrului, femeia din prozele lui Mircea Eliade va face
conexiune cu rezervorul arhetipal, cu inconstientul colectiv, interpretand semnele si imaginile
irationale iesite 1n calea iubitului.

4. In timpul cautarii Sinelui, personajul masculin este tulburat de dubla proiectic a animei,
imagine arhetipala total contradictorie imaginii comune, cotidiene. Allan pierde fericirea libertatii
absolute dupa ce renuntd la anima celestd proiectata asupra Maitreyiei si acceptd anima comuna
proiectatd in figura Jeniei Isaac. Cea din urmd feminitate robustd l-a eliberat de sub dominatia

sufletului divin si l-a intors in regimul puterii constiintei, virilititii cotidiene si a ratiunii. In alt plan se
situeaza ,,cazul” lui Stefan Viziru perturbat continuu, de-a lungul a doisprezece ani, de doua forte de
aceeasl intensitate emotionald si spirituald. Ileana si loana sunt doua imagini arhetipale exteriorizate
in aceeasi perioada a vietii lui Stefan Viziru. loana, desemnatd de noi ca anima sociala i ofera o

dragoste pamanteasca, asigurandu-i un echilibru psihic omului Stefan Viziru. Ileana, spiritul numinos,
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anima cereascd, are in romanul lui Mircea Eliade functia de a-i deschide calea catre profunzimile
fiintei, catre totalitatea Sinelui.

5. Vocea profunda, mistica a fiintei, anima, impaca si cele doud parti contradictorii ale
existentel umane: profanul si sacrul, constientul si inconstientul. Astfel, jocurile identitdtii si alteritatii,
spectrele personajelor dedublate reprezintd, de fapt, structura dualistd a fiintei primordiale si
manifestdrile ei in cadrul spatiului cotidian. Mircea Eliade gaseste o solutie pentru ,,0amenii” sai
injumatatiti din romanele Nuntd in cer si Noaptea de Sdinziene, oferind lui Mavrodin (sufletul) si lui
Hasnas (ratiunea), lui Stefan Viziru (sufletul) si lui Ciru Partenie (ratiunea) un nucleu coagulator —
marea lor dragoste, Ileana. Efectul numinosului se relevd prin ajustarea celor doua polaritati din
interiorul barbatului la nivelul Centrului fiintei, ficandu-i sa se indragosteasca de propria imagine din

oglinda reflectatd de Lumina.
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3. SCENARII INITIATICE ALE EROSULUI iN PROZA FANTASTICA

3.1. Descensus ad inferos si regressus ad uterum-— revelarea misterului

Autorul romanului Sarpele, Mircea Eliade, intentioneaza sa redescopere si sa restituie cititorilor
sai sentimentul si starea primordiald a miracolului arhetipal. Personajele dezradicinate de sacru incep
o cursd de initiere spirituald in lumea sa intima si in cunoasterea suprasensibilului. Insa taina, pana
acum infricosatoare, va fi revelata doar acelui personaj care se va lasa condus de sentimentul interior
misterios, nemanifestat pand acum, integrandu-l ulterior intr-o totalitate androgina. Astfel ca pe
parcursul operei, autorul ilustreaza morfologia schimbatoare a fiintei umane, ajunsa, pana la urma, la
o stare paradisiaca.

Tipic creatiei eliadesti, regasim eroii romanului Sarpele intr-un spatiu laic, inchisi in propriile
convingeri si In drama existentiala a individualismului. Desi apar drept un grup, identificim insi
singuratici, obositi de conditia umana si de preocuparea de materialismul istoric. Fiecare din ei isi
ascunde complexat nelinistea spirituald produsd de neimplinirea identitatii unice, pentru ca acel ceva
este incd neconstientizat ca valoare spirituala si raméne incifrat in dimensiunea secretd a psihicului,
exprimat doar ca un sentiment nostalgic fatd de sacru. ,,Nu e greu de ghicit dorinta profunda de a trai
fiecare experienta asa cum a fost traitd pentru prima oard, atunci cand ea reprezenta un fel de epifanie,
intalnirea cu ceva puternic, semnificativ, stimulator, mentioneaza istoricul religiilor Mircea Eliade, o
intilnire care da sens intregii existente” [67, p. 139]. Adevarul este ca personajele lui Eliade vor gasi
iesirea din labirint, folosindu-se de imaginatia ce va ,traduce” eului formulele mitice si arhetipurile
eliberate de inconstient. ,,Adevarata identitate se poate obtine, dupa cum sustine Jung, Blaga si alti
teoreticieni, prin recentrare, prin regasire, prin retotalizare, prin intoarcere in sine” [20, p. 17], scrie
Corin Braga in Concepte si metode in cercetarea imaginarului. Dezbaterile Phantasma.

In acest context, Sarpele, romanul building, construieste prin intermediul personajelor-mit
Dorina si Sergiu Andronic o lume utopica. Este opera literara in care savantul Mircea Eliade
descoperd, in mod practic, fenomenul de initiere in mistere, astfel ca orice ,,cititor nespecialist
interesat de istoria spirituald a umanitatii” [73, p. 5], poate urmari procesul asimilarii imaginilor
arhetipale si prin urmare ,,schimbarea fundamentald a conditiei existentiale; la capatul incercarilor
sale neofitul se bucura de o cu totul altd existenta decat cea dinaintea initierii: el a devenit altul”
[ibidem, p. 8]. Scenariul ceremonialului sacru din roman prevede regresul fiintei personajelor la o
stare de pre-formal. Astfel ca analiza arhetipurilor anima-animus proiectate asupra lumii exterioare,
reliefeaza etapele unirii Sinelui cu Marele Tot. De aceea analiza procesului de regressus ad uterum a

oamenilor din lumea artistica a lui Eliade va fi realizata avand la baza doctrina psihanalistului elvetian
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Carl Gustav Jung si a istoricului religiilor Mircea Eliade. Operele acestor mari savanti pornesc din
acelasi punct de repere: mit, arhetip, simbol, se intersecteaza in viziuni, concepte, manifestari
interioare si posibilitdti de transcendere ontologice. Mai cu seama, ne vom convinge cd psihicul
omului reuseste sa dobandeasca integritatea, participand la riturile sacre, asupra cdrora se proiecteaza
interioritatea fiecaruia, descoperind prin urmare celalalt eu arhetipal, numit alteritate. Astfel itinerarul
spre sacru incepe cu cautarea arhetipului anima-animus, recunoasterea si integritatea Eului cu
imaginea necunoscuta, si, in rezultat, parasirea lumii profane prin construirea unei Lumi Noi.
Deschidem asadar romanul si constatim figuri literare nesemnificative, prinse in scena din
curtea familiei Solomon. Naratorul heterodiegetic face o excursie prin starile personajelor si le
despoaie de aparentele ingelatoare pentru a expune in fata receptorului drama spirituald a
respectivului obiect. Personajul feminin Liza nu se regiseste in imaginea sotului, moment ce
reliefeaza neajustarea principiilor contradictorii de yin si yang ,,... il privi dezgustatd. «Sa faci un
asemenea gest, dupa o romanta... Si asta e barbatul meu...» (...) «Are numai noud ani mai mult ca
mine si pare atat de batran, atat de strein»...”. Se intelege ca este redata o torturd spirituala ce poate
lua sfarsit numai dupa ce dorul fatd de necunoscut va fi potolit cu o iubire ancestrald, cereasca, iar
fiinta masculina ideald, in chipul barbatului ursit, animus, i-ar cunoaste drama si ar sterge-0 definitiv
din suflet: ,,Liza il privi aproape fara mirare [pe Stere]. Avu din nou, in acea clipd, sentimentul ca si-a
ratat viata, ca a fost pacalitd — fara voia ei, inainte ca ea sd prinda de veste. Ar fi vrut un singur lucru:
sa povesteasca cuiva, sd se imprieteneasca cu cineva, cu cineva necunoscut, caruia sa-i spund an cu an
viata ei Intreagd” [51, p. 186]. Astfel ca prinsa in limitele contextului istoric nu-i rimane nimic decat
sa se multumeascd sa scape de Stere cu orice prilej, de personajul-reflector care i1 aminteste
intotdeauna de casatoria nereusitd, golitd de semnificatiile arhetipale. lar pentru ca realitatea aceasta
nu e decat maya — iluzia inseldtoare, Liza constientizeaza ca nu va reusi niciodatd sa se salveze de
dizarmonia spirituald si psihica in spatiul si timpul profan. De aceea, pentru a evita moartea spiritului
primordial animus, ce tanjeste la o eliberare si dominare, femeia evadeazd din temporalitate,
adapostindu-se intr-o imagine mitica, ,,anistorica” identificatd in circuitul sdu de imaginatie: ,, — Ce
frumos trebuie sd fie sa traiesti afard din oras, intr-o casuta la tard!... vorbi din nou Liza. Atunci, 1 se
parea cd ar fi intr-adevar o fericire sa ai o vild intr-o padure, nu prea departe de Bucuresti, pe
marginea unui lac. (...) Ar fi vrut altceva, mereu altceva...”. Cautatorul de mituri si al sensurilor
acestora, Mircea Eliade, explica starea de derutare a omului in Mefistofel si Androginul ,,Omul se
simte sfisiat si despartit. Ii este greu si-si dea permanent seama cu exactitate de natura acestei
separdri, caci uneori se simte despartit de «ceva» puternic, total diferit de el insusi; iar alteori se simte
despartit de o «stare» imposibil de definit, atemporala, despre care nu-si aminteste nimic cu precizie,

dar de care 1si aminteste totusi in adancurile fiintei sale: o stare primordiald de care se bucura Tnainte

92



de Timp, inainte de Istorie” [67, p.115]. Aceastd frumoasa iluzie serveste, in acelasi timp, drept un
analgezic, dar si o contopire cu un pseudo-animus, inlocuitorul temporar al complinitorului etern.

Doamna Solomon Aglaia, alt personaj feminin condamnatd la teroarea istoriei, 1si ascunde
fiinta sfisiata sub masca unei bune gospodine si mame grijulii. Atat grupul obosit si plictisit, cat si
sotul, domnul Solomon nu reflectd acea alteritate interioard. De aceea, la randul sau, giseste si ea o
cale intimad de evaziune, se retrage in arhitectura lumii interioare, intr-un microcosmos. Personajul
feminin creeazd un celalalt masculin dupa asemanarea sa, exprimat prin complexul Narcis. Ea se
identifica cu sine 1nsasi, fiindu-i suficientd propria imagine regasita in oglinda : ,,D-na Solomon era in
fata oglinzii, privindu-se fumand. Cu ména stangd isi aranja parul. (...) Dna Solomon se opri in
treacit in fata oglinzii, ca si-si aranjeze din nou coafura. (...) (Vladimir) Isi aminti ci Aglaia nu se
amuza decat daca se ocupa cineva de ea, insistent, galant si curtenitor — cineva, dar nu dl Solomon”.

Nici personajele masculine nu se exclud din demonstratia interioara sinistrd. Ba mai mult,
putem afirma ca drama lor interioard, desi o pastreaza ca pe o taina, este mult mai evidenta. Orgoliul
afectat a lui Stamate, spre exemplu, este cauzat de neaprecierea la justa lui valoare. Disocierea de
tovarasa lui cereasca, anima, este clar redatd prin cautarea altor surse de mentinere a energiei
spirituale. Prin urmare, personajul masculin nu mai cautd confirmarea de sine in femeia in care nu-si
intrezareste imago-ul anima, ci in impresiile altora despre sine, pe care le vom numi iarasi pseudo-
anima. Prin urmare, fobia de neconsiderarile prietenilor dau nastere unei obsesii de a alfa cat mai
multe lucruri interesante ce i-ar mentine numele in discutii. Intrevedem in acest mod functia
psihologica a inteligentei barbatului. Sensul prim al priceperii lui mintale este pur si simplu
suspendat, revalorificat si inlocuit cu intelesul de protectie a lumii interioare de cruzimea realitatii in
care triieste. In sens invers, impresiile bune ale interlocutorului mimeazi multumirea de sine:
»dimtise, cum se apropiase de grup, ca il uitaserd pe el, ca toti acesti oameni vorbiserd fard sa tina
seama de ideile lui, de acele observatii inteligente pe care le facuse pe cand se afla pe iarba, (...) in
fond, el adusese discutia asupra unor lucruri serioase, el se sacrificase stind de vorba cu niste
necunoscuti, indraznind sd abatd conversatia de la subiectele vulgare la probleme si la carti”.
Consideram ca personajul traieste un conflict ambivalent: social si personal-intim. Primul 1l
conditioneazd pe al doilea si viceversa. Solitudinea si realitatea empirica amplifica tulburarea
personajului pana la o nestapanire fizica: ,,Stamate incerca din nou sa se ridice. Se simtea prost, asa
cum statea pe iarba, cu genunchii strinsi, apropiati de coate, si privind in sus, silindu-se sa zambeasca,
silindu-se sa-si ascunda incurcatura si lipsa de verva printr-o mimica exagerata”.

Prin urmare, intelegem ca unirile legale, civile ale personajelor eliadesti nu imitd césatoria
zeilor, ci din contra, ele denatureazd si mutileaza sensul originar al nuntii. Lipsa sentimentului

primordial, mistic al dragostei robeste personajele la o dezordine si dezechilibrare psihica. ,,Dragostea
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obsteasca” (Platon), in acest context, poate ,,ucide” chiar si presentimentul spiritului sideral anima-
animus, aducand personajele pana la desfigurarea totald a fiintei. Cel mai important este sa
mentionam ca desi oamenii romanului Sarpele constientizeaza adeziunea la lumea aceasta falsa drept
o indepartare de Sine, de autenticitatea, care, spune Gratiela Benga, ,,Jumineaza drumul spontan si
originar” [14, p. 87], e1, pe langd resemnarea la ,,autodistrugere”, privesc linistiti cum viitorul cuplului
Manuila-Dorina isi pierde pe vecie miracolul unitatii lor nefragmentata. Astfel ca pacatul originar al
infidelitatii omului fatd de Dumnezeul etern, fatd de sacru isi prelungeste existenta in fiinta omului
precum o mostenire ereditard. Dualitatea — dorul spre nostalgia originilor si indepartarea totodata de
»inconstientul cosmic” (Blaga) cauzeaza, de fapt, acea deznadejde, fricd, panicd predominanta in
sufletul personajului lui Eliade. In acest sens, omul ordinar ,,nu poate trii sacrul la nivelul constiintei”
[142, p. 61], scrie criticul Ion Neagos in Mircea Eliade. Mitul iubirii, insa dorinta si vointa de a da
ascultare simtului interior, mecanismul de apdrare Impotriva realitatii aparente, servesc, aici, drept un
mijloc de transgresare la realitatea absoluta.

De aceea autorul, Mircea Eliade, deloc intamplator, introduce in subiectul romanului personajul
feminin Dorina. Initial, fecioara este motivul pentru care s-au adunat toti prietenii in casa familiei
Solomon. Accentul cade pe ea a doua oara, cand tandrul Manuila o curteaza si intentioneaza sd se
logodeasci cu ea, in ciuda faptului ci se vid pentru prima data. In text, copila apare libera, linistit,
perfecta, fiindca spiritul arhetipal animus in asteptare de manifestare, n-a fost inca afectat de drama
sociald. Consideram, In asa fel, ca ea are functia arhetipald de imblanzire a spiritelor razvratite
impotriva Sinelui, dar si camuflarea sacrului in profan, trezind asadar spontaneitatea originara, fiindca
numai fecioria, mentioneaza Paul Evdokimov ,,ontologic, ea este gata sa cuprinda in adancurile ei
Necuprinsul” [87, p. 229]. Dorina, expresia feminitatii si frumusetii microcosmice, pe langa
,constienta suprasensibilului” (Rudolf Steiner), dobandita la finalul romanului, va purifica si va
mantui intreaga colectivitate profand din care s-a desprins. Motiv pentru care, putem intelege de ce
existenta in societate 1i aminteste de o ratacire Intr-o lume falsd, unde nici dragostea, nucleul fiintei,
nu se poate manifesta in toata efervescenta sa: ,,Vorbea tare, de la capatul mesei, ca sa fie auzitd de
capitanul Manuila. Isi dddea foarte bine seama de ce a fost aranjatd petrecerea aceasta... «Vor si mi
miritex... 1i venea si zimbeasca. (...) ...I se parea ci se pregiteste s joace o farsi: ea se va preface
ca este o tanara care se logodeste, iar capitanul Manuila va juca rolul logodnicului”. Desi personajul
feminin nu se distinge prea mult de pe planul realitatii de aici si acum, observam totusi ca ea este
unica ce nu-si evidentiaza propria individualitate, ,care e strans legatd de natura rationald a
subiectului, vizibild atat in interactiunile cu sine, dar si cu semenii” [168, p. 139]. Faptura ei nuda nu
are nevoie de niciun atribut efemer pentru a o salva de pierzanie. Ba mai mult, Dorina, stapanitd de

impulsul arhetipal cosmic si de dorinta originard a unirii mistice a contrariilor masculin-feminin,
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profan-sacru, real-ireal, astepta linistita un mare miracol tainic ce se va desfasura foarte curand:
Intoarse capul spre Manuil si-1 privi cu o infinitd superioritate, amestecati cu ironie si blandete in
acelasi timp. Daca ar sti ei...

— Astazi o sa avem o luna splendida, spuse Dorina. Ar trebui s ne grabim, ca sd ne ramana

timp de plimbare...”.

Drept urmare, Sergiu Andronic, personajul ce deschide portile misterului, nu opreste 0 masina
la intdmplare, ci vehiculul in care se afla mireasa — ,,dublul sdu fluctuant” [159, p. 363]. Odata
identificind femeia celesta ce-i va asigura nemurirea, se alipeste hotarat grupului célator: ,, — Nu va
suparati ca v-am oprit din drum, spuse el foarte corect, apropiindu-se de masina si salutand. Banuiesc
ca va duceti la Caldarusani si v-as ruga sd ma luati si pe mine pe scara masinii”. Magina cu ajutorul
careia vor fi deplasati spre padure, in acest context, simbolizeaza Tnaintarea personajelor in interiorul
lor obscur, in planul inconstientului psihic exprimat prin simbolul arhetipal padure — momentul
manifestarii esentei creatiei adamice.

Intalnirea misterioasd cu Andronic elibereazi imediat personajele de sub ritmurile istoriei, de
sub robia civilizatiei si chiar de sub dominatia propriilor ,,demoni” manifestati prin angoasele violente
ale inferioritatii si ale nedesavarsirii lor, oferindu-le, in schimb, o uitare de sine. Lantul nefericirii si
necazurilor spirituale este rupt, oprit, odatd ce in fata lor apare un om ce umple toatd masina cu o
bucurie neinteleasa. Fericirea inexplicabild a personajelor este definitd ca o reactie spontand la
contactul cu sacrul.

Intelegem ca pentru emanciparea totala a fortelor primordiale de yin si yang intr-un spatiu nou
geocentric al Divinitatii Primordiale Supreme si al Sinelui Absolut, autorul romanului ,,va trebui sa
gaseascd un termen mediu iIn Dumnezeu si lume” [123, p. 94], explica Alexandre Koyré. De aceea,
romancierul va construi un personaj mitic, un personaj-hierogamie, care imbina in fiinta atat sacrul
cat si profanul, raul si binele, clarul si obscurul, ludnd in considerare punctul de vedere stiintific a lui
Eliade din Mefistofel si Androginul, in care se mentioneaza ca ,,samanul reuneste in el cele doua
principii polare; si intrucat propria lui persoana constituie 0 hierogamie, el reface simbolic unitatea
dintre Cer si Pamant, asigurind prin urmare comunicarea intre Zei si oameni” [67, p. 109]. In cele din
urmd, in sens gnoseologic, in roman se declanseazi o intruziune a Luminii in Intuneric, intrucat
Sergiu Andronic, credem noi, simbolizeaza ,,manifestarea structurilor ontologice care realizeaza
chemarea intru fiintd a principiului feminin («Mama Vietii») si principiul masculin («Omul
Primordial» Ohrmazd)” [132, p. 90]. In acest context, in opera literard Sarpele identificim un
»,mantuitor”, un saman — 0 manifestare a Luminii Divine, care vine sa salveze sufletele omenesti
printr-un ritual de initiere In mistere, respectiv in Sine. Astfel, Sergiu Andronic posedand circuitul

liber de la stare la o forma superioard ontologica, intervine in destinul oamenilor sa anuleze legile
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umanitatii si sa le ofere in loc, o Innoire a fiintei si instaurarea echilibrului, gratie descatusarii
spiritului alteritatii insetat de libertate. Prin urmare, grupul desprins acum din spatiul profan este
invitat in cel utopic fara a intelege catusi de putin dialectica si morfologia sacrului, intrucét chipul
tandrului Andronic reprezintd un mesaj insufletit si deslusit despre pacea si armonia interioara:
»Zambea, dar nu era deloc intimidat. (...) Avea niste ochi foarte ageri, arzatori cu pupile neobisnuit de
mari. Dupa vorba, dupa gesturi, tanarul parea a fi de familie buna. (...) Stere parea foarte inveselit de
intamplarea aceasta. (...) ...Dorina si cu Liza pareau transfigurate. Li se intampla atat de rar sa stea de
vorba cu un aviator... Si niciodatd nu Intlniserd unul civil, tandr, elegant, care sa mearga in aceeasi
masind si sa le fie recunoscator cd 1-au primit sa stea aldturi...”.

Sergiu Andronic, ,,de meserie aviator, sau aproape aviator”, simbolic, in timpul zborului magic,
elibereaza spiritul pneuma sa caute si sa se contopeasca cu feminitatea sa, anima, ascunsa in trupul
uneia din femei. ,,«Zborul», scrie savantul Mircea Eliade in Mituri, vise si mistere semnifica plastic
capacitatea anumitor indivizi privilegiati de a-si abandona corpul si de a calatori «in spirit» in cele trei
regiuni cosmice” [71, p. 108]. Prin urmare, ascensiunea reprezintd posibilitatea de dizolvare in Unu a
dihotomiei dualititii de Cer (yang) si Pamant (yin). Necunoscutul marturiseste, in acelasi timp,
condrumetilor ca ,,Eu mi fac orele de zbor... S& nu credeti insd ca pot zbura singur. Acum ma
invat...”. Autonomia si libertatea totald a zborului, personajul o va trdi doar dupa ce-si va regenera
integritatea androgind primordiala. In acelasi timp si oaspetii familiei Solomon, fird stirea lor,
participa la respectiva tehnica extatica, la un act al ,,despovararii, al dematerializarii, al eliberarii —
sufletului sau spiritului” [27, p. 141], cu alte cuvinte, la o dezradacinare de conditia umanului in
timpul caruia Andronic va desfasura ritualul de regressus ad uterum in trei etape. Adrian Mioc in
studiul sau Problema timpului in opera lui Mircea Eliade semnaleaza cd pentru ca sufletul sa
depaseasca contrariile, omul ,.trebuie sa treaca prin trei etape de initiere sau «morti succesive». De
fapt ele sunt aceleasi trei trepte: lumea terestra, lumea spirituala si, In fine, neantul” [140, p. 117].
Astfel ca in timpul analizei hermeneutice a romanului vom detesta cele trei faze ale ceremonialului de
initiere si revenire la inferios, la timpul si spatiu sacru, prin intermediul ,,zborului” organizat de
samanul lumii artistice.

Mircea Eliade nu ezita sd evidentieze misiunea creatoare a protagonistului sdu, atunci cand ii
potriveste un nume foarte sugestiv. In Trilogia cosmologici Lucian Blaga atrage atentia asupra
importantei numelui. Filosoful accentueaza, in special, valoarea lui magica: ,,cel dintii zeu, care a
existat mai inainte de a fi lumea, s-a facut de la sine, din numele sau. Vasazica el la inceput n-a fost
zeul, ci numai numele sdu. Numele i era insa inerentd o putere magica, incat pe temeiul simplu al

numelui a putut sa ia fiinta insusi zeul” [16, p. 356]. Constatdm asadar ca antroponimul Andronic este
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format de la grecescul avdpo — ,barbat” si vikoo — ,biruintd. Conotatia mitica-arhetipala sugereaza
tendinta catre forma superioara a umanitdtii — unitatea contrariilor dintre masculin si feminin.

In contrast cu ceilalti oameni ,jmorti in viatd”, in arhitectura personajului respectiv autorul
insufla dorinta ancestrala — dragostea — flacara vie a sufletului ce-l mantuie de pedeapsa singuratatii.
Iubirea, ancora spirituala, conduce yang-ul negresit spre o contopire in fecioara sa eternd. Astfel,
Andronic ,,inzestrat cu energia primordiala de procreatie a lumii noi, trezeste instinctul originar al
femeilor, pentru o biruintd asupra conditiei umane” [113, p. 46]. Drept rezultat, fiecare din ele se
simte chemata si cercetatd sa-si exprime sentimentul fatd de acest necunoscut: ,,[Liza] Ea voia cu tot
dinadinsul s@ se plimbe in barca, aldturi de tdndrul necunoscut. (...) Andronic o atrdgea si mai mult
acum, o ametea [pe Dorina]. A trecut prin attea primejdii... Infrunta moartea in fiecare ceas... Se lega
de el atita mister, atita virilitate, atta aventura, Incat Dorina Incepu sa-1 priveascd ametita. Parcd mai
multa fortd o strivea, dupa ce o atragea aproape, foarte aproape de acest frumos necunoscut”.

Descoperim ca si personajul masculin central este atras de gandurile si de sentimentele fetelor.
Dorintele obscure, tainice, recunoscute pana acum ca rusinoase, s-au eliberat din lanturile realitatii.
Altfel spus, pe un scurt timp, fiecare din ele isi dau seama de lipsa esentei sale interioare, insd aceasta
nu e de ajuns, intrucat ,,Atata vreme cat nu vom face sa rasara in Cerul nostru steaua polara, care
«lumineaza si adevereaza», orice incercare de trecere este zadarnicd” [131, p. 141], scrie Vasile
Lovinescu.

De aceea, Sergiu Andronic va mentine activ ritualul descoperirii Sinelui Total ,,ingropat” de
constiintd, organizand jocul de grajuri. Astfel ca invitati s se vada pe ei insisi adevarati, sd cunoasca
pe altul arhetipal, personajele se inspaimanta de necunoscutul imprevizibil si numai Dorina se arata
neinfricata, ba mai mult, increzuta si supusa planului initiatorului. Ea accepta imediat jocul ca pe o
lupta interioard Tmpotriva fricii, slabiciunilor si imaginii false despre sine. Putem considera, asadar,
intrarea in padure prima treapta a purificarii si pregatirii miresei pentru nunta:

,,— D-ta astepti, un minut, dar exact numai un minut, isi sfarsi el explicatia, iar apoi dai semnalul
de plecare urmatorului. Cine nu se intoarce pana ce ajunge celalalt la pom stie ce-l asteapta!...

Riri incepu sa rada.

— Dar mie mi-e frica sa alerg singura pana la pom, se planse ea.

— Cui ii frica nu joaca si sta aici, langa arbitru, vorbi Andronic.

— Bine, atunci joc... (...)

— Dar explicati-ne si noud cum e jocul dsta nou! Vorbi Liza enervata.

— O sa intelegi numaidecat, spuse Dorina sfios. Stii, € un fel de cursa prin padure... Dar nu

trebuie sa-ti fie frica si iarasi trebuie sd nu te Impiedici sa cazi. Altminteri trece minutul... ”.
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In timpul jocului, elementele rationale si cele intru totul irationale se intrepitrund. Jean
Chevalier si Alain Gheerbrant atentioneaza ca ,,Jocul surescita imaginatia si stimuleaza emotivitatea”
[28, p. 182], din care motiv, personajele se desprind usor de realitatea exprimata mai intai prin timpul
istoric, apoi prin conditia umana limitativa. Acest transfer miraculos de la sugrumare psihica la
descitusare si refulare provoaci o triire sufleteasca de un tip aparte, nou. In acest sens, cititorul asista
la derularea primei etape ale ritualului de initiere, pentru ca ,,sufletul trebuie sa renunte la ceea ce este,
sa renunte la sine si intreaga lume” [127, p. 133]. Desi oamenii intrati in padure par a rdméne legati
incd de conventiile sociale, cadrul lor psihic, proiectat asupra imaginilor arhetipale — padure, noapte,
luna este concentrat spre configurarea unui ,,om nou”.

La nivelul sensurilor simbolice, observam constructia unui spatiu mitic pe fonul unor imagini
inzestrate cu semnificatii profunde ce proiecteazd o lume intunecata, ,,aceastd lume nocturnd fiind
imaginea rasturnati, ca intr-o oglind, a lumii noastre”, explica Gilbert Durand. In aceeasi ordine de
idei, romancierul salveaza personajele de ,,inchisoarea” lor existentiald, oferindu-le un fundament
spiritual reflectat in imagini, fiindca, scrie Mircea Eliade in Imagini si simboluri, ,,Jmaginile constituie
«deschidere» catre o lume transistorica” [84, p. 192]. Simbolul padurii si al noptii aminteste
personajelor libertatea neconditionatd cosmica din preistorie. ,,Pescuitorul de suflete”, Sergiu
Andronic, izoleaza omul de tot ce este inselator, intorcandu-l intr-un spatiu cosmogonic, unde exista o
corespondentd mistica intre yin si yang. Personajele introduse in padure vor participa la ritmurile ei
cosmice si la reunirea celor doud principii complementare de Cer si Pamant, fara niciun obstacol.
Padurea, in acest context, simbolizeaza ,locul sacru”, microcosmosul, ,,pentru ca repeta peisajul
cosmic: pentru ci este o oglindire a Intregului” [72, p. 256], scrie istoricul religiilor Mircea Eliade in
Tratat de istorie a religiilor. Existenta profana a personajelor se va purifica in locul ce reprezinta
receptacolul sacrului, imago mundi.

Bineinteles, Marele Tot spre care s-ar putea apropia initiatii, relevd in acelasi timp si
ascensiunea in arhetipul totalitatii psihice, intrucat spune Carl Gustav Jung, ,,inconstientul colectiv se
exprimi in reprezentri arhetipale”. In acelasi timp, psihanalistul elvetian mai accentueazi coexistenta
st reflectarea naturii in fiinta umana: ,,Toate fenomenele naturii mitizate, cum ar fi vara si iarna, fazele
lunii, anotimpul ploilor etc. nu sunt alegorii ale unei experiente obiective, ci expresii simbolice ale
dramei intime inconstiente a sufletului, care devine accesibild constiintei umane pe calea proiectiei,
adica oglindita in fenomenele naturii” [121, p. 14]. Prin urmare, invazia oamenilor in padure
simbolizeaza scufundarea in straturile abisale ale sufletului. Jocul de-a ,,fiecare isi cautd nevasta” le
permite sa-si descopere complexul inconstient de anima si animus si se daruie partenerului vietii
coborat si intors la izvoarele originare ale fericirii. In atmosfera nocturna, in ,,abyssus feminizat si

matern” [47, p. 278], dispare pentru putin timp dualitatea si apare eliberarea: manifestarea sacrului,
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armonia, echilibru si perfectiunea. Aici, oamenii arunca ,,vesmintele” deja nefolositoare ale eului si-si
lasa Fiinta invadata de manifestarea sacrului, act ce simbolizeaza ,,0 chemare de Sus, Anamnesis,
pentru reamintirea patriei pierdute” [131, p. 163]. Iar Sergiu Andronic, in acest timp cand ,,toti s-au
ascuns 1n miezul padurii” si rdmas singur, se desprinde de ipostaza umand, de toti factorii distructivi
al umanitatii si revine la formula de homo religious: el ,,patrunde in lumea de dincolo, in chip de
incercare initiatica, printr-o pestera” [84, p. 53].

Odata cu indepartarea de nivelul constiintei, Liza este cuprinsa de fricd. Observam un sens
ambivalent al acestui sentiment, el exprimd atit teama de necunoscut, cit si dorinta arzatoare de
integritate a fiintei. Mitologul Mircea Eliade mentioneazd ca frica e un sentiment firesc pentru
constiinta profand, ,,apropierea de realitate provoaca un sentiment ambivalent, de teama, de bucurie,
de atractie, de repulsie etc.” [ibidem, p. 55]. Nelinistea fetei derivd din inaintarea ei in starea
arhetipala. In itinerarul spre Sine ,,rasare” alteritatea, celdlalt eu, animus, redat artistic, initial, printr-0
umbra: ,,I se paruse cd vede o umbra miscandu-se atent, pandindu-i parca apropierea; i se paruse in
acea clipa, ca aude o rasuflare intepenitd, ca dintr-un gatlej de fiara, i fu frica si ramase pironita
locului, neindraznind sa priveasca decat inainte. Umbra se misca incet, prudent, temandu-se sa faca
zgomot”. Intelegem asadar ci inainte de a realiza actul de manifestare a Absolutului, Sergiu Andronic
organizeaza ceremonialul recunoasterii si contopirii cu spiritul arhetipal, anuland dedublarea fiintei si
redobandind ,,constiinta totala”. In acest caz, simbolul padurii si simbolul noptii se ,,va fixa pe
cautarea si descoperirea unui factor de stabilitate in sanul fluiditatii temporale si se va stradui sa
sintetizeze aspiratiile la o lume dincolo de transcendenta si intuitiile imanente ale devenirii” [47, p.
243 ]. Umbra pe care o vede personajul feminin este de fapt, in explicatia psihanalitica, ,,0 trecdtoare
ingusta, o poarta stramtd, a cdrei dureroasa ingustime nu poate fi evitatd de cel care coboara in fantana
adanca. Trebuie sa facem cunostinta cu noi Ingine pentru a sti cine suntem, caci dincolo de poarta se
afla in mod surprinzdtor o intindere fara margini, de o nemaiauzitd nedeterminare, unde, dupa cat se
pare, nu exista interior si exterior, sus si jos, aici si acolo, al meu si al tau, bine si rau” [120, p. 59]. In
acelasi timp, filosoful Aurel Codoban mai atentioneaza ca ritualul de integritate nu are finalitate ,,daca
arhetipurile nu functioneaza eficient in intreg aparat psihic” [32, p. 86]. Astfel cda imaginatia si
intuitia, metoda de cercetare a Sinelui, absoarbe celalalt eu, masculin in interiorul sdu feminin, care
imita, reproduce si reactualizeaza totalitatea arhetipurilor. Vedem ca este momentul ce denota practica
ritualica de trecere de la individualitate la totalitate. Drept urmare, datorita acestei desprinderi de
nivelul ratiunii, umbra nedeslusitd si infricosatoare se limpezeste, si din obscurul psihicului se
configureaza arhetipul animus in chipul personajului masculin Stamate. In ochii Lizei, el apare acum
misterios, atragator si plin de viata: ,,Recunoscu pe Stamate, apropiindu-se si el cu oarecare teama, cu

bratele incordate”. Eroticul dezlantuit reprezintd un mijloc de exprimare a alteritatii. Sentiment mistic,
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mentioneaza Rudolf Otto, ce ia nastere doar ,atunci cind instinctul sexual — sanatos si firesc —
patrunde din viata instinctuald, omeneste superioara, a sufletului si sentimentelor si se Impleteste cu
aspiratia, cu dorinta, cu dorul, cu simpatia, cu prietenia, cu iubirea, cu lirismul, cu poezia si cu
pldsmuirea imaginatiei in general...” [149, pp. 60-61]. Naratorul heterodiegetic dezvaluie dorinta
acestor doua contrarii de unificare in Unu-Tot, printr-o dragoste mistica. Fiecare din ei este strapuns
de o aspiratie metafizicd de a se contopi in trupul celuilalt si in toate nivelurile psihice, dorind
transcendenta din existenta profana: ,,Batea vantul, atat. Liza acum, ii simtea parca rasuflarea, de-a
dreptul in trupul lui. Si nici nu mai era atat de intimidat acum de prezenta femeii. (...) O amuza si o
flata Tn acelasi timp pasiunea aceasta brusca, pe care izbutise s-o aprinda in inima tacitului inginer, 1s1
dadea seama ca se putea juca fara teama cu el. (...) Femeia se infiord. El simti sdnul zbatandu-se si o
pastra mai stransa in brate”. Reintegrarea ,,formelor” reprezintd o cale a desavarsirii si a eliberarii,
intrucat ,,Intovarasirea barbatului cu femeia nu-i decat procreatia; si lucrul este de ordin divin (...) cici
desi se petrece-ntr-o fiintd muritoare, contine nemurirea, adica zamislirea si nasterea. Asa ceva nu are
loc in ceea ce-i lipsit de armonie, si urdtul nu se armonizeaza deloc cu divinul” [155, p. 62], scrie
filosoful antic Platon in Banchetul. Prin urmare, personajele re-traiesc pentru o clipa realitatea mitica
cand ,,Unitatea primordiala nu fusese incd fragmentata prin actul Creatiei” [67, p. 112]: ,,Liza o lua la
goana prin padure. Nu-i mai era teama, acum, stiindu-se urmaritd de Stamate. Dar se simti intinerita,
libera si asta 1i marea bucuria fugii”.

In plan contrar, cuplul Dorina si Manuila exploreazi spatiul sacru predestinat pentru o analizi
psihologica find a partenerului. Fiecare din ei se simte chemat pentru a-si potoli setea sentimentului
originar in bratele celui de alaturi. Insa daci interesul baiatului pentru fati crestea arzitor; Manuila, in
acelasi timp, in ochii Dorinei pierde dreptul de logodnic, intrucat, in comparatie cu ursitul primordial
Andronic, acesta i se pare total strain. Manuila fiind influentat de misterul ritului, este de
nerecunoscut. In dialogul verbal nesemnificativ ca esentd mitica, bdiatul se arata foarte degajat, astfel
exprimandu-si sldbiciunile obscure ale psihicului, adevaratul sdu eu: ,,Cépitanul incepu sd rada si se
apropie mai mult de fatd. I se parea cd nu are in fata lui pe o eventuala logodnica, o domnisoara bine-
crescutd, pe care trebuie s-o respecte, ci una din acele fete, nenumarate in viata lui de holtei, 1i apuca
bratul si o trase usor spre el. (...) Dorina ramase surprinsd, impietritd de brusca schimbare a
capitanului. «Ce fel de om e dasta, care Indrazneste asa de mult si cu atita vulgaritate?...»”
Descétusarea 1nsa i se pare ridicola personajului feminin, ludnd in considerare cd dorul ei fata de
unitate i1 inspird increderea cd Andronic este barbatul potrivit — arhetipul vietii. Mai cu seama,
,Alteritatea, sustine filosoful Aurel Codoban, pe care o avem ocazia s-o intilnesti este cea a prezentei
Celuilalt. Daca exista un loc unde celalalt sa poata fi creditat, sa poatd deveni scop, si nu mijloc, acest

loc este ubirea” [31, p. 12]. Astfel ca aceasta situatie de necoincidentd a contrariilor a ,.trezit” spiritul
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adormit animus si iubirea ancestrald fatd de baiatul misterios, cristalizindu-se totodata dorinta
metafizicd a Absolutului: ,,Dorina se posomori iar. O enerva insistenta lui Manuila. «Cine stie ce
poate crede de mine badaranul asta...» De fapt, Dorina, zarindu-l, naddjduise o clipa ca e Andronic.
Ar fi fost amuzant sa se intalneasca cu Andronic singura. Poate cine stie...”

Contflictul intim, lupta pentru reintegrare a contrariilor o gasim redatd expresiv si in proza de
inceput a lui Mircea Eliade. In povestirea Cel care trebuie ascultat eroticul mistic ,,leaga” doi strdini
ce au uitat despre conditia sa de ,,totalitate nedivizata”. Personajele, reprezentantii lumii profane, sunt
lipsiti de orice nume si nu se incadreaza in niciun cronotop. Naratorul 1si preocupa intreaga atentie
doar pe cercetarea interioard a fiintei, asupra experientei separarii sufletului de trup si cdutarea luminii
adevdrate, ,,care doreste sa o salveze, sa-1 elibereze de trupul sdu Intunecat. De aceea pune in miscare
mecanismul mantuirii spre a-1 recupera pe Nous” [35, p. 16]. Mentiondm asadar ca fata, adversarul
baiatului, coboara intr-un spatiu incognoscibil, oniric, arhetipal, pentru a se refugia de existenta
tulburatoare si osandita. Personajul feminin se abate din itinerarul constient si descoperd o parte a
psihicului, la prima vedere negativa, unde : ,,Lumind strecuratd sfios prin geamuri fumurii. (...) Se
potolea stins, zgomotul masinilor de cules litere. Din incaperea lungd, cu lampi atarnate deasupra
meselor — se revarsa, indbusind, mireasma de cenusa, de plumb topit si de gaz” [ 65, p. 37]. Spaima,
ca urmare a guverndrii coordonatelor logice intr-un spatiu ce nu respecta standardele realitétii, oprima
constiinta si elibereaza inconstientul robit. Ea 1i simte prezenta foarte aproape, de aceea inainteaza
grabita spre originile sufletului, unde o asteapta intregirea cu eul masculin. Astfel manata de instinctul
originar, trece prin toate cdile de purificare si mantuire spirituald redata prin treptele de coborare si
deschiderea usilor in labirintul intim: ,,Scarile de piatrd, umede, se sfarsesc in fata unei usi cu
geamuri. (...) Fata a trecut prin fata atelierului — fara sa se opreasca. Nu s-a intrebat. Auzea pasii
grabiti si rasuflarea celuilalt. Simtdmante neintelese si dureroase o sfasiau. (...) Cobori mai jos spre
curte” [65, p. 38]. In continuare, celdlalt ca alteritate nu va fi doar vizut, ci si perceput prin toate
simturile, ce o va aduce pana la extaz. Rudolf Steiner scrie in Stiinta spirituala: ,,Chiar daca omul nu
ar poseda organele necesare perceperii acestel forme, ar trebui totusi sd recunoasca existenta fiintei de
care vorbim, numai in efectele lor sau mai bine-zis, daca o putere invizibila ochilor ne-ar da tarcoale
si ar produce toate distrugerile pe care le provoaca lupul vizibil” [168, p. 101]. Astfel ca starea de
extaz la care ajunge fata la atingerea celuilalt reprezintd, precum explica Ioan Petru Culianu in
Experiente ale extazului, ,,0 tehnica de iesire din ritmurile istoriei si o posesiune de una sau mai multe

e

activitati insolite” [35, p. 25], ,,S1 deodata rasuflarea baiatului o destepta. Infiorarea izbucni fierbinte.

(...) Privirile erau vrdjite si trupul tremura, ascultand chemarea unei vieti noi, necunoscute”. Magia

naturald a erosului mistic descoperd brusc latura tainica, nebanuitd a firii: baiatul recunoaste in ea
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anima sa nostalgica ,,Mireasma de copila tainuita”, iar celalalt - strainul se preschimba in ,,stapanul...
Cel care trebuia ascultat”.

Revenind in continuare la romanul Sarpele, detestim evolutia celei de-a doua etapa a
ceremoniei initiatice de reintoarcere in geografia mitica arhetipald. Dupa ,,pregatirea «eternului sacru»
unde barbatii vor ramane izolati in timpul serbarii; in al doilea rand despartirea novicilor de mamele
lor si, In general, de toate femeile; 1n al treilea rand, izolarea lor n hatis sau intr-o tabara speciala unde
vor fi instruiti in spiritul traditiilor religioase ale tribului...” [73, pp. 18-19], explica astfel istoricul
religiilor Mircea Eliade in Nasteri mistice fazele ceremoniei de initiere. Vom observa asadar in
continuare oglindirea limpede a registrului stiintific in cel literar. Misteriosul Sergiu Andronic
»stimuleaza revelarea tainelor mistice ale umanitatii prin initierea personajelor masculine intr-un
labirint intim psihologic reflectat prin intermediul arhetipurilor” [109, p. 11]. in Imagini si simboluri
Mircea Eliade ilustreazd corespondenta si influenta ritualica a simbolismului arhetipal asupra
complexitatii psihice a omului: ,,manifestarile inconstientului si ale subconstientului reprezintd o
structurd si valori care concorda cu cele ale manifestarilor constiente; si cum aceasta din urma sunt
«rationaley, in sensul ca valorile lor se justifica logic... (...) ...zona subconstientului este dominata de
aceleasi arhetipuri care domind si organizeaza experienta constienta si pe cea transconstientd” [84, p.
133]. Intelegem asadar ca episodul din manistire, pe care il vom analiza in continuare, reliefeazi o
semnificatie cosmica-mitologicd a eternei reintoarceri a omului in urma unei regenerdri psihice si
spirituale.

Personajul-hierogamie Andronic intentioneaza sa satisfacd setea metafizicd a personajelor
masculine redata prin interesul fatd de spatiul ce asigura o ,,nastere” ontologica in devenire: ,,Aproape
toti barbatii doreau sa vada pivnitele manastirii, in special Andronic si Vladimir erau nerabdatori”.
Personajul central indruma barbatii spre cautarea sensului de interioritate, aducandu-i in pivnita,
arhetipul ce reprezintd ,,al doilea cer”, camera de taind in care ,,sufletul trebuie sa se reculeaga luand
cunostintd de harurile primite” [29, p. 103], mentioneaza Jean Chevalier si Alain Gheerbrant in
Dictionar de simboluri.

Putem considera, in acelasi timp, cd patrunderea in pivnitd are o valoare dubla: atat
cosmogonica, cat si psihologica arhetipald de o potriva, ce prevede descoperirea partii intunecoase a
existentei. Mandstirea simbolizeaza ,,centrul cosmic, legat de cele trei nivele ale universului: lumea
subterana prin put, suprafata solului, lumea cereasca prin arbore, trandafir, coloana sau cruce” [28, p.
282], prin urmare, intrarea direct in nivelul inferior al acestei imago mundi, in pivnitd, poate fi
inteleasa ca un ritual de patrundere in zona inconstientului a barbatilor. Calugarul pivnicer, 1n acest
context, nu este decat un Orfeu spiritual ce-i va indruma spre cautarea, gasirea si salvarea femeii din

sine — izvorul libertatii dionysiace: ,,Ajuns in fata usii de lemn batut cu fiare, pivnicerul se opri, cauta
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cheia si deschise incet, cu grija. Aprinse apoi o lumanare de ceard si luad cdldarea in mana stanga.
Oalele le lasa in seama lui Vladimir.

— Sa nu célcati gresit, ca treptele sunt cam tocite, 1i povatui el.

Inaintau cu atentie si cu oarecare emotie. Bolta pivnitei era adinca si se liargea cu cat
patrundeau in ea. Vladimir era inviorat de frigul si de umezeala de aici, de misterul acestor ziduri
invechite, de jocul umbrelor la flacdra lumanarilor”.

Consideram deci cad novicilor i se descopera locul tdinuit, consacrat pentru o regenerare,
reinnoire a fiintei, fiindca ,,AiCi, in aceasta arie, se repeta hierofania. Locul se transforma, astfel, intr-
un izvor nesecat de forta si sacralitate care ingaduie omului, prin simplad patrundere in el, sa capete
aceasta fortd si sd se Impartaseasca in aceasta sacralitate” [86, p. 338]. Imaginea pivnitei ,,dezvaluie
continuturile inconstientului colectiv, mai exact, presentimentul contopirii Intr-o fiintd divina
atotputernicd, pentru ci aici contrariile se unesc in unu. Intunericul (yang-ul) este invadat de lumina
lumanarii (yin-ul), iar focul (yang-ul) se integreaza in spatiul umed al pivnitei (yin-ul)”’[109, p. 11] .
In aceastd ordine de idei, mentionam ca doctorul Jean-Pierre Fabre, citat de Gaston Bachelard in
lucrarea sa Psihanaliza focului, analizeaza sensul sexual al focului si al umiditatii. Cercetatorul afirma
ca ,,samanta acestora [a masculinului si femininului] este una si asemanatoare in toate partile sale si
felul sdu; totusi, numai pentru a se diviza In matrice, una retrdgdndu-se In partea dreapta si alta n
partea stanga, aceastd diviziune a sdmantei provoaca o astfel de diferentd... (...) Si astfel partea
samantei care va fi retras 1n latura dreapta, ca fiind partea trupului cea mai calda si viguroasa ce va fi
intretinut forta, vigoarea si caldura simantei de unde va fi iesit masculul; iar cealalta, ce va fi retras In
latura stangd, care este cea mai rece a corpului omenesc, va fi fost investitd cu Insusiri reci, care vor fi
diminuat si slabit mult vigoarea samantei, si de aici va iesi femela, care totusi era in prima sa stare un
mascul” [92, pp. 45-46]. Prin urmare, ,,actul sexual”(Durand) al masculului (focul) si al zeitei
interioare (redatd In roman prin pivnitd) formeaza pe peretii incaperii umbre — chipuri noi sublime ce
contopesc atat dialectica focului cat si a umiditatii. Infruntarea contrariilor, deductiv, asigura fiintei
umane, in acest loc, o comunicare cu modelul divin. Tot ce a fost efemer se preschimba intr-0
manifestare arhetipald. Spatiul totalitatii anuleaza temporar timpul si barbatii pierd legatura cu lumea
exterioara aidoma altor personaje masculine eliadene din Domnisoara Christina si La tiganci (opere
ce le vom analiza in paragraful urmétor). in cele din urma, psihicul barbatilor este constrans de o forta
primordiala a arhetipului, a dorului de a li se destdinui intreg sens mitic: ,,Vladimir privea cu oarecare
sfiald chipul intunecat al lui Andronic. Poate raceala pivnitei sau aburul vinului varsat sau poate
umbrele ametitoare pe care le risipea falfaiala lumanarii pe pereti schimbasera in ultimele clipe

purtarea lui launtricd”.
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Transcendenta 1nsa este asigurata nu atat de spatiul ce imita divinul, cat de mutatia spirituala si
adaptarea insului la noua sa forma de existentd. Andronic, vazut drept un saman al personajelor
novice, ce ,,vede” pentru ca el dispune de o vedere supranaturald, mentioneazd Mircea Eliade,
percepe ceea ce ramane invizibil profanilor (,,sufletul, spiritele, zeii”) [55, p. 17], continud misiunea
de unificare a contrariilor si va descifra sensul profund al lumii si al existentei, vorbindu-le printr-o
parabola despre posibilitatea de iesire din labirint. Moment ce sugereaza ,,repetarea hierofaniei
primordiale”. Posesorul adevarului — Andronic, asemeni lui Isus, si-a ales un grup de barbati
predispusi pentru intelegerea sensului primordial. Astfel ca ,,semanatorul” din roman pregiteste
pamantul pentru roada. Mesajul criptic despre ,,frumoasa din lapte”, Arghira are functie de metanoia
barbatilor. Dialectica arhetipald prevede, In acest sens, trecerea de la nonvaloare la valoare, prin
urmare, apostolii, personajele masculine eliadesti, vor putea renaste in personaje-mituri,
androginizate: ,,atunci se vor deschide ochii orbilor, se vor deschide urechile surzilor” [15, Isaia 35:5].

Samanul ritului stiind natura empirista, concreta, rationald a omului va vorbi intocmai lui Isus
in pilde, reiesind din acelasi argument ,,macar ca vad, nu vad, si macar ca aud, nu aud, nici nu
inteleg”, explica Isus in Matei 13:13. Astfel pentru ca adevarul primordial despre drama existentei,
mai cu seamd, despre despartirea de Marele Tot de la inceputul timpurilor sd ajungd la mintea si
inima neofitilor, Andronic le relateazi o situatie simbolica: uciderea fetei adevarate a Moruzesilor —
Arghira, ,.frumoasa din lapte” — in pivnita respectiva si inlocuirea ei cu una adoptata, dupa cea de-a a
doua casdtorie a batranului. Actul vorbirii si vocatia misticd a samanului, prin urmare, prevede functia
mesianicd de vindecare a vietii spirituale a individului. Discursul in acceptia lui Alexandre Koyré are
valoare magica, arhetipala: ,,Fiind principiul exprimarii, sunetul este prin excelenta principiul actiunii;
vointa si dorinta unui spirit se exprima prin vorbire; vorbirea este cea care, purtatoarea unei calitati
determinate, se raspandeste in lume si actioneaza prin calitatea a carei purtitoare este — ceea Ce
explicd actiunea vorbirii si folosirea ei magica” [123, p. 139].

Motivul frumoasei Arghira se detesta si in Pe strada Mintuleasa.... Personajul masculin lorgu
Calomfir reuseste sa-i readuca vederea sotiei sale frumoase — Arghira, dupd ce coboara in pivnita.
Naratorul heterodiegetic nu ezita sd divulge calea spre cunoasterea supremd, exprimatd prin
redobandirea vederii: ,,Dupa ce-a ascultat el toate legendele si toate credintele pe care i le-au povestit
mesterii din Apus, despre cum se alcatuiesc minereurile si nestematele sub inrdurirea soarelui si a
lunii, cum cresc filoanele metalice in munte si cum sunt ele pazite de cobolzi si zane si alte asemenea
legende” [61, p. 262]. Constatdim asadar ca modelul cosmogonic al ,nuntii” metalelor si al
mineralelor, asigurd personajului masculin o continuitate a existentei sale in integritate. In acest loc,
fictiunea si opera academica a lui Mircea Eliade iar dialogheaza, formand un intertext. Gasim

viziunea stiintificd bine nuantatd a savantului asupra raportului magic a omului cu metalurgia si
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manifestarea acestuia in problema mantuirii. in Cosmogonie si alchimie babiloniand cercetitorul
scrie ca ,,Dacd metalele pot «iubi» si pot face «nuntd» evident ca ele sunt Inzestrate cu o anumita
sensibilitate. (...) Si metalele sunt inglobate in marea lor mistica — elaboratd n lumea alexandrina si
crestind — ca viata eterna nu poate fi obtinutd fara suferinta si fara moarte” [49, p. 80]. Astfel ca dupa
reconfigurarea cadrului psihic al insului in raport cu modelul alchimic, 1ubitei 1 se reintoarce vederea.
Vazul personajul feminin simbolizeaza, in acest context, intermediarul lumilor, respectiv, contactul cu
suprasensibilul. in cele din urma, Calomfir accede la cea de ,,a doua parte constitutiva a fiintei
omenesti” [168, p. 54]. ,,Purtatorul luminii” (Steiner) — iubita, descoperd barbatului lumea ,,de sub
pamant”, realitatea ascunsa. Odata ajuns in Sine si la adevarul esential al fiintei, Calomfir nu mai face
parte din lumea celorlalti ramasi afard, de aceea ,,s-a inchis o zi intreaga in laboratorul lui din pivnita.
Apoi a poruncit sd i se faca usa de fier si i-a mai pus un lacat”. (p. 262)

Mai tarziu lorgu Calomfir aflat foarte aproape de abolirea timpului si spatiului limitativ, este
intors la realitate de aceeasi forta ce l-a introdus in sacru — anima, redatd prin apa, simbolul yin-ului
[27, p. 109]: ,,Doar ca intr-o zi a inceput sa izvorasca acolo in pivnitd o apa, si lorgu a iesit afara
inspdimantat, si a poruncit sa vind oameni cu galeti si donite, sd scoata apa. (...) Era palid, slabit, si
ochii ii ardeau de nesomn si oboseala. S-a lasat sd cada 1n jilt, si-a luat obrajii in palme si a Inceput sa
planga”. Psihanalistul elvetian Carl Gustav Jung scrie in Copilul divin. Fecioara divina ca ,,Anima e o
figurd bipolara, la fel ca si ,,personalitatea supra-ordonata... .[...] Ceea ce inseamna ca ea isi face
aparitia cand sub un aspect, cand sub celdlalt” [115, p. 270]. Personajul cufundat in inconstient,
renunta la dragostea iubitei ce i-a ,,Juminat” calea spre izvorul fiintei, si se integreaza cu cea de-a doua
imagine a animei — cunoasterea suprema, principiul divin al Cosmosului. In acest sens, proiectiile
dezbinat ale feminitatii au Tmpiedicat contopirea Eu-lui si Sinelui. Drept urmare, alteritatea arhetipala
aduce personajul pana la starea de schizofrenie, manifestata prin refuzul de a accepta realitatea acestei
lumi lipsita de profundul adevar. Gilbert Durand analizeazi cazul schizofrenului in diverse situatii. In
una din ele, autorul scrie: ,schizofrenul reia pe cont propriu, exagerand-o, aceastd atitudine
conflictuald dintre el si lume. Predispus in mod firesc pentru logica, «el impinge in fiecare
imprejurare antiteza dintre eu-si-lumea pana la limita extremay si prin aceasta «traieste o atmosferd de
conflict constant cu ambianta». Aceastd fundamentala atitudine conflictuald se revarsd asupra
intregului plan al reprezentarii...” [47, p. 233].

In altd ordine de idei, mentiondm ci in mesajul latent al pildei despre moartea frumoasei din
lapte, Andronic se refera la filosofia budista, cand Marele Tot a fost divizat in Brahman si in Atman,
prin urmare Atman-ul individualizat, redat in roman ca frumoasa Arghira, ce-l gasim in fiecare din
noi ca esenta launtrica, raméane nedescoperit si nemanifestat, mai cu seama ,,mort in viatd” in termenii

lui Eliade, din cauza fortei inselatoare —Maya, exprimata in roman prin simbolul fetei adoptate, cea
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care formeaza multitudinea formelor si devierea de la adevar. Din care motiv, ,facultitile fiintei
noastre constiente — simturile si ratiunea — cunoscuta sub numele de realitatea obiectivd nu e Realul.
La aceasta care se confunda cu viata nu se poate ajunge decat inlauntrul nostru, in Inconstient” [13, p.
113].

Aceeasi problemd ontologic-filosofici o abordeazi alte personaje eliadesti. In Podul
identificam doud personaje masculine, Onofrei si Gorofan, care printr-un exercitiu al gandirii aspira la
o ascensiune de nivel existential, prin urmare, la o evaziune din lumea abstracta: ,,Dar ce ne facem noi
care, punandu-ne intrebarea, nu mai putem reintegra spontaneitatea purd, modul natural de a fi?”’ [...]
.. cum sa evadam din universurile abstracte pe care ni le-am construit singuri?” [...] ,,trebuie sa
existe o iesire!, esti pierdut, nu te mai poti intoarce, ai ramas ingropat de viu acolo, 1n cripta aceea din
inima muntelui, in camera aceea obscura, fara usi si fara ferestre”. (p. 190)

Exista deci o iesire, si salvarea se afla in adancurile fiintei, in inconstientul fiecarui personaj
masculin eliadesc. Primele raspunsuri le gasim chiar in nuvelista de Tnceput a tanarului romancier.
Mentionam ca volumul Maddalena a fost anuntat in presa anilor "30, scrie Mircea Handoca [107], si
reluat mai tarziu in 1934-1935. Insi cartea n-a fost receptati si incurajati de critici, din care motiv, a
fost abandonata definitiv de Mircea Eliade. Noi insd consideram respectiva etapd de creatie e de o
valoare literara indiscutabila. Introspectia dominanta a scrierilor introduce cititorul fara intarziere si
fara ezitari In zona profunda a personajelor. Astfel ca nu gasim figuri sociale ce cautd identificarea cu
ceva din afard, ci imediat proiectii inerente ale Sinelui, redate prin reflectii de autoanaliza a obscurului
ce-si doresc integritatea ancestrald a fiintei. Originalitatea si autenticitatea creatorului si a creatiei sale
prin urmare este evidenta.

Pornind de la titlul cartii Maddalena atat de sugestiv, ce ne trimite cu gandul la insula La
Maddalena din Italia. intreaga culegere de proze scurte exteriorizeaza artistic o insul arhetipald a
naratorului, prin intermediul céreia sd redescopere sensul androginului ca sens al existentei si timpul
si spatiul sacru ca model al ordinii supreme, reorganizat dupa principiul unificator al psihicului. Astfel
ca aceste texte, devenite ulterior modelul mitic structurat pentru proza de mai tarziu a romancierului,
sunt niste scheme ale camuflarii constientului in inconstient, al masculinului si femininului in Sinele
ca totalitate a personalitatii.

Personajele din volumul Maddalena sunt eliberate de conventiile social-morale, si fara nicio
intimidare 1s1 investigheaza propria latura intunecata alcatuita din teama, neliniste, halucinatii, obsesii.
Autoanaliza, In acest caz, reprezintd metoda de cunoastere totald a fiintei. Ea permite imblanzirea
feminitatii demonice tdinuite si neechilibrate. Odatd cu ,acceptarea Eului si fundalului sau
nelinistitor” [117, p. 47], ,,se descopera ca «celalalt» din noi este un «altuly, este un om adevarat, care

gandeste, face, simte, cautd toate lucrurile condamnabile si de dispretuit. Astfel se pune mana pe
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sperietoare si se incepe cu satisfactie lupta impotriva ei” [idem]. In spatele acestei umbre teribile se
afla bineinteles femeia, anima personajelor masculine si barbatul din sine — animus pentru personajele
feminine. Astfel ca vointa de a aduna laolalta aceste doud puteri interioare este redatda prin demonul
vechi si originar — erosul genuin.

In Tragicul masculin Mircea Eliade consemneazi de la bun inceput ci fiecare mascul este dator
sa solutioneze conflictul dintre duh si trup. Contradictia acestor doua elemente ale umanului, ale
contrariilor de yin si yang se va anula odata cu eliberarea Duhului — atman. Naratorul mentioneaza
doua cai de eliberare, ambele manifestate prin actul creatiei: prima subintelege impletirea celor doua
structuri spirituale de feminin si masculin printr-un ritual senzual-afectiv; si al doilea prin actul
creatiei propriu-zise: ,,Orice mascul e dator sa creeze. Fecundarea sexuala a fost, poate, semnul ursitei
ceresti. Plodul continud carnea, iar sufletul lui va continua sufletul périntelui, daca acesta ii este si un
parinte spiritual. In constiinta masculind e neadormita pofta creatiei, a depasirii de sine prin cuceriri
de cetdti, de arta, prin toate eliberarii Duhului”. Recunoastem asadar ideile filosofice obsedante ale
personajelor anamnezice din creatia de mai tarziu a romancierului, care vor sa-si aminteasca despre
calea de redobandire a identitatii arhetipale. Despre actul de creatie si importanta lui in unificarea
contrariilor am vorbit in capitolul anterior, si vom analiza mult mai detaliat in paragraful ce urmeaza,
de aceea in aceste pagini ne vom opri doar la unirea spiritului individual cu cel universal prin
intermediul iubirii mistice.

In Renuntarea autorul revine la meditatiile ontologice asupra posibilititii de evaziune din nimic
si patrunderea in tot. Absolutul asadar va fi atins ca rezultat al renuntarii la eul social si eliberarea
spiritului vesnic din interior. Prin urmare, imaginea barbatului trebuie lasata patrunsa de sentimentul
numinos al sensibilului, prin refularea complexului anima. Spiritul arhetipal ascuns, considerat
rusinos, dar si periculos pentru personalitatea artificiala ,,izbucneste” acum din strafundurile
sufletului, aducand ,,Glorie”: ,,0 putem cunoaste efectiv, sau numai auzim de ea? Intrucat ajuta la
depasire — cand sufletul ramane senin in fata laudelor si uratului?”. Interogatiile retorice ale tanarului
scriitor roman cu privire la posibilitatea de reintegrare raman la acel moment fard raspuns, intrucat
adevarul stiintific despre valoarea metafizica si ontologicd a androginului il descopera doar mai
tarziu. Impresionante nsa sunt reflectiile care anticipeaza una din lucrarile sale Erotica mistica in
Bengal. Studii de indianistica: ,,E demn sa renunti, dispretuitor, la firimiturile intinse trupului. Si e
curajoasa renuntarea la desfatarile si rasplatirile duhului”, scrie Eliade inca in anul 1928. Actul magic
al dragostei si importanta complementaritatii celuilalt, este studiat de doctorandul Mircea Eliade
printr-o cunoastere a Sinelui, descoperind filosofia si sacralitatea budista prin intermediul femeii.
Experienta Intoarcerii la origini, la spontaneitatea primordiald este imortalizata, prin urmare, in

romanul sau de succes — Maitreyi.
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Astfel ca Renuntarea este mai mult decat o incercare de creatie literara, este proiectul de
cercetare pe viitor al savantului asupra filosofiei umanitatii. Descoperim In opera de mai tarziu a
marelui scriitor roman ca renuntarea la imaginea sociala in timpul unui ceremonial erotic are un
singur scop: unirea sufletului individual cu cel universal, scrie Mircea Eliade in Erotica mistica in
Bengal. Studii de indianistica. Pornind de la efortul propriu de a renunta la ratiune, la constiinta, la eul
iluzoriu ,,intrd in sine «asemenea membrelor unei broaste testoase» si se intoarce in primordiala
prakriti” [53, p. 44 ]. In acest context, barbatul si femeia, novicii ritualului, triiesc o iubire fara
egoism, o iubire misticd. ,,omul trebuie sa se transforme intr-o femeie sa-si aminteasca faptul ca el nu
poate experimenta adevarata dragoste atdt timp cat nu poate realiza natura feminind intr-insul”
[ibidem, p. 112]. In acelasi timp, in alt studiu — Mefistofel si Androginul, Mircea Eliade analizeaza
ceremoniile primitivilor de schimbare ritualicd a costumelor, modalitatea de a iesi din sine Insusi:
transcenderea situatia initiald si refacerea simbolicad a plenitudinii si beatitudinii initiale, ,,sursa
nestirbitd a sacralitatii i a puterii” [67, p. 106]. Prin urmare, renuntarea la personalitatea sociala,
vazutd uneori ca o haind ce ascunde trupul in manifestarea sa adamica, este incontestabil obligatorie,
intrucat masca stopeazd ritualizarea de ,totalizare”, finalitatea cdruia semnificd coincidenta
contrariilor - ,restaurarea simbolica a «Hosului», a unitatii nediferentiate care a precedat Creatia”
[idem].

Ritualul initiatic insa este inactiv atat timp cat personajul masculin eliadesc nu-si recunoaste
Marea lui Zeita a sufletului. El trebuie sd devind identic cu acea strdind care va comunica cu sufletul
strain siesi din inconstient — anima. De aceea, scrie Mircea Eliade in Erotica mistica in Bengal. Studii
de indianistica ca ,,Femeia prezentd prin evocarea ei mentala — e catalizatorul unirii dintre sufletul
omului si sufletul lui Krishna. (...) E renuntarea completa la individualism, pierdere in celdlalt, in
Amantul ceresc, Krishna. Pentru a obtine aceasta suprema depersonalizare € nevoie sa se transforme
el insusi in Radha, In iubita pamanteand a zeului” [53, p. 120].

Problema morfologiei integritatii spirituale prin intermediul puterii femeii o gasim expusa intr-
un studiu amplu si detaliat, in Mitul reintegrarii. Aici, Mircea Eliade se axeazad prin stipularea
principiilor cosmogonice de revenire la totalitate, accentuind si valoarea semanticd a acestui mare
arhetip asupra fiintei umane. Asadar, pentru ca Marele Cosmos si viata sunt create de Marea Zeita,
spune doctrina lui Eliade, barbatul va reusi sd integreze nivelurile cosmice, prin urmare, si nivelurile
psihice, Incepand cu asceza psihica si finisand cu o exaltare dupa o unire cu acel principiu feminin
propriu care reprezinti ,,«Mamay Totului, zeita vietii si a Mortii” [52, p. 341]. In asa mod, corelativul
psihic si spiritual se centralizeaza pe sentimentul mistic eros si pe femeia arhetipala exprimata initial

prin imaginea antropologica de jertfa adusa barbatului ce-si doreste transcenderea, mai tarziu — printr-
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o ,,proiectie a inconstientului abisal, nediferentiat si originar, nuantat (...) de feminitatea proprie
masculind anima” [47, p. 218].

mantuire de natura profand ce presupune dualitatea, suferinta, starea limitd de ,,mort in viatd”.
Parcursul ideatic meditativ-filosofic 1i aduce in fata adevarului aflat in stransa corelatie cu cel din
opera stiintifica a autorului. Ajung si ei la ideea ca eliberarea vine in urma unirii arhetipurilor divine
animus-anima in interiorul propriu. Procesul total al androginiei ritualice poate fi nerealizabil doar
nerecunoscandu-ti Afrodita, Magna Mater, datorita caruia principiul masculin se transfigureaza in cel
feminin: ,,Va vorbeam de un grup de femei tinere si frumoase, care apar deodatd, din nevazut in
sufragerie, si izbucnesc in ras. Femeile acestea v-au dat raspunsul. Una din ele este Magna Mater,
marea zeita, spuneti-i Afrodita daca vreti, desi numele ei sunt fara numar. Una din ele, spun. Aproape
intotdeauna, intr-un grup de femei tinere si frumoase, una din ele este o mare zeitd, dar cum s-0
recunosti? Nu stie nimeni asta, nu o stie nici chiar ea Tnsasi” [61, p. 198].

In definitiv, daca ne intoarcem la personajele masculine din Sarpele, intelegem ci ele sunt
despartite de sacru, de acea spontaneitate primordiald atat timp cat nu-si recunosc si nu se identifica
cu ursitele lor ceresti. Astfel ca Sergiu Andronic isi indruma ,,apostolii” sd depaseasca conditia lor
umila din aceasta lume, anuland diviziunea, recunoscandu-si ,,tovarasa cereasca”, anima adevarata si
nu cea adoptatd pentru satisfacerea conditiilor sociale. Prin urmare, personajul-hierogamie Andronic
in pilda sa despre ,,frumoasa din lapte”, Arghira, se referea nemijlocit la totalizarea contrariilor prin
puterea de vointa de a reinvia femeia arhetipald, omorata de personalitatea artificiala. Limbajul erotic
mistic descifreaza, 1n acelasi timp, treptele de vindecare prin unirea substantiala cu imagoul femeii ce
provine din arhetipul alimentar al laptelui, bautura magica al dragostei materne. Imaginea lactiforma,
accentueaza Gilbert Durand, se regiseste ,,in cultele primitive ale Marii Zeite” [47, p. 320]. In limbaj
tantric, cel care va cunoaste In sine aceastd fecioara din lapte, va poseda o cunoastere suprema,
eternitatea, luand in considerare ca ,,laptele este un simbol lunar, feminin prin excelenta si legat de
reinnoirea de primavard (...) aldptarea de catre o zeita ajunge prin acest rit la o existentd noud, in
intregime divina, si va dobandi puterea de a-si asigura misiunea de stapanitor pe acest pamant” [28,
pp. 199-200]. In plan ontic, constatim rolul terapeutic al arhetipului frumoasei din lapte. Ea ofera
vindecarea de realitatea iluzorie - maya. Odatd cu reabilitarea eternului feminin, fiinta masculina
insetata de libertatea originii, isi restabileste materia prima in construirea unei lumi desavarsite, iar,
prin urmare, sufletul sau androginizat este transmutat in sufletul universal, Brahman.

Etapa respectiva a ceremonialului initiatic se va incheia cu gustarea din vinul pastrat in pivnita
manastirii, ,,simbol al sangelui Mantuitorului” [69, p. 229], hierofanie ce are rol si repete

manifestarea sacrului odatd cu servirea din el. Antropologul Gilbert Durand mentioneazd in
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Structurile antropologice ale imaginarului ca vinul face parte dintr-o bauturd ritualica, ,.el
semnaleazd acest rol microcosmic si zodiacal al vinului, care «in strafundurile beciurilor ia de la
inceput mersul soarelui in casele cerului»” [47, p. 323]. Mentiondm asadar ca numai Andronic a avut
dreptul sa bea din el, fiindcd ucenicii lui n-au patruns in profunzimea mesajului i nu s-au SUpUs
convertirii spirituale. Vinul, produs al vitii-de-vie, poate fi considerat vointa de putere a contopirii
principiului feminin cu cel masculin, intrucét ,,Zeita mama era supranumitd «mama butuc de vie»”.
Vointa personajului, In acest context, actioneazd precum un factor decisiv in abolirea conditiei
cotidiene. ,,Arhetipul bauturii sacre” patrunde in cele mai intunecoase si ascunse zone ale sufletului,
anuntand eliberarea, fiindcd vinul simbolizeaza ,,«apa vie», «licoarea tineretii», «arbore al vietii»”
[ibidem, p. 324]: ,,Andronic clipi, la randul lui, siret, si apucand oala din mainile lui Solomon, o
apropie atent la gura. Incepu si bea cu sete, lacom, inghitind parca in somn”. In aceeasi ordine de idei,
elixirul vesniciei dezleaga instinctul originar sd-si identifice femeia potrivita sufletului din interior —
anima, sau Marea Zeita si sa continue ritualul de integrare, asa ducd cum explica deslusit personajul
Onofrei din povestirea Podul:,,...cum sa identifici marea zeita intre cele cinci sau zece femei tinere si
frumoase care-1 inconjoara in fiecare seara? Dar daca tineti seama de faptul ca intre vita-de-vie,
ciorchinele rosu si marea zeita exista o misterioasa solidaritate, ca in anumite cazuri vita-de-vie creste
chiar din trupul gol al zeitei, iar 1n alte cazuri ciorchinele rosu este chiar gura zeitei, gura care da viata,
bogitie, fertilitate, noroc, beatitudine daca tineti seama de toate acestea... (...) Este vorba de un ritual,
nu de un simbol” (p. 202).

Pornind de la aceasta teza, Sergiu Andronic continue traseul metafizic si initiaza cea de-a treia
etapa a ceremonialului de integrare primordiala a contrariilor. Personajele romanului Sarpele vor fi
implicate nemijlocit in definitivarea fazei din urma. Ele vor fi luate In posesia totald a samanului
pentru a se cristaliza raportul mitic dintre homo religious — Andronic si ,,sotia sa cereasca”, ayami
(,,spiritul ocrotitor (...), vazut ca sotie celestd”) [81, p. 88]. Momentul hotarator al mortii si Tnvierii
rituale Incepe cand cele doud timpuri — sacru si profan — se Intrepatrund si fixeaza ora douasprezece.
Miezul noptii ca si Anul Nou, credem noi, poate indica timpul mitic de reactualizare a cosmogoniei,
el implica reluarea Timpului de la inceput, adica restaurarea timpului primordial, a Timpului «pur»,
cel care existd in momentul Creatiei” [79, pp. 72-73]. In asa mod, in fiinta umana se ciocnesc cele
doud feluri de timp contradictorii in esenta lor. Gilbert Durand in opera sa complexa Structurile
antropologice ale imaginarului scric ca ,,Regimul Diurn ar fi modul curent de reprezentare al
constiintei masculine, in timp ce Regimul Nocturn ar fi cel al reprezentarilor feminine” [47, p. 476].
Respectiva contopire a regimurilor formeaza un timp neutru, hibrid, ce contine elemente din structura

ambelor continuturi a temporalitatii, pe care il putem numi — timp magic. Premisa hierofanica
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anuleaza constiinta masculina si feminina, reflectandu-se doar inconstientul colectiv, locul consacrat
cautdrii raspunsului definitiv si revelarea ursitei ceresti.

In continuare, in aceasti dimensiune temporard, numitd de personaje — vraja, se manifesta
intreaga putere hierogamica a samanului. Corin Braga in De la arhetip la anarhetip mentioneaza ca
vraja vizeaza un set de reguli care nu apeleazd la dihotomia intre real si imaginar, natural si
supranatural, ,fiindca ea face parte dintr-un model absolut, principiul «armoniei geometricey,
utilizand un limbaj simbolic al analogiei” [18, p. 12]. Aceasta geografie noud permite samanului sa
intrerupd temporar activitatea planului rational al novicilor si-i transpune intr-o lume spirituala,
experimentand sacrul. ,,Sacrul, explicda Adrian Marino, se izoleaza, «iese» din zona experientei
profane pe care o neaga, o anuleaza” [135, p. 153]. Personajele-neofite lipite de perete si aranjate in
forma unui cerc, patrund intr-o zond nediferentiatd, in arhitectura Lumii unice exprimata printr-0
contopire simbolicd a Cerului si Pamantului, respectiv sacrului si profanului, yin-ului si yang-ului.
Andrei Bodiu noteaza in Convergenta universalilor ca ,,Dumnezeu (cerul) coboara in momente de
cumpanad sau haos spre a restabili ordinea si a reinnoda sirul evenimentelor obisnuite ale vietii
timpului” [18, p. 80]. Astfel ca aceastd etapd va fi desemnatd ca reinnoire a mintii tuturor
personajelor.

In acelasi timp, potrivit doctrinei jungiene, ceremonialul initierii religioase functioneaza
implicand continutul psihic al participantilor cu scopul transformarii ,,de la 0 stare sau un mod de
viata la altul”. In asa mod, echilibrul psihic este amenintat de ,,puterea neasteptatd a Numinosului”
[162, p. 223]. Perfectiunea restabilitd in care au fost absorbiti, fara indoiala reprezinta ,,imaginea
arhetipald a totalitatii psihicului, al Sinelui” [24, p. 229]. Cercul magic al ritualului, 1n acest context,
proiecteaza circumferinta psihicului ce cuprinde atat constiinta cat si inconstientul, forméand astfel
centrul totalitdtii, in interiorul caruia guverneazd divinititile. Observdm asadar cd prin intermediul
tehnicii sale mistice, Andronic reconfigureaza lumea profana intr-un altar sacru predestinat pentru o
comunicare metapsihica a nivelurilor structurilor arhetipale dintre spiritul sau interior — anima si
Marea lui Zeita ce ii va oferi o renastere in ea.

In continuare, inconstientul colectiv al personajelor va reactiona la cererea lui Andronic si
intdlnirea cu Sine va fi exprimatd in textul artistic prin imaginea arhetipald a sarpelui. Cauza
asemanarii figurii monstruoase cu ,unitate personalitdtii ca intreg”, o explicd antropologul Corin
Braga: ,are loc identificarea si ciocnirea contrariilor dintre corpul social si dusmanul interior.
Constiinta se opune inconstientului, si este refulat printr-o proiectie imaginara a raufacdtorulur” [21,
p. 74].

,un rit, scrie Eliade in Tratat de istorie a religiilor, este repetitia unui fragment al timpului

originar” [86, p. 361]. Numai gratie imitarii acestui gest arhetipal al ritului erotic, se poate dizolva
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Cerul in Pamant, Spiritul Universal Brahman va cobori revelat metaforic in stramosul mitic al
umanitatii — In sarpe, in structura psihica a fiecdrui personaj. Sarpele, ce are un caracter polivalent, in
contextul dat, exprimd o manifestare sacra, hierofanica, venita sa unifice tot ce a fost pAnd acum
dezbinat, sd anuleze suferintele celor dedublati prin devenirea in Unu indivizibil precum este natura
sa simbolicd. Mentionam tot aici ca Marele Tot a fost invocat in roman prin Descdantecul de dragoste
stabilit la Inceputul operei literare, pentru ca spiritul universal al Totalitatii sa fie orientat spre salvarea
lumii decézute a omului modern din cadrul temporar si spatial din care se desprinde. Andronic, mirele
cosmic, este cel care cauta ,leacul” — Marea Zeitd, mama pamantului, astfel ca Sfanta Fecioara va fi
descoperita imediat.

Pentru a sti care este fata adevarata a Eternului, potentialele mirese 1si vor autoanaliza Sinele si
dorintele sale. Intoarcerea induntru a constiintei se va realiza cu ajutorul arhetipului sarpelui. Dupa
cum putem intelege, incarcdtura lui simbolicd realizeaza functia psihologicd de conexiune cu
incongtientul mireselor. Imaginile intrapsihice ale mireselor vor fi redate prin tehnica analogiei.
Refularea inconstientului se va realiza prin intermediul valorilor simbolice ale acestui animal.
Consideram totodata sarpele o reflectie a alteritatii arhetipale, a celuilalt, asupra caruia se proiecteaza
partea repudiata, obscura — animus-ul femeilor. Astfel, incercarea ascensiunii celeste va fi insotita de
oniricul si imaginarul fetelor, care sporeste magia extazului.

Dupa venirea sarpelui, spatiul mitic se configureazd mult mai clar. Realitatea aceasta se arata
Dorinei contrard celeilalte din care s-a retras. ,,Firul conducator” (Durand) spre sacru reprezinta acel
sarpe sur si lung din roman. Din cauza paradoxului inerent, personajul feminin este prinsd intr-un
spatiu si timp hibrid, exprimat printr-o confruntare dintre Eu si inconstient. In cele din urma,
apropierea tot mai multd a sarpelui de ea, simbolizeaza patrunderea in elementele numinosului, ce
favorizeaza, prin urmare, exaltarea instinctului sexual, Tnspaimantator la prima vedere, neasteptat si
nestapanit acum de ratiune: ,,Dorinei i se paru ca sarpele vine de-a dreptul spre ea si o subitd teroare
lud locul vrajei dinainte”. Personajul feminin isi va descoperi asadar Sinele repudiat prin intermediul
sarpelui ce oglindeste instinctele sale originare. Asa dupa cum afirmd filosoful roman Constantin
Noica ,,Fiinta nu poate fi cautata decat in originar, de vreme ce nu s-a dovedit a fi «dincoloy. in timp
ce la Inceput s-au desprins ca unitati distincte si fapturi, lucrurile tind sa refaca, la un alt nivel, ceva de
ordinul «instinctiei originare»” [146, p. 354].

Dizolvarea celor doua principii — feminin si masculin — este zabovitd de frica. Sentimentul
revine atat timp cat femeia se afli in preajma sacrului. Insa frica, panica este anulati degraba de
imaginea arhetipald a lunii, principiul cosmic feminin, intrucat epifania este izvorul realitatii vii si
regenerarii periodice, spune Mircea Eliade in Tratat de istorie a religiei. Astfel ca celalalt nu-i mai

parea monstruos, pentru ca in el isi oglindea ,,Sarpele undalini, cea mai importantd energie care
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strabate toate nivelurile” [150, p. 113]. Sarpele, mesagerul instinctelor originare, va reflecta acum
arhetipul anima, redandu-i lui Andronic sensibilitatea atingerilor Dorinei si dorinta ancestrala a fetei
de a deveni o unitate aparte, un tot intreg. Prin urmare, sincronicitatea acestor doud lumi favorizeaza
procesul individuatiei, momentul cind se intretese Sinele si Eul si arhetipul, potrivit doctrinei
jungiene: ,,Dorina privea din nou ametita si palida; nicio putere omeneasca n-0 mai putea smulge din
acel cerc nevazut care o lega acum, de Andronic. Sarpele se suise moale, pe brat, pana ce atinse capul
lui infiorat gatul lui Andronic. Tanarul il cuprinse atunci cu mana dreapta...[...] Fata rdmdsese
pironita, palida, cu buzele tremurand, in acea clipa incepuse pentru ea caldtoria. Barca 1i astepta In
acelasi loc, pe el amandoi, sa porneasca in largul apei. Cu Andronic langa ea, agatata aproape de
bratul lui, nu mai simtea nimic, nici macar bucurie. Acum se vor desprinde de tarm si vor ramane
inlantuiti de barca, poate stransi unul langa altul, in fundul bércii, ca Intr-un cuib.”

Dupa ce ritualul de identificare a Fecioarei Divine a luat sfarsit, sarpele — manifestarea
androgina ce a absorbit si a unit in el cele douad principii in Unu, a fost trimis in insula din mijlocul
apei, prevestind astfel crearea unei Noi Lumi. Consideram asadar sarpele, pe langa celelalte functii
simbolice, intermediarul intre cele doud planuri cosmologice. ,Intermediarul, scrie Mircea Eliade in
Samanismul si tehnicile arhaice ale extazului are o valoare sacra, el aboleste polaritatile si reintoarce
fiinta umand la formula arhaicd de biunitate divina, coincidentia oppositorum [81, p. 325].
Transcenderea, Intelegem prin urmare, este rezultatul efectiv al androginiei ritualice. Cuplul va fi unit
cu Divinitatile cosmice prin sarpele recunoscut drept Sinele arhetipal.

Urmirim in continuare ,,construirea” spatiului sacru. Inainte de a deveni Unu cu mirele siu
cosmic, Dorina se va pregiti pentru nunta. Ritul de descensus ad inferos este redat prin coborarea in
somn, la radacinile fiintei. Visul, prin urmare, reprezintd o punte de trecere individuald a fetei de la
constiintd la inconstient, de la realitate la realitatea absoluta, de la dualitate la unitate. in asa mod,
»cea aleasa” se separa de ceilalti si se transformad in Marea Zeitd: ,, — Mie mi-e somn, spuse cu
oarecare greutate Dorina”. Observam totusi ca ea este transferata intr-o altd realitate tot atat de clara,
doar cd aici nimic nu se conduce dupd conventiile sociale, ci dupa instinctul erosului ceresc. Julius
Evola scrie in Metafizica sexului ca ,.experienta erotica implica o dislocare a constiintei individuale
obisnuite de veghe. Aceasta e o deplasare tendentiala, prin «exaltarey, citre sediul inimii. Insasi
conditia de «exaltare» proprie erosului, cu asigurarea unui grad neobisnuit de activitate interna, (...)
sa ia parte, asadar, la o anumita iluminare si transformare «ca in vis» in stare lucida, in loc de a trece
in semisomn, in transd sau in somn...” [88, p. 113].

In Visul, in proza din inceputul creatiei literare eliadesti, regisim un model arhetipal al
existentei umane. Este locul si timpul consacrat numai iubirii. Cele doud personaje, care la fel nu au

niciun nume, se intalnesc In identitatea unui altuia, fiind prin urmare, exponentii lumii primordiale:
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,»(lasul a chemat ochii printre ierburile crescute cald in lutul coastei ei. Ea, ea.... Ajungea cu trupul
purtat pe priviri. S-a ajutat sa sara pe pietrisul aleii. Din imbratisare ea s-a smucit, prefacandu-si rasul”
[65, p. 79]. Fragmentul ne aminteste despre clipa eterna cand Eva se intrupa in Adam si perfectiunea
androgina a fost pierdutd prin separarea masculinului de feminin. Treptat fericirea paradisiaca a
personajelor eliadesti se transforma intr-o pedeapsa ursita de Creator, intrucat cunoscandu-si structura
psihica a fiecaruia, in figura iubitului nu se mai oglindea celdlalt al sau — anima-animus, Ci
necunoscutul, fiindca ,,Eul recunoaste pe Altul in masura in care Altul este acelasi. Altul exterior se
asazd intr-un model de perceptivd creat de Altul interior, o data cu delimitarea acestuia”, explica
Bogdan Ratiu 1n articolul sau Poetica dublului in postmodernitate [159, p. 365]:

,,» — Mi-esti draga... minti el, fara sa inteleaga, intrebandu-se cat timp ar trebui paianjenului sa
ocoleasca tulpina. (...)

— S-ar putea gasi unul chiar pe aici, prin apropiere, pe vreun pom...

Ea zambea. Au ramas iardsi singuri.

—E tarziu... (...)

Au ramas amandoi, mincinosi si fericiti.

«Cum uita de repedey, se bucura el.

«Cat de lesne crede», se bucura ea.

A Intovarasit-o pana la capatul aleei. Nu mai aveau ce sd-si spund; fiecare socotea pe celalt
miscat”.

Paianjenul ca si sarpele din roman, are o semnificatie analoaga: este imaginea arhetipald asupra
ciruia se proiecteazd dorintele obscure ale fiecarui personaj. In cazul dat insi interioritatile psihice
refulate nu se suprapun, ci din contra participd la separarea principiilor si valorilor universale, prin
urmare, in imaginatia fiecdruia, paianjenul capatd semnificatia sarpelui edenic venit sa rupa legatura
cu Perfectiunea, Divinitatea. Astfel, constientizam cd visul 1n creatia literard a autorului poate avea
doud functii principale: trecerea de la profan la sacru si viceversa si un mijloc de manifestare a
dorintei personajelor de ascensiune sau refuzul ,,zborului magic”.

Albert Béguin analizeazd motivul somnului la romanticii germani si ajunge la concluzia ca
»Constienti si izolati, trebuie sd parcurgem pana la capat calea pe care am apucat, din vina noastra,
dar si prin gratia divind. Abia la capatul acestui drum se afla reintegrarea. lar pentru a ajunge pana
acolo trebuie s ascultim semnele, sa redescoperi vestigiile care nu ne sunt accesibile decat in noaptea
fiintei noastre...” [13, p. 126]. Astfel ca visul Dorinei nu este decat o asceza psihicd, manifestare
ritualica cand mireasa va fi readusa la ,,material sa prima”. Initierea incepe cu aparitia in vis a unei
femei necunoscute, ce desemneaza trecerea totald sub activitatea animei, Zeitei nemuritoare a

sufletului. Ea 1i prevesteste nunta misticd. Drept urmare, arhetipul colectiv o va ajuta sa parcurga
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calea de purificare interioard, aducand-o pana la clipa misterioasd de integrare. Mentiondm in acelasi
timp ca intrucat Dorina si-a pierdut temporar eul, ea va fi insotitd de mentorul spiritual — anima,
personificatd in femeia necunoscutd. Ea ,,apare aici ca psihopomp (insotitoarea sufletului), care arata
drumul” [117, p. 61]. Personalitatea mana, gasim scris in Dictionar critic al psihologiei analitice
jungiene, ,,preia transferul mijlocit de proiectare a aceea ce initiatorul are a deveni, desi la inceputul
continutul transferului ar putea s ia chipul cuiva (al respectivului mentor)”. Indata femeia — anima
din ritul initiatic o va deposeda pe Dorina de toate amintirile din constiinta, Indreptand atentia fetei
spre Sinele colectiv, reflectia armoniei cosmice, personificat in roman intr-un palat nuptial: ,,Dorina
privi in toate partile. Ce odaie mare si bogata, cu pereti zugraviti in aur, cu tavanul rotunjit ca o bolta.
(...) Dorina privi sirul acela de odai, care parca o desparteau de un alt tirdm, fara tristete, incet, i se
stergeau din minte ultimele amintiri”. Se intelege ca eternul feminin ce preia infatisarea unei
necunoscute In imaginatia fetei, pune capdt existentei profane si o pregateste pentru o moarte
simbolica si o reinviere in alt nivel de existentd. Inceputul unei noi vieti va fi redat prin Noaptea
Cosmica, timpul cand va ,,putea fi din nou create, adica pentru a putea fi regenerata” [71, p. 232].

In vis, locul in care se prevesteste Creatia unei Lumi Noi, se configureaza imaginea Fecioarei
Divine. Dorina depaseste frica cauzatd de imaginea arhetipala a sinelui, de propria imagine reflectata
in oglinda, in apa murdara de 1and prag. In cazul dat, apa simbolizeaza obstacolul spre nediferentiat,
spre odihnd. Dupa care va ridica treptele unei scari, fapt ce simbolizeaza separarea ratiunii de suflet.
De aici, sufletul fetei este lasat sa parcurga singur itinerarul post mortem sub guvernarea lunii, fiindca
luna, scrie savantul Mircea Eliade in Tratat de istorie a religiei ea ,alimenteaza, fecundeaza,
binecuvanteaza, sau primeste sufletele mortilor, initiaza si purifica — deoarece ea este vie si, prin
urmare, in vesnica devenire ritmica” [86, p. 173].

Finalmente, una din etapa procesului psihic de redevenire la totalitate se incheie cu evaluarea
credintei. Dorina este reintoarsd la realitate, pentru a patrunde deja singurd in acel spatiu sacru,
»centrul fiintei” pentru realizarea scopului. Rudolf Steiner atrage atentia cd ,,Cunoasterea
suprasensibild se ridica la corpul eteric, la o a treia parte a fiintei omenesti. (...) Aceasta activitate este
insa posibila numai dacd omul isi improspiteazi, prin somn, puterile istovite. In somn, actiunile si
gandurile inceteaza, durerile si bucuriile dispar pentru viata constientd. lar la trezirea din somnul lipsit
de constienta, se ridica in om ca din tainice fantani” [168, p. 55]. La trezire, pentru Dorina realitatea
empirica si-a pierdut valoarea initiald, fiindcd nu corespunde cu microcosmosul sau spiritual. Sufletul
ei a fost jertfit ursitului aflat dincolo de realitatea profana, mai cu seama in locus amoenus.

Consideram asadar ca odatd cu trezirea din somn, descoperim un personaj ce apare in doud
ipostaze simultane: ca fata reald si ca Fatd mitica. In cele din urma, natura dedublati, hibrida isi va

recapata integritatea cand se va desavarsi in Barbatul ei Cosmic. De aceea procesul de metanoia
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psihicd va continua, ascultand instinctual originar. In acest mod personajul feminin va reactualiza,
concomitent, modelul mitic, cosmogonic: ,,Ramase cu ochii deschisi, Incruntatd, incercand sa-si
aducd aminte de toate cate s-au intdmplat. (...) Doar Andronic staruia asupra ei, de undeva din boarea
luminoasd a oddii. Si parca il simtea foarte aproape, ii simtea mai ales parfumul Acela neldmurit de
trup curat si barbatesc, laolaltd cu cdldura ucigatoare care izvora din ochii lui, din mainile lui”.

Andronic, animus — expresia sacrului spiritual, inlocuieste totalmente constiinta, ratiunea,
realitatea. Metamorfoza identitara a personajului feminin deruleaza prin cautarea masculinului care se
va identifica cu alteritatea animus devenita Sine dupa ce spiritual masculin a fost eliberat precum zeul
Dionysos. In acest mod, intelegem Creatia in sens ambivalent. Divinitatea celestd — animus a fi
transferatd din interiorul intunecos in exterior, la lumina, proiectat astfel pe Sergiu Andronic. Astfel,
ajungem la concluzia ca acest Tot primordial sau Nous-ul plotinian a inceput in vis, in interiorul
psihic al personajului Dorinei, unirea arhetipald de la radacinile fiintei, apoi se va refula asupra
imaginii insulei, ce reprezinta anima mundi.

Ruperea de la tdrm, simbolul barcii, a apei, a insulei, toate in ansamblu reprezintd o proiectie
arhetipald a unei renasteri mitice. Imaginile si simbolurile nu sunt decat un limbaj al sufletului, o
exteriorizare a starii arhetipale de integritate. Altfel spus, simbolistica serveste la arhitecturarea unei
lumi similare celei microcosmice interioare a lor. Asa dupa cum observa Bogdan Ratiu: omul se
construieste pe sine dupa imaginea cosmosului, ,,asa dupa cum in preistorie cosmosul a fost conceput
dupd imaginea interioritatii sale” [159, p. 365]. Consideram, in acelasi timp, ca fata din Sarpele va
ajunge la nuditatea feminina absolutd aidoma prototipului Oanei din Pe strada Mdantuleasa. .. .

Spre surprinderea noastrd, descoperim In imaginea Oanei femeia arhetipald — zeita antica
Diana. Personajul isi consacra intreaga viatd pentru cautarea celuilalt ce ar complini-o. Pe parcursul
maturizarii, dorinta inconstientd de intoarcere la starea primara androgind este manifestata drept o
anxietate chinuitoare. Oana, expresia fecioarei divine, tinde sa revind induntrul barbatului primordial,
astfel ca fiind separata, 1si cheama ursitul in dansuri ritualice sub luna pentru a consolida Lumea: ,,Era
lund si putea s-o urmareasca de departe. Dar n-a mers mult. Oana s-a oprit la marginea unui luminis,
si-a tras rochia de pe ea si a ramas goald. A ingenunchiat intai (...) apoi s-a ridicat si a inceput sa
dantuiascd 1nvartindu-se in cerc, cantdnd si murmurand” [61, p. 234]. Luna, Marea Zeita, insd nu
izbavesc fata de stradanie, in asa fel arhetipul animus, partea masculina a sufletului feminin, este
eliberat de sub lanturile constiintei, din care motiv se transforma fintr-un personaj feminin
masculinizat, numit hermafrodit psihologic, dupa Jung o ,,figura monstruoasa” [162, p. 107]. Corin
Braga in 10 studii de arhetipologie analizeaza personajul feminin Clarisse, devenit si el un
schizofren-mitic, si ajunge la concluzia ca hermafroditul este ,,0 noua figura care, in acord cu

obsesiile epocii, exprima criza identitatii masculine si reconfigurarea unui psihism transsexual, a unui
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gen neutru, a unui al treilea sex” [19, p. 171]. Consideram ca puterea interioara masculind a
personajului feminin are functia psihologica de a proteja feminitatea nuda de atacul celor nepotriviti
in ,,unificarea Realului despicat prin Creatie”. In asa fel, Oana, prototipul zeitei Diana-Artemis, va fi
imblanzitd doar de ,,stapanul” instinctelor sale : ,,Asa i-a infierbantat Oana, ca unul dupa altul isi luau
inima in dinti si, noptile, se apropiau de culcusul ei si incercau sa si-o faca iubovnicd, dar Oana 11
rostogolea pe fiecare de-a vale si se culca la loc. Au incercat ei, intr-o noapte, cinci flacai laolalta sa-i
vind de hac. Au tabarat pe ea, in somn, si au apucat-o de maini si de picioare, dar numai de s-a trezit
bine Oana, si-a incordat bratele, si-a saltat mijlocul si i-a repezit pe rand, de-au luat-o la fugs,
vaicarandu-se”.

Intocmai ritualului tantric, Dorina in timpul deplasirii spre insuld, se va despuia de forma
profand pana la manifestarea in substanta sa de femeie divina, abisald. Asadar, imersiunea in apa
simbolizeaza purificarea, regenerarea prin abolirea contrariilor de yin-yang si, in final, renasterea — ,,
«Omul vechi» moare prin cufundare in apd si da nastere unei fiinte noi, regenerate” [84, p. 170].
Iesitd din apa, Dorina se identificd cu imaginea arhetipald de Fatd mitica, astfel se realizeazd un
inconstient originar integrat. Personajul feminin — hierogamie nu se mai supune Timpului, ea face
parte din momentul intemporal — in illo tempore: ,,O liniste ciudata i se cobori in suflet odatd cu
desteptarea hotaratoare. Parca se pregitea de o mare prefacere si tirii necunoscute izvorau inlduntrul
fiintei, vestindu-i trecerea intr-un alt tairdm. (...) Nu simtea decat o stranie ametitoare si nelamurita
bucurie, pe care nu Incerca sa o patrunda; parca trecerea lind din vis intrd-o insuld aievea, coplesita de
ierburi si copaci necunoscuti, 1i deschidea dintr-o datd o cale noud, dumnezeiasca...”. In cele din
urmd, insula este un spatiu mitic — ,Este un tdram paradisiac, calitativ deosebit de zona
inconjuratoare, in care beatitudinea vietii adamice nu exclude beatitudinea «mortii frumoase»; si una
si alta sunt stari in care conditia umana — drama, durerea, devenirea — a fost suspendata”, scrie Mircea
Eliade in Mesterul Manole cu referire la insula edenica din Cezara de Mihai Eminescu. In aceeasi
ordine de idei, consideram insula un centru al fiintei, abisul feminin, unde se construieste Sinele
arhetipal si se anuleazd pentru totdeauna dualitatea si se manifesta ,,matca primordiald androgina”.

Considerdm, in acelasi timp, ca reunirea cuplului Andronic-Dorina isi trage radacinile din
unitatea originara a personajelor din nuvela de inceput a scriitorului, Celdlalt. Descoperim in aceasta
proza literara un topos mitic unde se desfasoard trecerea fiintei in altul. Personajul feminin este
autentificata initial prin cuvantul ,,tovarasa”. Strdina, precum era la inceputul initierii Dorina pentru
Sergiu Andronic, pe parcursul naratiunii isi lasa masca sociald, sub care se ascundea eternul feminin
al Levantinului. Astfel, odatd cu avansarea in dragostea mistica, Levantinul realizeaza o introspectie
in Sine, gratie proiectiei arhetipale a animei ravasite, exprimata in text prin stari extatice, halucinante:

,In clipa cand am inteles aceasta — glasul ei a izbucnit, adulmecand vedenii si chemdri striine,
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departate, aburii” [65, p. 63]. Feminitate renaste masculul in alteritate, in imagoul tovardsei, de aceea
fiinta profana preia o forma necunoscuta, nedeterminata, aflata incd intre lume si suflet: ,,Levantinul
se risipea iar in albul Scutarilor”. In cele din urma, transmutatia ontologici este inteleasa de noi drept
o moarte rituala, o metamorfoza lenta a psihicului. Convertirea constiintei la inconstient provoaca
frica, caracteristicd omului la apropierea de sacru: ,,Fruntea levantinului era palida, iar pe tample se
prelingeau picuri sarati. Vedenia m-a inspaimintat. A tresdarit si ea, imbratisandu-ma:

- Euibl...

- La cimitir ma gdndeam si eu...

Am vrut sa rad. Teama de streinul departat si necunoscut era neghioaba”.

In cele din urma, personajul masculin nu se impotriveste invaziei luminii suprasensibilului, mai
cu seama a celuilalt eu, stapanitor. Se intelege o contopire a identitatii si a alteritatii, si realizarea
planului salvarii, transcenderea ontica in ,,focul vrajit”, in starea nirvana: ,,Un gand m-a luminat: el
zambeste de vorbele mele, pentru ca el mi le porunceste. Si 1-am vazut in lumind de foc vrajit. Ochii
tineau jarul, si noi eram aproape si, smeriti, il ascultam”.

Misterul totalitatii este trait de atat personajele nuvelei Celdlalt cat si a romanului Sarpele,
urmarind ritul de androginizare. Ele depasesc conditia fiintei din punct de vedere ontologic odatd cu
eliberarea de identitatea duald si contopirea arhetipului anima si animus intr-o ascezd intima
purificatoare a Sinelui Total: ,,imbratisarea se prelungea, primejdios. Simteam in trup, trupul celuilalt.
Carnea se bucura cu bucuriile streine. Nu-mi recunosteam mainile care mangaiau cu mangaieri
streine”. (pp. 66-67)

Energia psihica a iubirii mistice, starea arhetipala a fericirii paradisiace, pe langa faptul ca a
distrus diferentierile, introduce androginul intr-o altd Lume ,.eliberata de legi si constrangeri, printr-0
Lume pur spirituala” [65, p. 114]. Prin urmare, Cosmosul atemporal absoarbe fiinta purificata,
devenind Nemuritori in illo tempore. in Celdlalt renovarea Lumii este redata printr-o eliberare ontica
de caracterul uman hidos: ,,Am alergat, peste brazde, gonit de seard, de umbre, de glasuri. (...)
Alergam. Inapoia mea, gemetele se riviseau printre putregaiuri si tufe. (...) Alergam peste trupuri
adormite in vraji”. [65, p. 67] In Sarpele, aceeasi regenerare ontologica scriitorul roméan o descrie
printr-o cadere in adormire, ceea ce in limbaj semiotic ar insemna parasirea trupurilor si ridicarea
sufletului la Cer: ,,0 privi cum doarme langa el, goald si vie, neinchipuit de frumoasa in nestiuta ei
sinceritate. Apoi, ca si cum ar fi vrut sa alunge o vrajd, Andronic sufla deasupra fruntii fetei, zimbi
prelung si se culca alaturi, cu obrazul odihnit pe sanul ei” [51, p. 275].

In cele din urmi, considerim ci Lumea Nouid, utopicd din cadrul prozei fantastice se
configureazd ntr-un context cu regasirea de Sine. Astfel cd sacrul este o traire proprie lduntrica,

inteleasd ca o metamorfozd In urma confruntarii cu inconstientul. ,,Cazuti” la radacinile fiintei
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personajele se confruntd cu numinosul prevestit de celalalt eu tainuit, ,lantuit” de realitate, de aceea
manifestarea arhetipului anima-animus este inteleasa de constiinta insilor ca o irealitate respingatoare,
inspadimantatoare. Si doar imaginatia ii salveazd de monstruozitatea imaginii alteritatii, fixand
personajul intr-o autoanaliza a fiintei, vazuta, la prima vedere, ca 0 hermeneutica psihica. Salvarea de
teroarea istorica echivaleaza cu acceptarea acelei realitdti irationale onirice cu angoasele sale psihice.
Drept urmare, transcenderea in sacru reprezintd o consecintd a aditiondrii a acelei imagini

fantasmatice anima-animus, ce ofera eliberarea fiintei integrate in Marele cosmic.

3.2. Problematica alteritatii animus-anima, extazul erotico-mistic si mantuirea prin arta in

proza fantastica

Romanul fantastic si erotic Domnisoara Christina a aparut in anul 1936. Lucrarea artistica vine
direct din folclorul romanesc: o poveste cu strigoi, intr-o lume cizuti prada blestemului. In romanul
de fatd, femeia este cea care incearca sa atingd perfectiunea prin dragoste, este femeia de pe celalalt
tarm, al mortii — domnigsoara Christina, Indragostitd de un muritor, pictorul Egor. Acesta intelege
treptat visul ca pe o realitate, care presupune ,,0 achizitie a Eului, in urma unei stéri extazice, in urma
cunoagterii directe ori din surse care raspandesc printre oameni, cunoasterea absoluta” [42, p. 45].
Realitatea este ,,acoperita de un fantastic fara lamurire si fara continuitate logica” [172, p. 54]. Eroii
par ,.a fi niste anexe ale mediului” [176, p. 42], observa Horia Vintila. In acelasi timp, romanul
respectiv este vazut din perspectiva unei intamplari misterioase, in care protagonistul Egor este
surprins in casa unor femei ce-si continud existenta din mama 1n fiica si invers. Imaginea arhetipala a
mamel, ,,matricea vietii” [27, p. 121], doamna Moscu, rupe frontierele ontologice, astfel ca lumea
celor vii este invadata de lumile necunoscute ale lui Thanatos reprezentata prin strigoiul domnigoarei
Christina.

Intreg ,,neamul boieresc” este redat prin aceste trei femei: doamna Moscu, Sanda si Simina,
ipostaze feminine ale abisului mistic. Cifra trei, in acest context, simbolizeaza treptele de coborare a
protagonistului in inconstient, in Infern, pentru a-si gasi iubita cereasca, apoi cu ea sa se desprinda de
nivelul profan. Regasim acelasi numar de femei in nuvela La tiganci. Odata ce pianistul Gavrilescu
patrunde in bordeiul triadei: tiganca, grecoaica si evreica, el este salvat de arsita ce-l sufoca, simbol al
suferintei omului modern, si ajunge intr-un spatiu racoros ca la munte. Doina Rusti autoarea
Dictionarului de simboluri din opera lui Mircea Eliade mentioneaza ca cele trei fete tinere alcatuiesc
sensul Firii: ,,nasterea, devenirea si moartea” [161, p. 181].

In bordei, pianistul cere insistent apd. Senzatia de sete, explici Mircea Eliade in Morfologia

religiilor, ,,tradeaza suferinta, drama, neodihna” [72, p. 132], dar si setea de cunoastere. Personajele
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feminine misterioase il vor conduce pe Gavrilescu spre evadarea din conditia umand cu ajutorul
metempsihozei, servindu-1 periodic din cafeaua in care se reflectd lumea interioard a insului. Magia,
»premergatoare spiritului stiintific, prin constiinta cauzalitatii’ [ibidem, p. 51], va face legatura
personajului ,,mort in viatd” cu lumea cealalta, ,lumea obiectelor externe” [ibidem, p. 50],
integrandu-l in acest mod intr-o lume mitica animista. Drept urmare, dupa ce eroul isi potoleste setea,
bautura magica il deposedeaza treptat pe Gavrilescu de masca sociald si il rupe de contingent. El se
adanceste in fluxul amintirilor despre marea sa dragoste nerealizati. In timp ce Adrian din /n curte la
Dionis se astepta pe el insusi — fiinta originara, pe Leana, ,jingerul pazitor, Ingerul Mortii” [61, p.
209], el este inconjurat de trei femei mascate, care, in fond, reprezinta aceeasi identitate in esentd. Ele
il ajuta sa decodifice imaginile, semnele secrete defulate in inconstientul arhetipal, prin actiunea de a
turna apa in pahar — ,,fac asta de mii de ani, poate de zeci de mii! E un mister ce nu-si aminteste
nimeni!” [ibidem, p. 205], reflecteaza protagonistul. Julius Evola in Metafizica sexului observa
conexiunea arhetipului divin al femeii cu bautura. Antropologul mentioneazd cd in unele texte
hinduse verbul a bea semnifica zeita, zeita ,,sub formd lichida”. in asa fel cunoasterea totald a
,Fecioarei Divine se fixeaza pe principiul si cauza a betiei” [88, p. 209]. Prin urmare, setea poetului,
dar si a pianistului Gavrilescu si a violoncelistului Antim Monolache din Uniforma de general
simbolizeaza nostalgia originilor, mai cu seama, dorul de unitatea primordiald. Jean Chevalier si
Alain Gheerbrant sustin ca apa este ,,simbolul dualitatii” [27, p. 112] si reprezinta doar ,,0 parte din
intreg, yin-ul” [ibidem, p. 109], din punct de vedere psihanalitic — anima. Psihanalista Emma Jung
[122] explica aceasta asociere a apei cu feminitatea interioard a barbatului, raportand-o la importanta
ei vitala. Anima ca si apa reprezinta izvorul vietii, re-innoirea si recuperarea fiintei. Mai tarziu, tot ea,
mentioneaza cd valentele simbolice ale bauturii se trag din mitologie, cind nimfele sau zanele ce
cucerea barbatii numai prin cantecul sdu, se giseau langd apa. De aici, vine si sensul de voce
interioard ce deposedeaza barbatul de puterea sa masculind. Altd perspectiva de interpretare o gasim
la mitologul Mircea Eliade care reliefeaza functia cosmogonica, magicad si terapeuticd a apei. Ea
»potoleste setea mortului”, mentioneazd savantul, ,,il dizolva, il solidarizeaza cu semintele; apele
«ucid mortul», anuland definitiv conditia sa umana” [72, p. 131]. Astfel, in timp ce personajele
masculine isi alind dorul de eternitate prin anularea senzatiei arzatoare de sete, sufletul lor
regenereazd, se purifica si treptat se apropie de momentul revelator al reintalnirii cu cealaltd fateta a
sa, cea feminina.

Apa, 1n acelasi timp, tamaduieste lapsusul tipic tuturor personajelor eliadesti, cum se intampla,
spre exemplu celor trei femei bolnave din Les trois grdces. Doctorul Tataru, seful unui proiect
medical, este increzut ca ,,Dumnezeu n-a abolit definitiv sistemul incifrat in structura corpului si a

vietii omenesti. (...) ... acest sistem implica tineretea si viata infinita (...), este un sistem de
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autoregenerare” [60, p. 35]. Pe langa vindecarea miraculoasa de la o boala incurabila, cele trei femei,
Aglae, Ephrosyne si Thalia, intineresc vazand cu ochii. Personajul masculin gaseste salvarea de
imbatranire intr-un ser ce contine apd din fantana. Valentele metafizice ale apei le analizeaza
mitologul Mircea Eliade in Tratat de istorie a religiilor: ,,apa simbolizeaza regenerarea totala, noua
nastere, (...) disolutie a formelor, cu o reintegrare in modul nediferentiat al preexistenter” [84, p. 191].
In acelasi timp, apa din fantdni ne duce cu gandul la izvorul din Paradis, unde le-a coborat imaginar
doctorul, simuland un tratament cu ,,apa vie”, simbol al ,,vietii fara de moarte” [72, p. 125]. Moment
ce declanseaza spiritul stravechi adormit in subconstientul fiecareia din ele.

O alta functie arhetipald a apei se reliefeaza in Tinerete fird tinerete. In noaptea de Inviere,
Cerul (principiul masculinitatii) si Pamantul (Marea Zeitd) s-au unit in fiinta umana a lui Dominic
Matei printr-o loviturda de fulger. lar dupa ce ploaia Cerului il purificd si-i anuleaza conditia
existentiala de larva, protagonistul se metamorfozeaza intr-o faptura totald, intr-0 hierofanie.

In alta ordine de idei, fiecare din personajele masculine se lasa condusa de o femeie intr-0 lume
vrajitd. Pictorul Egor inainteazd in interiorul sdu obscur ghidat de Sanda, pasind atent prin
semiintunericul odaii, in care mai ,,ardea aceeasi lampa, cu sita albd (...) o lumina prea tare,
artificiala, stridentd”. In acelasi timp, pianistul Gavrilescu, emotionat, coboard intr-o camera ce nu
mai are legdturd cu lumea exterioard: ,,perdelele erau trase”. Potrivit antropologului si mitologului
Gilbert Durand ,,noaptea e simbolul inconstientului” si ingdduie amintirilor pierdute ,,sd urce inapoi la
inima” [47, p. 271]. Psihanalitic vorbind, artistii se desprind treptat de falsa lor imagine si se pregatesc
de regresul spre fiinta arhetipala. Trecerea prin semiintuneric, Inteleasa ca o camuflare a profanului in
sacru, trezeste o fricd ciudatd si cutremurdtoare, ea are functia de a opri procesul de mutatie psihica.
Insd personajele lui Eliade niciodatid nu se intorc din drumul initierii, fiindca ele vor si cunoasci
realitatea adevaratd sau, cum spune leronim din Uniforme de general, adevarul total, ,,ceea ne este
dat sa cunoastem numai dupa moarte”.

Odata intrat in spatiul misterios, Egor face cunostintd cu Nazarie. ,,Profesor universitar (...) o
glorie a stiintei romanesti”, il prezinta astfel doamna Moscu, capul triadei de femei din Domnisoara
Christina. Mai tarziu, tot ea il face cunoscut celor de fata si pe celalalt musafir, Egor Paschievici,
»pictor si ne face cinstea de a locui cu noi”. Intuim insd ca mesajul latent al prozei este altul.
Introspectia interioard a protagonistului continud prin separarea ratiunii de suflet, astfel ca arheologul
Nazarie nu este nimeni altul decat imaginea rasturnata in oglinda a lui Egor, care simbolizeaza latura
rationala a fiintei. Intr-un fel, ei pot fi considerati strdini incompatibili. Egor, reprezentand sufletul,
este liber sa giseasca calea spre originea primordiala. In acest timp, arheologul este si el preocupat si
afle adevarul primordial, facand sdpéturi insistente prin apropierea conacului boieresc. Dar sapaturile

sale s-au dovedit a fi fara de rost. Din aceasta cauza figura ratatului va fi ascunsa sub laudele
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exagerate ale gazdelor. ,,O glorie a stiintei roméanesti.” Sau, exclama ele cu emfaza: ,,Ce lucruri
frumoase ne-a spus domnul profesor despre Bélanoaia!” DI. Nazarie traieste momente de satisfactie
profesionald, fiind ,,recunoscator lui Egor ca ii da prilejul sa vorbeasca despre meseria si pasiunea
lui”.

In contrasens, Egor-pneuma este surprins de atmosfera sumbri si apasitoare a casei. Se simte
oprimat de imaginea misterioasd a doamnei Moscu, care subit devenise istovitd si plictisitd. Ea este
singura care mananca lacom din carnea cu ,,un miros gretos de vitd”. De fapt, aflam mai tarziu de la
doicd, a patra femeie, unica ce tine legdtura cu satul, ca e carne de berbec, fiindca n-a mai ,,gasit nicio
pasare. (...) N-a vrut nimeni sa-mi vanda... (...) sau n-a avut, adaugd ea cu inteles”. Pasarile,
simbolul viu al libertatii divine [29, p. 24], dar si expresia animei [115, p. 271], au pierit din curtea
stapanelor definitiv. Pericolul spiritual nsa ii pandeste din momentul cand si satul, in care omul,
spune Eliade se simte o fiinta totala, ,,cosmicizatd” [82, p. 113], este devorat psihic si lipsit de energia
sacra. Femeile au absorbit, asemeni unor vampiri, acea spontaneitate primordiald a comunitatii pentru
animus-ului, arata si miroase respingator, fapt ce sugereazd dezechilibrarea psihica si spirituala,
aproape monstruoasa a fiintelor. Vom revela, in acelasi timp, si latura semnificativd a mitologiei
romanesti, avand la baza Dictionarul de mitologie, demonologie si mitologie romdneasca a lui Ivan
Evseev [89]. Luand in considerare opinia criticd precum ca romanul se trage din folclorul autohton,
putem afirma ca berbecul slujeste familiei drept un sacrificiu ritualic adus periodic fortei supreme a
casel, spiritului domnisoarei Christina ce bantuie in aceasta localitate.

Prin urmare, ospitalitatea ne aminteste de un act ritualic, in care femeile sunt concentrate sa
recompenseze energia pierdutd pana acum. Prima jertfa, dl Nazarie, se lasa prins usor in plasa, fiind
preocupat sd vorbeasca evlavios si cu mare insufletire despre valoarea sa de arheolog, cat si despre cel
de la care a preluat multe invataturi, profesorul Parvan. Paralel, pe neobservate, interiorul personajului
este cercetat de doamna Moscu cu intentia de a pune stapanire pe sufletul sdu adormit in inconstient,
pe anima: ,,DI Nazarie incepu sa-si simta naduseala rece pe umeri, pe piept, de-a lungul bratelor. Ca
si cum ar fi patruns lent intr-o zond umeda si inghetatd. «Sunt foarte obosit», 1si spuse el, apucand-si
strans mainile una de alta”. Dar nu gaseste rezervorul arhetipal, intrucat el nu se afla in ratiune:
,,Gazda plecase fruntea si si-o rezema in palma dreapti. Nu mai vorbea nimeni la masa. Intlni insa
fata Siminei, intoarsa spre el. il privea [pe dl Nazarie] cu multi mirare, cu o neincredere chiar. Parca
se trudea sa descifreze o taina. Era o preocupare adanca, nemultumita, dincolo de copilarie”.

Fetita, la prima vedere dragalasa si inocentd, participa la un act repetat de initiere a oaspetilor in
actul mistic. Acest lucru se intampla cu orice barbat ce intra in conacul doamnei Moscu. Spre finele

romanului, in scend apare un nou personaj masculin, doctorul, solicitat s-o consulte pe Sanda. Initial,
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observam aceeasi strategic de confruntare. Doamna Moscu intalneste invitatul cu solemnitate:
,,Domnul doctor Panaitescu, un foarte distins om de stiinta”. Insa atmosfera somnolenti persistent il
uimeste pe medic: domnul Nazarie ,.era obosit, nervos”, apoi ,,il lovi paliditatea Iui Egor, ochii lui
inecati in cearcane”. Astfel ca naratorul intervine cu o imagine surprinzatoare pentru cititor, insa una
asteptatd pentru personajele feminine: ,,Doctorul se simtea foarte obosit .(...) Il tulburd mai ales masa,
oamenii aceia nervosi, bolnavi, care nu-si vorbeau decat prin cuvinte nelalocul lor. (...) Nu-i placea
nimic in camera aceasta a lui, din care tocmai atunci se mutase cineva”. Nu vom urmari defectiunea
lui psihicd s1 emotionald panad la final. Mentiondam doar cd el constientizeazd degraba atacul
vrajitoresc si psihologic al femeilor si pleacd cat mai curand. In acest sens, C. G. Jung considera
vrajitoarele o proiectie a aspectului feminin — anima masculing, care dainuie in interiorul obscur al
omului. Prin intermediul lor pictorul Egor incarneaza dorintele, spaimele si celelalte tendinte ale
psihismului, intrucat ,,vrdjitoarele materializeaza aceastd umbrd plind de urd, de care nu se pot
dezbara si capdta in acelasi timp o putere de temut” [29, p. 472]. Domnul Panaitescu, omul stiintelor
exacte, simte o repulsie fatd de tot ce este oniric. Viziunea creatoare a lui Egor insd nu-i permite sa
procedeze la fel, fiindca el este inzestrat cu darul imaginatiei, ce nu-l va lasa pana nu va deslusi
adevarul si nu va patrunde dincolo de mister.

In alta proza, La tiginci, Gavrilescu se scufunda in subconstient, sugerat prin imaginea artistica
,»casutd veche, parand pe jumatate paraginita, care se deslusea in fundul gradinii”. Mentionam, casa
nu-i este straind, dupad cum i se pare la prima vedere, in realitatea adevarata el este stapanul ei.
Demult vroia sd treacd pe aici, marturiseste protagonistul, insd din cauza grabei, mereu amana.
Asadar, venise momentul sd coboare in propriul interior pentru a-si regasi Totul personalitatii.
Identificandu-se cu acest Tot, el va fi scos din conditia individuala si se va contopi cu centrul
universului. Pasii inaintati pe ,,covoare din ce In ce mai groase si mai moi” intrerup temporar lantul de
intrebari pline de frica si este izbit de o fericire spontana: ,,parca ar fi fost din nou tanar, si toata lumea
ar fi a lui”. Pianistul in calea spre Sine regaseste fiinta sensibila, pura, feciorelnica, anima, proiectata
in marea sa dragoste nerealizatd Hildegard, cristalizandu-se, astfel, ,,imaginea femeii eterne”. El nu s-
a gandit la ea doudzeci de ani. Timp in care a trait chinuit de singuratate, sfasiat si de sentimentul
nedesavarsirii ca artist. Aici se intrepatrunde functia arhetipald a artei. Pentru personajele lui Mircea
Eliade arta simbolizeazd o posibilitate de cercetare a fiintei. Poezia, muzica, teatrul, dansul strabat
dincolo de limitele ratiunii, formand parghii spre adevarul primordial. Spre exemplu in Adio!...
actorul vrea o convertire psihica si spirituald a intregului public mediocru. De aceea insista asupra
lecturilor obligatorii despre teroarea istoriei. Melania, cu mainile legate, va reprezenta spiritul atman,
care, de fapt, n-a fost niciodata legat, ,,adica robit de materie”. Esenta magica a spectacolului este

pastrata si in Nouasprezece trandafiri, unde leronim Thanase pregateste un teatru experimental, loc
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unde vin oameni sa se vindece. Tot in aceasta opera se reliefeaza valentele simbolic-metafizice ale
dansului: ,,...cand Incepuse sd danseze tot mai frenetic, invartindu-se pe loc si zvarlindu-si amandoua
bratele, cand la dreapta, cand la stanga, mi s-a parut, citeva clipe, cd Niculina 1si dezgolise sanii, si
semdna cu o menada asiatica, iar parul 1 se zbatea pe umeri, pe spate, pe piept ca niste serpi incolaciti.
(...) ... voalurile, esarfele, turbanul si poate chiar tricourile felurit colorate erau ascunse in faldurile
rochiei, mai precis faceau parte din rochie. Niculina se punea si le scotea, scotindu-si sau
imbracandu-si rochia. Desigur, tot se petrece in cateva secunde, chiar in momentul cdnd Serdaru
incepea un nou cantec sau ne surprindea cu un nou instrument” [77, pp. 30-31]. In timpul dansului,
»prototipul dansului cosmic™ [27, p. 428], cuplul edenic, Niculina si Serdaru, 1l elibereazd pe maestrul
Dumitru Anghel Pandele, pretinsul parinte al baiatului, de limitele conditiei sale umane. Imbinarea
armonioasa dintre muzica tanarului si a dansului fetei reorganizeaza microcosmosul spectatorilor, in
asa fel incét luciditatea si ratiunea este usor inlocuita cu sensibilitatea si feminitatea neexprimata pana
acum — anima. Istoricul artelor Camille Mauclair precizeaza in cartea sa La magie et [’amour ca, de
obicei, muzica ,,este un act de amor, este o eliberare individuala, o invitatie la uitare, o evaziune
temporard a individului in regiunile libere ale visului si extazului unde nu intervine niciun cotrol
social” [136, p. 204]. Datorita acestui gen de arta, spune psihanalistul Popescu-Sibiu ,,evocam, trezim
dorintele reprimate, starile sufletesti — Tndbusite sau nu — si de obicei de naturd erotica” [158, p. 204].
Alteritatea, in acest fel, este redata prin exteriorizarea imaginilor arhetipale, proiectate asupra siluetei
fetei ce se lasa descoperitd pentru a le revela barbatilor integralitatea constiintei arhaice, realitatea
cosmica. Intrucét fiinta umana, scrie Mircea Eliade, este alcatuitd din doi poli antitetici: ,,unul titanic,
bestial, obscur, purtind vina cea mai mare a uciderii lui Dionysos (...), celalalt dionysiac, divin,
luminos, transmis prin trupul lui Zagreus” [72, p. 51], dezbracarea si imbracarea Niculinei in timpul
dansului erotico-mistic indica initierea orfica, prin care se urmareste mantuirea scriitorul Pandele
printr-o moarte simbolica si invierea in alta forma de existentd, dionysiaca. Drept urmare, revelatia de
mai tarziu a maestrului Panedele se datoreaza, potrivit istoricului al religiilor Mircea Eliade, invierii
lui Dionysos si, prin aceasta, transpus Intr-o stare hipnoticad asemenea extazului [85, p. 173]. Acest
ritual al evocarii spiritului adormit, sterge granitele dintre real si fantastic. Urmeaza mai apoi
descoperirea sacrului camuflat in profan si o reintoarcere la Unu indivizibil. Aceeasi extraversiune o
trece si Ieronim din Incognito la Buchenwald. La usa casei actorului Ieronim Thanase se prezinta o
femeie necunoscutd, imbracata saracacios, dar cu mult gust, reflectia arhetipald a feminitatii sale, care
il conduce spre regasirea libertatii interioare, daruindu-i un tablou. ,,Nu vreti o zeitd? Nu e vorba de o
zeitd din Antichitate, ci una din zilele noastre. Acum zece ani am fost la nunta ei...” [60, p. 154].
Tabloul, ca si In cazul romanului Domnisoara Christina reprezinta o cale de regasire a unor stari si

manifestari interioare obscure, astfel cd aceasta copie a originalului introduce Intreaga casa a actorului
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intr-un mister ce va prilejui contopirea contrariilor. Mai tarziu, Marea Zeita a lui Ieronim, Marina
Darvari, va retrage tabloul, metafora feminind, pentru a-i aduce in loc esenta ei arhetipala: ,,...Am
nevoie de zeita, o nevoie personala, adauga coborand glasul. Manole o privea stanjenit, nestiind ce sa
faca cu mainile. — Ne-am invatat cu ea, cu zeita, spuse in cele din urma. Ne va lipsi...” (p. 160)
Mantuirea adevdrata se va realiza la sfarsitul povestirii, in momentul cand se taie bradul de langa
casa, strajerul psihicului interior, constiinta manifestata prin virilitate, statornicie, fortd masculina, n
folclorul roméanesc simbolizand ,,statura mandra a iubitului, tineretea si vigoarea lui” [91, p. 137].
Astfel ca animus predominant al lui Ieronim va fi dizolvat in simbolul arhetipal al feminitatii Marinei.
Dialogul personajelor de la finele prozei, la prima vedere calm si nesemnificativ, reconstruieste
spatiul mitic arhetipal, gratie intentiei personajului feminin, asa dupa cum sustine si Paul Evdokimov:
»Sufletul feminin este cel mai aproape de izvoarele Facerii” [112, p. 158]: ,,Marina se hotari sa-si
deschida umbrela, dar 1l tinea mai aplecat pe stinga ca sa-1 poata vedea. — Am trecut pe aici azi-
dimineatd, cand taiau bradul, spuse. Cred cd nu-ti pare rau, intreba repede, cu un aer vinovat in priviri.
Ieronim ridica din umeri, apoi isi apasa bascul pe frunte. — De ce sd-mi pard rau? Spuse Intorcand
capul spre casa. Era de mult o ruind. Pana si soarecii o parasisera...” (p. 169).

Regasim, in acest sens, comunicarea dintre cele doud registre ale autorului, cel stiintific, de
fenomenolog al religiilor, si cel literar. in Solilocvii Mircea Eliade explici arta ca pe un act magic:
,ZArtanu e altceva decat o magica transcendere a obiectului, proiectarea lui 1n altd dimensiune” [80, p.
72]. Viziune filosofica transpusa, de altfel, in reflectiile personajului Ieronim din Uniforme de
general, care mentioneaza ca ,teatrul, ca filozofia, este o pregatire pentru moarte. (...) spectacolul
anticipeaza revelatia mortii, pentru ca iti arata toate aici, pe pdmant, In viata de toate zilele.”

Adrian, poetul din [n curte la Dionis, reflecteazi despre posibilitatea eliberirii si mantuirea
omenirii prin poezie: ,,Dacd nici poezia nu reuseste, numai e nimic de facut. Am incercat tot: religie,
morala, profetism, revolutie, stiintd, tehnologie. (...) ... nici una n-a reusit. N-am putut schimba omul.
Mai precis, nu l-am putut transforma in om adevarat” (p. 198). Adrian viseaza la o schimbare a
morfologiei psihice si spirituale a oamenilor dupa modelul ordinii supreme regasite in poezie. Anume
in interiorul poetului, in acceptia filosofului Bachelard, se contopesc cele doud polaritati de animus si
anima. Astfel ca actul de creatie, in sine, subzista sub puterea animei, cea care uneste contrariile intr-0
lume nous, androginizati. In cele din urmi, poezia nu este altceva decat regasirea spatiului sacru,
poetic al unei noi fiinte unificate.

Antim insa din Uniforme de general gaseste rostul muzicii prin a distra zeii: ,,toate artele,
muzica vocald, instrumentald, dansul, sculptura, toate au fost inventate ca sa omagieze si sa slujeasca
pe zei”. (p. 118) Zeii insa reprezinta acel spirit interior, atman, despartit la inceputuri de Brahman —

creatorul Universului. Insi pentru mentinerea ordinii si armoniei cosmice interioare, pani la
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reintregirea cu Marele Tot, personajele eliadene simt nevoia sa slujeasca stapanul lor prin ceea ce
trece nemijlocit prin suflet — arta. Din perspectiva psihanaliticd a Emmei Jung [122], intelegem
muzica si dansul ca forme divine ce ripesc omul din realitatea imediatd. Muzica si dansul
indeparteazd omul de constiintd si-l include intr-un proces de regenerare psihica. Prin urmare,
personajul lui Eliade aluneca din lumea concreta in cea arhetipala.

Gavrilescu Tnainteaza 1n regasirea de Sine, dupa ce coboara inca un nivel ontologic. Femeile cer
in mod repetat si recunoasci care din ele este tiganca, cea care-l va trece in lumea de dincolo. Insa
teama de necunoscut il domina, fiindca, explica savantul Mircea Eliade in Drumul spre Centru, omul
,»u se poate incadra, nici armoniza cu icoana inchipuitd de om siesi. (...) Spaima de moarte isi are
radacinile in contrazicerea ideii pe care si-a facut-0 omul despre sine” [52, p. 102]. Protagonistul
trebuie sa-si potoleasca frica si sd primeasca lumea sa interioara plind de amintiri tulburatoare, de care
incearca insistent sa fuga, prin uitarea de sine. Antropologul cultural Andrei Oisteanu scrie in Motive
si semnificatii mito-simbolice in cultura traditionala romdneasca ca panica si frica isi gasesc originea
in mitul indian al luptei cosmice dintre zeul Indra si balaurul Vritra, unde dupa o infrangere, zeul
Indra devine ,,bolnav de spaima si dorind pace. Astfel ca ,,panica, teroarea, anxietatea paralizanta, de
care sufera eroul sau zeul, sunt semne evidente ale unui dezechilibru psihic, ale unei dezordini la nivel
microcosmic. Pentru a fi in stare sd refaca ordinea si echilibrul cosmic, eroul / zeul trebuie sa fie in
stare sd-si refaca propria ordine interioard si echilibrul psihic pierdut” [148, pp. 43-44]. De aceasta
axiomd trebuie sd se conducd si personajele masculine eliadesti pentru a depdsi fobia fatd de
necunoscutul, ce este in fond realitatea mitica. Astfel ca, pusi fatd in fata cu adevarul, ei nu pot merge
decat inainte, depasind examenul interior printr-o ulterioara purificare.

Si Petrea Tutea releva rolul fantasticului si misticului in regdsirea fiintei totale arhetipale a
protagonistilor: ,,Lumea sensibilului poate fi cunoscuta mistic, prin revelatie si magic, prin cautare.
Imaginarul, fictivul, tin de subiectul cautator, nu de obiectul cautat, adica fantasticul priveste obiectul
nedescifrat inca de subiectul cercetator, care poate ghici, sau rataci in sfera posibilului” [173, p. 34].
In cele trei femei din zona obscurd si onirici a lui Gavrilescu: tiganca, grecoaica si evreica,
recunoastem lumea interioard a protagonistului construitd dupd modelul perfectiunii. insa pani la
integritatea finala cu anima sa exprimatd prin Hildegard, el va fi tinut intre doud imagini ale
universului: una istoricd si alta mitica, arhetipald: ,,Privi cu mirare in jurul lui. Parca nu era aceeasi
incapere, si totusi o recunostea asezatd asimetric printre fotolii, divane sau oglinzi, paravane care-|
impresionard de cum intrase. Nu-si putea da seama cum erau alcatuite. Unele foarte inalte, aproape
atingand tavanul, s-ar fi confundat cu peretii daca, pe alocuri, nu s-ar fi intins, pe unghiuri ascutite”.
Momentul de regressus ad uterum al personajului masculin este redat artistic printr-o cadere in somn,

prin Intreruperea lantului evenimentelor logice. Savantul Mircea Eliade remarca in Mesterul Manole
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ca somnul Inseamnd ,,reculegere, adunare, introversiune, intoarcere la viata organica. (...) ... este
aproape o stare pre-natald, embrionard, in care viata nu era despartitd de constiinta, in care nu exista
libertate, pacat, drama” [69, p. 191].

In Domnisoara Christina, pe parcursul conversatiilor se dovedeste ci mai este un membru al
familiei, o persoand foarte importantd, domnisoara Christina ,,asa ii spuneau toti pe aici”’. Este un
personaj absent. Dar prezenta ei se face simtitd mereu datoritd discutiilor incitante si istorioarelor
groaznice. Din curiozitate, oaspetii solicitd sa-i vada chipul aceleia despre care tot aud diferite vorbe
pline de admiratie incepand cu prima cind in aceastd familie. Doamna Moscu, fericita de parca si-ar
indeplini o misiune, le prezinta camera si portretul domnigoarei Christina. Desi ea este moarta de mai
bine de 30 ani, admiratorii portretului 1i intdlnesc privirile cu un sentiment straniu. Ei simt acut
puterea feminitatii ce domind atat prin frumusetea chipului ce se reflectd proaspat, cat si prin aerul de
mister persistent in camera. ,,Mirosul acesta e parfumul tineretii ei, resturi miraculoase pastrate de apa
ei de colonie, din abruptul trupului ei”.

Criticul literar Corin Braga mentioneaza ca antropologii au semnalat adesea spaima oamenilor
din societatile primitive la oferta de a li se face portretul sau fotografia, in ideea ca ,,imaginea ar lua
prizonier sufletul modelului, atragandu-i1 moartea” [19, p. 151]. Si moartea Christinei din romanul lui
Eliade a avut loc dupa pictarea tabloului. De aici si efectul magic al picturii: femeia pictata 1i pare vie
lui Egor. Drept urmare, pictorul, examinand creatia altuia, se pomeneste a fi intr-o consonantd intima
cu sine insusi. Prin intermediul acestui chip de femeie el savureaza zambetul ei, ochii ce erau fixati
anume pe el, ,,parcd l-ar fi ales numai pe el din tot grupul, sd-i spund numai lui de nesfarsita ei
singuratate”. In acest dialog intim al privirilor, cand se face , trecerea de la dualitate la unitate prin
forta trupului si puterea spiritului” [31, p. 72], scrie Codoban Aurel, Christina il asigurd de unicitatea
lui si se face resimtita 1n interiorul personajului masculin: ,,I s-a parut atunci cad vede o nalucire. I s-a
parut numai; caci cealalta raspandea o teroare deznadajduitd, pe care portretul nu o avea”.(p. 63)
Moment artistic al romanului, declansator al complexului inconstient anima. Cuprins de voluptatea
trupul ei seducdtor, protagonistul descopera in sine dorinta de autorealizare si desavarsire ca artist.
Insd pentru ci tabloul nu exprimi intocmai imaginea femeii sale eterne — anima si pentru a elibera
sufletul sdu Incatusat pana acum, se hotaraste sa o picteze: ,,as vrea sa incerc odatd sa pictez acest
tablou, (...) sa-1 pictez cum stiu eu, iar nu sa fac o copie...”. Precizam aici ca anima, dupa C. G. Jung,
se exprima in viata barbatului nu numai in proiectia asupra femeilor, ci si ,,prin activitatea creatoare”
[117, p. 89]. Mai mult, psihanalistul elvetian, mentioneaza ca ipostaza de strigoi, pana la urma, denota
»energiile creatoare instinctuale si nedisciplinate, nedomesticite” [115, p. 254 ].

Dorinta exprima un interes deosebit fatd de ce a fost Christina, o dorintd de a-i reactualiza

chipul, de a-i adauga nuante mai vii. Aspiratia protagonistului o putem interpreta ca pe un pact
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incheiat (evident inconstient) intre aceste doud personaje: el 1i va readuce frumusetea, iar ea ii va
mentine puterea creatoare. Filosoful Aurel Codoban mentioneazi: ,,in spatele oricirui obiect al
dorintei se Intrevede o analizd mai atentd imaginea Celuilalt (Altul), pe care omul il vizeaza prin
intermediul medierilor posibile si imaginabile. (... ) dorinta ne duce spre dorinta altuia, este adica
dorinta de a fi dorit ca unica sansa de nemurire” [31, p. 57]. Deductiv, actul de reproducere a tabloului
misterios poate simboliza o ,,nunta in cer”, o contopire a spiritului masculin cu cel feminin in Unul
indivizibil. Fapt ce face posibild transcenderea muritorului in eternitatea domnisoarei Christina sau, a
doua sansa, invierea Christinei.

In acelasi timp, depistim cea de-a doua proiectiec a animei lui Egor — Sanda, opusul
domnisoarei desfranate care ,,se lisa siluiti pe rand de toti”. In raport cu mitusa sa, intruchiparea
puterii malefice, demonice chiar, tanara fecioara, Sandald, reprezintd o figura angelica, expresia
feminitatii exteriorizatd prin tandrete, gingdsie. Psihanalistul elvetian C. G. Jung explica ca ,,una
dintre particularitatile figurilor psihice anima e aceea de a fi duble sau, cel putin, capabile de a se
dedubla. In orice caz, sunt bipolare si oscileazi intre semnificatia lor pozitiva si cea negativa” [115, p.
251]. Astfel, protagonistul este prins intre doud forte interioare ale psihicului. El urmeaza sd aleaga
care din proiectiile animei il va insoti in clipa transcenderii: cea angelicd sau cea demonica, intrucat,
afirma filosoful Aurel Codoban in Amurgul iubirii, moartea si dragostea sunt ,,doua dintre extazele
care transforma viata umana in existentd” [31, p. 8]. Domnisoara Christina il absoarbe cu privirile
seducatoare, iar Sanda, de pe celdlalt mal al existentei, il tine Inspdimantatd de mana, nadajduind ca
mama n-a auzit. Gasim in Dictionarului de magie, demonologie si mitologie romdneasca ca mama in
folclorul romanesc semnifica zona misterioasa a existentei, unde viata si moartea se intalnesc. Astfel
ca aceste valente simbolice explica grija fetei celei mai mari: mama va fi cea care primeste acordul
pictorului de a realiza tabloul. Fiindca mama, in contextul dat, simbolizeaza puntea de trecere din
lumea celor morti spre lumea celor vii, tot dnei Moscu 1i revine sarcina sa elibereze de sub puterea
magiei realitatea. Pentru ca, dupa cum mentioneazd Insusi Mircea Eliade, moartea e mult mai
puternicd, ea este ,,ruptura de nivel” ontologic, acolo unde iubirea doar initiaza fiinta. In continuare
observam cum Egor se lasd sedus de inchipuirile sale erotice si alege sd-si elibereze spiritul inghitit de
tablou. ,,Dorinta oarba biruie judecata care ne impinge pe calea cea dreapta, ne mana catre placerea pe
care o simti in preajma frumusetii” [88, p. 102], spune filosoful Julius Evola. Victoria Huiban in
articolul Ipostazierea feminitatii intre sacru si profan afirma ca ,,barbatul are nevoie de aceasta putere
maleficd, vraja si mister, pentru a proiecta pe ecranul ei acele umbre si penumbre de mister, care au
invaluit povestea de patima si moarte a sufletului insetat de nostalgia reintegrarii” [ 105, p. 447].

Revenind la labirintul psihic arhetipal al lui Gavrilescu, observam acelasi lucru: barbatul

renuntd definitiv la Hildegard, dragostea nerealizatd si se identifica cu ce-a de a doua proiectie a
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animei — fata din amintiri, Elsa, ,,0 fatd tanara care plangea cu hohote, plangea cu obrazul ascuns in
maini” (p. 117), a cdrei prenume semnificd, din limba ebraica ,,ziua odihnei”. ,,Tragedia vietii mele.
(...) O chema Elsa ... Dar m-am resemnat. Mi-am spus: «Gavrilescule, asa a fost sa fie. Ceasul cel
rau!»”, reflecteaza eroul. (p. 117) Prin urmare, personajul masculin decide sa redobandeasca armonia
interioara si starea de plenitudine, contopindu-se cu alteritatea exprimata prin moarte.

Aceasta ultima si cu adevdrat importantd dorintd este indeplinitd de una din tiganci, ghidul
spiritual al personajului, care il ajuta sa depaseasca amintirile dureroase despre despartirea de marea
sa dragoste Hildegard si-l trece iute printr-un sir de oglinzi ,,mari si marunte, taiate uneori in forme
ciudate, care apdreau din senin”. Oglinda este un mijloc de autocunoastere. Reflectandu-se in ea,
Gavrilescu isi vede identitatea adevaratd ascunsd pand acum sub masca sociald, persona. Drept
urmare, el poate accede la o cunoastere superioara pentru a vedea adevarul total, interzis pana atunci.

Aceeasi drama existentiald o traieste si savantul Dominic Matei din Tinerefe fara tinerete.
Personajul obsedat de taina cunoasterii, este mdcinat pana la batranete de imperfectiunea existentiala.
Fiind convins ca sursa plenitudinii spirituale se gaseste, in exclusivitate, in eruditie, nu observa
adevarata parte complementara a fiintei sale — Laura, cea care l-ar ajuta sa transgreseze limitele eului:
,» — Vrei sa fii ceea ce sunt atatia altii: filolog, orientalist, arheolog, istoric, mai stiu eu altceva. Adica,
vrei sd traiesti o viata straina, viata altora, in loc sa fii dumneata, Dominic Matei, si s cultivi exclusiv
geniul dumitale... (...) — Dar pana acum, la doudzeci si sase de ani, n-am facut nimic. (...) N-am
descoperit nimic...”. (...) — De ce-ar trebui sa descoperi ceva? Geniul dumitale ar fi trebuit sa se
implineasca in viata pe care o trdiesti, nu in analize, descoperiri si interpretdri originale.” (p. 216).
Laura ,,nu era nici pe departe cea mai frumoasa studenta pe care o cunoscuse, dar era altfel. Nu
intelegea ce-1 atragea, de ce o cauta mereu, intrand in salile de curs...”. Oglindindu-se in fiinta ei,
protagonistul 1si regasea dublul sau copia sa interioara, anima. Tandra 1i sugereaza calea mantuirii
sale — contopirea cu sine Insusi in feminitate, in alteritate ca anima intruchipata de personajul feminin.
Prin urmare, gratie acestei deveniri, opera protagonistului, reflectia lumii interioare, va dobandi
plenitudinea ravnita. Inainte si creeze, mentioneazd Jakob Bohme, el trebuie sd se uneasca cu ea,
incercand sd o implineascd in sine. Astfel, ,,el se implineste si implinind-o prin acest act capata
integritate si perfectiunea fiintei sale” [123, p. 94]. Acelasi adevar il sustine si Mircea Eliade: ,,Creatia
nu se poate desavarsi decat plecand de la fiintd vie care trebuie imolatd: un Urias primordial,
androgin, sau un Barbat Cosmic, o Zeita-Mama, sau o Fatd mitica” [71, p. 190]. Personajul lui insé a
incercat sa ocoleasca ritul mantuirii si repeta greseala omului arhaic din timpul primordial. Pus sa
aleagd intre eternitate si cunoastere, el isi fixeaza preferinta pe cunoastere, curios doar de necunoscut.
Dominic Matei ignord matricea existentiala si, orbit de dorinta cunoasterii, cea de-a doua reflectie a

animei, isi petrece confuz viata in cdutarea Totului in stiintd. Insi adevarata valoare a dragostei
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supreme, eroul o intelege dupd ce obtine acea libertate atat de mult ravnitd. Dupd o metamorfoza
totala a fiintei, dispune de mijloace de cunoastere inca inaccesibile lumii, cunoaste toate limbile
vorbite: ,,Pe scurt, sunt un «mutanty, isi spuse, desteptandu-se. Anticipez existenta omului preistoric.
(...) Respira adanc. «Deci sunt liber! exclama dupa ce privi cu atentie in jurul lui. Sunt liber... Si
totusi...» Dar nu indrazni sd-si continue gandul” (p. 248). Personajul masculine constientizeaza ca
pseudo-libertatea exprimata prin cunoasterea luciferica 1-a sortit la nefericire si la despartire pe vecie
de libertatea adevarata interioara. Or, aceasta se trage din dialectica iubirii fatd de celalalt. Aspect pe
care-1 gdsim explicat deslusit la Paul Evdokimov in Femeia si mdntuirea lumii: ,,... libertatea 1si are
propria, si singura sa necesitate interioara: aceea de a se realiza ca libertate. Cu cat iubirea se
desprinde de orice principiu determinat, «interesat», cu atat este mai conditionata 1duntric si propriul
ei spirit de renuntare si de jertfa. Dar ceea ce se inspird (in-spirare) numai din daruirea totald de sine
altuia nu mai este determinism, ci chiar distrugerea oricarei forme de limitare, caci daruirea de sine
este chiar formula libertatii si izvorul e1” [87, p. 37]. Lumea onirica si varietatea limbilor ce i-ar putea
deslusi tainele lumii nu I-au intors la acel Unu primordial. Intelepciunea ,,lumeascd” nu i-a fost cu
nimic folositoare lui Dominic la intelegerea adevarului absolut. Cunoasterea suprema se afla, de fapt,
in lumea simturilor si a dragostei. Fapt reliefat si dezvoltat de apostolul Pavel in 1 Corinteni 13: ,,1.
Chiar daca as vorbi in limbi omenesti si ingeresti, si n-as avea dragoste, sunt o arama sundtoare sau un
chimval zanganitor. (...) 8. Dragostea nu va pieri niciodatd. Prorociile se vor sfarsi; limbile vor
inceta; cunostinta va avea sfarsit. 9. Caci cunoastem in parte, si prorocim in parte; 10. Dar cand va
veni ce este desavarsit, acest ,,In parte” se va sfarsi. (...) 12. Acum vedem ca intr-o oglinda, in chip
intunecos; dar atunci, vom vedea fata in fatd. Acum cunosc in parte, dar atunci, voi cunoaste deplin,
asa cum am fost si eu cunoscut pe deplin” [15, 1 Corinteni 13].

Protagonistul din Tinerete fara tinerete, intelegand cauza despartirii sale de acea alta realitate,
incearca sa obtind suprema depersonalizare printr-0 evocare a catalizatorului unirii contrariilor.
Misterul alteritatii va fi imaginat intr-un chip de femeie aparut subit in subiectul povestirii —
Veronica-Rupini. Fiind cea de-a treia manifestare a animei, ea aduna laolalta trasaturile imaginii
arhetipale ale marii 1ubiri, Laura, dar si celei de-a doua proiectii, a cunoasterii. Misterioasa, desprinsa
gaseste pe celalalt intr-o scorburd, In inconstientul colectiv al bérbatului. Imaginea fetei proprie
timpului si spatiului mitic primordial ia o forma concretd reald dupa ce cu ajutorul unei ,,scéri de
franghie”, simbol metafizic al transcenderii, izbuteste sd strabata limitele imaginatiei masculine.
Istoricul religiilor Mircea Eliade afirma ca scara ,,intruchipeaza plastic ruptura de nivel care fac
posibila trecerea de la un mod de existenta la altul. (...) ... avem de a face cu un comportament arhaic

al psihicului uman” [84, p. 54]. In acelasi timp, putem afirma ca, odatd cu ascensiunea fetei, ,,este
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implicata ideea sanctificdrii, a mortii, a dragostei si a eliberarii, fiecare dintre ele reprezentand intr-
adevar abolirea conditiei umane profane” [ibidem, p. 55]. Abilitatile supranaturale ale lui Dominic 1l
ajutd sa decodifice mesajul si sa-i potoleasca frica. Necunoscuta, cunoscutd in esentd, semnificd un
mijloc de comunicare dintre diferite niveluri ale fiintei sale. Ea scoate in relief aspiratia lui Dominic,
ascunsd pand atunci. E vorba de nostalgia originilor. Prin urmare, protagonistul traieste sentimentul
unittii si plenitudinii, reintegrandu-se cu anima plasmuirii sale. Insd armonia relatiei este perturbata
de imbolnaviri periodice si de imbatranirea grabnica a fetei. Intrucat Veronica nu poate exista decat
intr-un spatiu sacru, ea se vrea retrasd in spatiul sdu originar, adicd in imaginatia personajului:
,Plangea, rezemata de perete, cu fata ascunsa in palme. A ingenunchiat langa ea. — Veronica, a
inceput, eu sunt de vina. Ascultd-ma, si nu ma intrerupe. Daca voi mai ramane alaturi de tine pana la
toamna ai sa te stingi!... Nu pot sa-ti spun mai mult, nu am dreptul, dar te-asigur ca, in realitate, n-ai
imbitranit! Indata ce voi disparea din viata ta, iti vei regasi tineretea si frumusetea...” (p. 272).

Protagonistul din Uniforme de general, Antim, in comparatie cu vointa de evadare cat mai
rapida a lui Gavrilescu din La tiganci, nu se va integra in Marele Tot pand cand nu va afla care din
strainele intalnite 1i este logodnica spirituald. El isi recunoaste femeia arhetipald, anima, cu putin timp
inainte de Inceperea marelui ,,spectacol’”: ,In acea clipa o recunoscu si 1si aminti tot, de la ntalnirea
lor 1n fata garii, cand a ajutat-o sd-si urce valizele In vaporetto, pand in seara cand, strangdndu-i mana
in mainile lui, i spuse: (...) Vrei sa ne logodim? Acum? Chiar acum, in gradina asta?” [60, p. 147].
Astfel, ea 1l va conduce pe Antim spre eternitate. Protagonistul se impreuneaza cu Melania, matricea
existentei sale, de care a fost lipsit pe tot parcursul vietii, si renuntd definitiv la cealalta proiectie a
animei, redata prin fantoma generlesei, expresie a spiritului mortii. Maestrul violoncelist se refugia
deseori in casa pdrasitd si bantuitd de strigoi a generalului lancu Calomfir, unde isi petrecea
momentele de singuratate. Aici i se exteriorizeaza alteritatea, intrucat celalalt element potrivnic,
moartea, Infatisarea feminitatii, spune Thomas Louis-Vincent ,,e indutrul fiintei tot timpul” [170, p.
46].

Aceeasi presimtire a mortii o traieste si neamtul Von Balthasar din Santurile. Pe cand5celelalte
personaje ale povestirii sunt tulburate si agitate de valmaseala evenimentelor istorice si implicate intr-
o cautare de comori pamantesti, poetul, fiinta cosmica eliadesca, isi regaseste linistea in poezie, o
forma a alteritatii arhetipale ce-1 transpune intr-o dimensiune aparte, in care isi reveleaza semnificatia
profunda a Cosmosului interior. Poezia fiind cea mai aproape de simbolul arhetipal al feminitatii, ,,de
vreme ce, asemenea poeziei femeia are «magica putere de a fermeca»” [105, p. 446]. in momentul
transcenderii din lumea vizibild catre cea invizibila, Von Balthasar va fi insotit de straina sa
primordiala, anima, ilustrata artistic de personajul feminin Ilaria, logodnica pamanteasca a lui Marin.

Astfel, frumoasa Ilaria, cuprinsa de presentimentul mortii si a devenirii in ,,altul infinit”, intuieste
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despartirea trupeasca de iubitul e1, Marin. De aceea, misticul salveaza indragostitii de la o eventuala
despartire. Ei se diruie imaginar unui eros cosmic. In zona obscurd a feminititii barbatului, se
imprima ca cea de-a doua proiectic a animei, asemeni unei ,,memorii fotografice”. Tot aici intuim si
functia mitica a femeii de calauza in actul de regressum ad uterum, unde spiritul individual se va
contopi cu cel universal. Prin actul testamentar, fata 1i releva marile taine ale cosmosului despre
transformarile posibile ale iubitului: ,,Marine, sa-ti aduci aminte de mine, asa cum ma vezi acum,
tanara si frumoasa... (...) Nu stiu ce am, adauga. Mi s-a inchis inima si parca s-au stins toate. Dar
daca-o fi sa mor, sd ma Ingropati asa cum ma vezi acum, cu rochia asta, cu salba si cu margele” (p.
56). Rostul existentei aici pe pamant al barbatului este evident cdutarea logodnicei eterne pentru a
obtine si el, la rdndul lui, perfectiunea.

Revenim in continuare la Egor din Domnisoara Christina, personaj care permite celeilalte
fatete a feminitatii sa-i modifice intreaga structura interioara. Protagonistul traieste nopti de cosmar,
visand-o pe domnisoara Christina tot mai des si mai viu. Dupa cum sustine C. G. Jung, anima se
poate exprima ,,prin fantezii, stiri de spirit, presentimente si explozii emotionale” [117, p. 89]. in
Tratat de istorie a religiilor Mircea Eliade explica visul ca pe o incercare de ,,a trimite la o lume de
arhetipuri si mituri, deci la o a doua realitate, paraleld cu cea cotidiana, la care omul, chiar si cel
modern, poate avea acces” [84, p. 124]. In aceastd ordine de idei am face o remarci. In vis, ca o
solutie de evadare din lantul lucrurilor rationale, personajul masculin se intalneste cu femeia din
lumea mortilor, In care-si proiecteazd angoasele, iluziile erotice. Simone de Beauvoire sustine ca
»aparand drept Celalalt, femeia apare in acelasi timp ca o plenitudine de a fi In opozitie cu aceasta
existentd al crei neant barbatul il simte in sine; (...). In femeie se intruchipeazi in mod pozitiv
absenta pe care orice creaturd o are in suflet, si cautand sa se regdseasca in ea, barbatul spera sa se
implineasca pe sine” [12, p. 9].

Asadar, odata cu deschiderea portii spre o alta realitate, Egor pare a fi atentionat in vis de
pericolul jocului in care s-a incadrat de forta purei masculinitati si a judecatii mentale, redata artistic
printr-un ins demult mort: ,,Necunoscutul care vorbea era, de fapt, prietenul lui, Radu Prajan. (...)

— Pentru c@ veni vorba despre dumneata, spuse el repede, pazeste-te bine, cd esti intr-0 mare
primejdie...”(p. 79). In acest mod personajul e atentionat de inceputul unor mutatii psihice. Dar, in
acelasi timp 1 se sugereaza o posibiltate de salvare de riscul unor caderi iminente: sa se apere cu parul
»prea mare, nefiresc si dezgustator de lung pentru un barbat” (p. 79), parul fiind un simbol al
Samson, infrant de dragoste, dar si de viclenia Daliei. Samson, la insistentele iubitei de a afla sursa
puterilor sale supranaturale, fi divulgd marea sa taini. In consecinti, in timp ce dormea pe picioarele

amantei, barbatului 1i este taiat parul lung, fiind astfel lipsit de binecuvantarea Domnului si devenind
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slab ca orice om [15, Judecatorii 16: 14-21]. Fantoma masculind a prietenului, animus, este insa
curand alungatd de vocea domnisoarei Christina, care ,,parca venea din afara, din altd lume...” (p.
80).

Visele erotice, derulate pe parcursul initierii in Unu, in ,,n0i”, ale pictorului Egor, recreeaza un
spatiu arhetipal si configureaza eul originar mitic. Credinta strigoiului este ca se poate salva de
singuratatea Intunericului de care este robit, doar realizindu-se in dragoste. Numai iubirea mistica a
personajului masculin fata de ea, ar sustrage-o din lumea mortilor si ar readuce-o in randul celor vii.
Si pentru cd ,,fantasticul creeaza iluzia eliberarii din strimtoarea limitelor” [173, p. 32], treptat, ea
reuseste sd absoarbd toatd energia spirituald a protagonistului. Feminitatea captiva, dezlantuita,
distruge frontierele acestor doua realitati, transfigurandu-se, spre finalul romanului, Intr-un personaj in
»came si oase”: ,,Uneori, impletindu-se cu spaima celuilalt, prezenta aceea nelamurita, simtea
patrunzandu-i adanc 1n nari parfumul de violete. (...) Brusc, fara sa naddjduiasca, se simti liberat. (...)
Egor deschise larg ochii, cautand in intunericul de langa el. (...) Ii zambea acum. il privea ca mai
inainte — ca-n vis — zambindu-i” (p. 110).

Evenimentele din romanul Domnigoara Christina deruleaza intr-un ritm tensionat, cu
implicarea unor forte de mister, prin care se releva puterile supranaturale observate de Egor la Simina.
Nu intamplator el o detesta numind-o ,,om demonic”. Manifestarea atat de puternica a animei il face,
in cele din urma, sa se simtd epuizat, distrus emotional si psihic. Psihanalistul C. G. Jung sustine:
,,omul nu se poate debarasa de sine in favoarea unei personalitati artificiale”. in fata Siminei, Egor isi
pierde imaginea de barbat intelectual, rafinat in gusturi, sceptic, Increzut in sine. Psihanalistul constata
ca in toate cazurile obisnuite dominatia animei asupra personei provoacad reactiei inconstiente,
capricii, afecte, angoase, criza nervoasa etc. [117, p. 221], fapt care se descopera si in personajul lui
Eliade. ,,il duceau pe brate. In jurul lui, odaile se schimbau vrajite. Trecu la inceput printr-o mare sal
de bal. (...) Intalni perechi elegante (...), care il priveau nelamurit, mirate”.

Desi strigoiul, vocea feminind interioara, reuseste sa pund stapanire pe Intreaga structura
sufleteasca a tanarului pictor, procesul de re-nastere a Christinei este intrerupt de dubla imagine
arhetipala a barbatului, anima angelica identificata in dorinta ancestrald a lui Egor de a se uni in
dragoste cu Sanda: ,,Jubesc pe Sanda, sopti el, si ma rog la Domnul-Dumnezeul meu si la Sfanta
Fecioard Nascdtoare de Dumnezeu!...” (p. 109). Protagonistul se roaga ei, mantuitoarea lumii sale
interioare. El poate fi insufletit si eliberat de cea datatoare de viatd, femeia eternd, cdlauza catre
lumina si cunoasterea adevdrul total. Insa dorinta devenirii intru fiintd a mortului sugruma arhetipul
fecioarei si Sanda se imbolnaveste subit: ,,A lesinat un ceas dupa plecare d-tale... Daca n-0 fi murit

pana acum...”.
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Egor, ratacit in labirintul oniric, lupta din rasputeri sa-si salveze logodnica din gura mortii, unde
este trasd de Domnisoara Christina. Iar pentru ca ,,numai rdpunand «demonul» spaimei care i s-a
incuibat in suflet, eroul va fi in masura sa rapuna demonul (cel «in carne si oase»), care i-a provocat
spaima” [143, p. 44], protagonistul se hotardste sa alunge definitiv strigoiul in lad si o ucide pe
Simina — spiritul demonic. In acest context, jocul de-a moartea si de-a viata a luat sfarsit. Yang-ul a
distrus una din proiectiile animei sale, pentru a se contopi cu Sanda, cealalta femeie ca alteritate. Insa,
odata cu moartea uneia, dispare si cealaltd manifestare a yin-ului, pentru ca in final sa fie el insusi
mort: ,,Se trezi cu multi oameni alaturi. Purtau faclii si topoare, si tepuse de lemn.(...) asadar, €
adevarat” gandi el. (...) El insusi, chiar el, o omorase. (...)

- Moare doamna Sanda. Isi pleca barbia, fard si rispundi. Niciun gand. Numai singuratatea,
ursita lui singuratate.

- A murit! sopti un alt glas 1anga el”.

Egor raspunde celor cinci simturi interioare la vederea frumosului inselator redat prin chipul
pictat al Christinei si se lasa condus de figura demonica, dubla reprezentare a animei. Libido-ul are
sensul ,,de-a dori in general, si de-a se lasa prada acestei dorinti, expica Gilbert Durand. Arhetipul
libido-ul apare astfel ca intermediarul dintre pulsiunea oarba si vegetativa care supune fiinta devenirii
si dorinta de vesnicie care vrea sd suspende destinul muritor, rezervor de energie de care dorinta de
vesnicie se serveste, sau, dimpotriva, contra caruia se razvrateste” [47, p. 272]. Gavrilescu, la randul
sau, a pierdut si el marea sa dragoste, pe Hildegard, odata ce-si vinde sufletul Elsei, a doua proiectie a
animei, Thanatos. Sub falsa identitate a dragostei, asemeni lui Mefistofeles, ea ii acapareaza si-i
subjuga sufletul prin achitarea unei banale bauturi de la berarie. Prin urmare, barbatul este privat de
libertatea sa primordiala, fiind redus la conditia de larva: ,,Am fost la berarie, sopti Gavrilescu. Daca
n-as fi fost cu ea la berarie, nu s-ar fi Intamplat nimic. Sau daca as fi avut ceva bani la mine... Dar asa
a platit ea, Elsa, si intelegi, m-am simtit obligat... si acum e tarziu, nu e asa? E foarte tarziu...” (p.
140). Realitatea trecatoare insa cedeaza in fata spectrului eternitatii, astfel cd odatd ajunsi in lumea de
dincolo de transcendentd, protagonistii sunt scosi de sub forta pacatului incheiat in timpul vietii.

Pianistul din La figanci, dupa ce reuseste sa evadeze din labirintul oniric, halucinant si reintors
in spatiul profan, simte o dizarmonie dintre lumea exterioard si cea interioara. Dupa ce si-a cunoscut
fateta cealalta a sufletului anima si gustul plenitudinii arhetipale, realitatea profana i-a devenit straina,
ciudata si banald. Gavrilescu tresare intelegdnd ca locul lui nu mai este printre cei dezraddcinati de
sacru. Lipsit de serviciu, casd, sotie, bani, traieste destinul unui extraterestru. Astfel ca imediat ce
constientizeazd cd imaginarul din care a evadat este de fapt calea spre realitatea adevarata,
cunoasterea totald, este Sinele unic, el decide sd se intoarca la origini. Aici, incredintat cd alteritatea

de care atat de insistent a fugit, reprezintd fericirea paradisiaca, intrd fard nicio fricd in bordei,
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deschide toate sapte usi asa cum i-a poruncit baba. Potrivit filosofiei chineze deschiderea si inchiderea
usilor simbolizeaza ,,manifestarea cosmica in care are loc alternanta principiilor yang si yin” [29, p.
114].Tot aici, intelegem ca cele sapte usi semnificd sapte niveluri ale Cerului, pe care protagonistul le
trece pentru a ajunge la Centrul fiintei, la totalitatea si desdvarsirea spatiul primordial. Avand la
indemana harta interiorului sau psihic, Gavrilescu nostalgic inainteaza spre Sine. Odata ajuns, nu
gaseste nimic mai valoros decat imaginea arhetipala a animei sale, Marea sa Zeita, Hildegard: ,,Urca
treptele de marmura, deschide usa si rimane o clipa nehotarat. In fata lui se intindea un coridor slab
luminat, si Gavrilescu simti cum din nou inima incepe sa 1 se zbatd, parca ar fi stat sd se sparga. (...)
Voi sd se intoarca si sd numere din nou, dar dupa cativa pasi se simti sleit de puteri si, oprindu-se in
fata primei usi la andemana, batu de trei ori si intrd. Era un salon mare si simplu, aproape saracacios
mobilat, iar in dreptul ferestrei, privind spre gradind, se profil umbra unei fete tinere.

- Hildegard! Exclama, lasand sa-i cada palaria din mana” (p. 140).

Personajul feminin, Hildegard, ritacit si incatusat pana acum in amintirile teribile ale
pianistului, il Tntampind fard nicio represiune, ba din contra, se integreaza plind de dragoste intr-0
uniune primard cu Gavrilescu: ,,De cand te-astept, spuse fata oprindu-se. Te-am cautat peste tot...”.
Prin urmare, dupa o identificare cu anima, Gavrilescu este eliberat totalmente de drama existentei
umane. ,,Numai cel care se confrunta cu anima, sustine C.G. Jung, are acces la aceastd dimensiune.
Doar un travaliu dificil ne permite sa intelegem ca in spatele jocului crud cu destinul uman se ascunde
un fel de intentie secretd ce pare corespunde unei cunoasteri superioare a legilor vietii” [120, p. 70].

Conflictul acerb interior in care fiecare din arhetipuri (anima fecioara, anima demonica si
animus) vrea sa fie stapan, Egor il solutioneaza prin contopirea in Unu, printr-o renastere in
Divinitate. El se elibereazd de vraja mistica a strigoiului, iar dupd ce 1 se anuntd moartea celeilalte
reprezentdri imaginare psiho-fiziologici, Sanda, pictorul, eliberat, trece lent spre altd stare
existentiala. Trezit in spatiul intermediar intre profan si sacru, intre constiintd si inconstient, fiinta
artistului participa la un ritual initiatic al mortii in microcosmos si al reinvierii in macrocosmos. Aici,
purificarea si regenerarea vine odatd cu depasirea pericolului ratacirii eului prin bezna interioard
psihica si spirituala. Facliile, expresie a arhetipului anima, ghideaza sufletul spre originea mitica, spre
Sine. Prin urmare, ea il retrage din Intunericul halucinant si-l trece prin toate camerele intimitatii sale
psihice, aducandu-l fata in fatd cu originea sa cereasca, cu Marele Tot, redat artistic prin ,,Jimba de
foc”, ,,aripa de foc”. Astfel ratacirea lui Egor a luat sférsit odatd cu identificarea in eternul feminin,
absorbit mai apoi impreuna cu acesta in spiritul Universal: ,,Se trezi cu multi oameni alaturi. Purtau
faclii... (...) Il duceau pe brate. In jurul lui, odaile se schimbau vrijite. Trecu la inceput printr-0 mare
sala de bal, cu policandre aurite, de care atarnau varfurile sagetilor de cristal. (...) latd, acum urca

treptele catre o sufragerie cu veche mobile de lemn. Acum Incepe coridorul... Si totusi, coridorul se
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abureste brusc si din aburul albastrui se indltd, undeva, foarte aproape, o limba uriasd de foc. Egor
inchise ochii”.

In concluzie, observim ca proza fantastici a lui Mircea Eliade incifreaza itinerarul cautarii de
sine. Protagonistii se trezesc legati de propriile dorinte, neconstientizate, de a cauta in sine sensul
fiintial. In timpul derularii actiunilor, personajele masculine cautd un refugiu din tensiunile timpului
istoric, profan si coboara in trdirile, starile interioare ,,primare”. lar pentru cd taina sacrului nu va
putea fi vreodata revelata unui rationalist sceptic, Mircea Eliade introduce ,,0amenii” artisti in limitele
unui subiect literar in care realul trece usor in ireal, In fantastic, imaginar, oniric, mistic sau magie. in
intunericul nedeslusit si atemporal, implicarea ratiunii logice declanseaza frica si panica personajelor,
de aceea exploratorii Sinelui trebuie sa se bazeze doar pe intuitia iubitei, imaginea arhetipald a animei.
Insa fnainte de a trai clipa de beatitudine, barbatii au trecut printr-un act purificator, apoi condusi de

spiritul sau sideral, sunt ,,inghititi” de Marele Tot.

3.3. Concluzii la capitolul 3

1. Substratul ontologic al prozei fantastice eliadesti defineste existenta umana drept un itinerar
al devenirii si initierii. Acesta este reprezentat printr-un labirint psihic-existential, in care
protagonistul face eforturi tenace de a intelege lumea si a se intelege pe sine, fara insa a recurge la
puterea ratiunii, nesemnificativd in contextul mistic si ineficientd n obscuritdtile profunzimilor
psihice. Imaginile si simbolurile arhetipale sunt epifanii ce insotesc protagonistul in timpul
transferului sdu din realitatea cotidiand in realitatea sacra. Misterul si fantasticul, in cele din urma,
constituie o forma a gandirii si a limbajului personajului eliadesc.

2. Legatura cu sacrul, cu inconstientul colectiv se realizeaza prin intermediul vocilor secrete
animus-anima proiectate asupra iubitei — iubitului. Coborarea in abisul psihic al personajului intrigat
de necunoscutul nostalgic este redatd artistic prin explorarea unui spatiu tainic si a interiorului
bulversat de identitdti ciudate. Odata cu recunoasterea si impacarea in fata feminitétii — masculinitatii
inabusite anterior de conditia profand, se reia procesul terapeutic al refacerii starii de androginie.

3. In drumul ontic anima se dedubleazi, fiind reprezentati prin doud imagini contradictorii.
Una simbolizeaza Orfeul psihic, iar cealalta — vocea feminina infricosdtoare ce apara comoara,
Sinele. Personajele masculine, astfel, platesc pentru neascultarea instinctului feminin originar si
alegerea animei ,,ispititoare” cu ratacirea lunga si obositoare in realitatea onirica.

4. Erosul simbolizeaza principiul arhetipal al unificarii contrariilor. Absolutul nu poate fi atins
fard trairea sentimentului mitic. Dragostea reprezintd limbajul prin intermediul caruia constiinta

personajului lui Mircea Eliade comunicd cu inconstientul sdu, anuldnd in acest mod neintelesurile
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regimului fantastic. In plus, erosul are puterea divina de abolire a contrariilor de animus si anima in
cadrul psihic al personajului mijlocind atingerea Intregului.

4. Pentru personajul masculin, creatia constituie o0 modalitate de manifestare / exteriorizare a
arhetipului anima, iar arta, in sine, este spatiul mitic al implinirii erosului, armonizand cele doud lumi
psihice contradictorii, a femeii si a barbatului. Coeziunea lor creatoare se manifestd prin faptul ca
anima risipeste fantaziile, iar animus, stapanul constiintei masculine, le ,,scoate” din inconstient si le
rationalizeaza prin creatie.

5. Ruperea definitiva de conditia cotidiand inseamna omogenizarea celor doud polaritati intr-un
spatiu sacru comun. Romanul Sarpele ilustreaza intregul proces al transformarilor psihice din fiinta
Dorinei, insula din final reprezentand abolirea ireversibila a diferentierei dintre animus si anima.

6. Nuvelistica de inceput din creatia lui Mircea Eliade reprezintd nucleul operei de mai tarziu.
In volumul Maddalena regasim in stare incipienti metanoia personajelor eliadesti guvernate de erosul
mistic in cunoasterea Absolutului. Jocul erotic al posesiei celuilalt, identificat ca motiv ontologic al
acestor bucati din creatia de Inceput, este reluat intr-o regie similard in romanele de mai tarziu in care

se urmareste ritualul mistic al devenirii androgine.
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CONCLUZII GENERALE SI RECOMANDARI

1. Propunandu-ne sa cercetam proza lui Mircea Eliade prin prisma psihologiei analitice a
lui C.G. Jung si a teoriei eliadesti a arhetipurilor, axand investigatia pe binomul psiho-
ontologic animus/anima, am  urmarit valorificarea unor sensuri literare ascunse si
evidentierea modalitatilor specifice de corelare a personajelor cu timpul si spatiul in care ele
actioneaza si pe care il transcend in drumul lor de cautare/regasire a plinatatii originare.

2. Literatura lui Mircea Eliade s-a bucurat de o vasta exegeza critica, interpretarile tinand
de un registru hermeneutic foarte larg. Interesul firesc, mentinut de la primele aparitii pana in
prezent, se explicd prin mesajul latent incifrat in formule narative obisnuite, prin ambitiile
istoricului religiilor de a introduce in textul literar simboluri, imagini si arhetipuri ale
imaginarului colectiv. Aici raimane mereu loc pentru noi reinterpretari si noi comentarii, fapt
demonstrat in lucrarea de fatad. Naratiunile lui Mircea Eliade refac mereu itinerariul omului
arhetipal spre Centru. Personajele sale si erosul se prezintd in aceastd proza ca precursoare
ale sacrului, fiind angrenate intr-un scenariu mistic de intoarcere la origini. In nuvela din
etapa de inceput a creatiei eliadesti, Celdlalt descoperda universul unui psihism arhaic, in
interorul caruia transpar valorile mitice uitate de om, fapt neremarcat de critica literara. Spre
deosebire de volumul Maddalena, romanele Maitreyi, Nunta in cer, Noaptea de Sanziene,
Sarpele au avut o audienta critica destul de mare. Exegetii au observat ca problema erosului,
agregata cu tema eternului feminin, se regaseste si se exprima aproape prin toate personajele
feminine. Intoarcerea la origini se realizeazi numai in cazul cand protagonistii romanelor
respective ascultd de vocea interioara arhetipala, reprezentata de Maitreyi, Ileana, Dorina. O
metodologie ingusta, pur tematica, are insd uneori efectul de suprapunere ori de repetare
obositoare a opiniilor critice.

3. In cercetarea noastra am pornit de la studiile fundamentale ale lui Mircea Eliade Mitul
reintegrarii sl Mitul androginului, unde Mircea Eliade urmareste traseul ideatic al
conceptualizarii termenului de androgin si unde el da o importanta deosebitda Marei Zeite —
divinitatea ,, Totului”, creatoarea Cosmosului si a vietii. In aceastd imagine se armonizeazi
cele doud planuri: psihic si cosmic si tot Tn ea se contopesc toate contrariile: moartea si viata,
binele si raul, sacrul si profanul, beatitudinea si durerea etc. Androginul, prin urmare, in
viziunea savantului este un mister al totalitdtii la care omul modern se poate reintoarce

indeplinind un ritual de initiere simbolica, prin care sexele nu se mai confruntd, ci se
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complinesc. Intr-un final, Eliade ajunge la concluzia ci feminitatea ar trebui ficutd stipana in
suflet, fiindca numai ea se poate sacrifica si prin ea are loc renuntarea la individualism. in
aceeasi ordine de idei, starea de androginie mai inseamnd nunta oamenilor dupd modelul
cosmologic, unde cuplul face schimb de insusiri, proiectandu-se unul in celalalt. Concluziile
lui Mircea Eliade asupra erosului si ale modalitétilor de interpretare a acestuia se interfereaza
cu conceptul arhetipului animus-anima  din psihanaliza jungiana. Pentru talmacirea
imaginilor refulate din inconstientului colectiv, Jung apeleaza la studiile din antropologie,
filozofie, istorie a religiilor, stiintele care s-au ocupat de inregistrarea simbolurilor arhaice din
imaginarului colectiv, demonstrand cd structura inconstientului animus-anima a existat
dintotdeauna ca arhetip al polaritatii divine, imbinarea carora formeaza Totul.

4. In jocul erotic dintre Maitreyi si Allan, personajul care a intruchipat experienta
autorului de cunoastere a Sinelui, Mircea Eliade transpune un ritual initiatic al interferentelor
si devenirilor arhetipului animus-anima cu efectul de omogenizare a lor si de deschidere in
Unu indivizibil. Gratie jocului erotic al indienei, odatd cu acceptarea ei ca stdpdna a
constiintei sale masculine, personajului i se releva o noud cunoastere, cea a simturilor. Astfel,
ritul mistic al descoperii beatitudinii reda treptele transfigurarii personajului feminin in
arhetip feminin, in anima yoginului. Hermeneutica psihanaliticd sugereaza itinerarul spre
sacru, in care Maitreyi si Allan nu mai figureaza ca personaje, ci ca doud forte arhetipale in
cautarea Marelui Tot.

5. Jocul identitatii si alteritatii predominant din Noaptea de Sdnziene si Nunta in cer
indicd o crizd a omului modern, o disfunctionalitate a psihicului uman in conditia sa
fragmentata, cand fiecare din personaje reprezinta doar cate un madular dintr-un singur trup.
Fiecare trdieste sentimentul lipsei de spontaneitate, de integralitate, dar care totusi sunt in
cautarea unui mare miracol al reintegrarii contrariilor intr-o identitate. Descoperim 1in
Noaptea de Sdanziene si Nunta in cer o dialecticd misticd a contrariilor primordiale, in care
dragostea simbolizeaza unitatea launtrica a trinitatii: a constiintei (Hasnas/Ciru), a
incongtientului (Mavrodin/Stefan) si a spiritului (Ileana/Lena). lar rezultatul ei este faptura
miticd, intocmai asemenea vietii zeilor, fiintd totala ce trdieste perpetuu, mentinutd si
sustinuta de existenta celuilalt.

6. Lumea Noud, utopica din romanul fantastic Sarpele, dar si din alte proze scurte
eliadesti, semnificd Sinele reconstituit prin aditionarea celor doud lumi ale masculinului si
femininului intr-un Sine comun. Astfel, sacrul este o traire proprie launtrica, inteleasa ca o
metamorfoza in urma confruntarii cu inconstientul. ,,Cazute” la radacinile fiintei, personajele
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se confruntd cu numinosul prevestit de celalalt eu tainuit, ,lantuit” de realitate. De aceea
manifestarea arhetipului anima-animus este inteleasd de constiintd ca o irealitate
respingdtoare, inspdimantatoare. Si doar imaginatia ii salveaza de monstruozitatea imaginii
alteritatii, fixand personajul intr-o autoanaliza a propriei fiinte, vazutd, la prima vedere, ca o
hermeneuticd psihica. Salvarea de teroarea istorica e posibila prin acceptarea acelei realitéti
irationale, onirice cu angoasele sale psihice. Transcenderea in sacru reprezinta o consecinta a
aditiondrii a imaginii fantasmatice anima-animus care ofera eliberarea fiintei integrate in
Marele cosmic.

7. Prezenta oamenilor artisti in cadrul unor subiecte literare in care realul trece in ireal, in
fantastic, imaginar, oniric, mistic sau magie, atestd miza lui Mircea Eliade pe niste structuri
psihice usor labile plasate intr-un Intuneric psihic nedeslusit si atemporal. Implicarea ratiunii
declanseazd aici frica si panica personajelor. Exploratorii Sinelui se pot bizui doar pe intuitia
iubitei. Imaginea arhetipala a animei se dezviluie personajelor masculine prin actul artistic:
muzica, dans, cantec, poezie, picturd. Odata ,trezitd” din inconstient, ea apare blanda ca
Fecioara Divina, dar si cu chipuri fioroase, precum este anima lui Egor proiectatd asupra
Christinei. De aici procesul de individuatie a Sinelui, care in plan real se exteriorizeaza prin

manifestari irationale, urmareste abolirea contrariilor.

Problema stiintifica solutionati constd in abordarea operei literare eliadesti din perspectiva teoriei
psihanalitice jungiene in corelatie cu hermeneutica mitului lui Eliade, avand ca rezultat descoperirea
unor viziuni inedite sacrului in profunzimile psihicului personajului, dar si Inlaturarea unor deficiente

metodologice de abordare a romanului.

Recomandari: Teza de doctor ,,Arhetipul animus-anima in proza lui Mircea Eliade.” vine cu
o noud modalitate de analiza si interpretare a prozei eliadesti, experimentata pe textele unui
mare romancier al literaturii romane. Rezultatele stiintifice obtinute pot fi abordate in alte
studii critice, hermeneutice literare. Astfel se impun cateva sugestii si recomandari:

1. In urma realizarii cercetdrii am ajuns la concluzia ci in romanele, nuvelele si
povestirile lui Mircea Eliade se regdseste intreaga bogdtie de mituri, simboluri, credinte ale
umanitatii. Pentru a patrunde in mesajul latent al acestei proze, metodologia interdisciplinara
ofera perspectiva de analiza cu cele mai mari deschideri.

2. Teza noastra se fundamenteaza pe teoriile si reperele conceptuale ale istoricului

religiilor M. Eliade, ale psihanalistului C.G. Jung, oferind o grild complexd de evaluare a
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prozei eliadesti. Abordarea perspectivei psihanalitice scoate in relief elementele
hermeneutice, care pand acum erau trecute cu vederea de exegeza literara. Considerdm
respectiva lucrare un suport teoretic util pentru realizarea tezelor de licentd, masterat si
doctorat.

3. In acelasi timp, cercetarea stiintifici pe text, in special capitolul II si III, poate
constitui o bazd teoretico-metodologica pentru cursurile universitare din domeniul literaturii
romane.

4. In temeiul tezei noastre de doctor se poate lansa un ghid didactic pentru cursurile

optionale dedicate studiului hermeneutic asupra operei literare a lui Mircea Eliade.
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