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Geografii miraculoase: pustia si orasul
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Geographies of the Miracle: the Desert and the City

The present article presents and discusses some expresive and functional simmilarities between gestures, characters
and symbolizingstructures proper to two apparenly different cultural worlds: the desert of the beginnings of Christianity
and the metropolitan world of the nineteenth century. Some characters play, in these both worlds, a critical role the
allows us to see them in a significative relation. These relations (both ontological and epistemological) between the
wandering monk and the flaneur (the two characters in focus) challenge the classical theories of secularization and also

the very sober physiognomies of modernity.

Keywords: secularization, Michel de Certeau, monasticism, flaneur, perception, deconstruction

Introducere

Michel de Certeau defineste misticul ca fiind
scel (sau cea) care nu se poate opri din mers si, cu
certitudinea a ceea ce-i lipseste, stie despre fiece loc si
despre fiece obiect ci nu este nici ast4, ¢ nu poti rimane
nici aici, nici si te multumesti cu aceasta. Dorinta crecaza
un exces. Ea excede, stribate si pierde locurile. Te face
sa mergi mereu mai departe, alliundeva. Nu locuieste
niciieri . Astfel inteles, acest personaj nu apartine unui
timp anume si nici unui spatiu cultural definit, ci este,
in multele lui inchipuiri, spectrul permanent si discret
al lumii confruntate cu negesfwérgrea ci si aflatd intr-o
itinerantd infinitd. Misticul face posibild intilnirea
dintre o traditie care ii dd chip, lumea pe care o stribate
si starea de creaturd, pierderea aradisuFui care le bAntuie

¢ amindoud - un dispozitiv alPtranscendcngci privitd, de
gecare dat, piezis, in urmele si simptomele ei Iplurivoce.

Doui geografii trasate prin  de-localizarea
permanentd a misticului vor fi puse fatd in fagi: pustia
si oragul. Personajele aflate in prim plan (cilugirul si
flaneurul) sunt, ambele, chipuri concrete si pitoresti
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ale ,functiei” mistice descrise de Michel de Certeau.
Traditia care le di consistentd, marginalitatea care le
caracterizeazd i, in fine, transcendenta pe care o cauti
sunt, de fiecare datd, altele; corespondentele structurale
dintre cele doud nomadisme desencazi insd legaturi si
paralelisme surgninzitoare. Firi a putea fi obiectul unui
demers stiintific riguros despre misticism, acestea se
dezviluie insi plenar unei priviri diletante® si, in inrudire
cu obiectul asupra ciruia se opreste, nomade.

O altdi mizd a discutiei o reprezintd intdlnirea
ca atare a ,misticului” cu lucrul, cum acesta din
urmi se transformd in momentul in care este luat ca
reper paradoxal al nomadismului. Scos din regimul
lui functional, cotidian, lucrul devine o mirturie a
itinerantei, un loc in care ea isi inscrie semnele i in
care se anuntd, ca lipsd si dorintd, transcendenta. Prin
radicalitatea unei astfel de conditii, prin abisul pe care
il intruchipeaza, lucrul este un miracol. Chilia si strada,
toiagul si vitrina sunt elemente ale unei scenografii
fantastice si alegorii ale dorintei mistice.
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Precautii metodologice

Doui probleme de metodi pune un astfel de demers.
Este vorba de a descrie, in primul rand, ,corpul” (Michel
de Certeau) fabulei mistice, ansamblul concret de gesturi,
texte, cuvinte, imagini care {i conferd consistent istorici.
In al doilea rind, de a pune in discutie corespondenta
culturali dintre cele doud geografii anuntate (pustia si
orasul), plecind de la forma traditionald in care a fost
inteleasd: incercarea de fatd este, intr-o intentie secunda,
o criticd a teoriei secularizirii.

Certeau plaseazd ,mistica” (in form substantivizati)
intr-un cadru istoric complex definit de evenimente

olitice, intretaieri discursive, practici: secolul al XVII-
ﬁ::ﬁ. Marginalitatea in raport cu institutiile religioase
aflate in declin, o perceptie sociald si, nu in mici misurd,
un limbaj corporal descriu cAmpul de tensiuni in care
mistica se constituie: ,Privitoare la adeviruru care se
eschiveaza, la instante ale autorititii ce se opacizeazi,
la institutii firimitate sau bolnave, misticii definesc nu
atit cunostinte, topografii si instante complementare sau
substitutive, cit o altd modalitate de tratare a traditiei
crestine”, Nu doctrina mistici este cea care intrd in
atentie, ci practicile care o genereazd, un spatiu si o serie
de dispozitive, precizeazi Certeau mai jos. Numele
care circumscrie un spatiu (mistica) este asociat unui
set de reguli imanente de producere (care pot fi cele ale
itinerantei, ale recluziunii sau ale refugiuﬁli) si descris
Frin spatiul de joc, variatiile si exceptiile acestora. In
elul acesta, numele iese din inghetarea anistorica pe
care 0 aduc cu sine formele ideologice ale cunoasterii
si capitd concretete, chip si, mai ales, glas. Misticul
secolului al XVII-lea poate purta o conversatie cu
flaneurul de doud secole mai tirziu tocmai pentru i nu
cunoaste restrictia categoriei, ci libertatea pluriformi a
experientei. Contemplarea ruinelor despre care vorbeste
Certeau in cazul misticilor, sentimentul exilului,
voluptatea pentru marginalitatea sociala sunt elemente
ce compun corespondentele secrete intre cele doud tipuri
de personaje.

O adoua problema teoreticd pe care o pune demersul
de fatd este, spuneam, spectrul unei explicatii sociologice
pre-formate: cea a teoriei secularizirii. In formula
sa traditionald, teoria desemneazd acea explicatic a
modernititii plecind de la rationalizarea si ,dezvrjirea”
imaginii despre lume: ,secularizarea cuprinde, pe de o
parte, intelesul de emancipare a lumii cufturalc si sociale
occidentale in raport cu religia si, pe de alta, cel de
metabolizare a acestei religii intr-o fgrmé camuflati in
chiar inima modernititii laice™. In sensul i, tare”, teoria
secularizarii descrie  pierderea/inlocuirea/traducerea
continuturilor religioase contextul imanent, mundanizat
al culturii moderne. Dupi o formuld generald, ea se
sintetizeaza sub enuntul: 4 (un anume continut cultural)
este B (un anume continut religios anterior) secularizat,
de exemplu ,Toate conceptele semnificative ale teoriei

moderne a statului sunt concepte teologice secularizate”
(Carl Schmitt). Hans Blumenberg pune sub semnul
intrebrii aceasti varianti tradgigionalé a  teoriei
secularizirii, argumentdnd impotriva presupozitiei
substantialiste pe care ea o retine in fundal’. Teoria
secularizrii nu poate si explice modernitatea fird a
o de-legitima, indatorind-o fatd de ceea ce ea tocmai
isi propune si lase in urmd. Dimpotriv, fenomenul
secularizirii se cere a fi reinterpretat dintr-o perspectivi
functionalisti, mai degrabd decit substantialisti: el
descrie (nu explici) moEuI in care rispunsuri diferite pot
fi date la crize locale ale cunoagterii sau legitimirii, cum
anumite continuturi se resemnifici retoric, indeplinesc
roluri diferite in constituirea naratiunilor locale ale
istoriei. Astfel, exemplificd Blumenberg in Arbeit am
Mythos, in intelesul ei ,slab” secularizarea reprezinta, la
inceputul epocii Luminilor, acea strategie a unui spirit
nesigur pe propria sa lumind naturald a ratiunii si pe
legitimitatea pe care o genereazd discursului; in aﬁc
contexte - se poate adduga - acelasi concept trimite la un
alt topos al experientei, anume nostalgia unui subiect
confruntat cu pierderea dureroasi a sensului si cu
cutarea unui nume pentru aceasta pierdere.

Din punctul de vedere al paginilor de fat3, problema
care se cere reformulatd este aceea a le éturil{))r dintre
cele doud personaje care se vor afla in Eiscugie: ascetul
pustiei si ﬂgneuruﬂ metropolei. Ca intretaiere de practici
si discursuri, ele nu stau intr-o relatie istorici lineard, nu
iau locul unul altuia si nu pot fi explicate prin legititi
istorice ,tari’. Mai degraba, cele doud pot ﬁP intelese, in
corespondentele lor epidermice, plecind de la acelasi tip
de radicalitate pe care o propun, prin nomadismul care
deconstruieste traseele opace ale lumii si prin felul cum,
astfel, fac posibili survenirea miracolului.

Pustia: itinerantd si concentrare

Michel de Certeau isi incepe Fabula mistici a
secolelor XVI-XVII plecind de la ,cioburi” ale traditiei
crestinismului inaugural (nebunii lui Hristos), respectiv
ale imaginarului modern (Hieronymus Bosch): ,,Prin ele
ne propunem totodatd si semnalim doud practici ce au
drept efect literatura in chestiune [misticé]l?o sustragere
(extatic) operata de seducerea Celuilalt, i o virtuozitate
(tehnicd) pentru a determina cuvintele sa mirturiseascd
ceea ce ele nu pot rosti”. Toposul mistic initial,
nebunia lui Hristos, circumscrie o practici ce urmeazd
a sta, reinterpretatd i supusa unui %ricolaj conceptual,
discursul mistic al modernititii. Ea constd in provocarea
aruncati intelepciunii din partea nevizutului, a absentei,
a lipsei de sens si cuvant; Michel de Certeau o numeste
yseductie”. Atit idioata (salé) din Istoria Lausiacd, cAt
si Marcu nebunul din Alexandria sau alte personaje
asemnea ale Patericului sunt fapturi ale derizoriului, ale
masei amorfe, ale penumbrei si mizeriei. Din acest loc, ei
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rid sau tac, ,exced” in permanentd sensul si structurile
care il constituie: ,Esentiald este prin urmare nu
transgresiunca unei ordini (care se impune intr-adevir
operand distinctia dintre locuri), ci pierderea definitului
intr-un loc-nelocuit, unde identititile penduleazi
parelnic de la una la alta. Gloata, abisul ce anuleazi
diferentele, este eclipsa sexului (masculin sau feminin) si
eclipsa logosului (intelept sau nebun)”™.

Interesant este felul in care aceasti deconstructie
radicali a sensului este pusi de Michel de Certeau in
legaturi cu structuriri spatiale si relationdri cu propriul
corp. Nebunii fug pe furis sau se adun in piata, se ascund
sau tin calea celor intelepti pentru a-i batjocori; ei triiesc,
cain formidabilul exemplu din Istoria Lausiacd, fiind una
cu rimdsita si firimitura sau fac din mizerie o forma de
receptivitate (,ospitalitate”, dupd Certeau) ontologici.
Mai presus decAt acestea, insd, nebunii nu stau locului,
se aﬂg intr-un tranzit continuu intre centru si periferia
care 1i ghzduieste, imuni la ispitele asezirii sau, in mod
general, ale localizirii. Ei duc la limiti un gest care, de
altfel caracterizeazi intreaga lume a crestinismului,
cel putin in faza lui timpurie: itineranta. Mai tirziu,
interiorizatd, teoretizatd si transformatd in principiu al
vietii, ea devine o mizd a discursului; acest discurs poarti
insd cu sine spectrul gestului cotidian al monahului
primelor secole.

Excedarea sensului ca itinerantd poate fi inteleasd
plecind de la o serie de consideratii ale lui Andre
Scrima. Un prim reper este lectura pe care o realizeazi
scrisorii Parintelui Ioan cel Striin’. Conditia de ,,striin”
este in contextul acestei interpretiri una esentiald
crestinismului: episodul de pe drumul citre Emmaus,
dar si preceptul monahal sd devii striin acestei lumi
sunt dovada faptului ci mesagerul transcendentei este,
in esentd, un personaj de-localizat, nomad, nefamiliar,
de ne-recunoscut. Itineranta face parte din conditia lui
si astfel devine inteligibil f faptuf ci gestul originar al
monahismului este acela de a se retrage, de a iesi ﬁin oras
si de a se yaseza” pe traseul indeterminat al desertului.
Interesant este faptul ci tocmai aceasti conditie mobili
determini cunoasterea, transformi monahul in pirinte
duhovnicesc: ,Monahul e statornic doar citd vreme se
pastreaza in miscare, mobil-izat, pe cale (vezi Pelerinul
rus...), refuzind orice densificare, orice solidificare
(inclusiv aceea, prea familiard, a prezetei: aici ¢ diferenta
dintre pirintele duhovnicesc si confesorul clasic, care ¢
necesarmente stabil, mai asezat)”".

Traditia pe care o transmite nu este un corpus de texte
sau de invatiminte, ci realitatea vie a Duhului. Paradoxul
transmiterii este acela ci ea presupune ,nevrednicia’
mesagerului: ca prezenta si poatd deveni vizibila, trebuie
ca vasul care o cuprinde si fie gol. Din acest motiv,
apofatismul existential este, pentru Andre Scrima,
conditia vietii duhovnicesti ca atare. Textele, sententele
sunt urmele unei treceri care trebuie recunoscuti ca atare
si care este miza veritabil a invititurii. Delocalizarea si

deindividualizarea sunt, asadar, premergitoare sensului
care este doar un precipitat, un produs tarziu si secundar
al asumirii conditiei de nomad. Dupd cum afirmi
Andre Scrima in alt loc despre nomadul Duhului, ,fiind
pretutindeni strdin, se afld pretutindeni intr-o stare de
ospitalitate, de primire, capaIl))il de intalnire™".

Drumul monahului nu presupune o incursiune
amanuntitd in lumea lucrurilor; dimpotriva, el inseamni
o retragere si o addncire in sine: ,Ceea ce ii este de
trebuintd monahului agezat in chilia sa (deci care triiegte
in hesuchia) este ca mintea si si-o adune in sine insugi,
departe de toate grijile lumii, oprind-o de la a mai
vagabonda printre degerticiunile veacului i, astfel, s
i-o indrepte intr-un singur tel, concentrand-o la gindul
?ui Dumnezeu™. Itineranta continui produce un efect
paradoxal, anume maxima concentrare a sufletului in
,cimara’ inimii i curdtarea simturilor de reziduurile
perceptiei exterioare. Cu toate acestea, lumea ca atare nu
se pierde, nu este retrogradati la statutul de aparentd, nu
isi pierde materialitatea; ea devine caliuza si receptacol
al transcendentei: cosmosul devine, dupi cum arati
Andre Scrima, semn si sanctuar. Cosmosul inteligibil si
cel sensibil sunt intr-un comert continuu de semnificatie,
iar conditia acestuia este dubla: itineranta Duhului si
lucrarea harului: ,Cici intreg cosmosul inteligibil se arati
in intreg cosmosul sensibil in chip tainic prin formele
simbolice, celor ce pot si vadi; si intreg cel sensibil
existd in cel inteligibil, simplificat in sensurile mingii™".
Exercitiul hermeneutic aplicat lumii, unul implicit si
inscris in logica mai vastd a ,concentrrii” atentiei in
sine si a indumnezeirii simeurilor se desfisoard urmand
reperele secunde ale lucrurilor, detaliile si nuantele lor.
Valorificarea detaliului in momentul in care lumea se
infitiseazd ochilor celui aflat in contemplatie este o
consecintd a concentririi sale in sine.

Faptul este de adus in mod ingenios in discutie
printr-o notd aparent secundard, pe care o face in
treacit Michel de Certeau: este df; retinut si inteles
sensibilitatea pe care o manifestd cel aflat in miscare
pentru realititile minuscule, pentru detalii si aminunte.
Drumul parcurs nu este presirat cu repere obiectuale
sau cu simboluri subtile, ¢i cu frinturi, strifulgeriri
si nuante. Faptul are relevantd, atdt ontologica, sar si
hermeneutici: ,Un asemenea patos al detaﬁului (care
aminteste de deliciile si chinurife indrigostitului sau ale
eruditului) se caracterizeazi mai intdi de toate prin aceca
cd minusculul proiecteazd in continuum-ul interpretarii
o suspendare a sensului. O aschie capteazd atentia,
incremenind-0™. Intr-un prim moment, valorificarea
detaliului introduce in sinul familiarititii prezenta
surprinzdtoare a stranietitii. El nu se supune armoniei
intregului, nu std intr-o coerenti: ca detaliu, se detageazi
de obiect si capitd o existentd proprie. Mai mult, detaliul
poate si deconstruiasci semnilﬁagia obiectului, sd ii
deturneze fiinta, spre o prezenti (ingereasci sau malefici)
fata de care obiectul ca atare este opac. Cu un exemplu
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semnificativ pe care il noteazi si Michel de Certeau, cind
bitrinul Pitirim merge, la indemnul ingerului, si o vadi
pe nebuni, ,i-a vizut (acela) zdreanta pe frunte™ si fi
cere si-| binecuvAnteze. Materialitatea Elmii, formele si
ungherele ei devin relevante, dezviluind adeviruri pe
care conceptele nu le pot cuprinde.

Cu siguranti, scopul cunoasterii presupune trecerea
dincolo dge cele vizute, contemplarea in duh; drumul
citre aceasta este insi unul presirat cu fragmente
ale vizibilului, traversate dupd regulile si principiile
contemplatiei naturale. Esentiale, din acest punct de
vedere, sunt omiliile la Hexaimeron ale Sfﬁntu}l)ui Vasile
cel Mare'®. Calea contemplatiei naturale pleaci de la
calititile sensibile ale lucrurilor, iar nu de la esenta lor:
,94 nu cercetim cu curiozitate care este fiinta lui [a
pamantului], nici si nu ne sirimim mintea ciutind ce
este sub el, nici s ciutdm o fiintd lipsita de insusiri, care
prin ea insdsi ar fi fard insusiri, ci s3 stim bine ¢ toate
cite le vedem la el sunt rAnduite pentru a-i da existenti
si a-i completa fiinta. Cd n-ai si ajungi la nimic, daci ai
incerca sd elimini cu ratiunea pe fiecare din insusirile care
sunt in el. Dacd indepartezi negrul, recele, greul, densul,
insugirile pe care ti le da gustul sau alte insusiri pe care
le gasim pimantului, atunci nu mai rimine nimic din
pamant”". Doud elemente atrag atentia in fragmentul
de mai sus: pe de o parte, faptu% ci esenta lucrului este
vizibild ca urmare a curiozititii, cea care aduce cu sine
ispita abstractizirii; dimpotriva, contemplatia naturali
este, in momentul ei initial, receptivi, senzoriald, astfel
incét creatia isi poate spune ,povestea” in mod nemediat,
concret, liberd de orice intentie subiectivi. Pe de altd
parte, accentul care cade pe insusirile lucrului determini
o lecturd a lumii in frumusetea ei irezistibili si in ordinea
transcendentd care o sustine, mai degrabi decit in cea
matematicd, fascinantd pentru vechii greci. Creatia este
simbolici nu pentru ¢ trimite la altceva decit este ea
insdsi (,,54 intelegem prin apd, apa’, spune Sfantul Vasile
mai jos), ci pentru ci face vizibild o prezenti care o
transcende si conduce citre aceasta.

Ca o consecint a aceleiasi ,smerite” hermeneutici,
a V-a omilie poate fi citit ca un imn al detaliului
insignifiant si al spectaculozititii derizoriului: ,Un
singur fir de iarbd, o singuri planti sunt de ajuns si-ti
facd mintea si contem Fe maiestria cu care s-au ficut
toate! Cum este de pilda paiul de griu incins cu noduri,
casi cum l-ar lega spre a putea suporta greutatea spicului,
ca si nu cadi la pamAnt cind este plin de rod™"®. Acestea
sunt mirabile nu prin ele insele, ci prin felul in care
trimit la Creator: ordinea, frumusetea, buna intocmire
sunt inscrise in fiinta materiald a lucrurilor si in detaliile
lor semnificative. Supuse unei cunoasteri analogice
(Sfantul Vasile ,trece” de la infitisarea firului de iarbi
la cea a firii omenesti), trisiturile care se dau simturilor
suporta ridicarea sufletului la cer si cunoasterea mistici,
eli{))eraté de orice reziduu lumesc. In acelasi fel miracolul,
fird a putea substitui viziunea directd, anuntd prezenta

persistentd a absolutului in fibra imediatd a lumii;
discretia acestei prezente, manifestatd in tonalititi si
nuante, se opune evidentei lucrurilor gata constituite, iar
caracterul fluid al senzatiilor inlocuieste , sedentarismul”
conceptului. Itineranta, nomadismul pustiei au drept
conditie de posibilitate o ontologie slaba, in care detaliile
si calititile epidermice ale lumii semnaleazd prezenta
absolutului tocmai prin ,nevrednicia” si discretia lor.

Oragul: itinerant si spectacol

In sectiunea dedicati flaneurului din Passagenwerk,
Whalter Benjamin numeste acest personaj urban un
wanimal ascetic”® (asketisches Tier};. Pe de altd parte,
Michel de Certeau descrie perceptia orasului (in
particular,a New York-ului de la etajul 107 a World Trade
Center) ca lecturd a unui univers magic: ,Spectatorul
poate chiar lectura acest univers urban vag. In el sunt
inscrise mircile arhitectonice ale acelei coincidentia
oppositorum, odinioara schitate in miniaturile si textele
mistice”. Problema la care aceastd sectiune incearcd
sa raspundi este dacd analogiile de mai sus au doar un
sens retoric sau, dimpotrivi, daci ele nu descriu, de
fapt, un izomorfism cultural si, in acelasi timp, functii
metafizice similare. Nu descrie gestul flaneurului acelasi
tip de radicalitate ca cel al monahului primelor secole?
Nu sunt cele doud scenarii epistemoEl)ogice similare?
Desigur, mizele celor doud experiente sunt diferite.
Intr-un caz, este vorba de aflarea unei unio mystica sau a
viziunii directe a dumnezeirii; in celilalt caz, recuperarea
memoriei colective a locului (Walter Benjamin) sau de
transformarea mitului urban in practici cotidiani.
Dar in ambele cazuri, lucrurile lumii sunt inscrise in
economia unui exces care le deconstruieste opacitatea
si le transformi in repere ale unei itinerante. Lectura
paraleld a celor doud personaje poate si puni in lumini
moduri diferite, dar inrudite, de a parcurge lumea in asa
fel incit povestea care o sustine si capete consistentd si
chip.

Pentru Michel de Certeau, orasul este o conexiune
de operatii §i practici care creeazd o spatialitate, cu
dimensiunile §i traseele sale fluide. Nu observatorul, cel
care priveste de la indltime este cel care poate si decripteze
oragul, ci cel care il parcurge efectiv (Wandersmann), il
transforma si ii descrie textualitatea firi a o citi*’. De aici
provine si analogia exploatatd intens de autor intre actul
deaflanasi actu‘fde limbaj: in ambele cazuri, functia este
aceea de a genera o realitate, nu de a se raporta discursiv
la una deja existentd. Orasul este asadar, pentru cel care il
Hpractici’, o realitate fluidi i un spatiu alp nedetermindrii,
o Khora in care virtualititile Elcrurilor ies la iveald
abia prin deconstructia oricirei priviri totalizatoare si
prin parcurgerea lor efectivd: o ,aprehensiune tactild”
si 0 yapropriere cineticd’, dupd cum rezumi Michel de
Certeau.
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Experienta unui astfel de spatiu este una radicald,
precum cea a pustiei: ea nu este experienta unui da, ci
a unei creatii. Regulile flancurului (obisnuintele sale
solemne), la fel ca si regulile monahale, nu au caracterul
unor prescriptii: ele sunt practici confirmate, experiente
anterioare sedimentate i repere ale unei Yibertégi
infinite. Lumea este, in exercitiul acestei libertati, plurali
si transparentd. Itineranta monahului este o distantare
continud de viata sedentard, pietrificatd a cetitii; cea a
flaneurului este, in inima cetitii, o ironie la adresa celor
pe care o activitate, un interes sau, simplu, o functie
oarecare transforma succesiunea pasilor in instrument,
iar itinerariul in traseu.

Un alt element definitoriu al experientei urbane a
flaneuruluieste pentru Certeau, pelanga practicaspatiald,
cea ,semnificant”: numirea locurilor, rememorarea
lor, constituirea unei traditii”2. Ceea ce face ca orasul si
poati fi locuit, experimentat, parcurs sunt nu formele
arhitectonice propriu-zise, nici artificiile comodititii,
ci tocmai ceea ce este indecis, fluid, inaparent: modul
in care credintele si fragmentele de memorie colectivi
modeleaza spatiul si constituie, dupd expresia lui Michel
de Certeau, ,autoritati locale’, in care narativititi diverse
creeazd vecindrdti, iar experienta infantili a diferentierii,
a congtientizirii celuilalt descrie schema culturali a
localizarii. La fel se poarti discutia i despre obiectele
lumii urbane. Ele sunt esentiale, intrucit au puterea
de a inregistra si expune imaginarul urban, memoria si
virtualitatea locului. Ca ,spirite” ale locului, aduni in
jurul lor povesti si legende: astfel sunt clidirile vechi,
aflate in (fiverse cotloane ale orasului modern, aparent
anacronicele garduri sau statui care isi pierd semantismul
pentru a se regisi ca repere ale unei geografii simbolice.
Postcomunismul descrie, cu precidere, astfel de geografii,
in care edificii anterioare ii pierd functionalitatea pentru
aintra, odati cu fantasmele care le insotesc, in mit.

Caracterul esential al orasului, multiplicitatea,
este pastrat prin amestecul dintre practicile cotidiene
si formele fantastice care provin din memoria colectivi
a locului: ,Ca idjolecte gestuale, practicile locuitorilor
orasului creeazd, in acelasii spatiu urban, o multitudine
de combinatii posibile intre locuri ale trecutului
(secretele cine stie cirei copilirii sau ale cine stie cirei
morti) si situatii actuale. Ele transformi oragul intr-o
memorie imensi in care prolifereazi poetici multiple™.
Are astfel loc un proces de bricolaj pe care Lévi-Strauss il
considerd ferment esential al mitului si care transforma,
deci, spatiul urban in conditia de posibilitate si scena
privilegiata a povestii. Dupa cum arati si textele lui
Walter Benjamin, povestitorul, flaneurul, peticarul sau
copilul sunt personaje privilegiate, ale ciror experiente
sunt exemple de ,ilumindri profane” ale lumii istorice.
Parcurgerea orasului, observarea piezisa a locurilor si a
detaliiE)r arhitectonice se transforma in scenarii narative
si mituri ale unei recredri continue a lumii.

Locuit de zei marunti, spatiul urban isi reveleaza,

discret, caracterul miraculos. Acesta constd tocmai in
procesul prin care, in mod neasteptat si neintentionat,
survine povestea chiar acolo unde opacitatea cotidiani
pare a o respinge cu tirie. Transcendenta care traverseazi
orasul este propria sa memorie; adevarul care il sustine
este acela af virtualititilor care inconjoari orice formd
inghetatd, imobil3, a vietii. Radicalitatea miracolului
consta, la fel ca in cazul minunilor pustiei, in felul in care
pe chipul lucrurilor ajung s fie vizibile rinile alteritatii,
cu alte cuvinte in care lucrurile ajung si se arate ca
fapturi ale diferentei. Astfel, totalizarea conceptuali
sau functionald ajunge sd fie ironizatd, prin personaje
mirunte §i marginale, tocmai de ceea ce ele ascund:
memoria colectivi ascunsi in detaliile si nuantele acestei
lumi.

Sesizarea caracterului miraculos al spatiului urban
presupune, ca si in cazul locuitorilor pustiei, o educatie
a perceptiei. Personajele marginale care, in ambele
cazuri, sunt mesageri si interpreti ai transcendentei
deprind o maniera particulari dfc): a privi lucrurile, astfel
incit mircile alterititii si le poatd fi ficute vizibile.
Omiliile Sfantului Vasile cel Mare schitau, in primul
caz, principiile unei astfel de pedagogii. Fragmente
consistente din Passagenwerk a lui Walter Benjamin pot
sta, in ceea ce priveste al doilea caz, in centrul discutiei. In
ambele cazuri, fragmentarul, nuanta, liniile i trisiturile
discrete ale suprafetei lucrurilor se impun atentiei, libere
de orice in-formare conceptuald®,

Pentru flaneur, itinerantul ,in pas de broasca
testoasd’ a marilor orage, spatiul este parcurs, de fapt,
in ritmurile memoriei colective a locurilor: ,Strizile
il conduc pe flaneur in timpuri pierdute . Colturile
strazilor, care inchid in ele vecinititi si limite, detaliile
arhitectonice sau pur si simplu mosaicul macadamului
vorbesc impotriva peisajului actual care le inglobeaza:
ele trimit citre altceva, absent in mod imediat, dar
rersistent in perceptie — citre povestea nearticulati a
ocului parcurs. Experienta flaneurului consti intr-o
yintoxicare anamnetici’ (anamnetischer Rausch) in
care, aratd Benjamin, datele senzoriale sunt inconjurate
de legendele focurilor si tipologiile fizionomice ale
oamenilor.

Posibilitatea acestei imersiuni in trecut este un
fenomen care, in Passagenwerk, leagi intre ele experienta
flaneurului, a colectionarului sau a consumatorului de
hagis: cel al colportajului. Astfel, ceea ce are loc intr-un
anumit astatiu in mod potential este perceput simultan®.
Inaintea consistentei conceptuale a lucrurilor trece un
tip de sensibilitate fluid3, in care trisiturile lucrurilor
migreazd dintr-un loc in altul, de la un ,posesor” la
aleul, descriind relatii de similitudine i continuititi
subtile intre regiuni aparent delimitate una de alta.
Colportajul presupune, astfel, o intilnire privilegiati
cu materialitatea lucrului, cu epiderma sa in care se afld
inscrise marcile memoriei involuntare si care actualizeazi
aceasti memorie prin oglindirea ei in locuri si lucruri
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care i sunt, aparent striine. Conceptele care fixeazd
contextual lucrurile sau care, intr-un allz sens, le precipitd
caracterul anistoric, absolut, sunt secunde in raport cu
exercitiul unei priviri care face vizibil3, in obiect, urma
originii sale — istorice sau divine?.

Daci poate fi vorba de o teologie implicitd in
aceastd teorie a perceptiei™, ea se poate constitui ca
adevir despre o revelatie fragmentard, a lucrului aflat sub
semnul diff;rengei si al unei continue oglindiri in originea
sa inaparentd. Materialitatea este registrul in care aceasti
disolutie a unititii se poate manifesta si in care miracolul
devine inci o dati evident ca rand produsa de alteritate -
in acest caz, de alteritatea istorici a trecutului.

Itineranta flaneurului care nu ,priveste” orasul, ci
il ,practici” tactil are rolul tocmai de a evita abordarea
conceptuald, functionali a spatiului. Anonim in
multime (rapoartele politiei citate de Walter Benjamin
insisti asupra acestui aspect), el o observd si ii
construieste fizionomii tocmai plecind de la trisiturile
subtile, insesizabile ale chipurilj:r si ale felului de a se
comporta, imbrica sau interactiona; parcurgind strazile,
le ironizeaza si deconstruieste destinatiile si ritmurile
cotidiene pentru a revela un labirint al istoriei si al
corespondentelor secrete dintre lucruri si locuri straine
unele de altele. Maestru al fragmentului si detaliului
vizibil in lumina incertd a felinarelor cu gaz, flaneurul
recunoaste caracterul de ruind al lumii i i scrie, intr-o
succesiune de pasi, epitaful.

Concluzii

Anca Manolescu observi undeva” caracterul
dinamic al revelatiei, plecind de la faptul c3, in vechiul
Israel, Chivotul eraadipostit de un cort, nu de un templu.
Gata de drum, intr-o potentiald itinerantd infinitd, el se
refuzd oricirei localiziri sau cartografieri precise. Agentii
sacrului se afl3 §i ei in aceeasi conditie nomada si astfel
devin capabili s citeascd lumea din punctul de vedere al
dinamismului care i este constitutiv. Regulile unei astfel
de lecturi au fost, in cele de mai sus, schitate sumar.

Raportul dintre pimént si cer este, in aceastd
perspectivi asupra dinamismului sacru, unul simbolic:
,Putem privi spectacolul lumii cu un ochi sensibil
la analogii verticale. Logica simbolici nu inlintuie
lucrurile potrivit unei productivititi cauzi-efect, pe
care se aplfi)ci stricta rationalitate. Ea se intemeiazi pe o
relatie mai directd decat cauzalitatea, dar si mai subrild,
intre arhetipuri si imediat: ne infatiseaza lucrurile lumii
ca oglindiri ale principiilor pe diferite trepte de realitate,
de la cele mai inalte ﬁ)a cele mai mirunte™. Cosmosul
despre care este vorba aici este unul in care sacrul este
o realitate fluida, slaba, recunoscuti nu prin tiria
unei vointe, nici prin certitudinea unei minti, ci, mai
degraba, prin fragilitatea unei vieti; el este locuit nu de
relatii aflate sub semnul identitatii, ci de similitudini,

corespondente si aluzii care indici urma unei treceri.
Intr-o astfel de lume, arati Anca Manolescu, guverneazi
legea spectaculoasi dupd care transcendenta cea mai
inaltd isi gaseste oglindirea tocmai in realitatea cea mai
neinsemnatd, mai perisabild: ,Distanta dintre cei doi
termeni este atunci maximizatd, capatd o tensiune care
scurtcircuiteazd depirtarea, fird a o anula™'. De aici,
orientarea privirii personajelor despre care a fost vorba
mai sus, monahul si flaneurul, citre detaliu i nuanta.
Prin ele, urmele itinerantei absolutului se intiparesc pe
suprafata lucrurilor, dindu-le un chip.

La o prima vedere, monahul si flaneurul traseaza
contururile unor lumi cum nu se poate mai diferite:
o pustie peste care se poartd Duhul, respectiv orasul
bantuit de spectrul memoriei. Analogiile structurale
intre modul lor de a privi par, de asemenea, a fi pur
formale. Apropierea lor este insi posibili tot intr-o
optica piezisa, ca si felul in care, lor ingilor, lumea se da:
nu se poate vorbi despre o ,logicd” a istoriei care s ii
totalizeze, In care si figureze ca extremititi ale aceluiasi
proces. Mai degraba, inrudirea se bazeazi pe efectul pe
care astfel de personaje le au asupra lumii ca atare. Este
vizibil, in ambele cazuri, un gest in care lucrurile isi
pierd identitatea monolitici si devin fluide, trec unele
in altele i, ca in scenariile gnoseologice presocratice,
in interioritatea unui subiect. Radicalitatea privirii
este, in ambele cazuri, cea prin care este sesizatd ,rana’
transcendentei in inima realului, iar miracolul survine,
ca revelatie, spulberind opacitatea obiectului. Duhul, pe
de o parte, memoria, pe de alta fac astfel incit lumea si
devind strivezie, si isi vizualizeze activ virtualititile si si
ajungi, dincolo de cursul ei natural, si isi spund povestea.
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