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Lucrarea „Ipostaze literare ale experienţei spirituale”  are ca temei o experienţă 

personală trăită în perioada satisfacerii serviciului militar. Această experienţă, trăită 

neanticipat de vreo problematică religioasă, ex nihilo, s-ar putea spune, s-a petrecut undeva 

undeva la hotarul dintre tăcere şi cuvânt, ea putând fi narată, dar nu conceptualizată în lipsa 

unui aparat conceptual pe care abia lectura unor texte teoretice de largă anvergură avea să 

o facă posibilă. Experienţa trăită ar putea fi  schiţată ca trecere de la necesarul pe care îl 

atribuim existenţei noastre, la conştientizarea contingenţei, cât şi a finitudinii ei. În 

procesul de construcţie a eului acest moment de criză ar corespunde unei intempestive 

anihilări a egocentrismului, pasul următor  constând  într-o recentralizare ontică a 

conştiinţei, recentralizare care, trăită pur şi simplu,  avea să conducă la o percepţie 

ontofanică a realităţii. 

 Suficientă prin ea însăşi, această experienţă personală avea să descopere 

similitudini prin lectura unor opere literare, iar mai apoi, mai ales prin lectura operei lui 

Mircea Eliade, posibilitatea de a întrevedea o explicare în plan antropologic. Trăirea 

efectivă, coroborată cu lecturile ulterioare aveau să conducă la ipoteza că există un traseu 

spiritual real al conştiinţei umane, traseu pe care societăţile arhaice îl cunoşteau şi stimulau 

în vederea desăvârşirii  ei, dar acest traseu a fost pervertit din motive ce ţin de o uitare a 

esenţialului în favoarea cultivării unor forme alterate care nu sunt altceva decât reziduuri 

simbolice ale unor experienţe spirituale pe care gândirea postarhaică ajunge să le 

idolatrizeze. Punctul de plecare al lucrării l-a constituit o discuţie cu Virgil Podoabă, 

discuţie în care a apărut ideea unei ecologii a sacrului care să explice modul în care acesta 

s-a pervertit ajungând un sacru sintetic, iar, pe de altă parte, să deceleze urmele traseului 

spiritual real aşa cum apare el în mari creaţii literare, creaţii în care experienţa spirituală se 

dezvăluie mai pură decât în scrierile unor mistici care, deşi aflaţi pe aceeaşi cale, sunt 

forţaţi să ţină cont de dogme religioase, fie atunci când le acceptă, fie şi chiar atunci când 

le neagă. 

Prezentarea unor asemenea trasee spirituale parcurse de personaje literare care 

reprezintă, mai mult sau mai puţin direct, experienţa autorilor a fost făcută într-o ordine 

cronologică, dar nu din motive care să urmărească un megatraseu istoric, ci, din contră, 

pentru dovedi că experienţele spirituale sunt anistorice, ele putând fi trăite atât de un rege 

mesopotamian din antichitate, cât şi de un tânăr francez ce locuia locuia în Alger în secolul 

20. Deşi trăind la distanţă de câteva milenii şi în spaţii culturale cu totul deosebite, 

Ghilgameş şi Camus parcurg un acelaşi traseu spiritual într-o aceeaşi epocă postarhaică. 
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Meditaţia asupra destinului unor personaje literare s-a dorit o încercare de a filosofa asupra 

concretului existenţei în dauna unei filosofări ce construieşte sisteme în care experienţa 

reală nu-şi găseşte loc.  

Intuite prin lecturi de dragul lecturii, aceste trasee spirituale se cuveneau evidenţiate 

în pasta textului pentru o lucrare ce-şi dorea să prezinte dovezi cât mai credibile în spijinul 

ipotezei lansate, iar un prim obiectiv al lucrării fost acela de a  dovedi existenţa unei 

invariante a exprienţei spirituale. 

  

 

Primul capitol al lucrării, Ghilgameş sau Gloria şi viermele, este o prezentare a 

unei mutaţii de conştiinţă, de la un egocentrism tiranic la o percepere a universului 

pătrunsă de înţelepciune şi iubire. Personajul Ghilgameş aparţine deja unei epoci 

postarhaice,  o epocă eroică, a civilizaţei, în care traseul spiritual lăuntric fusese înlocuit cu 

traseul succesului. Împlinirea pe care o caută Ghilgameş este una a unor fapte memorabile 

ce urmau a se eterniza în noosfera narativă. Frica de moarte era mai degrabă o teamă de 

insucces, aşa încât toate faptele sale ţintesc spre o eternizare ce ţine de intrarea în memoria 

colectivă, în megamemoria Istoriei. După succesele eroice care fac din el un adevărat star, 

un Mare Om,  Ghilgameş, a cărui existenţă se petrecea în registru virtual, el trăind în 

scenariile pe care mintea sa le propunea viitorului, se trezeşte prin identificare cu trupul 

neînsufleţit al prietenului său Enkidu. Gonflata glorie, urmărită prin acţiunile eroice, e 

fisurată de viermele care iese din nara lui Enkidu, şi Ghilgameş se trezeşte pus faţă în faţă 

cu finitudinea sa reală în faţa căreia nu există soluţie. Această trecere din registul virtual, 

cel al scenariilor prin care e întâmpinat viitorul, în cel real este primul pas al experienţei 

spirituale, şi, pornind de la sintagma ruptură de nivel a lui Mircea Eliade, prin care marele 

savant numea metamorfoza spirituală, am defalcat-o prin adăugarea sintagmei salt de nivel 

care ar numi un al doilea pas al experienţei spirituale. Dacă, în accepţia noastră, ruptura de 

nivel reprezintă criza în care intră o conştiinţă ce trăind în registrul virtual e pusă într-o 

situaţie-limită, saltul de nivel ar reprezenta rezolvarea crizei printr-o mutaţie epistemică 

într-un plan superior de cunoaştere. Aventurilor exterioare ale căutării succesului le 

urmează o aventură lăuntrică, o odisee interioară prin care Ghilgameş îşi caută un suport 

existenţial, cu totul altul decât cel din registrul virtual al naraţiunii prezumtive, stare 

proiectivă prin care fiinţa umană se proiectează în posibil. Noile aventuri ale lui 

Ghilgameş, aflat în căutarea nemuririi, sunt narate simbolic şi ele reprezintă traseul iniţiatic  

pe care personajul trebuie să îl parcurgă pentru a realiza saltul de nivel. Mircea Eliade 
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consideră epopeea ca fiind „poveste dramatizată a unei iniţieri ratate” dar, după părerea 

noastră, ar putea fi vorba de o iniţiere împlinită şi ar fi trei argumente în sprijinul acestei 

afirmaţii. Primul argment ar fi că planta tinereţii veşnice furată de un şarpe în timpul 

somnului lui Ghilgameş, dezvăluie prin simbolul şarpelui ca Viaţă
1
 eternitatea firii din care 

fiinţa umană face parte. Un al doilea argument ar fi schimbarea de atitudine a lui 

Ghilgameş faţă de cetatea sa pe care, la întoarcerea sa acasă, o descrie cu o dragoste pe 

care nu o purta înaintea trecerii prin încercările sale, când doar o tiraniza. Al treilea 

argument ar fi chiar în începutul epopeii, în care Ghilgameş e prezentat ca omul care a 

cunoscut totul, văzând ceea ce e ascuns şi dezvăluind ceea ce-i tainic. 

Nu se cunoaşte sfârşitul epopeii, tăbliţa fiind deteriorată, dar o asemenea cunoaştere e 

una spirituală la care Ghilgameş nu putea ajunge decât abia după ce străbătuse calea 

iniţiatică. 

         

Al doilea capitol, Tragedia sau Coliziunea contrariilor, a încercat să explice tragedia 

antică ca un spectacol iniţiatic înrudit cu iniţierile eleusine, în climatul unei resurecţii 

religioase într-o lume ce, pierzându-şi credinţa în zeităţile oficiale se afla într-un vid 

spiritual, poate asemănător în esenţă cu vidul spiritual în care trăim noi înşine. Dincolo de 

istoria faptică există o istorie profundă ce pune tragedia alături de misterele de la Eleusis 

care, după o lungă perioadă de uitare sunt reluate în perioada lui Pisistrate. Religia oficială 

nu mai răspundea unei nevoi lăuntrice pe care o resimţea grecul ce părăsindu-şi vatra unde-

şi avea şi cultul se trezeşte în oraş fără nici un reazem religios. Invazia culturilor asiatice, 

cum e cel al lui Dionisos, renaşterea vechilor mistere, ne vorbesc toate de o  acută nevoie 

religioasă ce nu se mai regăsea în sacrul, devenit sintetic, al mitologiei olimpiene. Pisistrate 

va avea deschiderea înţeleaptă de a oficializa
2
 noile tendinţe religioase în loc să le 

persecute, ceea ce va conduce la o sinteză ce se străvede în tragedie. Grecii reuşesc să 

                                                 
1
 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, Dictionnaire des symboles, Editions Robert Laffont, Paris, 1982. „Le 

serpent ne presente donc pas un archetype, mais un complexe archetypal, lie a la froide, gluante et souterraine 

nuit des origines: tous les serpents possibles forment ensemble une unique multiplicite primordiale, une 

indemembrable Chose primordiale, qui ne cesse de se detortiller, de disparatre et de renaitre.(...) La viede 

basfonds doit precisement se refleter dans la conscience diurne sous la forme d’un serpent, ajoute cet auteur, 

et il precise: les Chaldeens avaient un seul mot pour vie et serpent”, p. 868. 

 

 

 
2
Pierre Leveque, Aventura greacă, traducere de Constanț a Tănăsescu, vol. I, Editura Meridiane, Bucureș ti, 

1987. „Cinstea de care se bucură cultele htoniene, marile rivale ale celor poliade, neliniș teș te multă vreme 

oraș ele. Se pare însă că în secolul al VI-lea se stabileș te între acestea un oarecare echilibru, mai cu seamă la 

Atena. Pisistrate înț elege că nu se poate stăvili succesul deja secular al ceremoniilor închinate zeiț ei 

Demeter sau lui Dionisos; hotărăș te, aș adar, să le integreze religiei oficiale. Neputând să le elimine, 

Pisistrate le asimilează”, p. 351. 
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reînnoade legătura cu sacrul, poate chiar fără să o ştie, trăindu-l direct prin riturile de 

iniţiere, dar şi prin tragedie. Tragedia apare pe acest fundal al desacralizării, în care sacrul 

sintetic îşi pierduse relevanţa, iar celui viu i se găsise o modalitate de a se revela „faţă către 

faţă”. 

Ceea ce era esenţial în tragedie se petrecea dincolo de limbaj şi logica obişnuită prin 

chiar  aducere spectatorului în situaţia de a trăi coincidenţa contrariilor.  

Ajunse într-un punct de maximă tensiune, adevărurile din tragedie, ireconciliabile, 

intră într-o coliziune care le sfărâmă pe amândouă ducând la un salt de nivel spre un alt 

adevăr. Logica terţiului exclus devine, prin coliziune, o logică a terţiului inclus. Se provoca 

o ruptură de nivel  a cărei urmare era saltul de nivel resimtit ca purificare. 

 

Al treilea capitol al lucrării e dedicat tragediei shakespeariene Richard II. Richard 

este un Mare Om, unsul lui Dumnezeu pe pământ, ce poate face orice, neîngrădit nici 

măcar de morală în actele sale. Deşi poartă o vină, şi chiar mai multe, Richard este 

nevinovat. O primă şi esenţială deosebire faţă de tragedia antică ar fi aceea că regele englez 

este un nevinovat cu vină, în vreme ce eroul antic era un vinovat fără vină. Nevinovăţia lui 

Richard decurge din faptul că, fiind reprezentantul divinităţii – rex a Deo coronatus – 

subiect împuternicit de subiectul divin, el are justificare pentru oricare din gândurile şi 

faptele sale;  vina sa însă, neştiuta sa vină, este aceea de a se fi lăsat orbit de neţărmurita 

încredere că este reprezentantul unic al lui Dumnezeu şi astfel totul îi este permis, chiar şi 

eludarea judecăţii lui Dumnezeu, judecată ce nu era decât o cutumă primitivă ratificată de 

capii bisericeşti
3
. 

Nedreptatea pe care i-o face lui Bolingbroke va duce la conflictul armat cu acesta şi, 

prin înfrângerea sa, la pierderea certudinii sale în vreun suport divin, certitudine care avea, 

mai degrabă, un temei magic. 

În actul al III-lea al piesei îl aflăm pe rege reîntors din Irlanda pentru a-şi apăra 

tronul, ceea ce era tot una cu ţara, privită ca un domeniu personal, de răzvrătitul 

Bolingbroke ce se-ntorsese din surghiun pentru a-şi face dreptate. Chiar imprevizibilul, o 

dată întâmplat, nu-i poate zdruncina speranţa „celestă”, consecinţă a contractului de 

vasalitate cu divinitatea. Este o lume care poate fi „influenţată” prin invocaţia animist-

antropocentrică, camuflată doar în teocentrism. Transpare  în această rugăciune-blestem o 

                                                 
3
 Jacques Le Goff, Civilizaț ia Occidentului medieval, traducere de Maria Holban, Editura Ș tiinț ifică, 

Bucureș ti, 1970, p. 84. 
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încredere de sorginte magică pentru care „...nu există nici o limită în calea puterii sale de a 

influenţa cursul naturii în propriul său folos”
4
.  

Ruptura de nivel apare când întregul eşafodaj al încrederii sale se prăbuşeşte şi el, 

Marele Om se trezeşte a fi un simplu om, pradă unui Mare Mecanism, cum îl numeşte Jan 

Kott. Experienţa sa spirituală e una  blocată, ce nu va mai fi urmată de un salt de nivel real, 

ci de unul imaginar, luându-şi „locul sus”. 

 

Al patrulea capitol, Crimă şi pedeapsă... şi renaştere,  încearcă să descopere legătura 

secretă între experienţa spirituală a omului Dostoievski şi cea a personajului său, Rodion 

Raskolnikov. Destinul lui Dostoievski evidenţiază  poate cel mai pregnant mecanismul 

experienţei spirituale, datorită faptului că situaţia sa reală ne e cunoscută. Ajuns scriitor de 

succes, Dostoievski îşi pare a fi un Mare Om ce poate schimba cursul istoriei chiar şi prin 

violenţă, având în vedere situaţia anacronică a Rusiei feudale într-o Europă burgheză. 

Condamnarea sa la moarte şi momentul cutremurător al aducerii sale în faţa plutonului de 

execuţie produc în mintea sa o răsucire prin care descoperă valoarea vieţii individuale, a 

sacralităţii ei. Sensibilitatea virtuală a tânărului scriitor este adusă într-un punct critic 

asemănător cu situaţia tânărului ce trăia spaimele impuse de ritualul de inţiere, acel 

simulator prin care se încerca spiritualizarea tinerilor în culturile arhaice, şi în conştiinţa sa 

se produce acea mutaţie pe care am numit-o salt de nivel şi care duce la o înţelegere 

superioară a vieţii. Această înţelegere susţine întreaga creaţie romanescă a celui de-al 

doilea Dostoievski, o creaţie de ordin mitic. Calităţilor sale de scriitor, fin observator al 

evenimentelor şi al psihicului uman, li se adaugă o viziune mitică ce dezvăluie situaţia 

existenţială a omului istoric ce-şi propune înlocuirea lui Dumnezeu prin ideologii ce s-au 

dovedit criminale. Personajul creat de Dostoievski e un alter ego pus în situaţia de a face 

efectiv o crimă în numele unei dreptăţi ce a înlocuit dreptatea lui Dumnezeu cu una 

raţională, şi de a-i urmări consecinţele. Om al resentimentului şi trăind în lumea sa virtuală 

de Napoleon în devenire, Raskolnikov descoperă că, ucigând, s-a ucis pe sine şi abia prin 

penitenţă reuşeşte să renască hrănit de iubirea Soniei. Trecerea din regimul virtual al crimei 

imaginate în cel real, şi apoi întregul proces de renaştere pe care Raskolnikov îl trăieşte 

este, asemeni celui al lui Dostoievski însuşi, un ritual de iniţiere şi abia astfel ajunge la 

înţelepciunea care pentru el este iubirea faţă de celălalt.  

                                                 
4
 James George Frazer, Creanga de aur, traducere de Octavian Nistor,  Editura Minerva, Bucureș ti, 1980, 

vol. I, p.28. 



 9 

 Adaos la acest capitol este comparaţia între Dostoievski ce s-a iluminat prin 

încercarea prin care i-a fost dat să treacă şi Lenin, întruchipare reală a acelor demoni pe 

care,  cu o intuiţie genială, marele romancier îi descrisese în Demonii. 

 

 

Marea frescă a romanului Război şi pace e străbătută de vinele a două experienţe 

spirituale, cea a prinţului Andrei Bolkonski şi cea a lui Pierre Bezuhov, experienţe la care 

se adaugă, întretăiată şi împletită cu ele, aceea a Nataşei Rostov. Chiar dacă romanul, ca 

orice mare roman, are multiple faţete ce oferă multiple posibilităţi de interpretare, faptul că 

în anii scrierii romanului Tolstoi nu mai notează în jurnalul său mai nimic, cât şi textul 

scrierii sale Spovedanie, ne fac să presupunem că romanul este, în esenţa sa, o îndelungă 

meditaţie, o căutare a unei căi spirituale proprii
5
, pusă pe seama personajelor, în special a 

lui Pierre Bezuhov. Există în marile opere o biografie de adâncime, mai mult sau mai puţin 

transparentă, uneori bine ascunsă de autor, cum se întâmplă la Dostoievski, alteori expusă, 

cum e la Proust, iar această biografie nu are de-a face cu evenimentele cotidiene, ci  ţine de  

cele mai adânci probleme pe care şi le pune artistul, iar una din problemele capitale e cea 

care apare în prima parte a Jurnalului, notată în 4 martie 1855 : „Azi m-am împărtăşit. 

Convorbirea de ieri despre dumnezeire şi credinţă m-a condus la o idee măreaţă, colosală, 

pentru a cărei îndeplinire, simt că sunt în stare să-mi închin toată viaţa. Această idee este 

întemeierea unei noi religii, corespunzătoare dezvoltării omenirii, a unei religii a lui 

Hristos, dar purificată de credinţă şi mister, o religie practică, ce nu promite fericirea 

viitoare, ci dă fericirea pe pământ. Înţeleg că aducerea la îndeplinire a acestei idei pot s-o 

realizeze doar mai multe generaţii, care să acţionaze conştient în acest scop. O generaţie va 

lăsa această idee moştenire celei următoare, şi, odată şi odată, fanatismul sau raţiunea o vor 

duce la îndeplinire. Să acţionez conştient în vederea unirii oamenilor cu religia, iată 

temelia ideii care, nădăjduiesc, va pune stăpânire pe mine”
6
. Romanul rus

7
 deschide 

                                                 
5
 Ion Ianoș i, Tolstoi ș i  tolstoismul, Prefaț ă la Lev Tolstoi, Jurnal , traducere de Janina Ianoș i. Editura 

Elit, „Având în vedere întreruperea jurnalului tocmai în perioada elaborării acestor două romane, consecuț ia 

reconstituirii evoluț iei spirituale a lui Tolstoi va fi asigurată ; mărturiile implicite ale romanelor vor prelungi 

mărturisirile explicite din Jurnal ș i vor asigura trecerea firească spre viziunea aproximativă sub denumirea 

de „tolstoism”.  p. 11. 

Viktor Ș klovski, Lev Tolstoi, traducere de Alexandra Nicolescu,  Editura Eminescu, Bucureș ti, 1986. „În 

timpul cât a lucrat la roman Tolstoi nu a mai făcut însemnări zilnice. Epopeea ț ine locul jurnalului”, p. 311. 
6
 Lev Tolstoi, Jurnal, Vol. 1, traducere de  Janina Ianoș i, Editura Elit, p. 192. 

7
 George Steiner, Tolstoy or Dostoevsky, Vintage Books, New York,1961. „Hence the radical distinction 

between nineteenth-century fiction in western Europe and in Russia. The tradition of Balzac, Dickens, and 

Flaubert was secular. The art of Tolstoy and Dostoevsky was religous. It sprang from an atmosphere 

penetrated with religious experience and the belief that Russia was destined to play an eminent role in the 
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perspective  profunde, depăşind spre înălţimi ameţitoare moralismul romanului tradiţional 

european. 

Tolstoi nu descrie, nu scrie despre, ci se lasă purtat de o realitate psihologică pe care 

o intuieşte pe măsura înaintării evenimentelor. Realitatea e însă una în măsură să pună în 

discuţie marea sa problematică – relaţia cu sacrul.  Marea operă este, de fapt,  un siaj al 

experienţei de adâncime a autorului. Urmărind textul îndeaproape, urmărim meditaţia lui 

Tolstoi ce îşi poartă personajele prin încercările unei epoci istorice furtunoase. Cele două 

personaje principale pot fi considerate personaje-experimentale
8
 prin a căror comportare 

Tolstoi îşi verifică meditaţiile privind noua religie; autorul îi îndrumă, dar îi şi urmează, 

purtat fiind de propria experienţă existenţială, experienţă care transpare puţin şi rar în 

Jurnal. Personajele nu sunt marionete în mâna scriitorului, ci îşi manifestă o personalitate 

ce implică un realism ce poate conduce însă, în situaţii excepţionale, la realităţi profunde, 

dincolo de cele cotidiene.  

Andrei Bolkonski şi Pierre Bezuhov sunt purtaţi prin epocă şi lăsaţi să se deschidă, în 

cele din urmă, spre un înţeles al Vieţii de dincolo de înţelesurile ei obişnuite, un înţeles 

care se arată doar prin trăire unor situaţii-limită în care moartea şi viaţa se întâlnesc. Prinţul 

Andrei va înţelege deşertăciune gloriei pe care o visase, atunci când la Austerlitz, rănit 

fiind, va privi cerul, iar apoi, când, rănit de moarte în bătălia de la Borodino, va simţi că îl 

iubeşte pe duşmanul care-i distrusese fericirea. Pierre, nespus de nefericit, deşi primise cele 

mai de preţ daruri pe care şi le doresc oamenii – căsătoria cu cea mai frumoasă femeie şi o 

avere fabuloasă – se împlineşte abia când e adus la un pas de moarte şi apoi când, în 

coloana de prizonieri, desculţ şi flămând, ajunge să-şi redescopere viaţa ca viaţă şi pe 

Dumnezeu:  „În prizonierat, el descoperise că Dumnezeu, cel pe care-l avea în el Karataev, 

e cu mult mai mare, mai nemărginit şi mai de nepătruns decât acela pe care masonii îl 

numesc Arhitect al universului. Încerca senzaţia omului care găseşte lucrul căutat chiar la 

picioare, când el îşi încordase privirile să scruteze depărtările şi zarea. El, toată viaţa lui, 

                                                                                                                                                    
impeding apocalypse”. „Din acest motiv există o deosebire radicală între ficț iunea secolului al XIX-lea din 

Europa occidentală ș i Rusia. Tradiț ia lui Balzac, Dickes ș i Flaubert a fost seculară. Arta lui Tolstoi ș i 

Dostoievski a fost religioasă. Ea apare dintr-o atmosferă pătrunsă de o experienț ă religioasă ș i din credinț a 

că Rusia era  destinată să joace un rol de prim rang în înfruntarea apocalipsei” (trad. aut.)  p.43. 
8
 Victor Sklovski, Despre proză, traducere de Inna Cristea, Editura Univers, Bucureș ti, 1976. „Război ș i 

pace poate fi definit într-o anumită drept o sumă de caractere cercetate prin intermediul evenimentelor epocii.  

Romanul nu conț ine ciocniri artificiale între eroi, explicarea unor evenimente istorice prin acț iunile unor 

eroi inventaț i ; este lipsit de situaț ii romaneș ti convenț ionale, destul de numeroase în ciornele romanului.  

S-ar zice că se acumulează trăsăturile noului realism”, p.  306. 

„Munca la o operă de artă este o muncă de cercetare. Verificând cu ajutorul unor confruntări, în cadrul 

subiectului, comportamentul omului în diferite împrejurări, scriitorul dezvăluie tot mai profund caracterul 

eroului, înț elege mai profund realitatea ș i explică esenț a ei”, p. 323. 
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privise undeva, pe deasupra capetelor celor ce-l înconjurau, când, de fapt, n-avea nevoie să 

se uite decât în preajmă”
9
. 

Ivan Ilici din nuvela Moartea lui Ivan Ilici, e de asemenea un personaj experimental, 

dar într-o lume liniştită, fără evenimente istorice tulburătoare. Moartea sa, cu totul de 

neînţeles pentru un om care dorea doar să-şi trăiască „plăcut şi cuviincios” eternitatea 

cotidiană, îl eliberează abia atunci când şi-o acceptă din iubire faţă de ceilalţi, de familia 

sa. Cu doar o oră înainte de moarte, întrebarea chinuitoare, privitoarea la cum ar fi trebuit 

să-şi trăiască viaţa se destramă, iar mila faţă de fiul său care stătea lângă el şi faţă de soţia 

sa, gândul că nu trebuie să-i facă să sufere îl luminează şi eliberează de suferinţă. Moartea 

care îl înspăimântase atâta dispare: „Căuta vechea, obişnuita sa teamă de moarte, şi n-o mai 

găsea. Unde este ?  Moartea ? Nu mai simţea niciun fel de spaimă, pentru că nici moartea 

nu mai exista. În locul morţii era lumina”. Clipa în care teama de moarte, depăşită, 

conduce înspre lumină îi mângâie sfârşitul şi ultimul lui gând e: „S-a sfârşit cu moartea. Ea 

nu mai există”. Ivan Ilici realizează saltul de nivel depăşindu-şi teama şi neînţelesul care-l 

chinuiseră. 

 

 

Capitolul Marcel Proust – regatul neantului... regatul fiinţei are în vedere existenţa 

tot a doi scriitori în aceeaşi persoană, cum se întâmplă şi la Dostoievski. Primul Proust este 

un eseist egocentric ; de fapt Jean Santeuil nici nu este un roman, ci un eseu despre trăirile 

unui tânăr în care transpare omul Marcel Proust uneori chiar prin neatenţia, din graba 

scrisului, de a-şi numi personajul Marcel în loc de Jean. Proust îşi propune  prin purtătorul 

său de cuvânt, scriitorul C., să scrie doar despre realitatea trăită: „les choses qu’il écrivait 

étient des histoires rigoureusement vraies: Il s’en excusait en disant qu’il n’avait aucune 

invention et ne pouvait écrire de ce qu’il avait personnellement senti”
10

. Ș i totuşi pentru 

Proust viaţa însăşi nu e suficientă în descrierea evenimentelor ei: „écrire un roman ou en 

vivre un, ce n’est pas du tout la meme chose, quoi qu’on dise. Et pourtant notre vie n’est 

absolument pas séparée de nos oeuvres. Toutes les scènes que je vous raconte  je les ai 

                                                 
9
LevTolstoi, Război ș i pace, Volumul IV, traducere de Ion Frunzetti ș i N. Parocescu, Editura Univers, 

Bucureș ti, 1971, p. 242.  
10

 Marcel Proust, Jean Santeuil, Gallimard, Paris, 2001, „lucrurile despre care scria erau istorii cu totul 

adevărate. El se scuza spunând că nu inventa nimic şi nu putea scrie decât despre ceea ce simţise personal”, 

(t.n.), p. 52-53.  
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vécues”
11

. Dar a trăi pur şi simplu, va spune el, nu e de ajuns fiindcă „leur essence  intime 

m’échapait”
12

. 

Ceea ce doreşte să afle Proust este adevărul ascuns, dar care, şi e conştient de aceasta,  

nu poate fi aflat prin căutare, ci prin găsire. Dacă primul Dostoievski îşi permisese să 

inventeze, să scrie despre alţii, Proust, de la bun început, caută doar în realitatea propriei 

sale vieţi acea esenţă intimă ce i se dăruise marelui romancier rus printr-o experienţă 

terifiantă. Într-un anume sens Proust nici nu este un scriitor pentru că el nu caută să 

descrie, ci, prin propria sa experienţă de viaţă, să pătrundă într-un tărâm al esenţei. Ceea ce 

aşteaptă Proust este momentul privilegiat în care realitatea „dans ces brusques retours dans 

la mémoire désintéresée, nous fait flotter entre le présent et le passé dans leur essence 

comune”
13

.   

Proust va abandona romanul poate tocmai pentru că, deşi înţelesese cum stau 

lucrurile, nu putea ajunge nicicum la acel acel adevăr ascuns, prin încercări proprii. 

Al doilea Proust este însă omul care, fără să mai spere în ceva, cade pe neaşteptate 

într-un vârtej temporal care-i dezvăluie o esenţă ce străbate evenimentele şi care, o dată 

revelată, e mântuitoare.  În căutarea timpului pierdut va fi romanul ce se naşte  din 

dezamăgire şi tăcere. Geneza romanului se întrevede în Timpul regăsit, ultima sa parte. 

Invitat la un eveniment monden, Marcel reflacta: „Dar întrucât ştiam acum că nu puteam 

ţinti mai sus de plăcerile frivole, la ce bun să mi le refuz ?”, resemnat la gândul că nu va  

putea scrie vreodată o operă. „Nu exista niciun motiv să-l refuz întrucât acum aveam 

dovada că nu mai eram bun de nimic, că literatura nu mai putea să-mi dea nicio bucurie, fie 

din vina mea, fiind prea puţin dotat, fie din pricina ei dacă, într-adevăr, era mai puţin 

încărcată de realitate decât o crezusem”
14

.  Descoperim în aceste rânduri semnele unei 

rupturi de nivel, fiindcă ceea ce caută eroul narativ e, nu atât să  construiască o operă, ci să 

găsească realul în  realitatea unei vieţi ce i se vădea a fi  inconsisentă şi fără rost. Pentru 

Marcel, personajul narativ al romanului, „viaţa spirituală”, despre care îi spusese scriitorul 

Bergotte că ar fi consolatoare în starea sa de om bolnav, nu reprezintă decât o  „luciditate 

sterilă” ce nu-i poate oferi nicio bucurie. Ceea ce caută Marcel, fără să găsescă, este esenţa 

intimă a lucrurilor, esenţă ce nu se putea ivi în planul orizontal al lumii. Miracolul care 

                                                 
11

 Idem, ibidem, „a scrie un roman, sau a trăi unul nu e de fapt acelaşi lucru, ca să zic aşa. Ș i totuşi viaţa 

noastră nu e separată de operele noastre. Toate scenele pe care vi le povestesc au fost trăite”, ( t.n.), p.345. 
12

 Idem, ibidem, „esenţa lor intimă îmi scăpa”, (t.n.), p. 345. 
13

 Idem, ibidem „în  neaşteptate întoarceri în memoria  dezinteresată, ne face să plutim între prezent şi trecut 

în esenţa lor comună”, p. 397. 
14

 Marcel Proust, Timpul regăsit , vol. I, traducere de Eugenia Cioculescu, Editura Minerva, Bucureşti, 1977, 

p. 252. 
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începe să se arate soseşte în chiar acest moment final în care renunţă la speranţa că ar mai 

putea face ceva. „Dar, uneori, tocmai în momentul când totul ni se pare pierdut, vine 

advertismentul care ne poate salva : ai bătut la toate uşile în dosul cărora nu este nimic, şi 

de singura prin care poţi să intri şi pe care ai putea să o cauţi zadarnic o sută de ani, te 

izbeşti fără să-ţi dai seama, şi ea se deschide”
15

.  Pasul său ce întâlneşte neregurarităţile 

pavajului deschide o fantă
16

 în terna realitate. Este un moment cheie, un moment prin care 

sensul existenţei, acea împlinire pe ca Marcel o căutase o viaţă întreagă, fie prin iubire, fie 

prin lumea mondenă, fie prin scrierea operei, se revarsă neaşteptat şi mântuitor. Fulgurant, 

el se arătase cu timp înainte, când pe fundalul unei aceeaşi goliri lăuntrice, mica prăjitură 

muiată în ceai, îl deschisese spre o bucurie neaşteptată : „Dar chiar în clipa când înghiţitura 

de ceai, amestecată cu fărâmituri din prăjitură, îmi atinse cerul gurii, tresării, atent la lucrul 

neobişnuit ce se petrecea în mine. O plăcere nespusă mă năpădise, izolată, fără noţiunea 

cauzei sale. Datorită ei, vicisitudinile vieţii îmi deveniseră indiferente, dezastrele ei, 

inofensive, scurtimea-i iluzorie, ca atunci când iubeşti ; eram umplut cu o esenţă preţioasă : 

sau mai curând această esenţă nu era în mine, ea eram eu”
17

. Hotărât să nu mai piardă 

această deschidere privilegiată care îi dezvăluia un „azur adânc”, Marcel stăruie asupra ei, 

descoperind că ea e neaşteptată. Marcel trăieşte ceea ce Jean-Luc Marion numeşte 

fenomenul saturat: „Fenomen saturat înseamnă: în loc ca fenomenalitatea să ambiţioneze 

la adecvarea  intuiţiei cu intenţia şi să admită, în cea mai mare parte a cazurilor, donaţia 

deficitară a unui obiect incomplet intuiţionat, deşi complet vizat, revelaţia dă obiecte în 

care intuiţia depăşeşte  vizatul intenţional; sub regimul revelaţiei intuiţia oferă nu tot atât 

sau mai puţin decât, ci infinit mai mult decât intenţia, aşadar decât semnificaţiile elaborate 

de către eu” 
18

.  Revelaţia de care are parte Marcel ţine de o dezintenţionalizare a gândirii, 

de o cădere în subconştientul încărcat de toate trăirile şi pe care o gândire ce marjează pe 

conceptualizare le pierde în dauna unor schiţe sumare. Se produce, neprevăzut,  o „sinteză 

instantanee, a cărei reprezentare o precede şi depăşeşte pe cea a eventualelor componente, 

în loc să rezulte din aceasta potrivit previziunii”
19

. Ceea ce gândirea europeană descoperă 

prin fenomenologie era înţeles în gândirea orientală ca depăşire a unei „minţi de deasupra 

                                                 
15

 Idem, ibidem, p. 253. 
16

 Irina Eliade, Marcel Proust, Editura enciclopedică română, Bucureşti, 1974, „Pentru Proust senzaţiile 

analoge, produse la mari intervale de timp, reprezintă o revelaţie, căci datorită lor ajunge nu numai să ia 

contact cu acel „eu” ascuns în străfundurile fiinţei sale, ci să şi descopere esenţa propriei sale arte, căci numai 

senzaţiei îi acordă scriitorul puterea de a da la iveală, nemijlocit, ceea ce ascund aparenţele”, p. 140. 
17

 Marcel Proust, Swann, Traducere de Irina Mavrodin, Editura Univers, Bucureşti, p. 70.  
18

 Jean-Luc Marion, Vizibilul şi revelatul, Traducere de Maria-Cornelia Ică jr, Editura Deisis, Sibiu, 2007,  p. 

35. 
19

 Idem, ibidem, p. 67 
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minţii” care blochează realizarea deschiderii esenţiale, o amăgeşte purtând-o în zone 

artificiale”
20

. 

Romanul lui Proust este cel al retrăirii unui prezent sacralizat, prezent care fusese 

trăit doar prin prisma unei intenţionalităţi, a naraţiunii prezumtive, şi poate de aceea 

scrierea sa este epifanică. 

   

 

 „Realismul magic”  ce caracterizează textele lui Franz Kafka ţine de o disjunctivitate 

asumată ce tulbură realismul descrierii, fisurându-i logica, pentru că textul kafkian, 

asemeni suprarealismului lui Magritte, caută puncte nevralgice ale lumii înconjurătoare pe 

care le accentuează şi amplifică pentru a face vizibil un adevăr care nu ne e la îndemână. 

„Fericire însă numai în cazul că pot înălţa lumea mea spre ceea ce este pur, adevărat, de 

neschimbat”
21

.  

Tensiunea din opera lui Kafka vine dintr-o criză a dedublării, a unei vieţi despărţite 

prin vid de orice altceva
22

. Lumea monstruoasă din cap
23

 este cea care-l face să simtă că se 

descompune, că s-a „pustiit pe dinăuntru”
24

, că viaţa sa e prinsă într-un labirint mental. 

Transferate în literatură, trăirile lui Kafka se petrec într-un decor imaginat, „...într-o 

realitate desghiogată fiind de tot ce o individualizează în istorie, „...una generală”
25

, o 

realitate personală, subiectivă, din care încearcă să iasă
26

, mânat fiind, după cum spune el 

însuşi, de dorul de casă
27

. Pentru Kafka literatura e o aventură esenţială care poate duce la 

un miracol, presimte el, la faptul că „...din cocina de porci dărăpănată pot să se strecoare 

afară vizitiul şi caii lui”
28

. Scriitorul pare a se afla în chinul naşterii de sine, pe drumul unei 

                                                 
20

 Apud Alan Watts, Calea Zen, Traducere de Iulia Waniek, Editura Humanitas, Bucureşti, 1997 „Prin chiar 

căutarea lor [a naturii lui Buddha] ei produc efectul contrar  de a o pierde, deoarece această căutare înseamnă 

a-l folosi pe Buddha pentru a-l căuta pe Buddha şi a folosi mintea pentru a percepe mintea. Deşi îşi dau toată 

silinţa timp de o întreagă kalpa, nu vor fi capabili să obţină ceea ce caută. 

Dacă cei care studiază Dao nu-şi dau seama de această substanţă mentală, ei vor crea o minte în afara şi 

deasupra minţii, îl vor căuta pe Buddha în afara lor şi vor rămâne ataşaţi de forme, practici şi performanţe – 

care sunt toate dăunătoare şi nu conduc la cunoaşterea supremă” p. 128. 
21

 Franz Kafka, Pagini de jurnal ș i corespondenț ă, traducere de Mircea Ivănescu, Editura Univers, 

Bucureș ti, 1984, p. 206. 
22

 Ibidem, p. 70. 
23

 Ibidem, p. 112. 
24

 Ibidem, p. 189. 
25

 Mariana Ș ora,  „Prefaț ă” la Castelul, Editura pentru Literatura, Bucureș ti, 1968, p. XXII. 
26

 Franz Kafka, op. cit., p. 66. 
27

 Idem, Ibidem. 
28

 Ibidem, p. 224. 
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iniţieri singulare şi spontane, criza sa fiind una de sorginte religioasă tocmai pentru că nu 

ştie ce este cu sine
29

 şi nu şi-o „dezbate” în termeni religioşi.  

Criza lui Kafka este extrem de semnificativă pentru înţelegerea experienţei omului 

modern şi, poate postmodern. Absolutul european, care a fost identificat cu ordinea morală 

şi logică a convenţiei
30

 , a ajuns să se confunde cu abstractul şi generalul, obiectivizându-se 

în cadrul unei metafizici ce, spune Heidegger, a devenit „...obstacolul care refuză omului 

raportul originar al fiinţei cu esenţa omului”
31

. K. , asemeni personajelor lui Beckett, 

aşteaptă un fel de certitudine cuantificată şi „autorizată”, pentru că, într-o lume de semne, 

totul se pretinde a fi prevăzut şi prescris şi, în paranteză fie spus, nici originile ideologiilor 

nu stau decât într-o astfel de gândire.  În povestirea În faţa legii, aceeaşi împietrire în 

aşteptare îl opreşte pe obscurul personaj să facă ceea ce, dincolo de interdicţie, dar mai ales 

prin nesocotirea ei, l-ar putea elibera. 

Opera lui Kafka e totuşi una a parabolei, şi el ştia asta: 

 „Mulţi se plâng de faptul că vorbele înţelepţilor nu sunt întotdeauna decât nişte 

parabole, dar care nu pot fi aplicate în viaţa de toate zilele. Când înţeleptul spune: „Du-te 

dincolo”, atunci el nu vrea să spună cu asta că trebuie să pleci în cealaltă parte, ceea ce la 

urma urmelor s-ar mai putea face, dacă rezultatul drumului ar merita osteneala, ci el 

înţelege un Dincolo oarecare, legendar, pe care noi nu-l ştim, dar pe care el nu-l poate 

preciza amănunţit şi aşa ceva nouă nu ne poate fi de nici un ajutor. Toate parabolele 

acestea vor în fond să spună ceea ce este cu neputinţă de conceput, şi lucrul acesta noi îl 

ştiam. Dar celelalte, toate lucrurile cu care noi ne obosim zi de zi sunt altceva”
32

.  

Ca şi Heidegger, Kafka ştie că drumul e doar un pas din lumea lui a şti în cea a lui 

a te pătrunde, şi totuşi el rămâne captiv în lumea virtuală,  văzând doar lumina, dar 

netrecând prin poarta care îi era sortită.  

   Saltul gândirii, salt înapoi, cum spune Heidegger, constă în eliberarea bruscă de 

gândurile despre şi pătrunderea de o înţelegere întru, o înţelegere în care golul nu e simţit 

ca pustiu, cum se întâmplă unei gândiri dezamăgite, ci ca un gol-plin, acea disponibilitate 

ce ţese ca să deşire şi deşiră ca să ţeasă – firea lucrurilor. Kafka ştie asta, dar rămâne 

prizonierul unui labirint pentru că, spunea el,: „Propria lui frunte, cu oasele ei, îi închide 

                                                 
29

 Mircea Eliade, Încercarea labirintului, traducere de Doina Cornea, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1990, 

p.127.    
30

 Alan W. Watts, op. cit., p.30. 
31

 Martin Heidegger, Introducere la „Ce este metafizica ?” p. 353  
32

 Franz Kafka, Opere complete, vol. 2, Proză scurtă postumă, traducere de Mircea Ivănescu, Editura 

Univers,  p. 132. 
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drumul; de propria sa frunte el îşi loveşte, până ţi-o însângerează, fruntea”
33

. Kafka a aflat 

acel punct arhimedic de trecere, dar nu a mai avut şansa de a face el însuşi trecerea, 

rătăcind pe   drumul spre o experienţă spirituală reală.  

 

  Există doar un singur Camus, indiferent că scrie Faţa şi reversul sau Omul revoltat, 

ceea ce el însuşi avea să spună la retipărirea primelor sale scrieri : „ A trecut vreme 

îndelungată de când aceste pagini au fost scrise, iar eu am îmbătrânit şi am trecut prin 

multe. Am aflat multe despre mine cunoscându-mi limitele şi aproape toate slăbiciunile. 

/.../ Dar despre viaţa însăşi nu ştiu mai mult decât ceea ce e spus, cu stângăcie, în Faţa şi 

reversul”
34

. Dacă dorim să surprindem esenţa gândirii camusiene, se cuvine să ne oprim în 

primul rând la aceste prime scrieri. Există o anume simplitate în textele lui Camus, 

simplitate şi claritate care nu mai cad bine în polifonica hermeneutică postmodernistă,  şi 

asta pentru că filosofarea sa nu e un joc de limbaj, ci o implicare, cu suflet şi trup, în 

cuvânul scris. „Norocul” său a fost că a scris în vremuri grave, – primele sale cărţi  apărând 

într-o Franţă ocupată, în timp de război – vremuri deschise spre receptarea unui stil atât de 

simplu şi direct. Ș i totuşi, în ciuda simplităţii sale, există ceva tulburător şi greu de 

surprins în textele camusiene, o profunzime care transpare mai degrabă printre rânduri şi 

care a rămas de neatins pentru imitatorii săi.  

  Ș i atunci care ar fi, de fapt, filosofia lui lui Camus ? Niciuna, după cum mărturisea 

el însuşi: „Nu sunt un filosof. Nu cred destul în raţiune pentru a crede într-un sistem. În 

primul rând mă interesează să ştiu cum trebuie să te comporţi. Ș i mai exact cum poţi să te 

comporţi când nu crezi nici în Dumnezeu nici în raţiune”
35

. Marcat adânc de propria sa 

experienţă Camus „nu ne impune un adevăr unic, absolut, exclusiv, ci ne împărtăşeşte o 

„evidenţă”, adică un adevăr profund subiectiv, care nu se cere justificat, din punctul de 

vedere al celui căruia i s-a revelat, prin niciun argument; mai exact, una din evidenţele 

posibile a fi revelate omului printr-o trăire concretă şi consecinţele ei. Problema pentru 

Camus va fi de a nu eluda nimic din această evidenţă primă ce s-a impus conştiinţei sale, 

de a salva înainte de orice o anumită consecvenţă cu sine însuşi, în numele unei „onestităţi” 

mereu invocate”
36

. Camus stăruie în preajma  experienţei sale, a sentimentului absurdului 

pe care i-a fost dat să-l trăiască, definit ca divorţ dintre om şi viaţa sa, dintre actor şi 
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34
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decorul său
37

, pentru că acest sentiment a fost poarta prin care a trecut în registrul real. 

Abia surparea realităţii cotidiene, a bineînţelesului de zi cu zi, deschide poarta spre un 

neînţeles tulburător care ne dezvăluie adevărata noastră situaţie existenţială. „Se întâmplă 

ca decorurile să se prăbuşească. Trezire, tramvai, patru ore de birou sau de uzină, masă, 

tramvai, patru ore de muncă, masă, somn şi luni, marţi miercuri joi vineri sâmbătă în 

acelaşi ritm – iată un drum pe care îl urmăm cu uşurinţă aproape tot timpul. Dar într-o zi ne 

pomenim întrebându-ne „Pentru ce ?” şi totul începe cu această oboseală uimită”
38

.   

Această prăbuşire a decorurilor este semnul rupturii de nivel prin care lumea umană se 

sfărâmă şi omul se înstrăinează de tot ce-i era familiar. Omul descoperă că libertatea sa e 

doar una provizorie, obţinută prin cauţiunea plătită cu iluzii, şi că, de fapt, nu există viitor, 

că la capăt se întrevede moartea ce anulează valoarea oricărei acţiuni. Problema pe care şi-

o pune Camus este aceea a ce-i rămâne de făcut acestui om sfâşiat care  refuză să facă 

vreun salt narativ.           

Experienţa spirituală face din Camus un meditativ, fie atunci când scrie Mitul lui 

Sisif, fie când scrie romanul Străinul , dar şi mai apoi când în Omul revoltat îşi deschide 

experienţa spre istoria europeană. Tot ce a scris ulterior se hrăneşte din această experienţă 

extrem de semnificativă pentru gândirea europeană, mai ales prin răspărul ei întemeiat nu 

pe idei originale şi inteligente, ci pe o trăire dată ce duce la o reală renaştere de tip arhaic 

într-o lume ce a uitat cu totul de ea. Problema religioasă a morţii lui Dumnezeu, dar şi a 

reîntoarcerii sale, se rezolvă nu prin căutări teologice, ci printr-o trăire autentică şi, deşi 

afirmaţia pare ciudată, ateismul lui Camus e de fapt o religiozitate pură, purificată de 

falsele probleme  puse de un intelect dezrădăcinat. 

 

            Primă carte al lui Emil Cioran, Pe culmile disperării, apărută în 1934, este  un 

strigăt de deznădejde, uneori prea elaborat ca să nu trădeze o teatralitate juvenilă care însă 

nu-i afectează o autenticitate de esenţă ce-şi are rădăcinile  într-o profundă şi trăită 

experienţă spirituală. Problema tânărului Cioran ţine de o perspectivă antimetafizică şi 

aparţine zonei privatului, dacă luăm în considerare distincţia  între public şi privat a 

filosofului pragmatist Richard Rorty
39

. Probabil, prea puţin cunoscută acestuia, filosofia lui 
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38
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39

 Richard Rorty, Contingenţă ironie şi solidaritate, traducere de Corina Sorana Ştefanov, Editura All, 
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Cioran este una potrivită pentru a medita asupra opticii pragmatismului, dar şi asupra 

gândirii europene şi a mutaţiilor ei survenite în secolul 20. 

           E de neînţeles, dar poate foarte firesc, în cele din urmă, cum un tânăr, trecut prin 

filosofia europeană, renunţă la tot gândul explicativ şi generalizator pentru a se cufunda în 

propria-i individualitate şi a  căuta acolo un temei existenţial, altceva decât ceea ce 

îndeobşte numim adevăr. Începutul acestei căutări îl constituie o criză existenţială ce 

constă în trăirea fracţiunii dintre filosofia, care pretinde a dezvălui criterii raţionale ale 

existenţei, şi insul biologic supus iraţionalului. „Crezusem întotdeauna orbeşte în filosofie, 

eram fascinat de marile sisteme – Kant, Hegel, Fichte. Dar, începând din momenul în care 

ceva mă silea să rămân treaz toată noaptea, de când pentru mine noaptea şi ziua erau 

acelaşi lucru în vreme ce pentru alţii începea, cu fiecare dimineaţă, o nouă viaţă, din 

momentul acela deci, a luat naştere pentru mine o continuitate absolută, exasperantă care 

cu timpul a luat proporţii şi care m-a făcut să descopăr că filosofia nu găsea un răspuns la 

întrebările stârnite de această experienţă a mea, că ea era făcută de oameni fără 

temperament şi fără istorie. Şi am abandonat-o de dragul experienţei, al lucrurilor trăite, al 

nebuniei cotidiene”
40

 Despărţirea de filosofie nu se face în urma unei decizii luate „la 

rece”, ci e semnul unei deznădejdi ce destramă însuşi vocabularul final
41

 al tânărului 

Cioran care, îndepărtându-se de vreun sens teoretic, se restrânge în perimetrul  existenţei 

sale individuale. „Căci în aceste stări în care dualizarea cu lumea devine dureroasă şi 

progresivă, omul se apropie tot mai mult de realităţile lui lăuntrice şi descoperă moartea în 

subiectivitatea lui proprie”
43

. Revelaţia cea mai cutremurătoare este cea a morţii 

imanente
44

, revelaţie ce conduce direct la anularea oricărui sens, presens sau postsens 

atribuit vieţii. „Toată poezia naivă a vieţii, toate seducţiile şi farmecele ei apar vide de 

orice conţinut precum vide apar toate proiectările finaliste şi iluziile teologice al omului”
45

. 

Realitate acestei morţi este atât de evidentă pentru Emil Cioran, încât orice încercare de a 
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aşeza viaţa într-un sistem de semnificaţii e simţită ca autoiluzionare. Condiţia umană îi 

apare ca înstrăinată atunci când conştiinţa descoperă, dincolo de aranjamentele raţionale 

ale gândirii diurne, un iraţional de adâncime. „Prin conştiinţă, reflexivitatea şi 

interiorizarea depăşesc iraţionalul ; dar numai pentru a ţi se revela într-o deconcertantă 

preeminenţă”
46

. Încercând să descrie viaţa şi să o înscrie în termenii unei realităţi absolute, 

conştiinţa se vede pusă în faţa unui iraţional secund ce nu îngăduie individului decât să-şi 

înţeleagă până la capăt însingurarea şi moartea, abdicând de la orice speranţă teoretizată. 

Această purificare de  soluţii şi speranţe iluzorii nu poate duce decât la evidenţa 

absurdului. „Aceluia care a pierdut totul nu-i mai rămâne în viaţă decât pasiunea 

absurdului”
47

. Tânărul Cioran îşi crease un bineînţeles cultural, o lume virtuală din 

sistemele filosofice aprofundate, o lume de jocuri de limbaj în care se simţea la sine, iar 

acest sine era o sublimă decorporalizare. Boala, acea insomnie de câţiva ani de zile, va fi 

cea care îi va sfărâma lumea virtuală împingându-l într-o cădere ce e totodată o 

recorporalizare
48

.   

            Cartea lui Cioran este cea a unui filosof care se dezmeticeşte din mirajul 

metafizicii, încetând să mai creadă, cum spune Rorty, că „e de găsit o singură realitate 

permanentă în spatele numeroaselor aparenţe trecătoare”
49

. E o dezamăgire metafizică, 

trăită pe cont propriu, în sensibilitatea cioraniană, dar, totodată,  şi o „ruptură de nivel 

ontologic”
50

, trăită însă cu o luciditate asimbolică. „Multiplicitatea formelor vitale nu se 

însumează într-o convergenţă transvitală sau într-o intenţionalitate transcendentală, ci se 

realizează într-un ritm nebun în care nu poţi recunoaşte decât demonia devenirii şi 

distrugerii”
51

. Ar fi însă prea simplu să se creadă că un spirit metafizic  dezamăgit poate 

deveni, brusc şi pur şi simplu, ironist, încetând să aspire spre esenţă, în realitatea căreia 

nici nu crede
52

, şi considerând senin, de acum încolo, că filosofia este un joc-de-limbaj ce-

şi construieşte adevărul în funcţie de un vocabular final ce este de fapt contingent şi fragil, 

mărginit în funcţionalitatea sa doar umană. Există o tensiune vie în  cartea lui Emil Cioran, 
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o încordare metafizică în ciuda „demitologizării” metafizicii, şi care persistă în aşteptarea 

unui adevăr de care filosoful e totuşi conştient că nu e de aflat. „Că mai sunt oameni  care 

caută adevărul, nu pot avea decât regrete. Sau înţelepţii n-au înţeles nici până acum că 

adevărul nu poate să existe ?”
53

. 

           Tânărul filosof stăruie pe chiar culmea deznădejdii, renunţând şi nerenunţând la 

adevăr pentru că adevărul pe care îl caută nu e unul propoziţional, ci existenţial.  

 „Nu te poţi iniţia în misterul altuia, dacă tu însuţi nu ai un mister în care să te 

iniţiezi”
54

. Dacă neîmplinirea este condiţia noastră existenţială, şi totodată problema 

noastră, ea nu se poate rezolva prin înavuţire, – fie ea şi cu un sacru care, obiectualizat, nu 

e decât sintetic - ci prin înfiinţare, este ceea ce pare a ne aduce la cunoştinţă Cioran. 

Asemeni lui Brâncuşi, el n-a făcut decât să se sculpteze pe sine însuşi, dând la o parte ceea 

ce era străin de sine,  tot acel nefiresc ce sufocă acest prezent sacru, şi să se împlinească 

întru fiinţă, ajungând astfel să mărturisească, în taina unei convorbiri cu un prieten de 

tinereţe, că „Viaţa e a naibii de frumoasă !” 

 

 

Poezia lui Ponge se vădeşte a fi una autentic religioasă în substanţa ei, nu prin vreo 

intenţie declarată, ci printr-o reculegere întru fire, o relegare  în act de aceasta. „Natura este 

Haos hrănitor. Da, trebuie să ne cufundăm în ea, ceea fără să vrea, fiecare individ, fiecare 

persoană ajung în mod fatal să facă. Prin viaţă şi prin moarte. Să murim şi să renaştem”
55

. 

Depăşirea intenţionalităţii simbolice, o tăcere metafizică este, de fapt, o moarte iniţiatică în 

sensul anihilării eului şi care conduce la o renaştere, la o mutaţie de sensibilitate, prin care 

absurdul asumat se preschimbă într-un sens simbolic viu, sacru, mai presus de logica 

noastră şi de sensurile sintetice prin care ne amăgim. 

Ceea ce însă i-ar putea reproşa un haijin lui Ponge este prea marea apropiere de 

obiectele văzute epidermic, ca şi descriptivismul
56

 prea încărcat ce, nestilizând lucrurile 

printr-o situare a lor la o fericită distanţă, nu lasă să se întrevadă natura lucrurilor. Noi 
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însă, ca europeni, nu-i putem reproşa nimic pentru că demersul său este unul autentic, ce 

vine din interior, un experiment existenţial nepremeditat şi, chiar de aceea, mai preţios 

decât un exotism de împrumut. Heidegger, în ultimul său interviu, vorbeşte de o metodă a 

gândirii cu totul nouă ce trebuie să conducă la tăcere
57

şi despre a cărei împlinire filosoful 

declară că nu ştie încă în ce fel se va produce. Schimbarea însă, afirmă el, nu poate veni 

din afară, ci doar ca autentică devenire a gândirii europene. „Convingerea mea este că 

numai pornind de la acelaşi loc al lumii din care s-a născut tehnica modernă se poate 

pregăti şi o revenire; aceasta nu se poate produce nici prin preluarea  Zen-Buddhismului 

sau a altei experienţe a lumii orientale. Pentru regândire este nevoie de ajutorul tradiţiei 

europene şi al noii ei apropieri. Gândirea se transformă numai prin acea gândire care are 

aceeaşi provenienţă şi menire”
58

. Ș i Ponge este, de bună seamă, pe această cale a 

regândirii şi răzgândirii europene, după cum se vede în textele din Proemes în care se 

întreabă: „Qu’est-ce appétit  d’absolu ?  Un reliquat de l’esprit religieux. Une projection. 

Une extériorisation vicieuse. Il faut réintégrer l’idée de Dieu à l’idée de l’homme. Et 

simplement vivre”
59

.  Această „sete de absolut” din care derivă şi „marile naraţiuni” ţine de 

supramintea de origine livrescă prin care, noi europenii, am atribuit o ordine hieratică şi 

predestinată lumii. Ceea ce-l îndrumă pe poet în a se elibera de „setea de absolut”,  de 

proiecţia unui sacru sintetic, cum l-am numit, este experienţa sa spirituală prin care, mai 

întâi, înţelesese că nu se poate exprima, apoi se întorsese asupra lucrurilor în încercare de a 

le descrie şi, descoperind că nu le poate nici descrie aşa cum sunt ele, s-a hotârât să tacă 

fără a reuşi, iar, în cele din urmă avea să publice, ceea ce el numeşte, „eşecurile 

descrierii”
60

. Revenire prin exces, poezia lui Francis Ponge este o soluţie de criză, dar şi o 

deschidere tulburătoare pentru noi, ca europeni. „Natura, dacă este foarte înghesuită în ea 

însăşi, – spunea Nichita Stănescu – este la fel de rară ca şi vidul”
61

. Maniera lui Ponge, 

autentică în ceea ce-l priveşte, nu e viabilă, cum a dovedit-o noul roman francez. 

Tranzivitatea ca întoarcere la realitate este un exod din tărâmul virtual, dar nu şi o 

repatriere împlinită întru real. Poezia lui Ponge este vădit şi declarat antimetafizică
62

, fără 
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însă a atinge acea gândire evocatoare a fiinţei de care vorbeşte Heidegger
63

. Un nou tip de 

reflexivitate, „ce nu a sosit încă”
64

 şi care ar putea întrevedea realul prin realitate, s-ar 

putea naşte prin aflarea aceleiaşi distanţe fericite pe care o posedă sensibilitatea mitică, 

aptă să întrevadă în pasta realităţii realul printr-un simbolism iradiind din concret, aşa cum 

se întâmplă în haiku. 

 

Ca şi Richard al II-lea, Bérenger din piesa Regele moare a lui Eugen Ionescu, este un 

nevinovat cu vină, dar vina sa e îngropată într-o uitare instituţionalizată, e vina de a se fi 

uitat pe sine sub mreaja unui eu monstruos ce a invadat firea. „Niciodată nu te-ai gândit 

temeinic, niciodată cu toată fiinţa ta”
65

. A gândi ar trebui cel puţin pus între ghilimele 

pentru că acea gândire temeinică nu are nimic de-a face cu activitatea intelectuală 

desemnată ca gândire în lumea modernă. Absenţa gândirii temeinice este semnul obliterării 

existenţiale, a vieţii trăite într-o lume plină de semnificaţii şi totuşi fără sens. Pentru 

Bérenger provizoratul fericirii lui Oedip s-a permanentizat, agera sa orbire faţă de destin 

căpătând autoritatea istoriei regale antropocentrice. Existenţa a devenit o vieţuire amnezică 

în al cărui bineînţeles narcisist nu mai e loc pentru adevărul de dincolo de adevăruri. Or, 

tocmai în acest bineînţeles se strecoară lama tăioasă a disjuncţiei ce disociază tautologia 

vieţuirii în vieţuire şi altceva, ceea ce ar fi trebuit să fie cu adevărat viaţa. „Adevărat, atâtea 

lucruri care mi-au scăpat. N-am ştiut totul. N-am fost peste tot. Viaţa mea ar fi putut fi mai 

plină” (351). 

     Moartea „dezornată”, percepută în mizeria ei biologică, poate duce la  reamintirea unui 

înţeles profund şi totuşi nespus de apropiat, fiindcă, doar pus în faţa morţii sale reale – 

trăind-o – individualul se poate trezi. Într-o lume logică şi continuă, contrariile se refac la 

nivel lăuntric din recuzita unei existenţe tautologice. Eul, care în tragedia antică arde, lovit 

de trăsnetul destinului, în teatrul absurdului se descompune până la înţelegerea că „acest tu 

nu eşti tu”. 

„Fiecare din noi e primul care moare”(333) este începutul înţelegerii vii că fiecare din 

noi e primul care trăieşte, şi unicul totodată. Resacralizarea morţii duce la naşterea unei 

sensibilităţi speciale ce resacralizează viaţa. „Respiri.  Niciodată nu te gândeşti să respiri. 

Gândeşte-te. Adu-ţi aminte. sunt sigur că nu bagi de seamă. E o minune”(353-353). Ceea 
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ce era mai banal, mai ignorant, începe să se arate într-o altă lumină. În individualul 

dezmeticit din păienjenişul generalului se arată înţelesul de dincolo de înţelesuri al 

universalului întrupat în concret, în acest prezent ce ia locul unui prezent proiectiv, al 

posibilelor. Omul va putea astfel să se împace cu sine murind „de moarte bună, nu de 

frică”(355), va putea să-şi vină în fire. Contrariile, renăscute, coincid mântuitor – „Şi 

răsăritul şi amurgul în acelaşi timp”(378) – vindecând disjuncţia dintre eu şi sine, a căror 

unitate se reface însufleţită de o tensiune vie ce răstoarnă, nesperat, tot ce era echivalent 

într-un totul e privilegiat. Asistăm, oarecum ca în tragedia antică, la epifania în concret. 

Individualul se regăseşte în lumina sinelui. 

 

 

 

Capitolul Nichita Stănescu aproape de haiku urmăreşte calea reintegrării pe care o 

caută om sfâşiat lăuntric „Adevărul care cunoaşte este spiritul”, spunea Hegel, dar spiritul 

care se întemeiază pe o cunoaştere ce nu se mai răsfrânge în Fire devine captiv într-o 

realitate construită, o realitate virtuală în care raţiunea începe să fie întunecată de 

raţionalitate
66

, ceea ce face ca o ordine mărginit antropocentrică să acopere profunda 

ordine a Firii, aruncându-l pe om într-o dureroasă înstrăinare. 

 

„Există o singură viaţă mare 

La care noi participăm. 

Numai eu, străinul, –  

Cristofor Columb prin ierburi, 

Magellan prin frunze 

şi Nansen prin pietre...” 

 

Ș i-atunci, o întrebare mai mult decât răvăşitoare, o întrebare crucială, de sfârşit de 

mileniu, se va lăsa pusă în profundele sale Răzgândiri: „Cine are nevoie de adevăr când 

nevoia noastră fundamentală este de real ?!”
67

  

 

   A despreuna adevărul de real printr-o tulburătoare întrebare pusă unui om ce a 

crezut şi încă mai crede că, deţinându-l pe primul, este, implicit stăpânul celui de-al doilea, 
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înseamnă a pune sub semnul întrebării întreg spiritul occidental care nu numai că a încercat 

să supună lumea printr-o ştiinţă ruptă de individualitate, dar a şi pornit să-şi construiască 

alta, presupusă mai bună. Adevăratul drum  nu este însă decât acela prin care omul se poate 

pune de acord cu felul său autentic şi mai adânc de a fi: 

 

„Ne trebuie un timp care să ne împace 

felul nostru de a fi, 

care să ne lumineze ochii, 

ochii care au început să crească anapoda 

pe tot cuprinsul fiinţei noastre. 

 

                    Contemplarea lumii din afara ei – Epica Magna 

„Cu precădere m-a speriat ruptura” afirma poetul în Antimetafizica. Nichita Stănescu 

se vădeşte a fi un poet al nefirescului trăit, arzând pe rugul acestuia, dar aspirând cu toate 

forţele suferinţei sale spre firesc. Spre o existare reînmănunchiată. Aspiraţia de a atinge o 

itacă lăuntrică, sentimentul unei tihne existenţiale, este odiseea omului moderen – ca şi a 

omului dintotdeauna – doar că această odisee modernă se desfăşoară în lumea de-naturată a 

unor monştri născuţi din propria-i atitudine faţă de Fire, dintr-o gândire a cărei orgoliu 

metafizic a alterat fizicul. Fără a fi reuşit să-şi afle propria linişte – „Încă nu pot să înalţ un 

imn liniştei / pe care mi-o doresc şi de care mi-este foame”, O confesiune – Epica magna – 

poetul pare a fi încropit un cap de pod spre o gândire ce l-ar putea face pe om să se 

reînrădăcineze, fiindcă, asemeni taoismului, poezia nichitiană caută o artă a fiinţării în 

lume, o artă existenţială care să găsească locul omului în lume, dându-i totodată 

înţelepciunea de a se putea locui. 

 

„Nu te grăbi să alergi. Stai  locului! 

Chiar şi miezul fierului 

curge leneş prin lăuntrul fierului, 

Uită-te la fier şi aseamănă-te lui.” 

 

                      Învăţăturile cuiva către fiul său – Epica Magna 

 

De ce haiku ?! De ce o adevărată obsesie a poetului pentru haiku ? Puţine sunt haiku-

urile stănesciene care se apropie de acea atitudine „...de integrare şi de participare la 
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natură, de trăire şi expresie necenzurată”
68

. Un eu, chiar şi în destrămare, le atinge. De ce 

totuşi această obsesie ?  Oare nu pentru că, aşa cum fără realitate nu există haiku, nu există 

nici realitate – real, în sensul acestui text – fără poezie ? „Poezia nu schimbă lumea, o 

conservă” avea să spună poetul, simţind că în esenţa sa acest limbaj este un limbaj 

recuperator, limbaj prin care adevărul se pătrunde de real putând astfel recâştiga lumea 

pentru om şi omul pentru lume. Încercarea de a scrie haiku nu reprezintă la Nichita 

Stănescu o simplă toană exotică, ci vine din intuiţia că acesta este o vorbire cu totul şi cu 

totul de excepţie despre care poetul spunea: „prin spiritul haiku-ului se vede ceva din taina 

luminii. Prin lumină nu se mai vede absolut nimic.   Să fie vorba de şarpele UROBOROS, 

cel care se hrănea mâncându-şi propria-şi coadă ? Noi zicem că da”
69

 , ce exprimă un alt 

tip de atitudine faţă de lume, atitudine prin care eul, o dată anulat, omului i se deschide 

orizontul reintegrării: 

 

„Deodată, am simţit cum renaşte în noi o vorbire, 

şi tremura cu gurile lipite de ea. 

.............................................................................. 

Unde ne zbori, în care înţelesuri, 

în ce puţin de trup măreţ de zeu, 

în ce înaltă, nedistinctă de vorbire 

din care absentează tu şi eu, 

din care tot ce ştim că e, nu este 

şi ce nu ştim, pare a fi ?...” 

 

                            Schimbarea – Epica Magna 

 

Nichita Stănescu rămâne a fi un poet rătăcind între două arhipelaguri: cel elen în care 

omul, chiar dacă se considera distinct de natură, era în mijlocul ei ascultând-o, şi cel nipon 

în care fiinţa umană a putut să găsească, la un moment dat, acel adevăr trăit, capabil să-l 

reintegreze sufleteşte în Fire
70

. 
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Capitolul final, Sacrul sintetic, priveşte meditativ relaţia noastră cu sacrul  care este 

profund alterată şi, se pare, că nu de puţină vreme. Oamenii se comportă ca şi cum sacrul 

n-ar exista, fie atunci când îl ignoră sau îl neagă, fie şi-atunci când îl supralicitează, mânaţi 

de impulsuri care numai religioase nu par a fi. Religiile par însă a fi pierdut cu totul „scara 

spre cer”, ele mimând doar relaţia cu sacrul despre care se „povesteşte” mult, fără a se mai 

înţelege, cu adevărat, nimic. Discursul religios, încărcat, cum e, de o mitologie vetustă, e 

incapabil să mai comunice vreun fior autentic, rămânând un joc de limbaj, rupt de temeiul 

experienţial. „Modelul lumii noastre - spune Anca Manolescu într-un pertinent şi actual 

studiu -  nu mai admite, în fond, o transcendenţă oferită experienţei”
71

. Textura imaginal-

narativă  ce oferise un suport credinţei este într-un proces de acută destrămare şi, deşi e 

reţesută de iscusiţi hermeneuţi reformatori, ea pare a nu mai răspunde acelei nevoi 

stringente de sacru ce încearcă să transgreseze nivelul reprezentărilor înspre real. Pentru 

cel aflat în căutarea sau aşteptarea realului, Dumnezeul religiilor poate fi considerat, fără 

remuşcare, ca fiind mort, deoarece acel Dumnezeu e simţit ca ireal. Rupt de experienţa 

originară, sacrul a fost încorporat unui construct imaginar care a putut funcţiona la fel de 

eficient atât prin afirmarea cât şi prin  negarea divinităţii
72

. Un bovarism religios 

reconvertit într-unul raţionalist a hrănit marile naraţiuni
73

 care s-au străduit să atribuie un 

sens lumii şi condiţiei umane, să insereze un rost devenirii umane, făcând din ea  o Istorie 

cu un ţel paradiziac sau utopic, descris, la modul mitologizant, ca „luminos”, „fericit” etc.  

Pe de altă parte, oamenii postmoderni par că trăiesc tot mai periferic, fiinţe fără 

miez, obsedate de fleacurile materiale care, în ciuda stringenţei şi concreteţii lor, se 

dovedesc a fi, în timp, de o inconsistenţă devastatoare. Sensul vieţii, decupat de liniile de 

forţă ale unor metanaraţiuni în care nu se mai poate crede a devenit evanescent într-o lume 

în care consumul se pretinde a fi temeiul fericirii. Micile naraţiuni ale publicităţii dau vieţii 

un sens pe termen scurt, un sens care se cere mereu şi mereu reînnoit prin alte nevoi 

inoculate de publicitatea însăşi. Se creează şi amplifică doar un mecanism al dorinţei care 
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ascunde un mizer gol lăuntric, gol care e trăit de foarte mulţi ca depresie. Părem a trăi doar 

în general, aşa cum şi murim doar în general, rupţi de propria noastră existenţă. Şi, ca o 

compensare a acestui provizorat existenţial, sunt lansate pe piaţă game-urile unor naraţiuni 

cum ar fi cele legate de fenomenul Psi, comunicarea cu extratereştrii etc
74

. Sacrul pare a se 

fi camuflat la fel de bine atât în profan cât şi în „religiozitate”. De fapt nevoia de sacru a 

fost înlocuită de o nevoie de consum religios ce se  nutreşte cu o problematică, departe de 

orice experienţă religioasă reală. Desacralizarea  pe care o trăim nu ţine de nevoia noastră 

de sacru, cât se poate de autentică, ci de cea a ofertelor care, în sărăcia lor de esenţă, 

pretind credinţe în jocuri de limbaj ce propun doar enigme în locul misterului. Religiile, 

aşa cum sunt ele constituite, par a se adresa doar imaginarului
75

. 

         Şi n-ar fi numai asta: limbajul însuşi se arată inadecvat în a comunica sacrul din 

motive ce ţin atât de caracterul său obiectivator, de logica binară, dar şi de nişte structuri 

narative care ne-au fost implantate ajungând să se substituie experienţei reale. Teologia 

apofatică s-a străduit să treacă peste acest obstacol, dar a făcut-o tot prin cuvinte. Un blocaj 

se manifestă aici,  şi el poate fi doar discutat, iar nu depăşit. La nivelul interogaţiilor 

actuale se face simţită nevoia unei paradigme suficient de largi pentru a îngloba religia şi 

ştiinţa al căror conflict poate apărea ca ridicol mai ales atunci când discursul religios se 

străduieşte să-l contrazică pe cel ştiinţific cu „argumente” şi, cu totul inadecvat, atunci 

când se întâmplă invers. E cel puţin ciudat cum aceeaşi realitate se poate descrie în 

discursuri atât de disjuncte. Există vaste probleme care se desfăşoară la nivel discursiv şi 

care formează un adevărat labirint verbal, dar dintr-un labirint nu se poate ieşi cu adevărat 

decât, asemeni lui Dedal, prin zbor. 

Ceea ce s-ar cuveni însă ştiut e faptul că sacrul nu poate fi stocat cu ajutorul 

simbolului sau al textelor decât cu riscul de a-l altera. O igienă a sacrului e necesară şi o 

ecologie totodată şi nu, desigur, ca nişte soluţii, ci mai degrabă ca nişte purificări ce ar 

putea pregăti terenul unui ecumenism, ce a şi existat cândva, şi care ar avea în  centrul lui 

experienţa spirituală autentică, iar nu o  juxtapunere de tradiţii care, după cum se vede,  se 

mortifică impunând dogme fără nici o noimă existenţială. Avem de ales între experienţa 

spirituală reală – pe care, de fapt nici nu o alegem, ci ne alege ea pe noi – şi idolatrizare, iar 

credinţa este ea însăşi o formă mai subtilă de idolatrizare, idolatrizarea verbală
76

. 
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Experienţa spirituală însă nu e una intenţională, chiar dacă se tânjeşte după ea, pentru că 

întru ea se cade pe neaşteptate şi rămânem fără grai într-o înţelegere subverbală care abia 

ea produce saltul de nivel. Doar trăită, cu totul neanticipat, această profundă experienţă 

reînrădăcinează fiinţa umană. În locul discursului care amână, ea se impune ca un incurs 

absolut real, înscris probabil chiar în natura noastră, dar a cărui împlinire ar fi, să-i zicem, 

cuantică, operând ca salt de la jocul verbal la jocul divin. Abia tăcerea noastră lasă să se 

audă cuvântul lui Dumnezeu în care se întrevede continuumul întrerupt de cuvântarea 

umană. Revelaţia se produce ca o decuvântare, descalificând omenescul din noi, acest 

omenesc care ne-a separat de fire. Înnoirea morală, căutată aiurea prin respectarea 

preceptelor, e o consecinţă directa a acestei  reînrădăcinări ce impune  binele şi iubirea, nu 

ca năzuinţe, ci ca  înfăţişări ontofanice. 

  

Concluzia e că, oricum am fi, credincioşi sau necredincioşi, suntem la fel de atei 

atâta vreme cât nu ne-a fost dat să trăim experienţa spirituală. Toate problemele pe care ni 

le punem sunt, în fond, false probleme, abia acelea care ni se pun prin experienţa noastră 

reală se apropie de ceea ce ne doare cu adevărat – adânca noastră nevoie de a afla un sens 

existenţei. Dar aici cuvintele sunt de prisos.  

 

 

 

 

 

 

 

 

Cuvinte cheie: 

 

revelatie, initiere, naratiune prezumtiva, rupture de nivel/salt de nivel, traseu spiritual 
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