Eshatologie si secularizare in straie postmoderne
Gheorghe MANOLACHE

1. Confiniile dintre teritoriile miscatoare ale secularizdrii si cele ale
postmodernismului, ca modele culturale reactante, se (re)cunosc odata cu
(re)punerea in discutie a conceptului maxweberian: Entzauberung der Welt.
Extensia sintoniei dintre secularizare si postmodernism, prin desvrdjirea lumii, se
(re)gaseste in transparentizarea ecuatiei noilor miscari religioase, artistice si politice
din anii’60-’70, cele trei determinatii ale noii orientdri incercind sa suplineasci
expresia matematicd a unui anume sincretism cultural suprimat.

Istoric, este cunoscut faptul cd, pe fondul acestor noi mutatii generalizate,
biserica occidentald, - cea romano-catolicd in special -, a fost asaltatd de un val de
alternative, acceptate sub numele generic de Noi Miscdri Religioase (N.M.R.),
sintagma preferatd, se pare, atit de teologi cit si de sociologi, pentru ,,neutralitatea”
ei in raport cu termenii canonici de ,sectd”, ,cult” samd- din cadrul bisericilor
traditional(ist)e.

Desvrdjirea lumii, ca un prim-posibil (in)semn al postmodernitatii, se confirma
si prin acest tip de secularizare culturald, in sensul efilarii autoritatii transcendent-
autofage si recursul la o serie de practici social-emergente, (pre)dispuse a dobindi
caracter normativ.

Chiar dacd majoritatea cercetitorilor (Beckford 1985) remorcheazd
elanul/dinamica acestor Nouveau Mouvements Religieux la fenomene tipice ,,marii
despartiri”, existd si situatii in care N.M.R. se vrea restrictivi. In acest caz ea se
referd, cu precidere, la grupu(a)rile care, — din cauza provenientei si apartenetei lor
la anumite zone cultural-fundamentaliste, marginal-exotice/minoritare sau, mai
mult, din cauza ,noului stil de viatd”, ori a opresiunii exercitate de regimurile
politice-totalitarist-atee —, s-ar situa in afara ariei de bund practicd a crestinismului.
Recunoastem, desigur, si alegatii cu privire la faptul cd acest tip aparte de realitate
nu ar trebui limitatd doar la grupu(d)rile cu adevarat noi, ci, dimpotriva, s-ar cere
luatd in considerare si recesivitatea fenomenului, cu incircatura lui/ei de secundar
cultural-religios. Concret, fenomenul ar putea fi remorcat la miscarile neo-
protestante, fiind direct-legat de mondenitatea unor grupu(a)ri para-religioase,
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cochetind cu anumite tehnici orientale, sau, mai recent, de unele experiente
ancorate in curentul de reinnoire harismatici (Champion 1999) din cadrul
bisericilor traditional(ist)e.

Cu alte cuvinte, sintagma Nouveau Mouvements Religieux (NMR) rdmine una
suficient de echivoca putind fi aplicatd, strategic, spre a se sublinia impactul la nou
al fenomenului religios, intr-o anume societate la un anumit moment dat
(Needleman, Baker 1978; Mayer 2004). Asa se explica si faptul cd succesul noilor
miscdri religioase poate fi corelat cu secularizarea si postmodernismul, fenomene
confine (Manolache 2004), care au marcat, semnificativ, societatea nord-
americand, in general, si pe cea occidentald din anii ‘60-70, in particular.

Potrivit sociologului in domeniul teologiei, Rodney Stark (2006; 2007),
secularizarea, instaurata intr-un anume segment al societatii produce, in mod
paradoxal, o intensificare a religiosului in alt segment al ei. Dupé principiul de
functionare al vaselor comunicante si, indirect, al ecuatiei dintre goluri si plinuri,
fenomenul este observabil atit in mediul catolic si ortodox, ori in cel protestant, la
nivelul bisericilor traditional(ist)e care incurajeaza curentele si / sau grup(a)urile de
reinnoire din interior, pentru a redestepta credinta, cit si la nivelul infiriparii unor
noi traditii religioase. Convingerea se rezuma la constatarea ci, atunci cind noile
credinte sint mai bine adaptate ,cererii de piatd”, adica nevoilor materiale si
spirituale ale credinciosilor, vechile religii pot fi, temporar sau definitiv, eclipsate
(Stark 1985).

Dintr-o perspectivé strict religioasa, secularizarea se rezuma la fenomenul de
crizd a wvalorilor iudeo-crestine din bisericile occidentale, (re)cunoscut in
confruntarea dintre centru spiritual si margine religioasa. Sociologic aceasta s-ar
traduce prin faptul ca bisericile traditional(ist)e, pierzindu-si, progresiv, pozitia
hegemonica, nu au mai putut furniza noii societati postindustriale, in ansamblul ei,
o ideologie religioasid general-acceptatd (Berger 1999). In atari conditii, cimpul
religios se (re)modeleaza si devine, dintr-un univers canonic, osificat-cultural, un
relief spiritual deschis, prielnic proliferarii noilor miscdri religioase, capabile si
ofere noi solutii vechilor probleme (Wilson 1990; 1993).

Asadar, sintem (con)strinsi sa acceptam secularizarea ca intemeiere a unei lumi
post-divine & industriale, care clameaza, dupa moartea lui Dumnezeu, libertatea si
autoritatea supremd a Omului. Pe acest fond neoumanist, secularizarea nu
subliniaza decit clivajul dintre ratiune si credintd si nicidecum depasirea religiei,
conchide si Marius Jucan (J.S.RI. No. 1/2002: 106-122), convins cd in procesul de
secularizare mai putem (re)gési incd o ,,continuitate de forme ale religiosului”, care,
filosofic vorbind, nu dispare, ci devine. Pentru cd, in ciuda tuturor disensiunilor si a
denivelarilor, in cultura contemporand, - postseculariza(n)td -, continud sa existe
tendinte endemice de ,normalizare a idealurilor religioase” (Blumenberg 2007).
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(Re)amintim, in acest sens, ,dialogul” (de la Academia catolica a Bavariei, 19
ianuarie 2004) dintre filosoful postmodernitdtii — Jirgen Habermas - si, la acea data,
cardinalul romano-catolic Joseph Ratzinger, exegetul secularizdrii, dialog in urma
cdruia interpretarea lumii, si, mai ales, (auto)interpretarea omului ca ,.fiintd eticd”
si »cetitean” nu mai sint acceptate ca ,efecte tari” decurgind, exclusiv, din
principiile secularismului, — decodificat ca religie publica -, si / sau din procesarea,
la nivelul imaginarului colectiv, a ipotezelor stiintifice (de la cele neeuclidiene la
cele despre fractali, haos, etc.)

Ceea ce se accepta prin sintagma societate post-seculard este, de fapt, o societate
demonopolizatd care, in numele democratiei si a gindirii liberale, se vrea eliberata
de presiunea oricarei forme de ,totalitarism intelectual”, inclusiv de cel al
secularizarii. Jirgen Habermas refuza, astfel, orice form(ul)a de monopol al
interpretarii pe considerentul ca societdtile post-seculare impun recunoasterea
faptului ca «modernizarea constiintei publice» inglobeazd si transforma, in mod
reflexiv, atit mentalititile religioase, cit si mentalitatile profane. Din perspectiva
procesului de invdtare complementard, — si sub presiunea unei atari ratiuni
cognitive —, ambele parti devin capabile sa ia in serios ,,contributia celeilalte asupra
unor teme controversate din spatiul public”. (Habermas, Ratzinger 2004: 16.)

In acest caz, fiind vorba despre o responsabilitate comuni in construirea si
gestionarea proiectului de societate postmoderna in ansamblu, — in care ambele
tipuri de parteneri accepta alteritatea celuilalt ca alteritate augmentativa —, diferitele
grupdri sau grupuri religioase, literare, filosofice efc. pot doar incerca sé isi sustind,
pe cont propriu, ,agendele” in spatiul public. Astfel, in numele tolerantei, al
democratiei si al liberalismului, atit ,actorii seculari”, cit si cei ,religiosi” se
autolimiteazd, lasind, in spatiul slab/reficut al reflexiei reciproc modelatoare,
suficient loc liber si celuilat.

2. Relatia confina dintre postmodernism - ca model cultural - si secularizare -
ca proces spiritual autolimitativ — este observabild in desemnul citorva toposuri
culturale, ce ar putea fi atasate fluxului de ,inaintare”, pornind de la altar si
ajungindu-se, in cele din urmad, la ecran. Asa cum se va putea observa, si dintr-un
roman ca Femeia in rosu, relatia dintre postmodernism si secularizare apare
coagulatd in toposuri — de tipul celor mai sus amintite — si fixatd de/prin ritu(alu)ri
specifice.

Mai mult, se poate constata cum secularizarea, ca proces cultural, este un
fenomen discontinuu, care atinge, mai curind, straturile superficiale ale unor
culturi. Relatia acestui fenomen cu postmodernitatea, cu ceea ce (de)numim prin
transparenta si normalizare si acceptim prin ,indetermanentd”, constructie si
deconstructie a (con)sensului, sau prin felul in care se creeaza si se multiplica
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echilibrele de putere etc. constituie una dintre madrcile discontinuitdtii, specifice
secularizarii culturale.

Referitor la altar, din perspectiva secularizérii religioase, ca topos al manifestarii
credintei, conceptual, el va ramine acelasi, universal, dar si diferit in reprezentarile
lui.

Scena insa, ca topoi al secularizdrii culturale, tine de imaginarul societatii
urbane, industriale si post-, in care conceptul de teatron impune, pe lingd nevoia de
vizibilitate si 0 anume modificare comportamentald, in sensul cd spectatorii nu vor
mai (inter)actiona, — ca in rugiciune -, ci, paradoxal, vor fi impreuna doar pentru a
se regasi mai clar pe sine. Sensul permite (chiar o cere!) ,fictionarea de sine”,
proces prin care divinitatea poate fi inlocuitd cu persona, iar libertatea gustului
poate concura credinta. Este in joc o interioritate recelata, rescrisd scenic, pentru ca
in sald individul nu mai are transfigurari religioase, si nici nu mai probeaza
catharsis-ul, ci cunoaste doar efortul textuant, de a-si apropria realitatea,
convertind-o in ,texistenta”, ca sd transpunem acest tip de discurs intr-un idiolect
atit de drag optzecistilor. Asa cum se va putea observa, in conditiile in care vom
decrosa scena de la teatronul din conacul Spdinitei, sau cea a ,bisericii pe roate”,
din lumea metopolis-iand, acest tip de topos desacralizat rimine marcat de usurinta
cu care simbolurile pot fi substituite si sbstituibile iar identitatea spectatorului,
negociata si negociabild spre a fi, eventual, rds- si deturnata.

Ecranul, topoi al celei mai recente secularizdri culturale, dupa cum lasd a se
intelege un ,ieromonah postmodern” ca Savatie Bastovoi, (re)pune in joc un altfel
de sincretism al senzatiilor, o altd po(i)eticd a mondenizarii.

In ceea ce priveste decod(ific)area straturilor translucide din ecuatia
secularizare-religie-postmodernism, cercetdtorii romani ai fenomenului, Calin
Saplacan, Marius Jucan, Cristian F. Sabau, Viorella Manolache, Radu Muresan,
Tulia Tuga etc. - ca sa nu i citaim decit pe cei mai recent intilniti si mai curajosi -
surprind procesul unei duble mutatii, in care este implicata secularizarea: cel al
~mutatiei religioase a societdtii” si cel al ,mutatiei sociale a religiilor”. Daca in
primul proces, conceptul de secularizare este utilizat pentru a (de)semna, global, un
reflux al religiei in societate, in cel de-al doilea, sintagma vizeaza angajarea slabd, a
Omului si a lui Dumnezeu intr-un proces istoric de adoptie, asumat de J. B. Metz
(1971) ca ,,mondenitate a lumii”, rezultat ce include, firesc, postmodernitatea si/sau
secularizarea.

In lumina unor atari alegatii, lumea nu va mai fi vizutd ca un obiect exterior
Omului sau lui Dumnezeu, pentru ci prin ,Intrupare”, Dumnezeu a adoptat
definitiv lumea, acceptind-o asa cum este. Mai mult, Dumnezeu locuieste lumea
redindu-i autonomia ei — de/ca lume mondend in devenire, ca istorie, ca spatiu de
manevra responsabil-autolimitativd a Omului (Metz 1971).
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Deoarece mondenitatea lumii este rodul adoptiei liberatoare in Cristos, crestinii
nu trebuie decit sa participe (sa se implice slab) in/la aceastd lume ajutind-o, cum ar
spune Savatie Bastovoi, sa fie ea-insdsi: distinctd de Dumnezeu si ddruitd ei-insdsi de
Dumnezeu. Ca atare, in aceastd primd faza, lumea, istoria si Dumnezeu vor intra
intr-un joc slab.

Dintr-o perspectiva seculariza(n)td, Dumnezeu face Istorie impreund cu
Oamenii, chiar daca prezenta Lui nu mai este lizibild (i)mediat in texturile sociale,
politice, culturale, religioase. Iar lumea, cu toate ca a fost adoptata definitiv, poate
intra intr-o relatie slabd cu aceasta adoptie (ignorind-o/contestind-o/depésind-o
etc.). Intr-o atare optiune tolera(n)ta si deschisa, credinta oamenilor este doar unul
dintre pluriraspunsurile posibile cu privire la evenimentele care se pro- si reproduc
permanent, — la vedere —, in Istorie.

Pe acest fond de transparentizare, mondenitatea lumii / secularizarea culturald
este un fapt pe care bisericile traditional(ist)e nu-1 mai pot ignora. Chiar dacad unii
dogmatici(eni) considera fenomenul secularizarii un proces impotriva credintei,
lumea postmodernd a devenit o monadd mondena. Si, chiar dacd, in ciuda
transparentizarii sale, aparentele sint inselatoare, sfirsitul acestui proces nu este
inca pe deplin previzibil. Ca atare, credinta rdamine, ombilical, legata de
mondenitate, fiind chemata sa se inteleagd doar si/sau numai in raport cu aceasta
tautomerie. (Valadier 1999; 2007)

Intr-un alt dialog, de aceastd data intre Andrei Plesu si André Scrima, referitor
la implicarea religiilor in deschiderea catre o ,laicitate ospitalierd”, publicat in 1998
in Dilema, A. Scrima (2004), - in optiunea caruia traditia crestin-rasiriteand
conduce cétre universalul viu-, era convins ci fidelitatea fatd de aceastd axioma
presupune ,trdirea creatoare a credintei” si capacitatea de a ,,descoperi divinul”, —
imprevizibil si emergent —, sub forme cu care inci nu sintem pe deplin familiari. A
(re)gasi aceastd prezenta a universalului viu si in celelalte religii ori in valorile
spirituale ale mondenitatii, mai cu seama in fiecare om, echivaleaza cu gestul de ,,a
oferi ospitalitate lui Dumnezeu liber de orice inchidere”. A (re)stringe insa
crestinismul la o confesiune, determinata istoric si national, si, mai ales, a avea
~certitudinea suficientd a superioritdtii proprii”, echivaleaza cu aplatizarea si
provincializarea ,centralitdtii christice”, izvor al acelei ,totalitdti deschise”, pe
marginea careia glosa André Scrima. De aici, pledoaria pentru o ,laicitate
ospitalierd” unde actorii se autolimiteazd, — habermasian -, spre a lasa loc liber
celuilalt'.

! A se vedea lucrarile colocviului international Rolul religiei in noua constructie europeand din 19-
20 iunie 2006, organizat de Goethe Institut, Bukarest, in colaborare cu Institutul Cultural Roman,
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3. «Sinteza noud», ca forma specifica de secularizare culturald, de la optzecism
incoace, (pre)dispusa la asumarea slabd, ludic-ironica a intertextualitatii, conduce,
simultan, de la o citare parodicd a «intertextelor lumii» si ale literaturii deopotriva,
la o de- si re-contextualizare infinitd. Acest tip de secularizare literard i-ar pretinde
lectorului nu doar sa se ascunda in fabula — ,ca soarecele in coltuc”, cam plastic se
exprima Mircea Horia Simionescu - si sd recunoascd/ ,rontdie” ,urmele
textualizate” ale unui trecut cultural, ci sa isi constientizeze modul in care, prin
intermediul ironiei, parodiei, pastisei, palinodiei efc., aceste urme au fost exhibate si
afectate.

Ca atare se va postula primatul unui ,text cu memorie”, in care sa se (in)scrie,
simultan si translucid, atit intertextele istorice cit si arhitextele fictionale. Arhitecti
postmoderni si buni-administratori ai secularizarii culturale, acesti ,,metafictionari”
ai anilor ‘80 se vor angaja in ceea ce Matei Cilinescu (2005) definea prin
«dezunificarea» si «desimplificarea» imaginii noastre despre trecut.

Placutul, delectarea, senzationalul, excluse cu buna stiinta din estetica austera a
ortodoxismului si, indirect, a modernismului roménesc postbelic, aldturi de alte
remanente, vor fi pe deplin (re)evaluate si (re)supuse unui nou «tratament
fabulatoriu» de fictionari mai temperati — ca Stefan Banulescu - sau mai ludici - ca
Mircea Nedelciu -, prozatori ce intuiesc, in acord cu ,,marginaliile” lui Umberto
Eco (1983), faptul ci ,pentru a cistiga un public larg, cdruia sd-i populezi visele”, nu
presupune doar a-l «consola», mentinindu-1 protector in «ariergarda», ci a-1 obliga
sd ramind permanent «in avangardd», in avalul inter-/arhitextual; pe scurt, a-1
»obseda”.

Un astfel de deziderat se poate, desigur, (re)cunoaste, la un prim nivel al
metafictiunilor Cartea milionarului si Femeia in rosu, ce pot fi (re)citite chiar si ca
«romane senzationale», in care delectarea, divertismentul si complexitatea
ilustreaza principiul dialogal-/plurivoc-postmodern, de care aminteau, de altfel, si
»cei trei corei”. Pentru cd, din perspectiva ,directa”, ,pieptisa” a prozatorului
(eMdoi), «faptele» narate nu sint nici false, nici adevarate, asa dupa cum, in romane
nu vom intilni decit «informatii care sint, in acelasi timp, si false si adevérate»
(Nedelciu, Babeti, Mihaies 1990: 20).

»Senzationalul”, care se declara adevdratul obiect al experimentului din
retroversiunea Femeia in rosu, se naste, probabil, atit dintr-o prea mare
aprop(r)iere de evenimente neobisnuite, cit si din indepartarea (in timp si/sau
spatiu) de intimplari comune. Din acest joc al distantelor, din firescul sau

Institutul Polonez din Bucuresti, Pactul de stabilitate pentru Europa de Sud-Est si New Europe
College, Bucuresti.
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(ne)firescul evenimentelor, percepute prin «ecranele improprii ale martorilor»,
apare «senzationalul», ca rezultat scontat al secularizdrii literare de care vorbeam.

Daca in Cartea milionarului, itele textuale sint permanent ,tinute sub cheie” de
cel care scrie si protejate in ,caja” corinticului, a canonului neo-modernist, ne-
adecvarea permanenta a scrierii unei metafictiuni ca Femeia in rosu, la regulile
clasice de «compozitie literara», se recunoaste din/in declansarea si demontarea,
alternativ, la vedere, a mecanismelor de functionare, a po(i)eticii transparente si a
celei (in)cifrate, (intre)prindere caracteristicd zorilor postmodernismului romanesc
din anii’80.

4. Abordarea mitului Mileniului in regim muzical-simfonic - din Cartea
milionarului -, (re)orchestrat simbolic si parabolic, postpsihologic, s.a.m.d., sau pe
un ton de rock-razant, parodic-ironic, din Femeia in rosu, si implicarea cititorului
in (re)constituirea pastisanta, intr-un ,limbaj voit solemn”, a unor scene anodine,
de ,un abia ascuns derizoriu”, constituie unul dintre invariantii seculariza(n)ti ai
acestor metafictiuni.

Cu mentiunea cd in Cartea Milionarului trasaturile genului apocaliptic -
pesimismul si fatalismul, substitutia simbolicd si fictionalizarea- sint asaltate /
concurate de aproximatia si obscuritatea viziunilor, lasind impresia cd toate
evenimentele (istorice, sociale, religioase, militare etc.) se desfasoara cu o putere
magica invincibila, ca si cum ar fi dictate de «vointa neimblinzitd a unei fataltati
inexorabile» (Nicolaescu 1949: 287-303).

Iminenta asteptare a eshatonului din Cartea milionarului se recunoaste nu
numai prin panoramarile si diviziunile istoriei, prin reflectiile asupra duratei lumii,
prin observarea (in)semnnelor timpurilor si angajarea in calcule privind sfirsitul, ci
chiar prin accesul la cartea care se scrie (de)odata cu vremurile si intimparile.

Apocalipsa (5: 1-5), ,cartea pecetluitd” va fi ,tratatd” - in laboratoarele de
incercari po(i)etice din Femeia in rosu- cu ironie, spre a fi reconstituita, parodic,
din resturile mitului Mileniului, amestecate cu celelalte repere ale po(i)eticii
postmodernismului roméanesc din a doua jumatate a deceniului opt. Alegoria
«Tirfei Babilonului» (Omat 1992; Crews 1967; 1992) sau cea a suprimarii Cartii si a
deschiderii/autopsierii ei sint, intr-adevar, ,,simptomatice” la nivel subversiv-ironic,
dupa cum se insinueaza si in parodierea canonului neomodernist din ,,postfata” la
Femeia in rosu. S& mai notam, ca un fapt nu cu totul lipsit de consecinte, aparitia
(in anii’70!) a filmului Zabriskie Point de Michelangelo Antonioni si a operei rock,
Jesus Christus Superstar de Andrew Lloyd Webber (muzicd) si Tim Rice (versuri),
evenimente pe care intelighentia romaneasci le-a trdit, pe cont propriu, ca atitea
alte experiente seculariza(n)te din anii 70-‘80 (Manolache 2004).

Doar in acest context putem conta pe sublinierea lui Northrop Frye (1993;
1999), potrivit caruia ultima carte a Bibliei — cea explicit, numitd Revelatie sau
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Apocalipsi — este, de fapt, un ,,mozaic de aluzii” la Vechiul Testament in special.
Altfel spus, Apocalipsa ar fi o progresie de ,anti-tipuri”. Autorul marturiseste ca
asterne pe hirtie ceea ce a vizut intr-o viziune; dar Apocalipsa nu este doar o carte
vizualiza(n)ta in sensul obisnuit al cuvintului ! (Frye 1999). Pentru autorul
profetiilor, incredibilele minuni reprezinta ,,intelesul tainic” sau, potrivit aceluiasi
N. Frye, «forma launtrica» a evenimentului, tot ceea ce se intimpld in prezent. Stiut
fiind ca, din ceea ce se numeste Istorie, omul face «o perdea» pentru a ascunde de el
insusi «lucrdrile Apocalipsei». Asa se explica de ce Sf. Ioan Divinul marturiseste ca
ar vedea evenimentele prevestitoare de rau si pe cele recompensatoare cu trupul siu
spiritual. Dar trupul spiritual este, in acceptia aceluiasi N. Frye, ,elementul cel mai
puternic reprimat” al experientei intr-o atare scriere ! Astfel, cdderea - pe care
evanghelistul o de-/prescrie - este una politicd, doar sub ,,unul” din aspectele sale.
Principalul dusman, simbolizat prin «Marea Desfrinatd», este, spiritual, numit
Babilon, dar si taind. De altfel, taind este folosit extensiv in Noul Testament, atit cu
un sens pozitiv, cit si negativ, in noua arhitextura (co)existind o «taind a
impdrdtiei» (Matei, 13: 11) si o «taind a farddelegii» (I Tesalonicieni, 2: 7) etc.

Aceastd ,viziune inspiratd” - «am fost in duh» - a Sf. Ioan Teologul (Apocalipsa:
10), a celui care scrie Cartea la poruncd, va fi (re)luatd ludic, ironic-parodic, in
secventa «drimului tare curios» al tusei Anghelina (,ingereasa”, ,grdnicereasa
privelistii” din Lunga nr. 42), vis ,,(re)povestit” si ,,(de)scris” de ea intr-o scrisoare
catre nepotul Viorel din Bucuresti:

»- Numa ce o picat o carte din cer. Io am vdzut cum sd sloboade cartea /.../ Si

mi-o picat mie in mind. Da’ n-am putut s-o desfac din ce era invelitd. Parcd un

ziar. Asa cd n-am putut nici sd vdd ce era scriat induntru, in foi. Nu sd desficea

nicicum /.../ Atunci am zis cd o fi un semn. Cd a apdrut cartea [Femeia in rosu].

Au cd s-o fi intimplat ceva. Da’ vid cd nu s-o intimplat nimic” (Nedelciu, Babeti,

Mihaies 1990: 374).

Scena se prelungeste in varianta parodic-solemnd a ,,(re)scrierii” sia ,trimiterii”
in lume a epistolei 1 »am scriat in scrisoarea trecutd, cd am visat cu o carte care a picat
din cer pe mina mea a stingd si m-am tot gindit cd ceva o sd se intimple poate cu cartea
care a scris-o Mircea Nedelciu. Am inteles cd incd nu s-a tipdrit, numa sd tot discutd
despre ea — parcd ar fi cine stie ce bogdtate” (Nedelciu, Babeti, Mihaies 1990: 372).

Romanul celor trei corei, ca fapt cosmologic, se regaseste atit in (de)construirea
vesela, ludic-ironic-parodica, a Apocalipsei in fragmente, in ,miniapocalipse”,
parodiate, cu (in)semnele milenariste inversate, cit si in (re)construirea ludica a
expresivitatii — declansarea secularizdrii literare — prin ridicarea interdictiilor.
Aceasta se realizeazd prin dislocdri si devieri, prin ceea ce se acceptd a fi
discontinuitate si «emisie continud de fragmente», prin aglutinare, parodiere si
ironie.
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Complicitatea parodiei postmoderne este recunoscuta atit in «inscrierea», cit si
in «subminarea» obiectului parodiat. In termenii lui Northrop Frye (1999),
imagistica apocaliptica, — prefigurind o lume ideald, proiectata spre a fi realizata de
energia umand, asumatd ca o formd a ,revelatiei” -, este, simultan, inscrisa si
subminata prin (re)activarea insemnelor secularizarii, surprinse la modul parodic
(ca succes pasager al kitsch-ului fabulos, al Chicago-ului prohibitiei si al jazz-ului,
al lui Al. Capone si al primarului Thompson J. etc.) si, manifest (ca destructie /
decddere a lumii politice romanesti si de aiurea).

Asa cum se va putea vedea, fiecare imagine apocalipticd va fi asaltata de catre o
replicd seculariza(n)td. Astfel, cei douazeci si patru de bétrini (Apocalipsa, 4) vor fi
destituiti de «femeile-traficante» din Comlos / Lunga (Nedelciu, Babeti, Mihaies
1990: 374); ,,mina dreaptd care tine cartea” (Apocalipsa, 5: 1) este substituita de
~mina stingd a tusei Lena” peste care a «picat»! cartea (372). Mesajul emergent al
»cdrtii pecetluite” este si el ocultat de cel «nevazut»/impachetat al ,.cdrtii crude”,
Hinvelitd” in ziar (idem).

De altfel, Umberto Eco (1983: 91-94) insista asupra ,,lungilor investigatii” legate
de crearea anumitor ,constringeri”, pentru a se putea ,fabula fird oprelisti”. In
acest tip de naratiune, constringerea e data de «lumea pe care aceasta se sprijind»,
fapt ce nu are, de altfel, nici o legdtura cu realismul - chiar daca explica pind si
realismul - admit, pe urmele lui Umberto Eco, «cei trei corei», angajati in
(re)scrierea colectivd a voioasei Apocalipse. Ideea cd se poate construi in intregime o
lume, deopotriva perfect posibila si ireala este dublata de strdduintele dezvaluite in
»autopsii” si in ,,inter scriptorum-uri”, cu intentia de a deconspira, solemn-parodic
si ironic, structurile definite, chiar de la plecare (in cdutarea surselor, a subiectului, a
toposurilor postmoderne, a scriptorium-lui in special.). Din aceasta lume, cu
furniturile la vedere, face parte si Istoria demontatd / fragmentata in ,,mentalitati” si
sistorioare”, toate luate in ,,deridere”. Din perspectiva marginalului, a recesivitatii,
a «stdrii liminale»/de «granita», Istoria si lumea sint exhibate si constant incélcate.

Dezmembrarea ,marii Apocalipse” devine posibila prin parodierea solemnd a
implinirii fragmentare a ,,(in)semnelor ei” intr-o ,lume est-etica”, dezghetata spre a
fi construita si deconstruitd ironic, dupd un scenariu textual amintind de cel din
Christus Superstar .

Transtravul acestei proceduri slabe este, de fapt, cel care dicteaza cum trebuie sau
pind unde inainteazd ,(re)povestirea” si care permite modificarea perspectivelor
narative, cu mentinerea femeii in rosu din prim-plan.

5. Parabola despre ,femeia in rosu”, «Desfrinata cea Mare», ,beata de singe”
(Apocalipsa, 17: 1-6), este telescopatd in derizoriul portret in acquaforte al Iepei-
Rosii sau in cel diascopic al Anei Sage (Cumpénas): amanta si traddtoarea lui
Dillinger; ,madaranta si fleortotina” (cum o numeste autopsierul Matei); ,,patroana
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de bordel in America”, ,intretindtoarea lui Ghitda F.”; ,putrdda” si ,cdtdloana”
s.a.m.d. (Nedelciu, Babeti, Mihaies 1990: 204-205). Dupa cum parabola despre
«femeia in negru» se poate recunoaste in ,,povestea adevdratd” (376), a Spainitei, -
»Ducesa noastrda”, ,,Cea fard copii” — «aratindu-se» si ea dupd acelasi ,,semn mare”
(Apocalipsa, 12: 1): ,,Numa’ ce-odatd vid cd opreste lingd noi o trdsurd boiereascd cu
doi cai albi. Nici in America n-ai fi putut vedea asa ceva /.../ Ducesa. Am vdzut-o.
Era micd, slabutd, imbrdcatd in negru” (377) - povesteste tusa Lena.

Se poate lesne observa ca romanul parodiazd ironic-ludic orice intentie de
manipulare - cum ar fi, spre exemplu, pind si tentativele neomoderniste, in voga,
»de a o lua / transmuta” pe Anghelina -. Intentia contelui don quijotesc Ujvary, -
ce ar avea ca punct final Viena -, vizeazd o posibilda sansa marital-civicd in
MittelEuropa, in avan(t)post (189). Prostitutiv, Ana si-o dorea, in schimb, pentru
streburile ei in America”, promitindu-i ca o ,va mdrita numai asa, pd hirtie”.
Parental, Spainita insa si-o visa la castel ,pentru a o infia”: ,Stau si ma gindesc
citeodatd ce s-ar fi ales da mine dacd md ldsa mama la ducesd. Sau dacd m-as fi dus
cu Ujvary la Viena. Asa, iaca unde am ajuns. Aici, cu voi in prinzitor” (Nedelciu,
Babeti, Mihaies 1990: 377-378) - conchide tusa Lena, perso(n)a(jul) cdrtii care se
face la vedere.

Dupa cum lesne se poate observa, intre «apocaliptic» si «demonic» se afla
majoritatea tipurilor si (anti)tipurilor din metafictiunile Cartea Milionarului si
Femeia in rosu. Examinind un grup de figuri-biblic-feminine, exegetul canadian le
regrupa in: maternal si marital, adica in «figurile Mamei» si ale «Miresei». Ar mai
exista, insa, potrivit aceluiasi N. Frye, si un grup matern si marital intermediar,
analogic. Acestui grup, din care fac parte ,,prostituatele iertate” (Iezechiel: 23; Osea:
1; Ioan: 8; Luca, 7: 37 si urm.; Rahab etc.), ar trebui sd i le adiugam pe Ana C. Sage
sau lapa-Rosie. $i, chiar daca sintagma legatd de eros nu apare textual in Noul
Testament, sa nu uitam insa cd, in ,,cele mai multe tablouri ale Crucificdrii, Fecioara
Maria si Maria Magdalena, una in albastru, cealaltd in rosu, stau aproape de
cruce” (Frye 1999). Femeia ale carei picate au fost iertate, fiindca mult a iubit (Luca
7:47), este acolo - considera N. Frye — ,,pentru a ne reaminti ca dacd existd ceva in
natura umand, demn de a fi salvat, acel ceva este inseparabil de eros”. ,Balaurul’
care a urmarit-o pe femeie (Apocalipsa, 12), cel care ,insald pe toatd lumea”, o va
determina pe Ana sa treaca dincolo de ,granita miscatoare” dintre ea si lume sau pe
Iapa-Rosie, sa evadeze din «purgatoriul» lui Aram-Negriciosul in «imparatia fiarei»
(cea a lui Andrei Mortu).

Parabola ,femeilor in alb” (Crews 1992), cu Ana intr-o ,rochie albd ca de
mireasd” (Nedelciu, Babeti, Mihaies 1990: 130), si ducesa de San Marco, ,.ca un
ghem infasurat in dantele albe, cu ochii sfredelitori atintiti spre Ana” (132), va fi
violent basculata in simulacrele maritalului, ,,taina cisatoriei”, si ale eschatologicului
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- ,Viena valsului si a lui Freud” -, etc., toate consumate in contextul seculariza(n)t
de pe scena teatronului de la castel, in prezenta unui ,mire pictat” (178);
(re)prezentat.

Este evenimentul in care eschatologicul imbracd alte straie, cu furniturile la
vedere, in care granita dinlduntrul femeii in rosu fusese «spartd pentru totdeauna, si
nu mai putea fi regdsitd, cioburile ei se mdcinaserd si nu mai provocau dureri la nici
un fel de miscare» (Nedelciu, Babeti, Mihdies 1990: 134). Dupa cum nici irodiada
Iapd-Rosie nu se va mai incumeta — si nici nu ar mai putea de altfel - sa probeze
ghetele-i rosii spre a patina pentru intilnirea cu «generalul».

Ceea ce Apocalipsa a simbolizat ca ,distrugere a ordinii naturii’ (Crews 1967;
1992) se recunoaste in aceste metafictiuni prin distrugerea obiceiului de a vedea
durind acea ordine narativd, cea care le tinea pe Femeia in rosu si lapa-Rosie
inchise ,,in lumea timpului si a istoriei”, asa cum le cunoastem si acceptam noi ca
tropi. In terminologia lui N. Frye (1999: 175) aceasta spargere / ,distrugere” este
scopul pe care «scrii(p)tura» e menitd sa-1 atingd.

Pe de alta parte, ,ritualul prostitutiv” al ,femeii in rosu”, incluzind, printre
altele, alfabetizarea org(i)asticd a Carolinei, Anei etc. [,spelling, despdrtirea in
silabe, sintaxa (amorului) si toate celelalte pind la stil” (Nedelciu, Babeti, Mihaies
1990: 112)], a Femeii-Paraclisier si/sau acela al Iepei-Rosii, ori ,transmutarea
corpului venal”, despre care amintesc Pascal Bruckner si Alain Finkielkraut (1995:
96-106), catre ,fantasma masculind” a celor doi bdieti, Liviut si Traian, dar si a
bérbatilor Dillinger, Tony Grecul, Ghita, Peter, Zarcovitch Martin din Femeia in
rosu, sau Armeanul ori Generalul din Cartea milionarului, se constituie intr-o
replicd demonica a ,ritualului marital”. Ea va fi recunoscutd, initial, in Cartea
milionarului, in secventele in care Iapa-Rosie isi va «risipi podoabele impdrdtesti»,
neroniene, traindu-si dragostea «cum vrea si cu cine-i place»: de la nefericitul Aram
Telguram la (prea)nefericitul general Glad.

In acceptia noastrd, ,noua dezordine amoroasd” in care sint implicate Iapa-
Rosie si Femeia in Rosu le apropie, substantial, mai degraba de modelul biblic al
celor doud «femei desfrinate» Ohola si Oholiba din Iezechiel (23) sau de cel al
«nevestei desfrinate», Gomer, din Osea (1), decit de Marea Desfrinata din Apocalipsd,
cu replicile ei consacrat-secularizate (Manolache 2004). Chiar daca scena in care
«Fibula a imbrdcat-o pe lapa—Rosie intr-o rochie lungd de culoarea purpurei» pare a
trimite, nechivoc, la acest din urma prototip al Marii Desfrinate prin care
~generalizarea prostitutiei distruge toate rolurile consacrate, toate imaginile-model si
personajele distincte”. (Bruckner, Finkielkraut 1995: 99) !

6. In concluzie, ,Babilonul cel Mare” (Apocalipsa, 17; 18) nu poate sa-si treacd
»uriciunile pamintului” dincolo de «granmita» la care vegheaza Anghelina, aceasta
»heruv(im)d”, strajuitoare a ,privelistii ceresti” de la Lunga. Pe granitd. La granitd
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(Nedelciu, Babeti, Mihdies 1990: 54) privegheazd Anghelina, ingereasa, aievea
Sfiintelor pline de ochi” si .fard de odihnd”, din Apocalipsd (4: 6-8).

Nu intimplédtor Cartea se va ,deschide” cu imaginea Anghelinei, poftindu-i in
casd pe cei «trei corei», cu o bucurie nedisimulati. Ingereasa se bucura ci «i-au
intrat in curte trei oameni, chiar dacd nu stie cine sint» (56). Apoi (re)invie, pentru
acesti scrii(p)tori postmoderni -ca-ntr-o poveste !-, transtravul femeii in rosu: ,,Hello
Anne! How do you feel ?” Si ea-mi rdaspunde: ,,I'm sweeping | What else could I do
/...] - Mdturd. Ce sd faca ? (Nedelciu, Babeti, Mihdies 1990: 62).

Si, deloc intimplator, Cartea se va ,inchide” cu aceeasi imagine a ,ingeresei”
Anghelina, spunindu-le de aceasta data ,,povestea adevdratd” — cea a Spdinitei — ca
apoi, in poartd, sa le ghiceasca viitorul in ,,palma stingd” (Nedelciu, Babeti, Mihaies
1990: 378). [Orice aluzie la ,arsenalul” lui Mircea Eliade din La tigdnci nu este
intimplétoare!]

Sa mai notam si faptul ci, in acord cu Northrop Frye, cele doud metafictiuni
parcurg, in ritm si pe cont propriu, doud aspecte ale viziunii eschatologice: unul al
»apocalipsei panoramice”, o viziune a unor ,extraordinare minuni plasate intr-un
viitor apropiat” sau chiar ,,inaintea sfirsitului timpului’, ca in Cartea milionarului si
altul, al ,,apocalipsei interioare”, care, ,ideal, incepe in mintea cititorului de indatd
ce a terminat lectura”, tipica romanului Femeia in rosu. O viziune ce trece prin
wpurgatoriul legal al chinurilor, proceselor si sentintelor judecdtoresti, sfirsind intr-o
a doua viatd”(Frye 1999: 176).

Femeia in rosu, ca si Cartea milionarului de altfel, sugereazd cd Textul inghetat
al Cartii ar bloca, deliberat, sensul referential. Pentru cd ele nu sint carti care atrag
atentia asupra unei «prezente istorice» din afara lor, ci niste cdrti care se identificd,
ele insele, cu acea «prezenta». Si spre a completa operatia vizionara / eschatologica,
prin evitarea erorii de interpretare, cititorul isi rezerva dreptul de a fi fixa el insusi
azimutele narative, fie si «identificindu-se el insusi cu cartea».

Pentru ca Apocalipsa este chipul in care aratd lumea dupd ce eul va fi dispdrut
(Frye 1999). Cu distanta si detasarea cuvenite...! Cu ,subminarea”..! Cu
sentimentul unei ,,voioase apocalipse” (Nedelciu, Babeti, Mihaies 1990: 412-413)...!

Dar, pentru ca aceastd lume sd nu-si faca iluzii si sa se furiseze afard din Carte,
ea va fi consemnata solemn (Cartea milionarului) si / sau desolemnizata, coborit,
uneori, in subsolul paginii/subtext, «bruftuluitd», «persiflatd», «parodiati» (Femeia
in rosu) si, desigur, (re)citatd...

(Publicat in ,, Text si discurs religios”, nr. 1/2009, p. 65-78)
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