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Introducere. Visul si imaginarul medieval: cadre

teoretice si orizonturi culturale

Multitudinea de texte ce abordeazd tema oniricului este o dovada
conclusiva a locului important pe care visul il stapaneste in preocupdrile umane
independent de spatialitate si temporalitate, pe de o parte datoritd banalitatii
experientei si, pe de alta, datorita suprarealismului sau formal ce instigd mintea
umand, cu aplecdrile sale inerente pentru decodificarea simbolurilor si
discernerea tiparelor, la analiza. Visul deschide posibilitatea trairii unor
experiente irealizabile 1n stare de veghe, suficient de realiste pentru perceptia
visatorului pentru a fi luat in seama si suficient de ireale pentru a fi considerate
de provenienta supranaturald. Fie ca vorbim despre texte literare, de la epopeea
lui Ghilgames péand la fictiunea contemporand, fie despre texte religioase
precum Biblia, despre cronici istorice unde sunt mentionate decizii cu
consecinte majore luate in urma unui vis, despre texte biografice si
autobiografice precum cele despre vietile sfintilor, despre texte filosofice si
medicale ce analizeaza originea si caracteristicile viselor si, implicit, acelea care
ofera tipare pentru interpretarea lor, literatura a exploatat toate aspectele acestei
experiente umane.

Steven Kruger in Dreaming in the Middle Ages isi propunea a schita
imaginea visului medieval — natural, banal — prin analiza unei game variate de
texte de la cele teoretice, istorice, biografice, autobiografice la cele literare. Tn
esentd, demersul sau este de a identifica baza comuna a acestor tendinte iar nu
ceea ce le scoate in evidentd. Insd el atrage atentia asupra factorilor ce
distorsioneaza transmiterea ,,onestd” a perceptiei omului medieval despre vis:
toate aceste categorii de texte sunt supuse traditiei literare si conventiilor sale,
forma fiind adesea una supravegheata, modelata de topoi literari iar continutul
determinat de motive politice, didactice ori religioase®. Implicit, niciun vis ales
spre a face subiectul unei scrieri medievale nu poate fi considerat unul tipic,

! Steven F. Kruger, Dreaming in the Middle Ages, p. 5.



fiecare fiind selectionat tocmai datorita caracterului sau semnificativ, special,
vrednic de a transmite mesajul intentionat. Este mai facil a determina caracterul
banal ori exceptional al unui vis contemporan si structura sa narativa naturala
ori stilizata decat a Intreprinde acest demers pentru relatarile onirice medievale,
si, cu toate cd ne parvin o multitudine de texte ce consemneaza interesul pentru
interpretarea viselor, nu putem decat specula cat de comune erau, de fapt, aceste
cunostinte in epoca. Intr-o perioada caracterizati de doua tendinte conectate dar
antonimice, pe de o parte frecventa alcatuirii si copierii manualelor de vise, iar
pe de alta interzicerea acestora drept periculoase, cum putem afla cu certitudine
care dintre acestea era prevalenta?

Pana la urma, cunoasterea si intelegerea noastra a literaturii medievale n
general este, intr-o buna masura, limitata, pentru simplul fapt ca informatiile ce
ne parvin despre lumea in care a fost compusa si careia i-a fost dedicata —
societate, mentalitati — sunt limitate. Perioada vizata s-a incheiat, unele marturii
scrise au fost pierdute in negura timpului iar alte informatii nu au fost niciodata
asternute in scris, unele din presiuni externe iar altele pur si simplu datorita
banalitatii lor la vremea respectiva dar devenite acum neinteligibile, astfel ca
anumite aspecte sunt sortite sa ramana pentru totdeauna nvaluite in mister. De
aceea, ceea ce ne ramane de facut este sa reorganizam materialele accesibile in
speranta ca privirea din noi unghiuri comparatiste ne va conduce spre noi
conexiuni si la noi concluzii. Acest studiu se va concentra, asadar, pe teoriile
medievale ale oniricului pentru a schita modul in care visarea era perceputa in
epoca si pe literatura genului viziunii onirice care reprezinta ilustrarea acestor
perceptii in forma cea mai transmisibild publicului larg, si anume poezia.

Aceasta carte investigheaza, pe de o parte, modul in care oamenii
medievali Tsi concepeau experienta visului si, pe de alta, cel in care scriitorii
reprezentau visul in operele lor. Structura lucrarii imbina o sectiune teoretica,
dedicatd definitiei genului si traditiilor interpretative, cu o sectiune de analiza
textuald, concentratd in principal pe literatura engleza, dar deschisa la
comparatii atunci cand contextul cultural sau influentele externe impun lamuriri

suplimentare. Materialul studiat acopera un interval cronologic larg — de la scieri



antice pana la secolul al XV-lea — tocmai pentru a urmari filierele teoretice si
literare care au modelat viziunea onirici occidentald?.

Partea teoreticd traseaza mai intdi conturul genului literar al ,,viziunii
onirice” si principalele directii exegetice folosite pentru a o interpreta; aceste
repere teoretice servesc drept instrumentar pentru analiza poetica ulterioara.
Analiza istoricd a teoriilor despre vis exploreaza sursele biblice, urmata de
examinarea tratatelor unuia dintre primii oniromanti — Artemidorus — si
impactul taxonomiei si tehnicilor sale de interpretare in traditia medievala si in
primele secole ale modernitatii, a teoriei lui Tertulian privind cele trei surse ale
visului, a tipologiei lui Macrobius Tn Comentariul la Visul lui Scipio (si a
modului in care aceasta a circulat in mediile erudite ca premisa pentru elogierea
ratiunii §i artelor liberale) si a dialogurilor lui Grigore cel Mare, care oferd
cititorului medieval un cadru autoritar de intelegere a experientei onirice,
inclusiv n traducerile sale vernaculare din Anglia timpurie. Sectiunea teoretica
se incheie cu tratatul lui Toma de Aquino din Summa Theologica, unde sunt
reconstruite cauzele propuse pentru formarea viselor. Desi visarea continua sa
fie un subiect de mare interes in epoca moderna, literatura onirica Inflorind si
capatand noi si originale valente n perioada romantica iar mecanismele visarii
fiind inca analizate de catre stiinta zilelor noastre, a aplica, de pilda, teoriile
psihologiei contemporane asupra sa este un demers superfluu atunci cand scopul
analizei nu este a intelege neurobiologia visarii ci perceptia sa premoderna,
astfel ca examinarea mea a teoriilor oniricului se incheie cu teologul italian in
secolul al XllI-lea.

Urmatoarele parti ale volumului sunt consacrate studiului operelor care au
contribuit decisiv la cristalizarea genului viziunii onirice in literatura engleza,
ordonate cronologic de la literatura veche la cea a englezei de mijloc pentru a
putea urmadri transformarile pe care genul le cunoaste pe parcursul Evului

Mediu. Am ales sa incep cu opera lui Boethius, De consolatione philosophiae:

2 O versiune anterioard a acestei parti din capitolul introductiv a fost publicatd ca rezumat al
tezei mele de doctorat pe site-ul Universitatii din Craiova
(https://www.ucv.ro/pdf/invatamant/educatie/programe_doctorat/teze_doctorat/programate_
2020/toana/rezumat_ro.pdf). Textul a fost revizuit si completat pentru aceasta carte.



desi provine din antichitatea tarzie si este redactatd in latind, functioneaza ca
liant intre reflectiile antice despre vis si productiile literare medievale, iar
traducerea sa in engleza de catre regele Alfred constituie un punct cheie de
transmitere. Tn acest registru, voi analiza atat textul latin, cat si adaptirile sale
in engleza, aratand modificarile pe care traducatorii le-au operat pentru a potrivi
mesajul audientei lor. Urmeaza o incursiune in ethosul anglo-saxon, cu accent
pe The Dream of the Rood si pe celelalte aparitii onirice din corpusul englezesc
vechi, poemul anglo-saxon primind o atentie speciald tocmai pentru trasaturile
sale stilistice distincte, desi este mai rar inclus Tn studiile consacrate genului.

Sectiunea finala a volumului urmareste transformarile din perioada
englezei de mijloc, cu influentele romantei curtenesti franceze, urmarind rolul
lui John Gower in Confessio Amantis ca purtdtor al traditiei boethiene a
cunoasterii, si inovatiile lui Geoffrey Chaucer in reprezentarea visatorului (de
la Book of the Duchess la House of Fame si la episoadele onirice din alte
opere ce ii apartin). Traditia chauceriana este continuata in Isle of Ladies, o
viziune oniricd anonima cu influente celtice, iar poemul anonim Pearl
impreuna cu A Seying of the Nightingale al lui John Lydgate reprezinta
viziunea oniricd religioasa, cdreia primul 11 adaugd o ilustrare aproape
naturalista a figurii visdtorului si pe care al doilea poem 0 contrasteaza
viziunii alegorice de inspiratie clasica ce era populara in epoca, acest poem
fiind ultimul analizat.

Diviziunea pe care am realizat-o intre literatura engleza veche, adica cea
compusa intre anul 700 si Cucerirea Normandd din 1066, si cea engleza de
mijloc (pana in 1500), este mai degraba o decizie organizatoricd decit o
afirmatie a existentei unei rupturi majore intre cele doud etape ale limbii si
culturii engleze. Aceasta distinctie poate fi definita si prin termeni lingvistici,
Engleza Veche, Engleza Mijlocie Timpurie si Engleza de Mijloc, ori politico-
culturali, Anglo-Saxona, Anglo-Normanda, Medievala propriu-zisa, dar am
incercat sa ma refer mai putin la limba in care literatura a fost compusa ori la
contextul politic, fiindca analiza lingvisticd este un domeniu adiacent la care nu

am facut referire decat atunci cand intelegerea Simbolisticii ori contextului



cultural al poemului o cerea.

Cu toate ca aceste etape au caracteristici proprii pe care le vom examina
in analiza fiecarui poem 1n parte, in realitate, trecerea a fost una mai treptata si
mult mai variatd decat aceste taxonomii pot ardta, iar volumul nu isi poate
propune decat cel mult o schita bruta a complexitatii pe care acest aspect o
comporti. In schimb, fiecare analizi a poemelor realizatd in aceasti carte
accentueaza temele si motivele proprii operei raportand-o simultan la celelalte
scrieri, independent de perioada in care a fost compusa. Nu inseamna, asadar,
ca The Dream of the Rood este mai departe de Perle decét este A Seying of the
Nightingale de Book of the Duchesse. Dimpotriva, chiar dacd am putea spune
ca genul viziunii onirice a vazut o dezvoltare structurald dupa perioada anglo-
saxona datoritd influentelor continentale, existd o continuitate incontestabila
datorata influentelor fundamentale ale perceptiei experientei onirice in gandirea
medievala, celorlalte traditii cu care cea a literaturii vizionare este inextricabil
impletita, si Weltansschaung-ului englez. Si aceasta deoarece obiectul principal
al volumului este acela de a contura aspectele principale ale literaturii viziunii
onirice engleze pand la Inceputurile modernitatii, accentudnd subtilitatile
imbinarii dintre structura si caracteristicile acestui gen literar si o gama larga de
preocupari si inspiratii, demonstrand potentialul conceptual exploatat de operele
acestui gen si importanta sa in creatia poetilor englezi ai epocii.

Pe parcursul studierii acestor opere, voi scoate in evidenta atat procesul
de sistematizare al viziunii onirice ca gen literar cat si tematicile adiacente cu
care acesta se imbina in fiecare poem in parte, asociere de ingrediente ce face
fiecare opera unica si totodatd reprezentativa pentru traditia careia se aliniaza.
De asemenea, voi avea in vedere structura caracteristicd operelor cu topoi
asociati, discutand la fiecare modurile de reprezentare a naturii oniricului, cadrul
previzionar si cel vizionar, figura visdtorului cu modul in care acesta este
individualizat precum si rolul pe care il joaca in desfasurarea actiunii, subiectul
visului revelator, figura ghidului ori reprezentantului autoritdtii, trezirea,
transformarea visatorului in urma revelatiei si scopul didactic, explicit sau nu,

al transmiterii acesteia prin relatarea poetica.



Partea I.

Geneza unui gen literar si teoriile visului in Evul Mediu

1. Viziunea onirica: definitie, structura si functii literare

Daca viziunea onirica este suficient reprezentata in literatura medievala
engleza pentru a se putea discuta despre o specie literara aparte, visul este
experienta umana universald ce transcende bariere culturale, care a modelat
perceptii asupra lumii, actiuni si preocupdri din cele mai vechi timpuri,
imortalizatd de-a lungul secolelor in consemnadri literare religioase, stiintifice
ori fictionale. Esenta farmecului oniricului std in misterul naturii sale ce a
determinat intelegerea visarii ca stare initiatica ce admite transcenderea
sufletului uman la o realitate ascunsa constiintei 1n stare de trezie, iar visul ca o
emanatie divind servitd cu un scop precis si un vehicul ce faciliteaza
comunicarea individului cu fortele superioare. Aceasta percepere a sa ca liant
intre uman si divin, intre real si nelumesc, i-a alipit In imaginarul secolelor si
culturilor functii divinatorii, decodificarea simbolurilor sale spre descifrarea
mesajului divin si modelarea, in consecintd, a comportamentului uman
dezvoltand o serie de tehnici si teorii elaborate in scrieri filosofice si ilustrate in
cele fictionale. Dar nici intelegerea post-Freudiana a viselor pe care o avem
astdzi ca mecanisme cognitive, psihologice, neurobiologice, dobinditd prin
analizele stiintei moderne, desi invalideaza teoriile implicarii supranaturalului
in procesul oniric si, intr-o masurd, importanta interpretarii continuturilor sale,
nu a diminuat potentialul literar al visarii. De fapt, motivatiile interne ale visarii
au fost intuite din cele mai vechi analize scrise ale acesteia, dovada fiind
abordarile naturaliste ale genului in teoriile antice si medievale si In viziunile
literare ale finalului acestei perioade. In plus, insisi explorarea inconstientului
si separarea de supranatural deschid poarta spre interioritate, implorand o
intoarcere spre sine, spre examinarea bogatiei trdirilor umane si totodata

e, A

atentiile sunt concentrate spre scopurile superioare ale divinitatii. Nu in ultimul
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rand, cealaltd fatetd a farmecului tematicii ce a generat o asa bogata scriitura
rezidd in potentialul literar al visarii, acela de a naste intrigi situate la limita
dintre fantastic si concret - credibile, asadar, intrucat visarea este o experienta
cat de poate de reala — si oportunitatea autorilor de a se sustrage limitarii unei
naratiuni lineare, de a patrunde mai profund in motivatiile personajelor,
elemente care, in plus, insufla un sentiment al autoritatii, aspect venerat in Evul
Mediu, prin greutatea culturali a subiectului acumulati pana atunci®.

Chiar dacd in analizele literare se indreaptd intr-o altd directie decat
studiul meu, Lumile lui Argus a lui Catalin Ghita realizeaza o complexa
morfologie a literaturii vizionare, pornind de la factorul uman — eul vizionar, eul
creator (experienta viziunii §i, respectiv, consemnarea acesteia) si starea
creatoare, trecand apoi prin factorii inductori ai viziunilor si ajungand la produs,
adicd viziunea (,,crearea de lumi conform scenariilor vizionare”, fie generata de
o experientd autenticd, fie pur fictionald). Actul vizionar, aratd Ghitd, este
determinat ori facilitat de o serie de factori, imaginatia, inspiratia si visul fiind
principalele elemente ideale, iar cele empirice sunt maladiile, stupefiantele si
alcoolul®. Opera de arti vizionari are ca ingredient principal craft, exercitiul
artistic, demonstreaza el pornind de la linii interpretative ale unor analisti
precum Rimbaud, Carl Fehrman si Bachelard, ceilalti factori actionand mai
degrabd asupra eului vizionar decat a celui creator, ,,realitdti complementare dar

»® M voi opri aici asupra analizei sale a visirii® unde teoretizeazi

net distincte
specia poeticd a viziunii onirice: ea ,,consta in prezentarea, in forma scripturala,
modulata de factori estetici, a unei experiente psihologice subiective, care se
desfdsoara in timpul somnului. Consemnarile, inevitabil hipnopompice, sunt,
desigur, modificate de facultatea imaginativa, care le relationeaza cu forme
cunoscute anterior de subiect.” Modificarile hipnopompice altereaza profund

orice viziune primara cu atat mai mult in cazul literaturii medievale, atat de

% John Bickley, Dreams, Visions and the Rhetoric of Authority, p. 1-2.
4 Ghita, op. cit., p. 89.
% Ghita, op. cit., p. 83.
® Ghita, op. cit., p. 69.
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puternic reglementata de conventii la toate nivelurile, astfel ca poetii medievali
examinati in paginile urmatoare pot fi cu usurinta incadrati in categoria poeta
artifex (fata de poeta vates, binom la care vom reveni). Pana in Evul Mediu
tarziu, structura operelor viziunii onirice ajunge sa fie standardizata, poemele
avand o forma aproape fixa, asa cum vom vedea 1n continuare, iar continuturile
urméand de asemenea liniile interpretative ale literaturii de specialitate in ceea
ce priveste actul oniric; asadar, poetii expun aici o creativitate limitatd fatd de
cea a viziunilor onirice moderne, dar ilustrarea individualizatd a acestor
conventii, jocul dintre respectarea normelor estetice si deconstruirea lor, nu este
cu nimic inferior unei ilustrari onirice mai libere. Tot aici, Catalin Ghita pune
in discutie si o stare subiacentd visarii, importantd in operele viziunii onirice:
,»EXista si stari hipnoide, de reverie profunda, in care imaginile explodeaza in
clusters, aglomerandu-se intr-o maniera aproape indescriptibila, reveria fiind o
hipnoza a intelectului surprins in pasivitatea contemplatiei”. Reveria, asa cum
este definita aici, poate fi starea ce a generat opere precum De consolatione
philosophiae si Confessio Amantis, doua scrieri tratate drept viziuni onirice prin
conventiile structurale si tematice specifice acestui gen dar in care adormirea nu
este specificata ca atare, doua scrieri in care intelectul protagonistului plonjeaza
in excursuri prin toate domeniile cunoasterii in timp ce rolul sau in desfagurarea
viziunii este minimal in termeni de implicare activa.

Dumitru Tepeneag, in definirea sa a literaturii onirice, noteaza ca
~romanticii au fost printre primii care s-au ocupat cu pasiune $i seriozitate de
vis” iar, in literatura preromantica, ,,relatarea acestor vise era nu numai saraca
in imagini, dar si limitata la cateva teme sau motive: aparitia lui Dumnezeu, a
unui mort, viziunea paradisului sau a infernului si, 1n sfirsit, vise erotice. Visul
era socotit un intrus in lumea reald si mai ales in lumea cuvintelor. Insasi ideea
de a povesti un vis, la un mod literar gratuit, fara ca visul sa fie legat de o
prevestire ori un avertisment al divinitdtii, era de neconceput. Visul era
impartisit numai daci avea o valoare utilitard.” Desigur ci Tepeneag se referi

la scopul didactic al oniricului liric medieval care da sensul moral al visului

" Dumitru Tepeneag, In cautarea unei definitii, p. 25.
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reprezentat, limitand asadar poezia ca scop si forma. Evul Mediu declangeaza
tendinta de inlocuire a ,,discursului premonitoriu cu imagini simbolice” in
literaturd, generand ,,0 complicatd simbolisticd a visului n care elemente
crestine sint amestecate cu ramasite ale unei mentalitati mitice mai vechi” si in
care ,alegoria predomind”. Dar nici in onirismul medieval visul nu este
intotdeauna transcendental, iar autorii se joacd cu ambiguitdtile visarii
introducand puternice accente intime, interioare, naturaliste in acea rama
structurala si valoare morald didactica. Nu intalnim acelasi tip de metafizic ca
in scrierile romantice si nici acelasi tip de psihanalitic ori scientist din
suprarealism despre care vorbeste Tepeneag, dar ,,visul erotic” sau viziunea de
dragoste, precum, de pilda, cea din Book of the Duchesse ori cea elegiaca din
Perle, nu exclude esteticul si psihologia premergatoare celor intalnite mai tarziu
la romantici, iar alegoria unei Isle of Ladies este mai mult voyeuristica decat
transcendentald. Atunci, perceptia medievala asupra visului ilustratd de catre
autori 1n literatura genului oniric poate fi descrisa In termenii pe care Tepeneag
ii aplica reprezentarilor secolelor ulterioare: ,,Caci ce este visul, daca nu acest
straniu spectacol de voyeurisme, scene vazute prin gaura cheii, si spaima si
bucurie totodatd ca esti singur, omniscient i ubicuu, intr-o lume objectuala,
unde si oamenii devin obiecte, unde nu existd relatie, unde nu exista veleitate
sociald sau politica™®,

Exegeza identifica trei modalitdti structurale principale de ilustrari ale
oniricului: secventele onirice in cadrul unei naratiuni extinse, naratiunea plasata
intr-o rama onirica, si viziunile apocaliptice si cele confesionale mistice, o
categorie separatd numitd adesea in exegeza viziune ,autenticd” ori
“autobiografica”. Genul viziunii onirice este reprezentat de a doua categorie.
Parafrazand definitia Iui J. Stephen Russell din The English Dream Vision. The
Anatomy of a Form, genul literar este un set de conventii utilizate intr-o anumita
combinatie ce confera textului caracteristici structurale si tematice. Acest gen al

viziunii onirice 1si are originile in interstitiile dintre doud taxonomii paralele in

8 |dem.
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gandirea medievald, taxononiile viselor ,reale” si ,literare™, ale cirui
fundamente au fost asternute in clasicismul tarziu dar care s-a sistematizat pe
parcursul Evului Mediu si a culminat la finalul acestuia.

Desigur ca termenul ,,dream vision” nu este utilizat de catre niciunul
dintre autorii vremii. Chaucer, de pilda, isi plaseaza viziunile onirice intr-o
categorie aparte, semn al constientei apartenentei lor la o alta categorie literara
decat cea a Canterbury Tales, el le numeste ,,book”, termen prin care pare a
denumi opere literare ce urmeaza anumite conventii traditionale si complexe ca
structura si tematica (deosebindu-le de balades, roundels, virelayes; in prologul
la Legende of Goode Women), dar fara nicio referire la visare'°.

Dar un rol esential in Incadrarea unei opere intr-un anumit gen il joaca
intentia auctoriald, intrucat implementarea unei anumite structuri, a tonului
didactic si a anumitor tematici asociate este o decizie constientd a autorului. lar
aceasta se poate aplica, asa cum aratd Russell, fara indoiala si in cazul viziunii
onirice, si 0 observam chiar In distinctia facutd nominal de Chaucer, si cu atat
mai mult in modul sistematic in care el aplicd aceste conventii nescrise in
poemele care fac parte din aceastd nenumita categorie. Cum ramane atunci, insa,
cu operele pioniere ale viziunii onirice, cu un poem precum The Dream of the
Rood in care conventiile genului nu erau definitivate si, asadar, multe dintre ele
lipsesc, dar care este, fara indoiala, poemul unui vis revelator? Cum raméane cu
opere precum De Consolatione Philosophiae a lui Boethius ori Divina comedie
a lui Dante in care somnul ori caderea in visare nu sunt mentionate ca atare?
Russell pune problema in felul urmator: ,,Pentru a fi o viziune onirica (ori pentru
a se incadra oricarui gen predefinit), poemul trebuie atat sd contind anumite
motive si sd fie produsul intentiei autorului de a urma o traditie ori a imita un
model generic”.

Distinctia dintre o opera in care apare motivul visului si o opera apartinand
speciei viziunii onirice std in structura textului si in rolul pe care visul il joaca

in interiorul sdu. In termenii lui Russell, o viziune onirica este, de fapt,

% Russell, The English Dream Vision, p. 2.
10 Russell, op. cit., p. 3.
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povestirea unui vis la persoana Tntaill. Cu alte cuvinte, intr-o operi a viziunii
onirice, actiunea principald este plasatd in interiorul visului iar celelalte
evenimente narative din exteriorul acestuia converg spre reliefarea semnificatiei
experientei onirice printr-o serie de conventii literare. Astfel, oniricul apare intr-
o scena cheie din Beowulf, visul lui Hrothgar, punand in miscare comportamente
ale personajelor, iar Grendel, cel din rasa lui Cain, vine doar atunci cand
victimele sale dorm, fie, putem deduce, arunca el insusi o vraja soporifica ori
,hatura lui Grendel este inruditid cu natura somnului”*?. Dar acestea nu fac
poemul o viziune onirica deoarece el nu patrunde in mod voit nici in filosofia
visdrii, cugetdrile asupra naturii si surselor oniricului, si nici nu oferd noi
perspective asupra personalitdtii ori proceselor afective ale persoanjelor vis-a-
vis de acesta, rolul sau principal fiind avansarea actiunii. Nici Revelations of
Divine Love, scrierea anahoretei Julian din Norwich, nu este o viziune onirica,
si aceasta fiindcd, la polul opus lui Beowulf, visul nu este incadrat intr-o
naratiune subiacenta, fiind centrat pe experientele ,,autentice” ale autorului ca
entitate congruenti cu cea a naratorului si protagonistului. In cazul lui Beowulf,
visul este doar un eveniment narativ in cadrul contextului general, iar in cazul
scrierii mistice el are un caracter confesional farda a incerca aderarea la vreo
traditie literara ori de cercetare a oniricului. De aceea, cea de-a doua categorie
enuntatad mai sus, cea a unei naratiuni plasate Intr-o rama onirica, este tipul de
scriere care imbind sistematic celelalte doud tendinte, constituind ceea ce teoria
literara identifica cu specia viziunii onirice.

Tipologia viziunilor onirice apare de obicei in exegeza drept una bipartita,
distingand intre viziuni ,,autentice” si ,,literare”, ori tripartitd: viziuni mistice,
religioase si seculare, sau dupad o alta terminologie: religioase, filosofice si laice.
Viziunile laice ,,implica un scenariu curtenesc cu intrigd amoroasa” dupa tiparul

lui Le Roman de la rose, ele fiind ,,viziuni secundare grefate pe un fond

1 Russell, op. cit., p. 5.

12 strother B. Purdy, Beowulf and Hrothgar's Dream, p. 260. Accentuand importanta oniricului
in Beowulf, Purdy propune, totusi, o citire a poemului ca viziune onirica, pe care o voi detalia
n capitolul dedicat literaturii perioadei anglo-saxone, dar aceasta nu se aplicd la nivel
structural, dupa cum vom vedea, asadar poemul nu poate fi incadrat dupd nicio exigenta
acestui gen literar.
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conventional si imitindu-se unele pe altele”, asa cum le descrie Citilin Ghita®®
(categorie n care vor intra, dintre cele selectate aici, viziunile lui Chaucer si ale
»chaucerienilor”, ale imitatorilor sdi). Viziunile religioase si filosofice urmeaza
doud tipare fundamentale, primele pornind de la scrierile biblice si
intersectandu-se cu traditia apocaliptica si scrierile confesionale (unde putem
incadra Perle si The Dream of the Rood), iar a doua categorie ,,pornind de la
experienta sapientiald a unor figuri precum Boethius, Cicero si Macrobius”*
(unde putem incadra Confessio Amantis a lui John Gower). Nu intotdeauna,
insd, poeme ale viziunii onirice sunt usor de incadrat, traditiile literare
intersectandu-se  sistematic, iar originalitatea operelor constand n
personalizarea acestor directii conventionale.

Chiar daca viziunile mistice au un caracter autobiografic si pornesc de la
premisa veridicitatii relatdrii — de unde si descrierea lor ca viziuni ,,autentice”,
exegeza unor texte precum cele ale Julianei din Norwich, Margery Kempe ori
Richard Rolle semnaleaza similititudini stilistice si structurale, inclusiv Tn ceea ce
priveste influenta parametrilor literaturii dragostei curtenesti, intre poemele
viziunii onirice si aceste scrieri anahoretice. De fapt, distinctia dintre vis si viziune
este una importanta in primul rand in terminologia epocii — teoreticienii medievali
ai oniricului, mai ales cei patristici delimitandu-le foarte clar ca provenienta si
semnificatie si incercdnd sd le delimiteze din perspectiva modalitatilor de
manifestare — si in al doilea rand din punct de vedere formal si simbolic.

Teoriile oniricului cunoscute in Evul Mediu arata clar ca visul este, in
majoritatea cazurilor, neprofetic. Cauzele sale pot fi trasate fie la factori
fiziologici — caz in care interpretarea lor este superflua fiindca nu se poate
discuta despre simboluri sau vreo profunzime a semnificatiilor — fie la influente
demonice — caz in care orice zabovire asupra imaginilor onirice este periculoasa;
numai o mica parte din Vise, in cazuri exceptionale, pot avea origini divine. De
aceea si este visul este atat de teoretizat in perioada medievala iar interpretarea

sa apare Indrumata de anumite interdictii, asa cum voi arata in urmatorul

13 Ghita, op. cit., p. 73.
14 Idem.
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subcapitol. Dar aceastd distinctie dintre vis si viziune are implicatii multiple
asupra carora meritd a ne opri aici pentru a determina mai bine trasaturile
viziunii onirice asa cum apare in literatura.

Visul ca eveniment narativ cu rol premonitoriu, este caracteristic
literaturii antichitatii, de la Epopeea lui Ghilgames, la Homer, Vergiliu, la
textele vedice si la Biblie, aparand sub forma unui Vvis premonitoriu de
provenienta divina si, stilistic, expus in termeni foarte prozaici, asa cum noteaza
Dumitru Tepeneag®. Distinctia dintre o opera in care visul apare ca eveniment
narativ si o viziune ,,autentica” (deci cele doua extreme ale reprezentarii literare
a oniricului in centrul careia specia viziunii onirice se plaseaza) precum cea a
scrierilor mistice si a traditiei apocaliptice este in primul rand legata de
autoritate. Dacd visul este ambiguu, viziunea n stare de veghe este un semn al
interventiei divine, iar pretentia ca un text este vizionar il investeste de la bun
inceput cu autoritate. Circumstantele visdrii sunt de asemenea semnificative:
dacd visdtorul este adesea ilustrat ca fiind un individ tulburat, ingdndurat de
preocuparile de peste zi, vizionarul textelor apocaliptice este pur, vrednic de
revelatie, liber de orice preocupiri lumesti'®. Continul unui vis cu rol pur narativ
este relativ personal si comun, in timp ce revelatiile apocaliptice poartd un mesaj
universal; aici, nimic din datele sale biografice nu influenteazd continutul
viziunii si, de asemenea, dincolo de faptul ca vizionarul este ales de divinitate,
nimic din personalitatea ori experientele sale previzionare nu conteaza in cursul
imaginilor si mesajelor profetice. De aceea, la nivelul scopului sau si intentiei
auctoriale, viziunea in stare de veghe subliniaza prioritatea mesajului didactic,
n timp ce visul narativ are un rol pur dramatic.

Distinctia dintre un vis semnificativ si unul ,,natural”, banal, nedramatizat
si nestructurat pe considerente retorice ori didactice ridica alte probleme,
remarcate de cdtre Steven Kruger, care atrage atentia asupra factorilor ce
distorsioneaza transmiterea ,,onesta” a perceptiei omului medieval despre vis:

toate aceste categorii de texte sunt supuse traditiei literare si conventiilor sale,

1% Tepeneag, op. cit., p. 26.
16 Russell, op. cit., p. 40.

17



forma fiind adesea una supravegheatd, modelata de topoi literari iar continutul
determinat de motive politice, didactice ori religioase.

Dar insasi aceastd ambiguitate este semnificativd si ne poate ajuta in
definirea viziunii onirice ca gen literar, cici poetii nu ezitd in a se juca cu aceste
perceptii, folosind traditiile, conventiile si teoriile oniricului in favoarea lor.
Genul viziunii onirice, teoretizeaza tot Russell, s-a nascut in spatiul dintre
evenimentul oniric si apocalipsd, spatiul dintre scopul in intregime dramatic si
cel in intregime didactic. De la primul preia interesul pentru personalitatea
visatorului care o plaseaza in centrul estetic al scrierii, iar de la al doilea
caracterul remarcabil al revelatiei onirice, rezultatul fiind un mesaj accidental
plasat intr-un vis nesemnificativl’. De aceea forta retorici a literaturii viziunii
onirice o depdseste cu mult pe a celorlalte doud care nu fac vreun efort in a
convinge cititorul — gradul de veridicitate al primului fiind explicitat de catre
naratiune iar al celui de-al doilea fiind declarat ca atare; acesta este, de fapt,
elementul care structureaza intregul text in forma consacratd a acestui gen
literar. Si A. C. Spearing, in studiul comprehensiv Medieval Dream-Poetry,
pune 1n discutie aceasta distinctie, cartea sa analizand traditia vizionara de la
scrierile clasicismului tarziu la cele franceze iar in literatura engleza discutand
operele Evului Mediu tarziu. Si el observa importanta intentiei auctoriale,
inspiratia constientd din traditiile reprezentarii onirice, precum si caracterul
liminal al visului ilustrat voit generator de ambiguitate. Astfel, pornind de la
aceaste reprezentari opuse el definieste viziunea onirica drept tipul de poezie in
care poetul medieval isi concentreazd constiinta asupra credrii unor fictiuni
imaginative, divers si adesea ambiguu balansate intre viziune si fantezie'®,

Forma textelor viziunii onirice apare ghidatd de anumite conventii
nescrise dar, descriind versiunea sa cea mai raspandita din perioada de glorie a
genului si generalizand aspectele diferite ale directiilor viziunilor seculare si
religioase, am notat in continuare cateva elemente ce tin de structurd si de

motivele recurente.

17 Russell, op. cit., p. 47.
18 A. C. Spearing, Medieval Dream Poetry, pp. 4-5.
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Structura caracteristicd a poemelor viziunii onirice poate schitata astfel:
un prolog ce introduce figura vizionarului, factorii ce au dus la aparitia visului
si subiectul viziunii; viziunea propriu-zisa ce reveleaza locuri ori fiinte pe care
naratorul nu le poate vedea aievea, precum divinitatea, lumea de dincolo — iadul
sau raiul, apocalipsa, notiuni ale cunoasterii stiintifice a lumii inconjuratoare la
care nu are acces in starea de veghe, ori elemente ce tin de interioritate, de
afectivitate, cugetdri asupra vietii pe care visatorul o dusese pana in momentul
revelatiei; un epilog ce prelevd o morald sau o schimbare de perceptie a
naratorului, rezolvand conflictele sale interioare introduse in prolog. Poemele
prezinta, astfel, o structura tripartita, caci momentele caderii in visare si revenirii
la o realitate modificatd in perceptia naratorului marcheaza transformarea
acestuia datoritad revelatiei onirice, ceea ce confera totodatd poemului un scop
superior prin functia sa didacticd enuntat de concluzia moralizatoare.

Russell vede structura conceptuala a viziunii onirice ca fiind una bipartita:
ea este, in egala masura, o poezie a visului si a visatorului, despre ideile pe care
evenimentul oniric le ilustreaza si despre mintea ce le-a creat. Visatorul este,
din punct de vedere al rolului sau, plasabil tot in doua categorii: visator-narator
si visdtor-personaj, si se remarca o acceptare tacitd a identificarii lor in prolog
si detasarea lor graduald pe parcursul visului, primul caracterizandu-se prin
omniscienta iar al doilea prin subiectivitate si, adesea, o naivitate ce poate
impiedica procesul epifaniei, ldsdnd cititorul ghidat de narator sd descifreze
simbolurile visului, provocand implicarea si abilitatile interpretative ale
acestuia. Russell utilizeaza aici distinctia lui Shklovsky dintre story, cu intelesul
de continut, de ,,evenimentele reale cronologice si externe” si plot cu referire la
text, la aspectele stilistice, ritmul, progresul naratorului'®. Asadar, argumenteazi
el, in introducerea poemelor, plot este congruent cu story prin visatorul-personaj
care este simultan subiectul si naratorul evenimentelor, dar incepand cu intriga
are loc o ,scindare” a visatorului intre cele doud roluri. Pentru a lua
binecunoscutul exemplu al Roman de la Rose, observam ca, la inceput, cititorul

accepta tacit faptul ca visatorul narator si personaj sunt unul si acelasi, cele doua

19 viktor Shklovsky, Stern's Tristram Shandy: Stylistic Commentary, p. 57, apud Russell, p. 119.
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incep a se diviza din momentul digresiunii despre fantana lui Narcis in care
visdtorul devine un personaj naiv iar naratorul unul omniscient (unul stie ca
Amans este urmarit de zeul iubirii, celdlalt nu). Implicatia scindarii asupra
perceptiei cititorului este aceea cd acesta realizeaza faptul cd visul este unul
simbolic, cd naratiunea este una figurativa, chiar dacd protagonistul nu este
constient de aceasta, avand totodata iluzia ca aceasta este distincta de psihicul
visatorului. Concluzia prezinta reuniunea dintre cele doua tipuri de visator si
reasertiunea genului liric in locul unei pseudo-naratiuni simbolice, iar story este
din nou congruent cu plot fiindca cititorul isi reaminteste ca intreaga relatare a
fost doar o secventd de evenimente psihice interne.

Conventiile privind forma apar concentrate in partea introductiva, si n
acest aspect poemele demonstreaza cele mai multe similaritati. Prologul este
segmentul teoriilor medievale despre vis si visare ale acestei epoci cu privire la
originile sale si mecanismele de formare, in care poetul poate alege a face
referire si la traditiile literare cu care intentioneaza a se asocia (asa cum o face,
adesea, Chaucer), precum si al stabilirii identitatii visatorului. Daca visul, in
continutul sau si traditiile conexe, este propriu fiecarei opere vizionare, figura
visatorului este constanta ce calauzeste cititorul catre revelatie, intercalandu-se
in fiecare episod al naratiunii, impregnind structura si tonul relatarii si
proiectandu-se in imaginarul si evolutia viziunii. Aceastd complexa
subiectivitate creatoare a viziunilor onirice este iesitd din comun printre
,haratorii medievali absenti, omniscienti si impersonali?®”, dupi cum observi
Russell, prin care se disting de alte opere lirice: ,,diferenta dintre persona lirica
conventionald si poetul-visdtor este aceea a intentiei”, din primul pornind de la
motivatia de pune in versuri emotia sa creatoare si evenimentele ce i-au dat
nagtere, n cazul celui de-al doilea lipsind intentia constienta de a-si expune
sentimentele. Si aceasta deoarece visul se constituie drept proiectia mintii
tulburate a unui visdtor necredibil ca narator — un individ instabil emotional,

"9217

»deprimat si alienat de conforturile societatii a carui intentie este aceea

20 Russell, op. cit., p. 6.
21 Russell, op. cit., p. 116.
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didactica de a relata visul revelator spre folosul cititorului, individualitatea sa
deducéndu-se in mod indirect din raspunsurile sale emotionale si cognitive la
evenimentele visului. Aceastd instabilitate emotionald era, pentru orice cititor
medieval, un element cheie in determinarea tipului de viziune pe care poemul 1l
ilustreaza, asa cum voi analiza pe larg in teoriile medievale ale oniricului. In
consecintd, inceputul viziunii onirice este caracterizat prin senzatia de
intruziune a cititorului in intimitatea constiintei visdtorului, iar aceasta —
impreund cu presupozitia nefiabilitatii evenimentelor datoratd premisei visului
- creeaza o serie de expectante ce ,,pregatesc cititorul pentru detaliile stranii si
enigmatice ale rapoartelor onirice”??. El apare atat in ipostaza de narator, in
sectiunea de rama a visului, cat si ca personaj, in interiorul visului propriu-zis,
cele doud ipostaze intersectandu- se uneori si identificindu-se pe rand cu
cititorul, manipulandu-i perceptia despre evenimentele narate.

Astfel, Inca din episodul previzionar se poate discuta persona naratorului,
starea sa previzionara - activitatile ce preced somnul si locul in care acesta se
afla — si cea emotionala in relatie cu tipul de viziune. Episodul oniric este
examinat pornind de la premisa cd visatorul-personaj este o proiectic a
naratorului iar Intreaga viziune este, in parte, o proiectie a psihicului sadu, starea
sa previzionara (identificata anterior, in general caracterizata de anxietate ori
nostalgie) traducandu-se in manifestarile onirice. Reactiile sale pe parcursul
viziunii indica transformarea visatorului-personaj in visatorul- narator deja
iluminat de revelatie in epilog.

Majoritatea abordarilor exegetice discuta figura visdtorului prin
raportarea sa la evenimentele onirice - implicarea sa directa sau indirectd in
desfdsurarea viziunii - modul In care acesta le influenteaza ori denatureaza,
construind tipare comportamentale si referindu-se mai putin la gradul de
implicare afectiva (implicarea afectiva si cea fizica sunt, de fapt, doud categorii
distincte; de pilda, visatorul din A Seying of the Nightingale este profund
tulburat de cele marturisite dar nu influenteaza cursul viziunii prin interventiile

sale). Tn continuare, voi trece in revisti taxonomia recenti a lui Amber Dunai

22 Russell, op. cit., p. 117.
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din teza sa Dreams and Visions in Medieval Literature, intrucat este mai variata
si atinge comportamente si atitudini mai specifice, sprijinind propriile mele
observatii in ceea priveste analiza visatorilor din poemele alese; ea distinge
urmatoarele categorii, ordonate de la ,,pasiv” la ,,activ’: Martor, Transmitator,
Interpret, Catalizator, Interlocutor si Agent. Le voi enunta aici orientativ, pentru
a schita cateva tipare comportamentale ale naratorilor recurente in operele
onirice medievale pe care le voi analiza ca atare in a doua parte a acestui studiu.

Orice relatare a unei viziuni onirice porneste de la premisa ca visatorul a
fost ales de catre forte superioare, dintr-un motiv sau altul, pentru a marturisi
revelatia; de aceea, rolul de Martor este nelipsit din textele vizionare. Martorul
poate ramane in totalitate pasiv fatd de evenimentele onirice, un exemplu fiind
The Dream of the Rood in care el, cu exceptia uimirii initiale si a entuziasmului
final fatd de recompensa divind preconizata, se aratd complet detasat si nu
interactioneaza in niciun fel cu Crucea pe parcursul viziunii. Perceptia sa asupra
evenimentelor este, desigur, una subiectivd, dar acuratetea relatdrii este
misurati, mai degraba, prin rolul de Transmitator. In lipsa acestui rol universal
nici textul nu ar exista, singura cerintd pe care forta superioara generatoare de
revelatie o impune invariabil asupra visatorului — explicit (Dream of the Rood
ori scrierile lui Mechthild de Magdeburg) ori implicit — este aceea de a impartasi
informatia oniricd unei cat mai largi audiente; in textele seculare, necesitatea
transmiterii vine chiar din intentia moralizatoare, didactica, a autorului,
specificata in text (precum in Confessio Amantis). Unele texte se limiteaza la
aceste doua roluri de baza ale visatorului (precum Parlement of Foules).

Rolul Catalizatorului tine de prezenta explicita a unor activitati
previzionare care au influentat visul ori a caror rezolvare este descoperitd in
urma viziunii; acesta survine in operele cu o individualitate narativd complexa,
fie in textele mistice, autobiografice, unde visatorul cauta activ initierea in taine
spirituale (Julian din Norwich), ori acolo unde preocuparea intensa pentru o
anumita problema il adoarme, continuandu-se in vis (gandurile declansate de
povestea lui Ceys si Alcyione in Book of the Duchesse a lui Chaucer ori dilemele

lui Piers Plowman ridicate de Dowel, Dobet si Dobest). Interpretul ofera
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auditoriului propria analizd a simbolurilor ori evenimentelor onirice, fie in
timpul viziunii (precum n Isle of Ladies, unde naratorul decodifica simbolul
corabiei, presupunand ignoranta cititorului in aceastd privintd) ori in
contemplatia ulterioara, hipnagogica, adesea plasatd in morala epilogului (A
Seying of the Nightingale).

Interpretul figureaza pregnant in textele mistice, de la evenimentele
onirice biblice in care este indispensabil la viziunile anahoretilor medievali ori
in textele unde tematica cunoasterii stiintiice este una centrald, cu alte cuvinte
in operele cele mai ermetice si a caror deslusire necesitd o profunda cunoastere
teoreticd ori intuitie divind; aici visatorul isi asuma un rol de propovaduitor ori
magistru atunci cand se adreseaza celor neinitiati sau Incearca a-si demonstra
competenta 1n fata reprezentantilor autoritdtii cu care interactioneaza, precum
Amans al lui John Gower in fata Ratiunii. Interpretul lipseste din majoritatea
textelor non-autobiografice, ceea demonstreaza expectanta implicarii active a
cititorului in procesul interpretativ; in cazul simbolurilor constituite ca referinte
la realitatea socio-politica a epocii lor nu necesita explicatiile naratorului desi,
pentru cititorul modern, ele nu mai sunt atat de facil interpretabile, precum in
scrierile lui Chaucer ori in Piers Plowman.

Interlocutorul reprezinta participarea activa a visatorului prin interventiile
sale conversationale; acestea au uneori un rol vadit didactic, dialogul fiind un
dispozitiv literar frecvent utilizat 1n scrieri filosofice, stiintifice si religioase ca
pretext pentru digresiuni menite sd instruiasca cititorii, asa cum observam la
Boethius ori John Gower. Alteori implicatiile didactice sunt mascate, iar rolul
de interlocutor nu mai pare un dispozitiv stilistic ci impregnat de personalitatea
visatorului, precum observam in interventiile obstinate ale bijutierului din Perle.
Ultimul rol al acestei tipologii, dar si cel mai dinamic implicat in evenimentele
onirice, agentul este acela care intreprinde actiuni fizice pentru a infaptui vointa
ghidului ori chiar atunci cand acestea primejduiesc viziunea ori viata sa, precum
actiunea inotului in Perle.

Acestea fiind stabilite, principalele aspecte ale figurii visatorului, atat ca

narator cit si ca personaj, vor fi analizate pe parcursul operelor — in cea de-a
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doua parte a acestui studiu — urmand propria lor structura, fiecare episod
dezviluind o noua trasdturd a eului liric.

Asa cum am remarcat, ca element conector ce Incadreazd ciclic
naratiunea, la nivel structural, si care constituie esenta sa la nivel conceptual si
narativ, oniricul permeaza fiecare aspect al opere literare, generand alte teme si
motive asociate in gandire medievald cu acesta si dictdnd anumite directii n
reprezentarea literara. Cele mai frecvente astfel de motive si teme asociate sunt
discursurile despre cunoastere si limitarile intelectului uman, despre autoritate
si traditie, presarate cu referinte literare, despre religie si spiritualitate si, nu in

ultimul rand, despre interioritate.
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2. Teorii medievale ale interpretarii viselor

Atitudinea fatd de vise si interpretarea lor a autorilor din perioada
antichitatii si a Evului Mediu timpuriu, fie ei pagani ori crestini, filosofi,
apologeti crestini ori clerici, este ambivalenta, ei sfatuind prudentd in acest
demers fara nsd a nega posibilitatea teofaniilor onirice. Acestia vad in credinta
in originea divina a Viselor o sabie cu doua taisuri: ea poate intari convingerea
in existenta si implicarea divinitdtii in lumesc ori poate indeparta individul de
doctrind si intelepciune prin credulitate, defect primejdios ce 1l poate face
susceptibil la Tnselaciune ori la influente malefice, si il pot instrdina de o
spiritualitate virtuoasa prin deldsare. De aceea, tratatele despre originea si
interpretarea viselor sunt invariabil insotite de avertismente cu privire la
pericolele pe care cercetarea oniricului le prezinta.

Printre cele mai vechi texte ale antichitatii grecesti ce au circulat in Evul
Mediu occidental si au ca subiect originea, tipurile si interpretarea viselor, se
regasesc Dialogurile lui Platon, in special Timaios, text deosebit de influent
tradus in latind cu comentarii de cétre Cicero si apoi de catre Calcidius, doar
ultima dintre aceste traduceri trasmitandu-se posteritdtii. Cealaltd linie teoretica
principala in acelasi context este expusa in cele doud opuscule ale lui Aristotel,
De insomniis si De divinatione per somnum (in Parva naturalia). In esenta,
ambele teorii neaga necesitatea interpretarii viselor in vederea obtinerii vreunei
revelatii. Pentru Platon, ele isi au originea in ficat, al carui rol este de a regula
nevoile inferioare si care manipuleaza in imagini informatii primite de la centrul
ratiunii. Daca Republica lui Platon vede in reprezentarile onirice expresii ale
dorintelor reprimate in stare de trezire, un triumf al animalicului Tn om, din acest
punct de vedere imersiunea in lumea viselor fiind primejdioasa, acelasi filosof
in Timaios admite posibilitatea existentei Viselor inspirate si validitatea

divinatiei prin vis®3. Aristotel vede in ele produsele simturilor si imaginatiei si

23 steven Kruger in Dreaming in the Middle Ages trece in revista in nota 5, pag. 176, interpretari
diferite ale pasajului din Timaios, Shorey (in traducerea editiei sale a Republicii) considerand
afirmatia una ironicd, iar Behr (Aelius Aristides, p. 173) si Dodd (The Greeks and the
Irrational, p. 120) considerand-o o acceptare a supranaturalului la Platon.
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rezultatele unor procese biologice, nu atat periculoase cat nesemnificative,
declarand adeverirea unor evenimente onirice drept pura coincidentd desi si el
admite posibile origini demonice, si respinge valentele profetice ale viselor, cele
trimise de demoni fiind prin definitie inselitoare®*.

Privind linia teoretica a originilor psihologice si fiziologice ale
experientelor onirice, Visele joaca un rol semnificativ in diagnosticarea medicala
inca de la Galen si Hipocrate ale céror teorii in domeniu sunt reiterate in
medicina medievald si chiar in perioada Renasterii, complexa si influenta
enciclopedie de secol al 1l-lea a lui Artemidorus, Oneirocritica, fiind tradusa si
citatd in repetate randuri de citre medici arabi, germani si greci®®. Modelul
psihobiologic elaborat in De insomniis si de catre Hipocrate in Regimen 1V unde
manifestdrile onirice nu sunt altceva decat ramasite ale impresiilor de peste zi
prelucrate sub forma unor fictiuni, asadar lipsite de abilitéti profetice, dupa cum
este concluzionat in De divinatione per somnum, este preluat in lumea latina de
catre Cicero in De Divinatione si de catre Lucretius in De Rerum Natura. Freud
aduce traditia in secolul al XX-lea, citdndu-1 el insusi pe Artemidorus®® si
aliniindu-se teoriilor sale conform cérora individualitatea visatorului si limbajul
joaca un rol esential in descifrarea simbolismului viselor, insd se raporteaza
diferit la scopul interpretdrii lor, acesta nefiind divinatia ci mai degraba
explicarea fenomenelor inconstiente legate de prezentul si trecutul visatorului,
iar Jung dezvolta abordarea fictiunii in scopul descifrarii viselor si stabilirii
structurii si tiparelor acestora, idee de asemenea prezenti la Artemidorus.?’

Preocuparea pentru dihotomia dintre vis ca proces intern si vis ca dat divin
transmitator de revelatii domind tratatele ganditorilor clasici si ai antichitatii
tarzii, 1ar adoptarea primei pozitii conduce la o respingere a importantei acestora

drept triviale produse ale functiilor biologice, atitudine ce nu poate, asadar,

24 Steven Kruger, op. cit., p. 18.

2 A. Grafton, G. W. Most, S. Settis, The Classical Tradition, Princeton: Belknap Press of
Harvard University Press, 2013, p. 286.

26 Christine Walde. ,,Dream Interpretation in a Prosperous Age? Artemidorus, the Greek
Interpreter of Dreams", Dream Cultures. Explorations in the Comparative History of
Dreaming. David Schulman, Guy G. Stroumsa (eds.), 1999, p. 125.

21 A, Grafton, op.cit., p. 286.
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sustine fascinatia pentru oniric ce ar da nastere unor opere vizionare. Tot 1n
lumea greaca, in Visul sau, Lucian din Samosata satirizeaza preocuparea
excesiva pentru semnificatia viselor prin relatarea propriei sale experiente
onirice pe care o declard una de inspiratie divind, dar incercarea sa de a-si
consolida astfel autoritatea esueaza atunci cand admite agitatia psihicad din
momentul visarii, auditoriul declarandu-se plictisit in fata unei relatari atat de
inutile. Prin aceasta, Lucian ridiculizeaza credinta in paranormal si aduce
propria sa contributie acestei dezbateri in epocd?®. Stoicii demonstreazi mai
putin scepticism cu privire la originile supranaturale ale viselor prin teoria
simpatiei cosmice, lumea fizica si spirituald conectandu-se prin pneuma ca
principiu imanent al universului; ideea este acceptatd in neoplatonism de catre
Plotin si transmisd crestinismului timpuriu ce aduce, la polul opus teoriilor
platonice ori aristotelice, o credintd exacerbata in puterea profetica a viselor prin
tratatele unor parinti ai bisericii precum Synesius din Cirene, care considera ca
sufletele purificate pot vedea viitorul in viziuni profetice?®. Trecerea spre
crestinism inclind balanta dinspre psihosomatic inspre supranatural, tematica
oniricului si viziunilor revelatoare devenind una de interes pentru majoritatea
ganditorilor crestini.

Introducerea crestinismului a influentat continutul operelor dar nu a
diminuat nicidecum interesul pentru interpretarea viselor; operele antice nu au
fost uitate, acestora adaugandu-li-se materialele scripturale crestine, toate
acestea dand nastere la numeroase tratate onirice. Actiunea scriitorilor
medievali greci, latini si arabi de a copia si comenta textele antice despre Vise a
permis o continuitate a ideilor si practicilor in perioada Renasterii si epocii
moderne timpurii, desi divinatia onirica este dupa aceastd perioada retrasa dintre
preocupidrile savante si retrogradati in superstitie si folclor’®. Credinta

precrestind in destin ca forta absolutd unde zeii — nici omniscienti nici

28 Steven Kruger, op. cit., p. 17.

29 Bronwen Neil, K. Wagner, ,,An Introduction to Greco-Roman Traditions on Dreams and
Virtue”, Dreams, Virtue and Divine Knowledge in Early Christian Egypt. Cambridge:
Cambridge University Press, 2019, p. 5.

%0 A. Grafton, op.cit., p. 285.
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omnipotenti - pot oferi cel mult indrumare in anumite situatii, intelegerea
mecanismelor universului fiind cuprinsa mai degraba prin disciplind decat prin
interventie divina, determina o atitudine mai pragmatica asupra Vviselor decét
posibilitatea crestind a accederii la cunoasterea divind prin cercetarea fiintei
supreme ce poate alege sa o dezvaluie doar celui virtuos, pios si dedicat.
Numerosii autori ai crestinismului timpuriu ce au dedicat tratate tematicii
visului demonstreaza existenta unei scoli de interpretare a viselor in Alexandria,
ale carei linii de gandire se ramificd intre polii abordarilor filosofice si
naturaliste, ambele avand o componentd neoplatonica. Abordarea filosofica
porneste cu scrierile lui Filon din Alexandria, iar cea naturalista cu tratatele lui
Evagrius (scolit in doctrina neoplatonica de citre Grigore din Nisa, Vasile din
Cezareea si Grigore de Nazianz), intre ele dezvoltandu-se teoriile unor ganditori
precum Synesius, Clement, Origen, Athanasius, Cassian si Plotin®'. Carturari ai
antichitatii tarzii precum Macrobius, Calcidius, Martianus Capella, Boethius ori
Nonnus nu 1i etaleaza apartenenta la credinta crestind pe care o ignora deliberat
n scrierile savante®?, filosofia lor fiind adesea influentati de gandirea clasici
neoplatonica, divinitatea lor fiind metafizicd si impersonald iar umanitatea o
penumbra a scanteierii divine, asadar visul revelator este o experienta castigata
de citre muritorii de exceptie prin exersarea virtutilor®®, Elaborarea unei
distinctii intre vis si viziune se incearcd abia in secolul al IV-lea de catre
Athanasius, aceastd distinctie fiind sesizata la nivel conceptual pana atunci fara
insi a se reflecta terminologic in tratate3*. Cu toate ci nu a elaborat un tratat
specializat despre vise, Athanasius, Tn scrieri precum Vita Antonii, Contra
gentes ori De morbo et valetudine, continua si distinctia dintre somn si visare a
antichitatii tarzii si imparte reprezentarile mintale din timpul somnului in vise

normale, vise lucide, vise revelatorii si experiente vizionare nelegate de vise®.

31 Bronwen Neil, K. Wagner, op. cit., p. 2.

32 William Harris Stahl, 'Introduction’, Commentary on the Dream of Scipio by Macrobius, p. 8.

33 Pentru conceptii neoplatonice despre vise, a se vedea Bronwen Neil, K. Wagner, op. cit., pp. 1-25.

% Gregor Weber, Kaiser, Traume und Visionen in Prinzipat und Spatantike, Stuttgart: Franz
Steiner Verlag, 2000, pp. 31-44.

% Doru Costache, ,,Sleep, Dreams and Soul-Travel: Athanasius within the Tradition”, Dreams,
Virtue and Divine Knowledge in Early Christian Egypt. Cambridge University Press, 2019.
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Faptul ca autorii crestini abordeazd tematica oniricului si acceptd
posibilitatea originii supranaturale a viselor nu indica insia increderea in
caracterul pozitiv al viselor, iar faptul ca accepta existenta visului profetic nu
demonstreaza o indulgenta cu privire la mestesugul divinatiei onirice — aceasta,
dimpotriva, este tratata in majoritatea cazurilor precum orice alt fel de divinatie
drept proces imprecis, sarlatanie ori erezie. Clement, Vasile din Cezareea,
Athanasius ori Hipolit sunt doar cativa dintre reprezentantii crestinismului
timpuriu ce resping explicit validitatea acestei indeletniciri. Clement asociaza
interpretii de vise cu augurii, Athanasius percepe implicarea demonilor in
reprezentarile onirice ca element ce altereaza orice incercare de interpretare,
Vasile citeazd din Zaharia pentru a declara cd nu orice vis este o profetie,
interpretii lor fiind asadar otravitori de suflete, iar antipapa Hipolit declara chiar
ci oniromantii nu ar trebui botezati®.

Scrierile patristice ale perioadei urmatoare preiau aceastd filosofie si o
adapteaza, incercand reconcilierea acestor doctrine cu scripturile biblice unde
teofaniile stau la baza interactiunii dintre muritori si divinitate. ,,Provocarea Evului
Mediu catolic a fost sa desluseasca acest corpus al opiniilor autorizate ale anticilor
transmis pand atunci; sd examineze, sd codifice si sd puna de acord modelele
psihologilor si enciclopedistilor clasici cu Noua Dispensd,” sumarizeaza Stephen
Russell in The English Dream Vision®’. Figuri precum Grigore cel Mare se
concentreaza asupra pasajelor prohibitive din Biblie pentru a descuraja oniromantia
si pentru a trasa o linie clara intre teofaniile experimentate de personajele biblice si
experientele onirice ale omului de rand in care acesta este tentat sa caute explicatii
supranaturale riscand a cadea in pacat, Augustin de Hipona declarand in acest scop
n De Genesi ad Litteram ca era miracolelor s-a sfarsit. Redescoperirea operelor lui
Aristotel de catre occidentul european in secolele X11-XIII si traducerea lor in latina
aduce un nou val de scepticism privind originile supranaturale ale viselor urmand
atitudinea sa empirica rationald in delimitarea patologicului de metafizic si mutarea
accentului pe cauzele fiziologice si psihologice ale viselor, aproape anuland puterea
lor divinatorie.

% Bronwen Neil, K. Wagner, op. cit., p. 4.
37 Stephen Russell, op.cit., p. 50.
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Este asadar tocmai aceastd ambiguitate, acest simbure de indoiald asupra
realitatii fizice si posibilitatea elementului supranatural in viziunea oniricd, ce
alimenteazd imaginatia scriitorilor si cititorilor de literaturd vizionard din
perioada premodernd, precum si interesul permanent pentru experienta onirica
si originile acesteia pe perioada Evului Mediu si dincolo de ea. lar capitolele
urmadtoare au ca tel, prin interpretarea tratatelor si operelor de fictiune pe aceasta

tema, reconstituirea viziunii omului medieval asupra experientei onirice.

Visele biblice

Despre conventiile literare ale vizionarismului oniric vorbeste si exegeza
biblicd ce observa aspectele formale si structurale recurente ale naratiunilor
onirice. Conform analizei lui Richter a viselor simbolice, aceste episoade sunt
alcétuite din introducere, descrierea visului propriu-zis si decodificarea acestuia de
catre un interpret, demonstrand prin constructii gramaticale fixe o traditie
consacrata si elaborata. El observa existenta acestor conventii literare in recurenta
compozitiilor de tipul: “Am visat...: iatd (we hinneK)... (constructie substantivala:
scend oniricd) si (wyqtl) ... (constructie narativa). Aceasta inseamna: (zeh pitrono):
... (constructie substantivali), este ... (constructie substantivali)®®”.

Visele sunt prezentate in Biblie ca modalitatea principala prin care
Dumnezeu comunica cu omenirea. Mesajele, mai ales in visele cu componenta
vizuala, sunt transmise prin intermediari — ingeri — ce actioneaza nu din propria
lor vointd ci pentru a indeplini misiunea divinitatii absolute si de a media
interactiunea dintre om si Dumnezeu. Distanta dintre muritor si divinitate
conferitd de experienta onirica intareste diferenta de statut impasibild dintre
acestia chiar si atunci cand subiectul visului este insusi Dumnezeu (in visele-

mesaj), elevand semnificatia unor revelatii vizionare precum cea a lui Moise.

3 Wolfgang Richter, Traum und Traumdeutung im Alten Testament, pp. 202-20, apud Jean-
Marie Husser, Husser, Dreams and Dream narratives in the Biblical World. Jill M. Munro
(trans.), The Biblical Seminar 63. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1999, p. 93.
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Toma de Aquino evidentiaza aceastd idee dupa modelul lui Pseudo-Dionisie
Areopagitul, imbinand principiul neoplatonic al emanatiei Unului cu revelatia

9

transmisd de Dumnezeu prin mediatori*®. Tot din doctrina neoplatonici,

Calcidius extrage concluzia ca puterile divine mediaza interactiunea omului cu
Dumnezeu, neputind exista o interactiune directi a acestuia cu trupul .

Functia visului ca mijloc de interactiune cu divinitatea apare in numeroase
surse biblice: ,,Daca exista printre voi un profet, ma voi arata lui in viziuni si 1i
voi vorbi in vise.” (Cartea Numerelor 12:6), sau ,,Caci Domnul vorbeste —acum
intr-un fel, acum Tintr-altul — desi omul nu ia seama. Printr-un vis, printr-o
vedenie a noptii, cand somnul adanc se pogoara asupra oamenilor cand dorm in
patul lor, sd-1 abata de la nedreptati, sa-i tind departe de mandrie, sa le pazeasca
sufletul de abis si viata de loviturile sabiei.” (Iov 33:14-18). Comparand visele
biblice cu alte teofanii onirice ale lumii antice pastrate in literatura, Russell
determind o diferentd esentiald intre acestea constand 1n natura si atitdinea
divinitatii transmitatoare de vise ceea ce determina forma si rolul visului ca
eveniment narativ. visele simbolice ale lui Ghilgames, Xerxes ori ale
Clytemnestrei nu sunt intelese de catre visatorii ce demonstreaza abilitati
oraculare dar nu si interpretative, si au rolul narativ de ,,a evidentia cititorului
ordinea divind imanenti ce controleazi naratinea™!, fiind un element de
ambiguitate si primejdie. visele biblice, Tn schimb, indiferent cat de abstracte ca
forma, isi afla intotdeauna interpretarea, visatorul devenind constient de
semnificatia propriei experiente oraculare, dovadd a unei schimbari In natura
divinului adusa de Iudeo-crestinism, un divin benevolent lipsit de
capriciozitatea si perversitatea olimpienilor si a altor zei primitivi®2.

La fel cain alte vise antice, visatorul unei teofanii onirice in lumea biblica
nu este un muritor de rand ci mai degraba cineva cu abilitati deosebite, un profet

precum Avraam, cineva ce are ori va detine putere printre oameni, precum

% Harm Goris, “Thomas Aquinas on Dreams”, Dreams as Divine Communication in
Christianity. From Hermas to Aquinas. Bart Koet (ed.). Leuven: Peeters, 2001, p. 12.

40 Stephen Kruger, op. cit., 29.

41 Stephen Russell, op.cit., p. 29.

“2 1dem.

31



Faraon, Abimelec ori lacob, ori ale carui actiuni pot influenta viata altora,
precum anonimul si altfel nesemnificativul Midianit al carui vis este insa
ascultat de catre Ghedeon. Se remarcd o ierarhie a profetilor Scripturilor din
punctul de vedere al importantei si ablitatilor reflectate in tipul viziunilor ce le
sunt oferite: Moise, a carui viziune revelatoare este recunoscutd de catre exegetii
medievali drept unicd si suprema ca intensitate si veridicitate, il vede si aude pe
Yahweh cu claritate, mesajul fiind transmis in mod direct, nevoalat de
simboluri, alegorii si metafore care cer descifrare ori care ar putea lasa
suspiciuni cu privire la originea ori semnificatia viziunii, demonstrand statutului
sau privilegiat in favoarea divina; sub el in ierarhie ca interpret al viziunilor
onirice ar fi losif fiul lui Iacob, in timp ce profeti precum Samuel si Natan au
viziuni simbolice, asadar sunt mai departe de Dumnezeu.

Un alt rol important este cel al interpretului; daca majoritatea viselor
biblice apar sub forma unor porunci divine cu o formulare clara si directd, asa
numitele vise-mesaj, altele sunt atat de ermetice ca semnificatie incat necesita
interventia unui personaj initiat, cu valente mistice. Astfel, visele lui Faraon si
supusilor sdi, ori al lui Nabucodonosor, nu ar putea fi decodificate fara abilitatile
profetice ale lui losif si, respectiv, Daniel. Cazul exceptional in care tovarasului
nenumit al Midianitului se dovedeste un excelent exeget al enigmelor onirice
pare mai degraba ceea ce Russell analizeaza ca eveniment oniric n literatura
clasicd, un vis-pretext, in logica doctrinei sugerandu-se ca ascultatorul Ghedeon
este adevdratul adresant al revelatiei, interpretul fiind doar vehiculul prin care
mesajul ajunge la destinatar. De fapt, visele biblice definesc profetul ca o
portavoce a divinitatii —un mesager pasiv — interpretul fiind asadar chiar zeitatea
suprema, neldsand loc de eroare si stabilind suprematia lui Dumnezeu si a
alesilor sai fatd de divinatorii pagéni ai regatului. Singura interpretare corecta si
consfintita a viselor este cea facutd de catre Dumnezeu insusi si transmisa prin
prooroci, dupa cum declara losif In Geneza 40:8: ,, Talmacirile 1i apartin lui
Dumnezeu. Povestiti-mi asadar visele voastre.” Interpretarea viselor este asadar
un prerogativ divin iar orice incercare a unui muritor fara permisiunea explicita

a divinitatii de a-si asuma acest privilegiu este pasibild de pedeapsa.
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Visul apare in pasaje biblice ca imagine a desertaciunii, ca perceptie
denaturata a realitatii, ceea ce face interpretarea sa o activitate amagitoare, de
aceea periculoasa. Astfel, Eclesiastul atrage atentia ca ,visele se nasc din
multimea grijilor”, avand asadar cauze interne-materiale, cum le va numi Toma
de Aquino, si ca ,,desertaciune este in Vise precum si in vorbe. De aceea, teme-te
de Dumnezeu!” (5:7), iar Isaia (29:7-8) foloseste visul ca paradigma a iluziei
tocmai datoritd componentei acestuia psihosomatice, ilustrand dezamagirea pe
care visatorul o percepe adesea la trezire: ,,Dupd cum flamandul viseaza ca
mananca si se trezeste cu stomacul gol si asa cum insetatul viseaza ca bea si se
trezeste vlaguit si cu setea nepotolitd, tot asa vor fi si neamurile ce vor veni sa
lupte impotriva Sionului.” De asemenea, visele sunt folosite si ca metafora pentru
efemeritate, asa cum apar 1n Iov (20:8): ,,Va zbura ca un vis, si nu-1 vor mai gasi;
va pieri ca o vedenie de noapte” sau Psalmul 73: ,,Ca un vis la desteptare, asa le
lepezi chipul, Doamne, la desteptarea Ta!” referindu-se la relele omenirii.
Muritorii ingisi sunt ,,risipiti ca un vis”, comparati cu imaginile trecdtoare a caror
semnificatie si importantd de moment este menitd sa se piarda in timp.

Daca aceste instante descurajeaza increderea omului in vise, cateva pasaje
adreseazd direct pacatul oniromantiei si pedeapsa cu moartea pe care si-0 atrag
asupra lor falsii profeti si cei ce dau crezare vorbelor lor. Deuteronomul
(13:1-5) avertizeaza:

,Daca se va ardta un proroc ori un visator de vise care-ti va vesti o
imprejurare ce se va implini, iar acesta iti va zice: «Vino sa slujim altor
dumnezei pe care tu nu-i cunosti!», sa nu dai ascultare vorbelor acelui proroc
ori visator de Vvise, caci Dumnezeu va pune la incercare pentru a sti daca iubiti
pe Domnul Dumnezeul vostru cu adevarat. [...] Prorocul ori visatorul acela de
vise sa fie pedepsit cu moartea caci a vorbit de razvratire impotriva Domnului
Dumnezeului vostru.”

Oniromantia, vazutd ca o forma de divinatie, este asimilatd aici cu
inchinarea la demoni iar propovaduirea acesteia este o instigare la razvratire
impotriva lui Dumnezeu, adevaratii credinciosi avand chiar datoria de a pedepsi

oniromantii cu moartea.
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Cu toate acestea, exegetii textelor biblice atestd practica oniromantica a
incubatiei in contextul lor socio-temporal. Analizand episoadele vizionare din
Biblie pentru a stabili semnificatia si rolul teologic al viselor in Israel, Ehrlich
in studiul sau Der Traum im Alten Testament trateaza incubatia ca practica
magico-religioasa consacrata in Israel si ca dispozitiv literar, definind-o: ,,eine

743 o revelatie

Traumoffenbarung, die der Mensch an heiliger Stétte erlangt
onirica atinsa intr-un loc sacru. Numeroase scene n care aceasta e reprezentata
demonstreaza etapele acestui ritual divinatoriu in care divinitatea este solicitata
pentru a transmite revelatii: ofrande, purificarea visatorului, culcarea intr-un
sanctuar, visul propriu-zis caracterizat de aparitia fiintei divine, precum si
sacrificiile aduse divinitatii la trezirea din somn. Daca scene precum Isaia 65:4,
1 Samuel 3.1 Regi 3.4 ori Psalmul 63 al lui David in desert fac referinte la
diferite etape ale practicii - sacrificii, modalitati de invocare a divinitatii,
folosirea unui altar - visul lui Solomon din Ghedeon ilustreaza ritualul in toate
etapele sale si este, asadar, una dintre putinele scene reprezentative pentru
aceasta practica®®,

La fel ca in poemele onirice ale Evului Mediu, locul visarii poate fi adesea
semnificativ. Atunci cand Iacob innopteaza in locul in care il prinde apusul, cu
capul pe o piatrd, el viseaza scara ce uneste cerul cu pdmantul pe care ingeri
urcd si coboard si deasupra careia std Tnsusi Dumnezeu. Acesta ii spune ca
meleagul in care trupul sau zace adormit ii va apartine lui si neamului sau, iar
in momentul trezirii, lacob cugeta ,,Cu adevarat, Domnul este in locul acesta, si
eu n-am stiut,” (Geneza 28:16) devenind brusc constient de semnificatia locului
in care dormise: ,,Cat de terifiant este locul acesta! Aici este casa lui Dumnezeu,
aici este poarta cerurilor!” (Geneza 28:17). Locul in care somnul protagonistului
survine este asadar predeterminat, jucand un rol in revelatie. De remarcat este,
insd, faptul ca somnul greu ce reprezinta conventia declansarii visului revelator

in poemele onirice apare in Biblie mai degraba conectat cu absenta perceptiei

43 Ernst L. Ehrlich, Der Traum im Alten Testament, BZAW 73. Berlin: Tépelmann, p. 14.

4 A se vedea Jean-Marie Husser, Dreams and Dream narratives in the Biblical World, Jill M.
Munro (trand.), The Biblical Seminar 63, Sheffield: Sheffield Academic Press, 1999, p. 92.
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decat ca favorabil aparitiei unei teofanii onirice. Daca visatorii din Perle si A
Seying of the Nightingale, sub efectul ataraxic al acelui locus amoenus in care
se afld, sunt cuprinsi de un somn adanc, imbatabil, indicaind determinismul
situatiei si prefigurand originea supranaturala a visului, aceasta stare letargica
nu conduce la vise revelatoare in experienta personajelor biblice. Doar lov
(4:13) si Avraam (Geneza 15) cad intr-o astfel de stare atunci cand Dumnezeu
le apare 1n vis: componenta vizuald a experientei onirice este anulata in visul lui
Avraam, el vazand doar un intuneric apasator, de nepatruns, pentru a amplifica
nivelul auditiv al experientei, vocea lui Dumnezeu si mesajul inrobirii si
eliberdrii poporului evreu. Similar, visul-mesaj al lui Elifaz din Teman este mai
degraba angoasant, vederea fiindu-i negata si celelalte simturi amplificate atunci
cand simte fizic prezenta spiritului, expiratia si senzatia proximitatii fiintei fara
chip activandu-i reflexul pilomotor si facandu-1 sa tremure aprehensiv. Toma de
Aquino Tn Expositio super lob ad litteram explica descrierea plastica a lui Elifaz
ca o strategie menitd sd demonstreze In fata audientei provenienta divind a
mesajului ,,ascuns” al carui receptor fusese in timpul noptii. ,,El propune
obscuritatea revelatiei pentru a-i dovedi sursa superioard. Cu cat sunt lucrurile
mai presus de om, cu atét i sunt mai imperceptibile.*>” Toma de Aquino face
aici paralela dintre afirmatia lui Elifaz ,,un cuvant mi-a fost grait in mod tainic”
st descrierea facuta de Pavel in a doua epistola catre corinteni despre cel care a
fost luat In Paradis si a auzit lucruri ,,prea sacre pentru a putea fi puse in cuvinte
de catre om” (12:4).

Exegeza episoadelor onirce biblice depaseste inevitabil acest Sitz im
Leben intrucat structura si rolul narativ ale acestora le plaseaza mai degraba in
arealul fictiunii literare decét in cel al relatarii unor experiente reale. Acest
aspect formeaza o barierd si in calea psihanalizarii acestor episoade, desi
aplicarea paradigmelor psihanalizei reprezinta o linie de abordare frecventata a
acestor texte, cateva dintre acestea fiind examinate de Husser in Dreams and
Dream narratives in the Biblical World. Una dintre aceste interpretari este

4 Thomas Aquinas, Expositio super lob ad litteram. Commentary on the Book of Job, Brian
Mulladay (trans.), Joseph Kenny (ed.), O.P., p. 63.
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perspectiva freudiand asupra visului scirii lui Iacob elaborati de Couffignal®®

unde cerul simbolizeaza elementul masculin iar pamantul pe cel feminin,
miscdrile ritmice pe scard sugerand actul sexual, mergind chiar panad la
interpretarea oedipiana a constructiei coloanei de catre Jacob ca o eliberare
ritualica de dorinta incestului, explica Husser. Gibert analizeaza in mod similar
visul brutarului lui Faraon, identificand dorinta inconstienta a protagonistului
de a-si insela stapanul manifestata in vis prin imaginea pasarilor ce ii consuma
mancarea. Pentru o astfel de interpretare, spune Husser, trebuie apelat nu la
“psihologia visatorului fictiv ori a autorului intentionat depersonalizat™ ci la
“procesele universale ale psihicului uman in care cititorii se recunosc pe sine”*’.

Dimensiunea psihologica a Vviselor este recunoscuta si de catre autorii
Vechiului Testament ce observd cd starea emotionald previzionard si
psihosomaticd din timpul visului, precum si individualitatea visatorului, joacd un
rol important de cauza-efect in continutul viselor si, prin extensie, ale teofaniilor
onirice, la fel ca in textele vizionare fictionale. A. Resch identificd referiri
scripturale la natura visului ca fantezie personald, precum in Ieremia 23:25 ori
Zaharia 10:2, si ca expresie a unei nevoi psihologice in Isaia 29:7, fragmentul
discutat mai sus*®. visele sunt asadar lipsite de putere intrinseca dar au rolul de a
deschide spre perceptii extrasenzoriale psihicul visatorului pe care divinitatea 1l
valorifica atunci cand initiazd comunicarea cu muritorii. Caracterul psihosomatic
al viselor determina scepticismul unui profet precum leremia fata de falsii profeti
si oniromanti, si stabilirea superioritatii viziunilor in stare de veghe si chiar a
viselor-mesaj fatd de ambiguitatea celorlalte tipuri de vise. Referitor la aceste
tipologii biblice, abordarile exegetice evolutioniste plaseaza diferentele dintre
tipurile de vise in Biblie Tn context sociologic, observand desacralizarea visului,
declinul importantei sale de la viziunea revelatoare absolutd a lui Moise la visul
simbolic, la visul-mesaj si apoi la visul ca fenomen natural lipsit de o dimensiune

sacri a cirui orice incercare de interpretare este amigitoare®.

4 R. Couffignal, “Le songe de Jacob. Approches nouvelles de Genese 28, 10-22”, Bib 58,
p. 359, apud Husser, op. cit., p. 98.

47 Husser, op.cit., p. 99.

4 A. Resch, Der Traum im Heilsplan Gottes, Freiburg: Herder, 1964, p. 38, apud Husser, op.
cit., p. 95.

49 Husser, op.cit., p. 95.
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Artemidorus

Autorul uneia dintre cele mai influente taxonomii a viselor, vechi de
optsprezece secole — Oneirocritica —, Artemidorus din Efes (ori Daldis, cum se
identifica in scurtele sale autobiografii) va fi cunoscut lumii vestice abia la
finalul Evului Mediu Mijlociu. Astfel, este putin probabil ca vreunul dintre
autorii englezi de poezie onirica de dinaintea acestei epoci sa fi avut contact
direct cu teoriile lui Artemidorus, exceptand posibila influenta a enciclopediei
sale asupra teoriilor cunoscute Vestului pand atunci, insd expunerea si
popularitatea de care se bucurd opera lui Artemidorus la finalul Evului Mediu
fac din scrierea sa unul dintre cele mai adesea reproduse ansambluri de idei si
principii ce teoretizeazd experientele onirice si propun un indrumar spre
interpretarea acestora. De asemenea, fatd de scrierile teoretice examinate in
acest capitol, Oneirocritica este cea care accentuecaza si dezvolta cel mai
cuprinzator — desi constient neexhaustiv, datoritd complexitatii si relativitatii
situationale a visului — sistem de tehnici interpretative.

Compus in limba greaca in secolul al II-lea, Tn perioada cunoscuta drept
a doua sofistica, Oneirokritikon nu ajunge in Anglia decéat in perioada
Renasterii cand textele Greciei antice sunt redescoperite in Occident prin
intermediul Orientului Mijlociu. Dar traduceri in araba ale enciclopediei lui
Artemidorus se pastreaza inca din secolul al IX-lea, ideile sale incadrandu-se
cu atita usurinta In tratatele si gandirea lumii arabe incéat isi pastreaza
popularitatea pe tot parcursul Evului Mediu, regasindu-se pana in secolul al
XVIIl-lea in operele de specialitate®. O alti enciclopedie cunoscuti in Evul
Mediu greco-latin, scrierea bizantina Oneirocritica lui Achmet, de asta data
adresata crestinilor, utilizeaza interpretdrile lui Artemidorus precum si teorii
regdsite 1n scrierile musulmane medievale, exegetii observand in asemanarile
dintre cele doud scrieri grecesti, cea anticd si cea bizantind, influenta lui

Artemidorus asupra gandirii arabe.

% Maria V. Mavroudi, A Byzantine Book on Dream Interpretation. The Oneirocriticon of
Achmet and Its Arabic Sources. Leiden; Boston: Brill, 2002, pp. 135-142.
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Cel mai vechi manuscris in greaca existent al Oneirocriticii dateaza din
secolul al Xl-lea, iar traduceri ale acestei lucrari in latind apar fragmentar pe
parcursul Evului Mediu in scrierea lui Pascalis Romanus Liber thesauri occulti®t
alaturi de informatii preluate din pseudo-Achmet si din tratate medicale grecesti si
arabe®. Prima traducere completi in latind este tiparitd in Venetia inceputului de
secol al XVI-lea, perioada cand interpretarea Viselor atinge o popularitate fara
precedent atat pentru invatati in editiile In latind, cét si pentru publicul larg, fiind
tradus si in germand, francez si italiana>. Prima editie in limba englezi este The
Judgment, or Exposition of Dreames tradusa de Robert Wood> si publicati de R.
Braddock in 1606, pand in 1786 apirand in Anglia 26 de editii ale Oneirocriticii>®.

Opera lui Artemidorus, impreund cu alte manuale de vise, precum
Somniale Danielis, reprezinta in aceasta perioada o carte de capatai pentru
numerosi ganditori - savanti, filosofi si ocultisti ce compileaza enciclopedii ori
compun tratate de interpretarea viselor ori divinatie oniricd. Popular in Anglia
este Thomas Hill cu lucrarea sa The moste pleasaunte arte of the interpretacion
of dreames (1576) inspirata din Oneirocritica a carei traducere in latina — in
editia tiparitd de Hieronymus Froben in 1539, considera Janine Riviere — este
consultata de catre Hill in vasta biblioteca a lui John Dee, in timp ce John Beale,
Roger North cu On Dreams, Thomas Tryon cu Treatise on dreams & visions, si
Philip Goodwin continua traditia pana in secolul al XVII-lea. Originile,
semnificatia si interpretarea Vviselor raman subiecte populare in perioada
modernd timpurie, facand subiectul discutiilor unor ganditori distinsi precum
David Hume, Francis Bacon, John Locke, Thomas Hobbes, Robert Burton ori
Thomas Browne, tratate in arii ale cunoasterii variind de la medicina, religie,
filosofie la astrologie si demonologie, granita dintre aceste domenii fiind adesea

estompati in gandirea acestei perioade®®.

51 Mavroudi, op. cit., p. 112.

52 Kruger, op. cit., p. 69.

%3 Pe larg despre receptarea lui Artemidorus n Anglia, vezi Janine Riviére, Dreams in Early
Modern England, Oxon, New York: Routledge, 2017.

% Riviére, op. cit., nota 25.

% Simon J. Williams, Sleep and Society: Sociological Ventures into the (Un)known, London;
New York: Routledge, 2005, p. 56.

% Riviere, op. cit., p. 2.
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»Evolutia cartilor de vise si practicarea oniromantiei in Anglia moderna
timpurie indica asadar o succesiune a hibridizarii si vulgarizarii lui Artemidorus
si a Somniale Danielis,” interpreteaza Riviére, iar ,,aceasta demonstreaza un
lung sir al continuitatii intre oniromantia clasicd si medievala si practica
modernd timpurie.” Totusi, in ciuda renumelui castigat de Artemidorus pe
parcursul Evului Mediu, analisti literari precum Steven Kruger vdd mai degraba
versiunea lui Macrobius a acestei influente clasificari drept sursa principala a
multor teoreticieni ai acestei perioade, precum pseudo-Augustin in De spiritu et
anima, John din Salisbury ori Onulf in Vita Popponis®’.

Prin Oneirocritica, Artemidorus propune o examinare a ansamblului
cunostintelor fundamentale despre vise si visare, aflat la confluenta dintre o
scriere erudita filosofica — prin cunoasterea sistematica a traditiei scrise a teoriilor
antice si contemporane despre Vise — si un manual pentru divinatori — prin
sintetizarea traditiei orale contemporane si consemnarea propriilor sale experiente
ca practicant al oniromantiei®®. Artemidorus neagi de la bun inceput necesitatea
determindrii originilor viselor, punéndu-se in antiteza cu Aristotel pentru care
aceasta este o preocupare esentiali®®; in schimb, el introduce premisa abordarii
sale aparte in care isi concentreazd eforturile spre interpretarea simbolurilor
onirice mai degraba decat spre o teoretizare precisa a viselor.

Artemidorus face numeroase trimteri la alte scrieri ale sale, de unde
deducem existenta unor texte acum pierdute despre profetia onirica, iar tratate
elaborate de el despre alte metode de divinatie — auguri si chiromantie — sunt
mentionate in Suda ori scrierile lui Galen, Oneirocritica facand adesea referire
la metodele unor alte arte divinatorii precum antropomantie ori haruspicii,
ghicitul in intestine, si hepatoscopie (profetia prin examinarea ficatului),
fizionomia, horoscopul ori necromantia (ultimele doua fiind printre cele pe care

Artemidorus nu le apreciaza).

57 Kruger, op. cit., p. 61.
%8 Mavroudi, op. cit., p. 128.
% Kruger, op. cit., p. 18.
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Faptul ca doua dintre cartile Oneirocriticii sunt adresate fiului autorului
nu demonstreaza atat o notad biografica prin consemnarea traditiei divinatiei in
familie cat scopul didactic al lucrarii si reiterarea autoritatii lui Artemidorus in
domeniu, precum si recomandarea enciclopediei sale ca manual aproape
exhaustiv al subiectului, fiul mentionat aici asumandu-si atributiile unui
Lucilius caruia Seneca 1i adreseaza ghidul de meditatii filosofice Ad Lucilium
Epistulae Morales ori ale unui Petru din Dialogurile lui Grigore cel Mare, adica
o0 expresie a cititorului si a profetului aspirant.

Scopul vastei enciclopedii, enuntat chiar de catre Artemidorus, este acela
de a Tmbogati disciplina oniromantiei si a-i promova statutul de disciplina
respectabild, ca raspuns la numeroasele critici si impedimente suferite in
incercarea acesteia de a se integra In cercurile stiintifice si viata publica,
analizeaza Harris-McCoy, si in general cu referire la abilitdtile profetice ale
viselor contestate de catre ganditori de mari renume precum Aristotel, Cicero,
Lucretius ori Hipocrate®®. La originea scrierii std intentia alcituirii unui ghid
practic de divinatie oniricd, Artemidorus recomandandu-se indraznet nu ca
teoretician ci ca practicant, studiile de caz facand parte din propria sa experienta
si din relatari ale divinatorilor, cel putin ca strategie de promovare a scrierii sale
prin detasarea de teoreticienii disociati de realitate. Mai mult, abordarea sa
empiristd a Viselor si tehnicile sale de observatie imprumutate din tratatele
medicale ale lui Galen, imprumutarea metodelor de analiza ale literaturii tehnice
st didactice prin preluarea si prelucrarea datelor, rafinarea solutiilor deja
existente si formularea de noi tratamente, dezbaterea teoriilor unor filosofi de
mare calibru precum Aristotel si Platon — pe care le preia selectiv pentru a
demonstra eruditia sa si capacitatea de a intra In polemici cu acestia precum si
veridicitatea propriilor sale teorii — si adaptarea liniilor de gandire stoica la
demonstratiile sale, toate acestea sunt aspecte ale Oneirocriticii demonstreaza
detasarea lui Artemidorus si de divinatorii de balci in egald masura, al caror

mestesug compendiul sau incearca sa il rafineze la rang de stiinta.

€0 Daniel E. Harris-McCoy, Artemidorus' Oneirocritica, Text, Translation and Commentary.
Oxford University Press, 2012, p. 4.
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Ca savant, Artemidorus acordd o importantd deosebitd structurii
Oneirocriticii, pornind nu de la invocarea zeilor — subliniind accentul pe ordine
stiintifica — ci tematic si cronologic, urmarind etapele vietii de la vise legate de
nastere, crestere, anatomie, invatare, relatii interumane, casatorie, obiceiuri,
vreme si mediul inconjurator, functii ale statului, religie, pana la vise legate de
moarte (1.10).

Pe parcursul cuprinzatorului compendiu, Artemidorus se concentreaza
asupra unui singur tip de vis, oneiros, cel mai frecvent dintre visele capabile de
a prezice viitorul ce necesitd o migdloasa si eruditd interpretare pentru
descifrarea simbolurilor si tiparelor ascunse in reprezentarile sale. El elaboreaza
totusi o taxonomie pentapartitd ce examineaza originile si trasaturile celorlalte
tipuri de vise, dar le indeparteaza prompt din calea unei analize detaliate prin
explicatia evaziva ca acestea nu pot fi intelese de catre interpretul care nu le
cunoaste deja. Astfel, enypnia sunt relevante doar pentru realitatea prezenta a
visdtorului ca manifestari ale starii sale biologice, fiziologice si emotionale;
phantasma, aparitia, face parte din aceeasi categorie a visului gol de semnificatii
profetice; chrematismos, visul oracular, si horama, viziunea, imbogatind
categoria viselor profetice.

Artemidorus respinge relevanta profetica a visului de tip enypnion, in care
se reflecta emotii si stari negative precum foame, sete, fricd si dorinta. Asemeni
Republicii lui Platon cu teoria sa a viselor false si implicit Comentariului lui
Macrobius cu visul de tip insomnium ori a opusculelor lui Aristotel despre vise
ce blameaza victima unui vis amagitor pentru inselaciunea suferitd, analiza lui
Artemidorus pune aceste deficiente pe baza carentelor de caracter ale
visdtorului, echilibrul unei vieti morale si intelepte ferind individul de astfel de
vicii prin insusirea controlului asupra functiilor corporale si, deci, de vise
ingeldtoare. Astfel, amantul, lacomul si lasul sunt cei mai predispusi a cadea
prada viselor false.

Identitatea termenilor grecesti ce denumesc tipurile de vise in taxonomiile
lui Artemidorus si Macrobius impun comparatia intre cei doi autori, Harris-
McCoy observand ca definitiile acestuia din urma ale tipurilor de vise omise in

analizd de catre Artemidorus nu se pot aplica cu precizie tipologiei din
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Oneirocritica. Ceea ce Macrobius descrie drept oraculum se regaseste in
chrematismos al lui Artemidorus, in ambele subiectul fiind un reprezentant al
autoritatii divine si al superioritatii morale ori spirituale, parintele, preotul ori
zeul lui Macrobius fiind la Artemidorus o zeitate a medicinei ori cunoasterii,
adesea Asclepius ori Serapis, ce vindeca prin intermediul visului, acesta putand
fi invocat prin diferite tehnici ale incubatiei si meditatiei. ViSio ar parea un
echivalent mai degraba al oneiros teorematic avand in vedere calitatea celor
doua de a manifesta literalmente previziuni ale viitorului, insa tot oneiros pare
a cuprinde si asa-numitele ,,aparitii adevarate” (2.69). Phantasmata este cel mai
ambiguu si subdezvoltat dintre termenii taxonomiei, existenta aparitiilor onirice
false si adevérate fiind mentionate doar 1n treacat si in ciuda faptului ca
phantasmata®® per se este categorizat ca vis neprofetic; asadar ceea ce
Macrobius numeste visum reprezintd o categorie mult mai disticta si precisa,
clar delimitata de alte tipuri de vise. Cu alte cuvinte, pentru Artemidorus,
horama si chrematismos sunt doar subdiviziuni ale oneiros, iar phantasma este
0 un alt tip de enypnion.

Prin urmare, oneiros cuprinde o gama largd de evenimente si simboluri
onirice, impartindu-se la randul sau in visul teorematic si cel alegoric. Asa cum
Macrobius descria visio drept visul in care un vechi prieten se infatiseaza
visatorului si in ziua urmadtoare acel prieten se intoarce fara vreo avertizare
prealabild in afara viziunii onirice, Artemidorus descrie visul teorematic drept
imaginea oniricd a unui incendiu ce prevesteste o astfel de calamitate in ziua
urmatoare, calitatea profetica fiind asadar dovedita doar dupa ce visul s-a
adeverit, fara a necesita o interpretare propriu-zisa.

Asocierea cu entitati similare este una dintre metodele propuse de
Artemidorus, juxtapunerile avand rolul de a facilita interpretarea simbolurilor
onirice enigmatice prin conexiuni mintale inrdddcinate in reprezentarea

inconstenta a realitdtii si prin explorarea categoriilor constituente ale acesteia.

® In incercarea de a determina o definitie mai clara, Harris-McCoy trece in revisti alte
intrebuintari ale termenului la Aristotel, Teocrit, Eschil si Platon, vezi op. cit., p. 14.
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Astfel, casatoria si moartea apar ca simboluri onirice reciproce datoritd
similitudinii dintre riturile nuptiale si cele funerare, iar imaginea unui nou-
ndscut o evoca pe cea a unui cadavru prin prezenta fasei ce 1i limiteaza miscarile
membrelor ori a unui bolnav prin imobilizarea la pat si dependenta de grija
altora. Aceste douda exemple sunt doar cateva dintre interpretarile lui
Artemidorus ce s-au propagat de-a lungul secolelor in lumea occidentala
ajungand pania in contemporaneitate in carti de vise pseudo-stiintifice. In
comparatiile dintre oameni si animale si asimilarea interpretativa a acestora in
baza teoriei similitudinilor, Harris McCoy vede o asemanare cu Physionomica
lui Polemon®?. Exemplele date de Artemidorus sunt dintre cele comune, visatorii
ipotetici alesi de el in aceste exemple reprezentdnd clientela posibila a
oniromantilor aspiranti, categorii largi menite sa ofere un ghid in interpretare in
baza unor asa-numite elemente precum natura, legea, obiceiul, ocupatia,
limbajul si timpul (1.3). Tot Harris-McCoy noteaza aici conexiunea dintre
elementele lui Artemidorus, numit si hypostasis, si conceptul etic aristotelic
preluat in dialectica stoici peristasis cu intelesul de ,.circumstante’®?,

Aparte Tn analiza lui Artemidorus este observarea caracterului
idiosincratic al simbolurilor onirice din visul alegoric, prin care revenim la
influenta esentiald a visatorului si la importanta cunoasterii detaliate a acestuia
de catre interpret in procesul onirocritic. Tocmai fiindca natura, implicit cea
umana, este o constanta, exceptiile — ceea ce este nenatural — sunt semnificative,
iar 1n interiorul acestei naturi se ramificd nenumarate variatii comportamentale
st culturale care determind o interpretare individualizatd implicit mai precisa
decdt una generalizatd. Insi, dacd insusi limbajul visului poate influenta
semnificatia acestuia, fapt sugerat de Artemidorus prin jocurile de cuvinte
utilizate adesea Tn studiile de caz, metodele interpretative propuse de el se
dovedesc asadar mai degrabd particulare decat universal valide. Acelasi vis

poate avea semnificatii diferite in functie de caracterul sdu teorematic ori

62 Harris-McCoy, op. cit., p. 31.

83 Cf. M. Sloan, Aristotle’s Nichomachean Ethics as the Original Locus for the Septem
Circumstantiae, 2010, CP 105.3: 236-51, si Blum, Studies in the Dream-Book of
Artemidorus, Uppsala, 1936, apud Harris-McCoy, op. cit. p. 16.
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alegoric. Pentru a explica aceastd idee vom prelua cateva exemple: a visa ca te
nasti este un eveniment pozitiv pentru sdraci semnificand ajutorarea de catre
cineva cu posibilitati materiale, compasiune $i generozitate, pentru artizani —
pierderea locului de munca, nou-nascutul avand mainile legate, pentru un om
bogat — pierderea influentei, prin acelasi rationament, mainile simbolizand
faptele, pentru un om casatorit — pierderea sotiei, In timp ce pentru unul ce
urmeaza a avea copii — asemdnarea dintre el si viitorii copii, pentru sclavi —
aprecierea stapanului dar nu libertatea, cici pruncii nu au autonomie, pentru
atleti, militari ori persoane implicate intr-un proces — esec, pruncul simbolizand
neputinta, iar pentru oameni bolnavi semnificdi moartea prin infasurarea in
giulgi, corespondenta si complementaritatea dintre cele doud etape ale vietii
(1.13). De asemenea, daca simtul vazului apare slabit in timpul visului, acestea
poate semnifica fie inceputul orbirii, daca este Inteles literalmente, fie saracia,
prin asocierea ochilor cu nestematele, iar culoarea violet poartd conotatia
bogatiei, dar In cazul unui visdtor bolnav prevesteste moartea prin asocierea cu
o coloraturd nenaturald a pielii si a unor defectiuni in organism (1.15). Un
exemplu de simbol oniric pozitiv este parul lung, in special pentru visatori
femei, filosofi, preoti, regi, artisti, dar mai putin pentru oameni de afaceri unde
poate denota prosperitate dar in urma unor lungi incercéri (1.18).

Daca Artemidorus plaseaza similitudinea in centrul metodelor sale nu
inseamnd ca nu este constient si de importanta diferentelor si idiosincrasiilor
regionale. Spre exemplu, daca in lonia, Eleusis ori Tesalia tineri liberi si chiar
nobili participd in lupte cu tauri, in alte parti ale lumii astfel de confruntari sunt
rezervate celor condamnati la moarte (1.8). Semnificatia asocierii libere si
constiinta idiosincrasiilor pe care este obligat sa le determine reprezinta inca o
dovada a caracterului personal psihologizat al visului Tn acceptiunea lui
Artemidorus, interpretul fiind in egalda masurd un divinator si un psiholog, un
terapeut cu rol mediator ce ajutd visatorul sa se descopere pe sine.

Prin extensie, aceleasi tehnici sunt aplicate intr-o mare masura si de catre
interpretul modern al literaturii onirice. Daca, asa cum vom elabora in capitolul
urmator despre literatura oniricd anglo-saxond, in imaginea raiului din The

Dream of the Rood se poate deslusi o ramasita a scenariului germanic pre-crestin
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al ospatului lui Odinn din Valhgl drept comparatie mai degraba subconstienta
decat intentionata, conexiune nraddcinata in constiinta anglo-saxona, nu la fel
am interpreta aceeasi imagine in contextul unei literaturi medievale grecesti in
care s-ar intrevedea imaginea crestina a banchetului ceresc mai mult decéat o
reminiscenta pagana a unui Elysium in care zeii si-ar fi impartit ambrozia cu cei
decedati. De fapt, insasi teoria juxtapunerii similaritatilor s-ar putea aplica
poemului anglo-saxon prin conexiunile visatorului din poem intre cruce, copac,
spanzuratoare si cal: Crucea este un instrument de torturd din lemn, precum
arborele ce serveste drept spanzuratoare, dar prin imaginea celui rastignit asupra
crucii precum un razboinic pe calul sau se consolideaza transformarea statutului
de victima intr-unul de putere, Tmputernicirea subiectului visului prin
revendicarea episodului traumatizant ca unul eroic, glorios. Mai mult, visul
crucificarii are o semnificatie pozitivd pentru marinari ori tamplari, explica
Artemidorus, orice imagine onirica a manipuldrii lemnului avand conotatia unei
buni stapaniri a meseriei, asadar si pentru piosul visdtor al poemului,
crucificarea — desi simtita in toata amplitudinea suferintei fizice, psihologice si
afective — are conotatia pozitiva a identificarii cu divinul si a devenirii, prin noua
putere cu care este investit in urma visului, din simplu adept Tn mestesugar al

cuvantului si transmitator al intelepciunii divine.

Tertulian

O alta taxonomie a Viselor din aceasta perioada este cea elaborata de catre
Tertulian, teolog, filosof si apologist crestin din Cartagina secolelor II-111, ale
carui elabordri ale conceptelor cheie ale crestinismului, precum natura trinitatii,
au devenit canonice. Tn scrierea sa De anima, acesta accentueazi latura
supranaturald a viziunilor onirice, enumerand trei surse principale ale viselor:
daemones, Dumnezeu, si anima®®. Cele din prima categorie sunt amigitoare, cu

toate ca pot fi adevarate si chiar favorabile visatorului, dar realitatea din spatele

64 Neil, op. cit., p. 351 si p. 286.
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aparentei lor este viciatd. Pentru a lamuri originea dumnezeiasca a unora dintre
vise, Tertulian parafrazeaza pasajul: ,,Dupa aceea, voi turna Duhul Meu peste
orice faptura; fiii si fiicele voastre vor proroci, batranii vostri vor visa Vise si
tinerii vostri vor avea vedenii” din loil 2:28. Cele apartinand ultimei categorii
au o motivatie interna psihicului uman, fiind creatia sufletului prin contemplarea
a ceea ce 1l inconjoara. Tertulian admite 1n treacat, intr-o formulare ambigua, si
existenta unor Vise ce nu se incadreaza in niciuna dintre cele trei categorii, ce
survin neasteptat si fara alta explicatie decat extazul si ratiunile sale, fiind lipsite
de valente profetice.

Pentru Tertulian, ratiunea este complet anulata in timpul somnului, motiv
pentru care acestea nu pot avea valoare morala: nici binele, nici raul savarsite in
vis nu reveleaza starea morala a visatorului.

»Nu vom fi mai aprig condamnati pentru un viol comis in vis decat vom
fi incoronati fiindcd am visat ci eram martiri®” exemplifici acesta. Important
in acest sens este doar modul in care acesta se lasa influentat de cétre vis in
starea de veghe. Astfel, toate cele trei categorii absolva visatorul de presiuni
morale, primele douda avand origini externe supranaturale, iar a treia fiind
produsul unei anima lipsite de echilibrul conferit de ratiunea starii de trezie.

Aceasta idee se va regasi si la Augustin in De Genesi at litteram care ofera
drept exemplu tot o experienta oniricd eroticd devianta ce incalca legi morale si
sociale dar care nu este blamabila ca pacat, subliniind faptul ca visatorul se afla
in incapacitatea de a selecta si controla imaginile ce fac subiectul visului sau,
constiinta sa adormita confundand experientele onirice cu realitatea si In
consecinta stimuland reactii somatice independent de vointa visatorului indiferent
cat de virtuos ar fi acesta n stare de trezie (X11.15). Toma de Aquino va descrie,
asa cum vom vedea, in termeni similari visul erotic si reactiile trupului pe care le
determina reiterand deculpabilizarea pe care o propune aici Tertulian.

Conceptiile lui Tertulian converg si cu ale lui Grigore cel Mare atat cu
privire la relatia dintre individualitatea visdtorului si visarea despre pacate, cat

si in antonimia dintre inlusio ca vis de origini demonice si revelatio ca expresie

6 Tertulian, On the Soul [De anima], 45.4 apud. Kruger, op. cit., p. 43.
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a inspiratiei divine, precum Visele lui losif sotul Mariei si losif fiul lui lacob pe
care acesta din urma le evoca drept exemplu.

Coroborand teoriile neoplatoniste cu cele ale crestinismului timpuriu,
precum in scrierile lui Augustin, Grigore si Macrobius, observam ca ambele se
concentreaza asupra punctului de origine al viselor, extern sau intern omului,
ambele impartind sursele externe dual, in ,,bune” si ,rele”, dar crestinismul
radicalizeaza acest dualism reprezentat de daimonii benevolenti si malevolenti
prin antonimia ingerilor si diavolilor®,

Analizand deschiderea lui Tertulian enuntata aici catre natura profetica a
viselor si abilitatile tuturor muritorilor de a avea vise revelatoare, trebuie sa
avem in vedere influenta preceptelor montaniste asupra atitudinii autorului.
Miscarea montanista la care Tertulian a aderat este caracterizata prin incurajarea
profetiei pe fondul abstinentei riguroase combinata cu stdri ecstatice sinonime
cu posesia, fiind ulterior declarata eretica pe fondul dogmelor si regulilor de
conduita ce contrasteaza cu cele ale bisericii oficiale; ludnd In considerare
aceasta afiliere, atitudinea lui Tertulian fata de visele profetice nu poate fi asadar

considerati reprezentativd pentru pozitia bisericii sfarsitului de secol al 11- lea®’,

Macrobius

Cea mai cunoscuta si influentd tipologie a Vviselor cunoscuta autorilor
Evului Mediu este Commentario in somnium Scipionis elaborata de Macrobius
la Tnceputului secolului al V-lea®®. Tributari lui Macrobius este transmiterea
operei lui Cicero De Re Publica in Evul Mediu, fragmentar (Somnium Scipionis
fiind capitolul final al acestei scrieri, in care este concentratd esenta sa

conceptuald), insa acompaniata de lungi excursuri enciclopedice prin artele

6 Kruger, op. cit., p. 46.

67 Neil, op. cit., p. 351.

88 Sectiuni din acest subcapitol au apirut anterior sub forma articolului ”Macrobius and the
Interpretation of Dreams” in Journal of Romanian Literary Studies (JRLS), No. 19, 2019,
Tirgu Mures: Arhipelag XXI Press, pp. 139-146. https://old.upm.ro/jrls/JRLS- 19/Volume-
19.pdf.
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liberale ale clasicismului, enuntate sub pretextul unui comentariu literar.
Polimat si didact, Macrobius depaseste cu mult scopul unei astfel de scrieri si
epitomizeaza, In schimb, notiuni stiintifice din toate domeniile cunoasterii
epocii sale — retorica, filosofie neoplatonicd, stiinte naturale, geografie,
astrologie si astronomie, teorie muzicald, aritmetica pitagoreica si geometrie -
cu tonul obiectiv si stilul accesibil al autorilor de compendii ale Evului Mediu
timpuriu (printre care se numara Calcidius, Isidor din Sevilla, Cassiodorus,
Martianus Capella, Boethius). Desi vinovatd de aceleasi neajunsuri precum
scrierile acestor compilatori contemporani ce pierduserda contactul cu operele
originale, scrierea lui Macrobius este una dintre sursele canonice de cunoastere
stiintificd ale Evului Mediu®.

Visul lui Scipio este modelat dupa viziunea lui Er, episodul de ekstasis
din Republica lui Platon, ambele scene — distinse de restul scrierii prin
elementele pronuntate de fictiune — avand rol discursiv si didactic si functie
retoricd. Deosebirea pivotald dintre cele doua naratiuni fabuloase este tocmai
distinctia dintre doud evenimente al caror potential profetic este exploatat intens
in Evul Mediu, visul si viziunea, importantd pentru definirea oniricului si
intelegerea sa de catre autorii si cititorii literaturii engleze premoderne. Pornind
de la scepticismul cu care a fost receptatd Republica lui Platon in epoca tocmai
datoritd acestui episod, Macrobius pune in discutie rolul fictiunii intr-o opera
filosofica, teoretizeaza semnificatia viselor si elaboreaza o tipologie a acestora,
aceasta secventd a Comentariului devenind un material teoretic deosebit de
influent pentru literatura Evului Mediu.

Viziunea lui Er porneste de la premisa reincarndrii acestuia dupd
douasprezece zile de moarte fizicd si experientd extracorporald in care i1 sunt
dezviluite judecata sufletelor n functie de faptele din timpul vietii si procesul
metempsihozei. Er are rolul unui simplu observator, el nefiind judecat ori
obligat sa bea apa raului Lethe ce face sufletele sa-si uite vietile anterioare si

experientele din planul astral, odata reintors in trup el devenind un transmitator

69 William Harris Stahl, ,,Introduction”, Commentary on the Dream of Scipio by Macrobius,
Records of Western Civilization, New York: Columbia University Press, p. 9.
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ce mpartaseste semenilor randuielile lumii de apoi si secretul memoriei ce
transcende existenta coporald. Mai prozaicd, scrierea lui Cicero foloseste ca
pretext pentru revelatie si pentru discutiile filosofice adiacente visul lui Scipio
Aemilianus sau Scipio Africanus cel Téanar survenit In urma convorbirii cu
regele Masinissa despre bunicul sau adoptiv Scipio Africanul si vadit influentat
de acest eveniment, asadar lipsit de supranaturalul viziunii lui Er. Cuprins de un
somn greu, protagonistul viseaza ca Scipio Africanul il aduce la extremitatea
universului, pe Calea Lactee, pentru a-i tine o prelegere despre intelepciune,
datorie si viata de apoi. Desi o astfel de viziune de semnificatie universald
precum cea a lui Scipio ar fi rezervata unui magistratus et rector rei publicae,
observd W. Béchtold, potentialul visatorului, initierea sa in intelepciune si
evidentierea sa prin virtutile in care exceleazd sunt factorii ce determind
selectionarea sa ca receptor al revelatiei de cétre divinitatea omniscienta,
cunoscitoare a realizirilor sale viitoare.

Visatorul insusi compara visul cu cel al poetului Ennius astfel acceptandu-
1 ca pe un vis rezidual, fapt care insd nu diminueaza valoarea sa ca revelatie in
sens filosofic menit sa consolideze si sa transmita idealuri politice si morale de
la 0 mare autoritatea la alta (bunic cétre nepot). Ennius plaseaza poemul sdu epic
Annales intr-o rama onirica, declarand ca Homer i-a aparut intr-un vis pentru a
dezvalui ca — folosindu-se de teoriile pitagoreice de rerum natura — Ennius este
de fapt Homer insusi prin metempsihozi. In baza acestei justificari, poetul
roman inoveaza stilul si limbajul poeziei latine tocmai prin continuarea unei si
mai vechi traditii, cea greaca’’. Prin invocarea unor autorititi precum Homer si
Pitagora, Ennius isi argumenteaza alegerile stilistice, isi justifica influentele de
altfel evidente fara riscul unei acuzatii de lipsa de originalitate, isi demonstreaza
propriul pionierat, prin comparatia implicita, solidificandu-si propria autoritate.
Rama oniricd are aici un caracter programatic mai degraba decéat mistic ori
didactic. Faptul ca Scipio isi compara visul cu cel al lui Ennius, in termenii

transferului de autoritate de la o personalitate influenta la cealalta, are rolul de

0 W. Béchtold, 'Macrobius: Commentarius ex Cicerone in Somnium Scipionis', Dream
Interpretation Ancient and Modern, p. 6.
" peter Aicher, 'Ennius' Dream of Homer', The American Journal of Philology, pp. 227-232.
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a anticipa si apoi demonstra corectitudinea teoriilor sale etice si politice
exprimate in restul scrierii. Atunci cand, in cazul autorilor crestini, fiinta
datitoare de revelatii aparuta in vis este una divind, raportul dintre visator si
subiect este unul de imputernicire prin teoria visatorului ales de divinitate pentru
virtutile sale, pietate ori intelepciune.

Acest accent pe importanta intelepciunii si preocupadrilor intelectuale ca
dovada a desavarsirii spirituale si ca factor in statutul sau privilegiat este una
vadit clasica; in Republica lui Platon, Socrate descrie visul fals, inselator, prin
viciile poftelor carnale, lacomiei si violentei, marca a unui caracter slab, la polul
opus fiind visul profetic ce se manifesta caracterelor puternice ce si-au exersat
puritatea sufletului atingand privilegiul de a i se dezvalui viitorul. Aceasta este
preluata si in teologia crestind cu referire la vise regasita la ganditori precum
Grigore cel Mare si Toma de Aquino.

Diferenta semnificativa dintre visul lui Scipio si viziunea lui Er este ca, in
timp ce prima reprezintd un eveniment familiar, visul — tocmai de aceea mai
putin semnificativ si credibil ca posesor al unei semnificatii adanci, dar mai
prudent — al doilea, viziunea, are un subton supranatural, pe care scepticismul
filosofic al clasicimului — in special Epicureanismul, explica Macrobius — este
mai inclinat sa il respinga; acelasi scepticism este de altfel manifestat pe tot
parcursul Evului Mediu in literatura crestind si patristica, desi sub motive
diferite, dupa cum vom discuta mai tarziu. Criticile Epicureenilor, ale lui
Colotes in special, adreseaza intercalarea unei narratio fabulosa intr-o opera
filosofica ce se pretinde revelatoare de adevdruri existentiale; un tratat
guvernamental ce se pretinde obiectiv ar trebui, asadar, scris intr-o maniera
directa si concisa. Transformand viziunea intr-o experienta onirica lipsita de
supranatural, Cicero alege calea prudentei, insa daca fictiunea insasi — vazuta
drept o sursd de divertisment lipsit de esentd — este tinta ridicolului
Epicureenilor, atunci aceste critici s-ar putea aplica in egald masura si visului
lui Scipio.

Macrobius refuteaza aceste atacuri argumentand compatibilitatea fictiunii
cu filosofia prin rationamentul cd o expunere fatisa a realitatii nu ar face decat

sa o trivializeze, intrucat natura insasi isi ascunde mecanismele sub o imagine
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ermeticd, a carei decodificare este accesibild doar celor cu o inteligenta si
educatie superioara sau, in alte cuvinte, celor alesi ori initiati. Functia unei
narratio fabulosa intr-un tratat despre guvernare, precum cele ale lui Cicero si
Platon, este una didactica, de a demonstra realitatea prin metafore si analogii ce
implicd abilitétile exegetice ale cititorului. De fapt, acesta este scopul excursului
astrologic si astronomic al lui Scipio ce demonstreaza imortalitatea sufletelor:
constiinta nemuririi $i a existentei vietii de apoi conditionatd de faptele de
vrednicie din timpul vietii pamantene inculca in liderul filosof pasiunea pentru
justitie si credinta cd onoarea si datoria suprema a unui lider, cea de a urmari
binele statului si poporului sdu, reprezintd cheia cétre viata de apoi. Similar,
Proclus Tn comentariul la Phaedrus al lui Platon si Dionisie Areopagitul
teoretizeaza fictiunea si importanta imaginilor fictive (phantasmata) pentru
fiintele umane, ca fiinte inferioare care, prin intermediul acestora, primesc
revelatii divine din partea puterilor superioare’?.

Lochrie Karma observa ca explicatia lui Macrobius cu privire la narratio
fabulosa nu este doar o apologie ci si o decizie structurald deliberatd de a
amplifica forta retoricd a argumentului prin imitarea configuratiei genului
pentru care pledeazi, unificAnd forma si continutul intr-o maniera circulara’®.
Comentariul lui Macrobius corespunde propriei sale definitii a unei narratio
fabulosa in sensul caracterului sau de opera ce ,,atrage atentia cititorului asupra
unor virtuti”. Importanta ,naratiunilor fabuloase”, argumentul din spatele
structurarii acestor opere filosofice, precum si ideea raspandita printre ganditorii
pagani ca filosofia — inteleasa drept cautarea virtutii — face omul vrednic de
fericirea vietii de apoi sunt la fel de valabile si pentru cititorii medievali crestini
ai lui Macrobius si se reflecta in Insusi rolul didactic al literaturii vizionare. Nu
doar receptorii revelatiei, ci chiar cititorii viziunilor onirice devin constienti de
viata eterna si, implicit, de datoria lor fatd de semeni si fatd de divinitate,

indiferent de natura acestei datorii, fie ea una militard, guvernatoriala,

2 Valery V. Petroff, 'Plato’s Phaedrus and the Neoplatonic Teaching on Dissimilar Symbols
and Sacred Fiction in the Corpus Areopagiticum’, Byzantine Theology and its Philosophical
Background, pp. 32-49.

8 Karma Lochrie, “Sheer Wonder: Dreaming Utopia in the Middle Ages”, Journal of Medieval
and Early Modern Studies, 36:3, p. 507.
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instructiva ori spirituala. Aceasta atitudine a clasicilor se aplica intregului gen
al literaturii vizionare si este unul dintre factorii ce 1-au popularizat pe parcursul
Evului Mediu. Visul, prin componenta sa somatica, este in aceasta perioada
transformat n dispozitiv literar, in continuare supus scepticismului, in timp ce
viziunea escatologica este adaptata crestinismului si fie respinsa ca eretica, fie
acceptatd in randul scrierilor patristice consacrate.

Tn plus, In acest pasaj despre narratio fabulosa, intelegem de ce visul
enigmatic satisface exigentele citirii morale a Evului Mediu suficient pentru a
constitui, precum visul lui Scipio, modelul exemplar pentru literatura onirica a
acestei perioade. Dupa cum sumarizeaza F. H. Whitman in Exegesis and
Chaucer's Dream Vision, fabulae pot avea fie o functie pur estetica sau, explica
Macrobius, pot indemna cititorul spre introspectie si emendarea propriilor
comportamente catre atingerea unui model superior. Daca prima categorie este
puerild si necompatibila cu intelepciunea, cea de-a doua poate face obiectul
filosofiei in masura in care fundamentul sau este unul real: fabulele fictionale
atat din punctul de vedere al actiunii cat si al cadrului, precum cele ale lui Aesop,
nu fac obiectul filosofiei, dar cele puternic inradacinate in realitate — care imita
realitatea si trateaza tematici filosofice intr-o maniera fictiva — sunt compatibile
cu domeniul cunoasterii filosofice’®. Folosirea unor figuri ale autorititii si
ilustrarea unor adevaruri contemporane si universale poate fi transformata dintr-
o simpla cugetare ori relatare istoricd intr-o opera filosofica prin procedeele
alegoriei, care nu fac decat sa innobileze tematica aleasd; ori, in cuvintele lui
Macrobius, ,,conceptia demna a adevarurilor sacre, cu evenimente si personaje
reputabile [...] prezentate sub modestul val al alegoriei”. Whitman vede in
aceasta chiar fundamentul literaturii medievale al carei scop este unul moral —
in special in sensul intelepciunii crestine, iar exprimarea alegorica serveste
astfel dubla functie de a exersa mintea si a preveni vulgarizarea adevirului” pe

care Macrobius o definea ca impotriva naturii si, deci, a cunoasterii filosofice.

"4 F. H. Whitman, “Exegesis and Chaucer's Dream Vision”, The Chaucer Review, Vol. 3, No. 4
(Spring, 1969), p. 231.

> A se vedea Bernard F. Huppe, Doctrine and Poetry, N.4, 1959, pp. 3-27, apud Whitman, op.
cit., p. 231.

52



Sase secole mai tarziu, Matthaeus Vindocinensis, ori Matthieu de
Vendbme, Tn opera sa de teorie literara Ars versificatoria reia elemente esentiale
ale argumentarii lui Macrobius, pentru forta retorica si functia didactica a
episoadelor de narratio fabulosa integrate Tn scrieri cu substrat filosofic. Tn
vremea sa, episodul oniric utilizat ca naratiune-rama este deja o tehnica literara
consacratd; rolul sau, explicat de Matthaeus, nu este unul trivial de a distra
cititorul, ci mai degraba de a-i acutiza atentia si sensibilitatea prin prezentarea
unui eveniment familiar, plauzibil si totusi fantastic, de a-i trezi capacitatea de
empatizare cu naratorul-personaj si implicarea afectiva in evenimentele
poemului, deschizandu-i perceptia spre dimensiunea morala a scrierii si
amplificand receptarea mesajului. Astfel, dimensiunea psihologica a visului este
intens exploatatd in Evul Mediu pentru puterea autoreflexiva, indemnul la
introspectie, paralela dintre vis si oglinda fiind un motiv recurent’®.

Pe calea transformarii sale spirituale, cruciala implinirii viitorului glorios
al Romei, Scipio este abil condus de la teama de care este cuprins la aflarea
profetiei uciderii sale, prin jalea provocata de aparitia tatdlui sau si dorinta
thanaticd de a-1 urma 1n eternitate, prin stupoarea declansatd de constienta
limitdrilor umane pana la fascinatia in fata imensitatii universului ce trezeste in
el speranta viitorului, rabdarea asteptarii implinirii sale si devotamentul urmarii
virtutilor politice pand In momentul fatidic. Calatoria sa prin univers
demonstreaza trasatura clasicd a directiei ascendente de la lumesc la divin din
traditia revelatiel apocaliptice, dar tinta finald este atinsd dupa numeroase
oscildri intre corporal si celest, intre ratiune si spiritualitate, fiecare cu un scop
bine definit. Rationamentul lui Scipio Africanul este construit cu abilitatea unui
experimentat retor, el anticipand gandurile si emotiile declansate de fiecare
viziune in parte si inlintuindu-le strategic pentru a pregiti revelatia finala. Insasi
cartografierea graduald de la macrocosm la microcosm este semnificativa:
vederea miraculoasa de pe Calea Lactee acompaniata de armonia musica
universalis de care se bucura sufletele celor virtuosi 1i trezeste aspiratia catre un

viitor glorios ce ii pare acum la indemana este urmata de descrierea globului,

6 A se vedea Steven F. Kruger, op.cit, p. 136.

53



avand rolul de a-i provoca dispretul fatda de gloria pamanteasca. Limitarea
zonelor locuibile - geografia zonelor temperate, frigide si a celei ecuatoriale,
dintre care doar doua sunt sustenabile vietii umane, iar una este nobis incognita
— dintre care Imperiul Roman este doar un punct, ii demonstreaza ca el este la
randul sau doar un fir de nisip in vastitatea universului. Astfel este realizata pilda
virtutilor - innocentia, amicitia, concordia, pietas, religio, affectus, humanitas
(1.8,38) — justitia fiind cea care le inglobeaza pe toate si prin care poate accede
la viata eterna si la primirea unui loc in sferele superioare alaturi de ilustrii sai
predecesori. Virtutea politica se constituie drept conectorul dintre imensitatea
universului si nimicnicia spatiului familiar fara a le rezolva antiteza, explica
Louis Marin in Utopics. Suferinta pierderii coincide cu viziunea utopiei,
amplificarea tumultului emotional 1l predispune aspiratiilor superioare,
deschizand o cale de acces spre cognitia divina. Datoritd acestei simultaneitati,
Scipio ajunge sa il echivaleze pe Paulus, tatal sau, cu Republica drept idealuri
atingerii cirora isi dedici existenta din acel moment inainte’’,

Lochrie Karma analizeaza tema utopiei si mecanismele de formare ale
acesteia Tn visul lui Scipio oglindit Tn comentariul lui Macrobius pornind de la
geografia universului trasat Tn punctul culminant al viziunii onirice. Ea
argumenteaza ca vehiculul prin care functia didactica a viziunii onirice este
savarsita prin interiorizarea moralei de catre visator si, implicit, de catre cititor,
este admiratio. Aceasta reprezinta trairea intens subiectiva de reverenta in fata
a declansa un proces de analize filosofice si desdvarsire personald. Aristotel o
identifica drept ,,cauza placerii” si punctul de declansare al nazuintelor
filosofice, Toma de Aquino o teoretizeaza in contrast cu alte aspecte ale uimirii,
Albert cel Mare o considerd ,,pasiune cognitiva”, ceea ce Ernst Bloch numeste
»~constiintd anticipativd” In relatie cu tema utopiei si ceea ce psihanaliza

identifica in procesul sublimarii (aparent la Cicero in special in scena dialogului

" Louis Marin, Utopics: The Semiological Play of Textual Spaces Trans. Robert A. Vollrath.
Atlantic Highlands, N.J.: Humanities Press International, 1990, XXVI, apud Lochrie, op.cit.,
p. 501.
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cu Paulus)’®. Acest aspect sti la baza experientei vizionare, personificAndu-se
in figura autoritatii cadlauzitoare si in fata revelatiei cdreia ii este martor si
reflectdndu-se in relatia dintre visator si aceste doud elemente cheie ale
vizionarismului. Ca viziune profetica, visul jongleaza cu ideea de timp atat prin
abordarea stiintifica cat insasi prin explorarea unui viitor plauzibil in interiorul
viziunii, pe care cititorul in cunoaste ca fiind nerealizat — in cazul imaginii
tradarii lui Scipio si mortii sale ulterioare — fatd in fatd cu imaginea glorioasa a
sa drept catalist al unui episod maret in istoria Imperiului Roman, viitor utopic
pe care citorii il stiu atins.

Textul lui Macrobius, fatd de ,,Utopia” lui Thomas Morus, plaseaza
experienta profund subiectivd a admiratio in centrul mecanismelor crearii
utopiei si in planul colectiv al scepticismului pragmatic al acestuia din urma,
ambele baz&ndu-si totodatd utopiile pe idealuri politice si structurarea
geografica a viziunilor. Din punctul de vedere al construirii unei fictiuni
stiintifice utopice bazata mai degraba pe exaltarea fabulosului ca stimulent decat
pe explorarea sa activa, textul macrobian in integralitatea sa este comparabil cu
Somnium, sive astronomia lunaris (1634) a lui Kepler, ambele simultan viziuni
onirice si tratate stiintifice’®.

Luand in considerare asemadnarile indubitabile dintre clasificarile lui
Macrobius si Artemidorus — Comentariul parand pe alocuri o traducere libera a
Oneirocriticii, dar deosebindu-se Tn aspecte semnificative — Kruger vede in
paralela dintre abordarile celor doi fie ca ramificatii independente ale aceleiasi
surse originale, fie Comentariul ca rezultat al unor reiterari inexact intermediare
intre cei doi autori. Alti teroreticieni considera sursa lui Macrobius a fi mai degraba
Porfiriu decat Artemidorus, fie prin comentariile sale la Timaios (Schedler) si
Republica (Courcelle) ale lui Platon, ambele acum pierdute, ori Quaestiones
Homericae (Mras), ori Poadonius drept sursa amandurora (Claes Blum)&.

78 Karma Lochrie, “Sheer Wonder: Dreaming Utopia in the Middle Ages”, Journal of Medieval
and Early Modern Studies, 36:3, p. 493.

" Romuald I. Lakowski, “Utopia and the ‘Pacific Rim’: The Cartographical Evidence,” Early
Modern Literary Studies 5.2,1999, pp. 1 — 19, apud Lochrie, op. cit., p. 505.

8 stahl, op.cit., pp. 23-39 si 87-88 si Kruger, op. cit., p. 20.
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Tipologia viselor elaborata de Macrobius in continuarea naratiunii
filosofice enumera si exemplifica cinci feluri de vise: visul enigmatic (Gr.
oneiros, Lat. somnium), viziunea profetica (Gr. horama, Lat. visio), visul
oracular (Gr. chrematismos, Lat. oraculum), cosmarul (Gr. enypnion, Lat.
insomnium), si aparitia (Gr. phantasma, Lat. visum)®.,

Desi pare a relua teorii ale viselor consacrate in epoca pentru a explica
originea si modul de manifestare a acestor vise, dupa cum am aratat mai sus si
vom analiza Tn continuare, Macrobius citeaza aici doar autoritatea lui Vergilius,
apreciat Tn antichitatea tarzie si in Evul Mediu nu atat pentru talentul sdu poetic
cat pentru eruditia sa si adevarurile infailibile pe care invatatii le desluseau in
scrierile sale® si considerat de citre Macrobius ,,fondatorul elocventei romane”
alaturi de Cicero. Teoria provenientei Viselor si topografiei aparent fantastice
pentru un cititor modern din versurile Aeneidei: "False sunt insomnia trimise de
catre spiritele disparute spre cerul lor”, este interpretatd drept o metafora a
realitdtii de catre Macrobius, el concluzionand ca meleagurile viilor sunt pentru
cele ale mortilor precum este cerul pentru oameni. Conform acesteia, insomnia
sunt trimise pe pamant de catre spiritele mortilor care nu au autoritatea de a
manifesta viziuni semnificative ori de catre zeii mortii pentru a induce muritorii
in eroare si sunt, asadar, false. In Eneida, visele isi au sediul la intrarea in Hades
intrucat Somnul este fratele Mortii, ideea somnului vazut ca moarte temporara
avand o lungd traditie in credintele magico-religioase indoeuropene,
susceptibilitatea visatorului la influente exterioare lumii cunoscute stand de fapt
la baza oniromantiei. Acestea calatoresc din Hades spre pamant prin cele doua
porti, cea de os introducand visele cu semnificatie profetica iar cea de fildes pe
cele inselitoare®®,

Goale de semnificatie profetica, cosmarul (insomnium) si aparitia (visum)
sunt explicate psihologic si fiziologic. Cosmarul este o expresie mentald a

necesitatilor fiziologice, a anxietatii si discomfortului fizic ce traduce in fictiuni

81 pentru comentarii elaborate asupra taxonomiei lui Macrobius, vezi Kathryn L. Lynch, The
High Medieval Dream Vision: Poetry, Philosophy, and Literary Form. Stanford: Stanford
University Press, 1988, pp. 46 — 76.

82 Despre receptarea lui Vergilius in Evul Mediu, vezi William Harris Stahl, op. cit., p. 108.

8 Vergilius, Eneida, VI, v. 893-896.
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compensatorii emotii ori senzatii apasatoare. Macrobius foloseste drept exemple
pentru anxietate teama si instinctele sexuale: ,,amantul ce viseaza ca isi poseda
ori pierde iubita, sau omul care se teme de intrigile ori puterea unui dusman si
se confruntd cu el in vis sau pare sa fugd de el”. Disconsfortul fizic al
supraalimentarii ori intoxicarii cu alcool se pot manifesta prin scene onirice ale
evacuarii surplusului din organism, in timp ce lipsa hranei ori apei creeaza vise
in care aceste nevoi sunt satisfacute ori cautd implinire.

Recunoastem aceastd explicatie clasicd - precum si cea a pasiunilor
intelese ca viciu, ca manifestare a paturii inferioare a naturii umane - $i in teoriile
instinctual-biologice ale viselor elaborate de Freud, mai exact pulsiunile erotice
si thanatice. Dar spre deosebire de teoria mecanicisto-naturalistd a acestuia ce
reduce toate pasiunile si pulsiunile la instinctele primare, considerand ca orice
activitate psihici este o manifestare, mai complexa sau mai directd, a
instinctelor primare®4, clasicii admiteau existenta pulsiunilor si dincolo de
instinctele primare oferindu-le insa valente supranaturale.

De remarcat este faptul ca dragostea este oferitd ca exemplu de emotie
potential creatoare de anxietati, idee evidentata inca de la Eneida citata de
Macrobius pentru a demonstra cad nelinistile pasiunii dragostei ce i se ,,infig
adanc in piept, iar junghiul 1i impiedici odihna trupului®®” visitorului sunt
intotdeauna insotite de cosmare. Anxietatile se manifesta fie sub forma viselor
erotice ori a dezolarii scenariilor absentei ori despartirii si mai rar furnizoare de
beatitudine; desi prima forma ar putea avea valente pozitive, caracteristica ce le
transformd 1n cosmaruri este tocmai surescitarea nervoasd aferentd dorului
neimplinit ori temerii subconstiente de a pierde sursa implinirii simtite in starea
de trezie. Astfel, o poezie elegiaca precum Perle, analizata in capitolele
urmatoare, ar fi produsul anxietatii, reprezentdnd nevoia de a revedea fiinta
ubitd si de a se consola cu pierderea ei prin teorii compensatorii ale mortii
(existenta prelungita, pastrarea constiintei, recompensa paradisului). Aceasta se

poate aplica poemelor ce elogiaza atat dragostea de tip éros cat si pe cea de tip

8 Erich Fromm, Omul pentru sine. O cercetare asupra psihologiei moralei, cap. I11.
& Vergilius, Eneida, 1V, v. 3-5.
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agépe, avand in vedere intensitatea emotiei regasita in ambele experiente,
comparatie frecventa in epocd demonstrata prin dimensiunea transcendentala pe
care erosul o capata in asa-numita traditie a literaturii ,,iubirii curtenesti” precum
si a dimensiunii erotice cu care dragostea divina este imbogatita in teologia si
literatura devotionald si confesionald a Evului Mediu de mijloc si tarziu, la care
vom reveni in capitolele urmatoare®®.

Aparitia (visum) survine in momentele dintre starea de veghe si cea de
somn si se manifestd prin imagini abstracte, lumini ori spectre miscatoare ce pot
crea senzatii placute ori terifiante, precum incubusul din folclor ce confera
senzatia apasatoare a unei fiinte agezate pe pieptul visatorului. Aceasta descriere
duce cu gandul la ceea ce am numi astazi delir hipnagogic insotit de halucinatii
vizuale abstracte si lipsite de continut narativ precum si de alte experiente
senzoriale, incubusul semanand cu o stare de paralizie din timpul somnului®’.
Aceste doua tipuri de vise par reale in momentul desfasurarii lor ceea poate crea
iluzia unei semnificatii mai adanci la o incercare interpretativa, insd isi au
originea in acele stari afective ori fizice din timpul zilei ce persista atunci cand
visatorul se culca, manifestdndu-se in vis si disparand In momentul trezirii,
explicd Macrobius, asadar fiind urmate de o stare amnezica selectiva a memoriei
episodice®®. O analizd in profunzime a semnificatiilor este inutili dincolo de
identificarea acestor factori biologici ce au dus la aparitia viselor Tntrucét nu au
niciun rol in prezicerea viitorului. Explicatia fiziologicad a viselor erotice
enuntatd aici de Macrobius este adoptatd de catre biserica abia in secolul al
Xlll-lea, aceste tipuri de vise fiind deculpabilizate de vreun esec moral al
visdtorului, dupd cum vom examina in continuare.

Unul dintre tipurile de vise divinatorii, visul oracular (oraculum) este
caracterizat prin aparitia figurii ghidului in persoana unui reprezentant al autoritatii

divine ori traditionale: ,,un parinte, un om pios ori venerabil, un preot, ori un zeu

8 Lara Farina, ,,Introduction”, Erotic Discourse and Early English Religious Writing, pp. 1-14.

87 A se vedea D.L Schacter, 'The hypnagogic state: A critical review of the literature',
Psychological Bulletin, pp. 452-481.

8 A se vedea J.D. Payne, A.M. Chambers, E.A. Kensinger, ,,Sleep promotes lasting changes in
selective memory for emotional scenes”, Frontiers in Integrative Neuroscience.
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dezvaluie cu claritate ceea ce se va petrece ori nu se va petrece, si ce demers sa
intreprinda ori sa evite” (1.3.8). Asadar aceasta fiintd ce reveleaza adevaruri ori
ofera sfaturi, avand o cunoastere superioara dobandita prin calitati distinse si prin
natura sa divind ori spirituald pe care doreste a o impartasi visatorului si, prin
acesta, altor muritori — figura devenitd un element cheie al literaturii onirice,
prezentd 1n majoritatea scrierilor incadrate acestui gen cunoscute autorilor
occidentali, de la episoadele biblice la literatura clasicd, scrierile patristice si
operele ce fac subiectul studiului nostru - este proprie visului oracular. Ghidul
releva aceste informatii cu transparenta si precizie, fard o dimensiune simbolica ce
ar obscura semnificatia evenimentelor ardtate n vis, ambiguitatea si abstractizarea
fiind mai degraba caracteristici ale visului enigmatic.

Viziunea profetica (visio) reprezinta, de asemenea, o dezvaluire prozaica
a viitorului apropiat, veridicitatea acesteia putand fi verificata la scurt timp dupa
aparitia viziunii. Tocmai acest caracter pragmatic este motivul pentru care
viziunea profetica este mai rar reprezentata in fictiune decat celelalte doua tipuri
de vise profetice unde avertismentele cu privire la evenimentele imediate sunt
mai degraba oferite sub o forma simbolica, adesea din ratiuni stilistice.

Visul enigmatic (somnium) este caracterizat prin ermetismul reprezentarii
st simbolismul profund ce necesitd interpretare din partea visdtorului ori a unet
alte persoane intelepte. El se poate imparti in cinci categorii in functie de
adresantul revelatiilor si globalitatea semnificatiei visului: personal (proprium)
—cand visul dezvaluie ceva despre visator, acesta avand un rol fie activ fie pasiv,
strain (alienum) — cand se adreseaza unei alte persoane, social (commune) —
cand implica visatorul si un grup restrans, public (publicum) — cand dezviluie
ceva despre comunitatea in care visatorul traieste ori cu care are legaturi,
universal (generale) — atunci cand implica revelarea unor adevaruri despre
lumea exterioard realitdtii imediate a visatorului importante pentru Intreaga
omenire. Aceastd clasificare pentapartitd in functie de semnificatia visului
apdrea si la Artemidorus. Macrobius face referire la caracterul comun al acestui
tip de vise, fara a oferi insd modalitatea de a distinge visul enigmatic de alte

experiente onirice fara semnificatie profetica, un vis enigmatic personal putand cu
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usurintd fi confundat cu un insomnium declansat de evenimente din timpul zilei
ori senzatii fizice transpuse fictionalizat in vis, constiinta indeplinirii visului fiind,
in cele din urma, elementul decisiv in categorizarea unui vis drept profetic.

Astfel, conform acestei clasificari si definiri a tipurilor de Vise, experienta
lui Scipio s-ar incadra simultan si in tipologia unui Somnium - prin transmiterea
unor adevaruri universale si revelarea vietii de dupa moarte — oraculum - prin
figura lui Scipio Africanul, atit membru al familiei cat si eminent lider politic
decedat si invatat mentor in cunoasterea filosofica si a tacticilor
guvernamentale, asadar cea mai potrivita calduza prin sferele superioare si viata
de apoi transmitatoare de invataminte de tip speculum — si un visum — prin
dubiile inserate chiar de cugetdrile visatorului ce ia in calcul posibilitatea
influentei discutiei cu Masinissa si imaginea sculptatd a lui Africanus ce ar fi
germinat in imaginatia sa luand forma visului cu pricina.

Referitor la influenta operei lui Macrobius, Steven Kruger oferda o
panoramare a receptarii sale. Ludwig von Jan considera ca circulau la inceputul
Evului Mediu in jur de patruzeci si opt de versiuni ale Comentariului, doar intre
secolele al IX-lea si al XI-lea, Alison Peden identificand treizeci de copii
integrale si cinci fragmentare, iar Stahl estimand numarul reproducerilor
textului lui Macrobius ca fiind de ordinul sutelor®. Tn Anglia, textul era probabil
cunoscut din secolul al X-lea si in Tara Galilor din al XI-lea, noteaza Ogilvy si
Peden®. Influenta sa in literatura secolelor urmitoare este vaditd, popularitatea
sa atingand punctul maxim dupa secolul XII, aceasta fiind explicit declarata de
citre Chaucer in Parliament of Foules si Book of the Duchess®?. Chiar daci nu

se poate trasa vreo conexiune intre scrierea lut Macrobius si opera vizionara

8 Kruger, op. cit., pp. 58-59. Cf. Macrobius, op. cit., p. 60; Peden, ,,Macrobius and Medieval
Dream Literature”, Medium Avum 54 (1985), p. 61, Macrobius, Opera quae supersunt,
Ludwig von Jan (ed.), Quedlinburg and Leipzig: Typis et Sumptibus Godofredi Bassii, 1848-
52, 1, pp. Ixii-Ixxix.

% Kruger, op. cit., pp. 58-59. Cf. J.D.A. Ogilvy, Books Known to the English, 396—1066,
Cambridge, Mass: Mediaeval Academy of America, 1967, p. 196; Alison M. Peden, ,,Science
and Philosophy in Wales at the Time of the Norman Conquest: A Macrobius Manuscript from
Llanbadern”, Cambridge Medieval Celtic Studies 2 (1981), pp.21-45.

9 Alison M. Peden, “Macrobius and Medieval Dream Literature.” Medium AZvum, vol. 54,
no. 1, 1985, pp. 59-73. JSTOR, www.jstor.org/stable/43628865.
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onirica a lumii anglo-saxone The Dream of the Rood, aceasta trasandu-si
influentele mai degraba la literatura apocaliptica ori confesionala si scrierea lui
Boethius (probabil in traducere alfrediand) decat la taxonomii si teorii onirice
de tipul lui Macrobius, nu este asadar exclusd o cunoastere a acesteia de catre
autorul poemului ceea ce ar fi oferit 0 noud perspectiva asupra intelegerii viselor
distantata de teologicul operelor vizionare si teoretice influente in perimetrul
anglo-saxon si ca parte a exaltarii clasicismului din care literatura eroica in

engleza veche se inspira.

Grigore cel Mare

Opera compusa in ultimul deceniu al secolului al VI-lea, tradusa ulterior
in engleza veche, franceza veche si olandeza de mijloc®?, Dialogi este o
hagiografie si scriere apocaliptica structuratd sub forma unui dialog dintre papa
Grigore | cel Mare si Diaconul Petru din Triacola®.

Canonizat de peste doud secole, Grigore era aclamat ca ,,apostol al
englezilor” dupa ce initiase in 595 convertirea lor prin Augustin, devenit primul
episcop de Canterbury. Traducerea operei sale in limba engleza a fost delegata
de catre regele Alfred din Wessex pentru uz personal, traducerea lui Weerferth
a Dialogurilor fiind copiata la scara larga abia in timpul programului oficial de
traduceri Tn anii 990%. Prefata unei copii ulterioare a traducerii, initiatd de
episcopul Wulfsige®, prezinta Dialogurile drept un ghid al viitorului rezident
al paradisului:

92 C. Mews, C. Renkin, “The Legacy of Gregory the Great in the Latin West,” A Companion to
Gregory the Great, p. 316.

% Paragrafe din acest subcapitol au fost integrate anterior in articolul meu "Dream Theories in
the Dialogues of Gregory the Great and their Reception in the Anglo-Saxon World” in
Journal of Romanian Literary Studies (JRLS), No. 19, 2019, Tirgu Mures: Arhipelag XXI
Press, pp. 1271-1278. https://old.upm.ro/jrIs/JRLS- 19/VVolume-19.pdf.

% Christine Thijs, Werferth’s Treatment of the Miraculous in his Old English Translation of
Gregory’s Dialogi, p. 275.

% Referitor la auctoritatea lui Wulfsige a prefatei, a se vedea K. Sisam, “An Old English
Translation of a Letter from Wynfrith to Eadburga (A.D. 716-7), pp. 253-272, apud Christine
Thijs, op. cit., p. 277.
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Se de me raedan dencd He in me findan maeg,

gastlices lifes godre biesene,

peaet he ful eape mag upp gestigan

to dam heofonlican hame, ... %6(v. 2-11)

[Cel ce se gandeste a ma citi poate gasi In mine bune modele ale vietii

spirituale, pentru a se putea inalta cu usurinta spre casa cereasca, ...]

Exegeza considera literatura apocaliptica drept o literaturd a crizei. Bronwen
Neil®" observi ci acest gen literar® a inflorit in perioada in care Grigore cel
Mare isi scrie Dialogurile pe fondul conflictelor dintre Imperiul Roman si cel
Bizantin si popoarele ,,barbare” invadatoare, la care se adauga izbucniri ale
ciumei, foamete si inundatii®, suferintele, teama ciderii imperiului si
amenintarile militare si spirituale alimentdnd nevoia oamenilor de a cauta
refugiu spiritual in consolarea vietii de apoi. Scrierea este impregnatd de un
sentiment al sfarsitului iminent reprezentat, simbolic, de sfarsitul lumii — ,,finis
venit universe carni” [A sosit sfarsitul lumii trupesti (3.38)], anunta una dintre
numeroasele viziuni onirice — si de Judecata de Apoi a carei apropiere se face
simtitd prin amplificarea conflictelor intre fortele binelui si fortele raului cérora
muritorii le cad victime si, literalmente, de invaziile lombarzilor. Lombarzii
apar pe parcursul intdmplarilor Dialogurilor demonizati, in ipostaza de
inchindtori la diavoli si slujitori ai ,,antiquus hostis” [Dusmanul stravechi; 2.1)]
veniti sa prade, sa corupa, sa tortureze si sd ucidd credinciosii. Un episod
reprezentativ Tn acest sens este cel in care lombarzii savarsesc sacrificiul ritualic

satanic al unei capre in fata a 400 de prizonieri italieni pe care ii obliga apoi sa

% Elliott Van Kirk Dobbie (ed.), The Anglo-Saxon Minor Poems, 112-3 apud Christine Thijs,
op.cit., p. 275.

7 Bronwen Neil, Apocalypse Then: Dreams and Visions in Byzantine Apocalyptic in the Context
of Conflict.

% Neil se concentreazi pe trei scrieri patristice — Dialogurile lui Grigore cel Mare, Spiritual
Meadow a lui John Moschus si judecata lui Maximus Confesorul in Constantinopol ca
exponentiale pentru Imperiul Bizantin de secol al Vll-lea, reprezentand curentele de gandire
pe intreaga intindere geografica a imperiului (intre Italia Egipt, Siria si Palestina) si genurile
hagiografiei, maximelor patristice, dialogurilor, si cronicilor proceselor.

9 Odo John Zimmerman, ,,Introduction”, Dialogues.
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se inchine la diavol sub amenintarea sabiei; cand acestia refuza, sunt martirizati
(ITL, 3.28). Criza epocii este vaditd prin ilustrdri ale sdraciei si pilde despre
necesitatea cumpatarii, restrangerii si ajutordrii celor nevoiasi.

Tocmai de aceea, alegerea regelui Alfred de a patrona traducerea in limba
engleza a Dialogurilor in 885 de catre Werferth nu este deloc intimplatoare.
Paralela dintre situatia de criza in care se afla Anglia atunci pe fondul invaziilor
vikinge si situatia Italiei Tn a doua jumadtate a secolului al VI-lea era oportuna
unei astfel de initiative. Precum Alcuin care scria dupd atacul asupra
ansamblului monastic de la Lindisfarne: ,,[...] poate ca pacatele locuitorilor au
adus [tribulatiile] asupra lor. Cu adevarat nu s-a petrecut din intdmplare, ci este
un semn ca au fost binemeritate,” si Alfred interpreteaza invaziile drept o

pedeapsa divinal®

, Or recuperarea auspiciilor divinitatii poate fi sprijinita prin
intelepciunea si pietatea inspirate de scrieri didactice crestine. Hagiografia,
pildele de cumpatare si pietate, speranta miracolelor salvatoare triumful
crestinilor asupriti de invadatori pagani plaseaza Dialogurile pe lista elaborata
de Alfred a cirtilor pe care orice credincios trebuie si le cunoasci®, traducerea
sa in engleza alcatuind prima carte din programul educational al lui Alfred si
fiind a doua traducere a unor scrieri religioase intr-o limba vernaculara, dupa
cea irlandeza, precedand chiar traducerea Bibliei. Acest aspect indica pe de o
parte necesitatea implicarii laicilor In cunoastere perceputa de regele Alfred si
guvernatorii sai si pe de alta globalitatea invatamintelor lui Grigore relevante
pentru Anglia trei secole dupd enuntarea lor.

Precum sfintii hagiografiilor sale, Grigore este considerat binecuvantat cu
viziuni revelatoare din partea divinitatii, cea mai memorabild survenind in
timpul letania septiformis in fata intregii Rome. Acesta este un moment de glorie
al papalitatii sale si al istoriei Romei in jurul seriei de procesiuni initiate de catre
Grigore cunoscute sub numele de letania septiformis inspirand pe tot parcursul
Evului Mediu scrieri hagiografice precum cele ale Diaconului Paul, Diaconului

100 Sweet (ed.), King Alfred’s West-Saxon Version of Gregory’s Pastoral Care, 2-9, apud
Christine Thijs, op. cit., p. 275.
101 1dem, p. 272.
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Ioan si Grigore din Tours in urmatoarele doua secole, culminand cu populara
Legenda aurea scrisa in jurul anului 1270 de catre Jacobus de Voragine.

Pe fondul situatiei de crizi, interpreteazi Neil subtextul Dialogurilori®?,
oricine poate deveni visator si interpret de vise, contrar a ceea ce transmite
Biblia cu privire la caracterul elitist al abilitatilor profetice rezervate doar celor
predeterminati drept alesi ai divnitatii, contrar declaratiilor lui Augustin de
Hipona si altor parinti ai bisericii conform carora miracolele contemporare sunt
mai rare decat erau in vremea ,,pdrintilor pustiei”. De fapt, revelatiile sunt chiar
mai frecvente intrucat contemporaneitatea este mai aproape de apocalipsa, iar
viata de apoi se manifesta prin vise — acesta fiind rationamentul din spatele
viziunilor celor muribunzi — constiinta escatologica a scrierii conferindu-i
asadar permisivitate. Asa cum reiese din episoadele onirice ale Dialogurilor si
din taxonomia lui Grigore, cei alesi au dreptul si chiar datoria de a-si exercita
harisma viziunilor onirice, dar, spre deosebire de linii de gandire radicale
controversate precum montanismul secolelor trecute, aceastd Incurajare este
insotita de avertismente severe ale pericolelor deschise de lumea viselor
transformand-o intr-o activitate rezervata celor sancti, competenta dobandita
prin contemplatie, prin dezvoltarea simturilor interne si a potentei spirituale,
fiind esentiala. Aproprierea de divinitate este castigata prin puritatea sufletului
imbogatita prin intelepciune si meditatie, sancti dobandind puteri taumaturgice
— precum abilitatea abatelui Benedict de a vedea diavolul intrupat intr-un copil
negru, invizibil privirilor cdlugdrilor. Iar prin actiunea acestora si oamenii de
rand pot infaptui miracole, asa cum reiese din episodul in care un simplu calugar
primeste puterea cristicdi de a merge pe apd pentru a-si salva semenul,
imputernicit prin rugaciunile lui Benedict si animat de deplina sa obedienta si
credinta in puterile abatelui.

Daca unele suflete au inclinatii profetice dobandite prin virtuti, altele le
dobandesc doar in proximitatea mortii, aceasta deschizand abilitatea spiritului
de a privi cu ochii imateriali ai mintii catre viata de apoi ori cétre viitor. Grigore

relateaza povestea unui calugar pios caruia i-a aparut in vis un tandr cu o

102 Bronwen Neil, op. cit., p. 351.
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scrisoare in care aparea numele sdu, printre altele, gravat in litere de aur,
visdtorul intelegdnd semnificatia visului, adeverita in scurt timp, ce prevesteste
moartea trupeascd a celor nominalizati in ordinea trecutd in scrisoare si
inscrierea lor in ,,cartea vietii eterne” (IV, 4.26).

Primele trei carti ale Dialogurilor sunt hagiografice, demonstrand ca
Dumnezeu este incd prezent in vietile muritorilor, cd 1i protejeaza si inzestreaza
cu capacitatea de a invinge tribulatiile, Tnsa cea de-a patra se concentreaza pe
probleme filosofice legate de natura sufletului, a fiintelor supranaturale, de
moarte si viata eternd, demonstrand, din moment ce sufletul este vesnic iar
Judecata de Apoi se apropie, necesitatea cantaririi faptelor in vederea
recompensei paradisiace, intr-un rationament structural asemandtor celui al
Republicii lui Cicero. In acest context este prezentati si elaborati teoria sa
despre originile si semnificatia viselor, la indemnul lui Petru, ca interpretare si
teoretizare a numeroaselor episoade onirice hagiografice si ca parte a
demonstratiei principiilor sale despre suflet, divinitate si viata de apoi.

Visele sunt reprezentate aici ca manifestari ale lumii spirituale pierdute
omenirii prin caderea in pacat, sunt dovezi ale implicarii divinitatii in lumea
contemporana, sunt manifestdri escatologice, visarea fiind o stare de tranzitie
intre intunericul lumii oamenilor si lumina divinuluil®. Ele sunt modalitatea
divinitatii de a intari sufletul si a-1 pregati pentru desprinderea de trup (1V, 49.1),
de aici si intensificarea lor inainte de moarte. Visul conduce la reflectie si
constiintd de sine ceea ce desavarseste sufletul, cu riscul de a tulbura insa
echilibrul interior al visitorului. In spirijinul afirmatiei, Grigore relateazi cazul
unul calugar ce isi lasa viata calauzitd de viziunile onirice, strangand avere din
convingerea unei vieti indelungate, asa cum i1 dezvaluise un vis, Insa murind
subit cu sperantele sale desarte si cu o avere intacta ce ar fi putut altfel sluji
binefacerilor.

Discutand simbolistica viselor, motivele recurente si interpretarea lor,

Petru pune in discutie veridicitatea imaginilor si evenimentelor viziunilor

103 pentru motivul zorilor in Dialoguri si corelatia dintre zori si vis, vezi Arnold Smeets, The
Dazzle of Dawn: Visions, Dreams, and Thoughts on Dreams by Gregory the Great, in
Dreams as divine communication in Christianity: from Hermas to Aquinas.
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nocturne, ceea ce il indeamna pe Grigore sa explice originea si tipurile viselor.
Acestea se mpart In sase categorii, primele doud fiind cele mai comune,
fiziologice, irelevante ca semnificatie si experimentate de orice individ — ventris
plenitudine si ventris inanitate — iar celelalte patru sunt mentionate in Biblie
tocmai pentru ambiguitatea lor, componenta psihica fiind aproape anulatd in
aceastd taxonomie prin conectarea sa cu factorii externi, supranaturali. Astfel,
inlusiones sunt trimise de catre Diavol, Grigore invocand interdictiile
Leviticului si ale Iui Ben Sira pentru a demonstra cat de detestabile sunt visele,
interpretarea lor fiind sinonima cu divinatia; in avertizarea Eclesiastului asupra
framantarilor aduse de vise el vede dovada originii acestora in cogitatione simul
et inlusiones, scenariile mentale ale visatorului fiind exacerbate prin iluziile
onirice spre tulburarea echilibrului sau psihic. Ideea este dezvoltata in Moralia:
multumirea sufleteasca a visatorului se traduce in evenimente onirice favorabile,
imagini ale succesului si fericirii datatoare de si mai Inalte nazuinte, iar temerile
visdtorului nefericit se amplificaA In imagini terorizante ori demoralizante,
ambele instante fiind ndscociri diavolesti menite sd dea sperante desarte si sa
trezeasca vanitate ori sd Tmpingd visdtorul in disperare, ambele pacate
declansatoare de dezechilibre spirituale.

Revelatione sunt o realitate enuntata in episoade biblice precum cel al
viselor lui Tosif, fiul lui Tacob, si cel al lui Iosif, sotul Mariei, in care el primeste
avertizarea de a fugi impreuna cu familia in Egipt de persecutia lui Irod, in timp
ce profetul Daniel interpreteaza nu doar semnificatia visului lui Nabucodonosor
ci si modul in care viziunea revelatoare a derivat din preocuparile previzionare
ale regelui la care s-a adaugat misterul revelatiei, episodul fiind un exemplu de
cogitatione simul et revelatione. Identificarea cu precizie a sursei este esentiald
in incercarea de a interpreta un vis ori ignorarea deliberatd a acestuia,
dificultatea si pericolul stand asadar in distingerea viselor semnificative de cele
nesemnificative ori iluzorii, visarea insasi fiind un antrenament si o incercare
pentru cei ce acced la desavarsirea sufleteasca. Organul vederii este inselator,
supus esecului precum orice alt aspect al corporalitatii, asa cum demonstreaza

naratiunile vizionare in care fortele supranaturale sunt invizibile ori travestite in
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fiinte ori obiecte materiale pentru a nu trezi suspiciunea celor neinitiati. Pentru a
alege doar cateva astfel de exemple, putem lua Tn considerare episodul in care un
duh malefic se afld ascuns pe o frunza de salata invizibil calugaritei care o culege
si o ingereazd, femeia ajungand posedatd de demon, ori in cazul diavolului
preschimbat in copil ,,etiopian” pe care doar sfantul il percepe in chipul sau
demonic. Chiar in relatarea lui Jacobus de Voragine a letania septiformis, doar
Papa Grigore vede Arhanghelul Mihail sub adevarata sa forma aparand asupra
Castelului Sant'Angelo si incingdndu-si sabia in teacd drept semn al sfarsitului
epidemiei de ciuma si tribulatiilor poporului adunat in fata sa.

Astfel, aceasta abilitate de a discerne mesajele divine cu claritate este

rezervatd doar sfintilor; acestia fac cu atdt mai mult tinta inselaciunilor

fantezii amagitoare. Asadar initiatii isi folosesc sensibilitatea interna, discretio,
pentru deslusirea revelatiilor, doar ei putand comunica cu divinitatea si respinge
iluziile spre a nu cadea in capcana interpretarilor zadarnice ale unor minciuni ce
pot conduce la nebunie ori la decizii distructive.

Ideea de discretio se regiseste si la Augustin in De Genesi (X11. 24,51)1%4:
daca originea factorilor cognitivi ce au contribuit la producerea visului poate fi
urmaritd prin intuitie si implicarea intelectului, viziunile simbolice nu pot fi
interpretate rational ci prin aceasta harisma ori sensibilitate interioara a celor
Initiafi.

Si fizicalitatea focului Iadului este pusa in discutie de catre Petru. Grigore
teoretizeaza ca focul este fizic (IV, 4.30), in sensul in care ar face rau trupului
dar poate afecta si sufletul — asa cum sufletul este prins in trupul material, la fel
este afectat de focul material al ladului unde arde etern - si este in acelasi timp
metafizic afectand acele simturi interne, durerea fiind astfel perceputa precum
o suferinta fizicd chiar in absenta trupului. Astfel, acelasi foc afecteaza pacatosii

diferit in functie de gravitatea si natura pacatelor lor (IV, 4.45), semdnand din

104 Kruger, op.cit., p. 37.
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acest punct de vedere mai degraba cu o torturd psihologica, la fel cum ii
afecteaza chiar si pe Diavol impreund cu ingerii sdi, de asemenea fiinte
imateriale, iar moartea acestor spirite in focul ladului este 0 moarte continua.

Dialogul ca dispozitivul literar este popular in scrierile patristice
medievale, la fel cum era in randul filosofilor clasici pagani, folosit de catre
Grigore ca pretext pentru digresiuni filosofice si exegeze biblice menite sa
edifice si sd instruiasca cititorii i, nu in ultimul rand, sa le redea, intr-o perioada
a tribulatiilor, speranta intr-un viitor mai bun si sa le intareasca credinta in viata
de apoi si puterea divinitatii. Prin intrebarile sale, Petru starneste dezbateri
aprinse si pune probleme de logica si consecventa a scripturilor, persistand in
expunerea dilemelor si argumentelor sale pana cand primeste argumentul cel
mai convingator de la interlocutorul sdu care remarcd, ferm dar cu tact
pedagogic, cat de greu acesta se lasa convins (,,greutatea cu care ti-ai linistit
indoielile”, IV, 4.30). El ridica chiar problema moralitatii pedepselor ladului,
provocandu-1 pe Grigore sa apere atat virtutea lui Dumnezeu — pe care Petru il
acuza indirect de sete de razbunare pentru arderea eterna nejustificatd a unor
pacdtosi care oricum nu 1si mai pot indrepta greselile prin cdintd odata ajunsi in
lad — cat si a sfintilor — pe care ii acuza de lipsa de compasiune din cauza
indiferentei cu care 1i trateaza pe captivii ladului in ciuda indemnului lui Isus de
a iubi dusmanii si a se ruga pentru ei, asa cum aratd Matei 5:43. Grigore este
nevoit sd explice ca Dumnezeu, in calitatea de zeu al iubirii, nu urmareste
razbunarea si nu este satisfacut de suferinta nimanui, dar in calitate de zeu al
justitiei impune pedeapsa eternd spre educarea potentialilor pacatosi si
gratificarea sfintilor ce au scdpat de aceastd pedeapsd prin ajutorul lui
Dumnezeu (IV, 4.45), rugaciunile acestora pentru raufacatori ce nu se mai pot
schimba fiind asadar inutile. Aceastd tactica de dialog Intre un sceptic si un
teolog va fi transpusa in mod similar in Perle in disputele dintre bijutierul visator
ce criticd aspru ierarhiile ceresti si trimisul divin, Fecioara-Perld, asa cum
vedem in continuare.

Pentru a recurge la date precise ce atestd extinderea influentei lui Grigore

in secolele urmatoare vom utiliza statisticile lui Kruger ce determina o lista a
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traducerilor Dialogurilor pe secole in limbile greacd, englezda si anglo-
normanda, araba, slava, franceza, islandeza, catalana, bulgara, portugheza,
castiliand, olandeza, italiana si germand, in total doudzeci si cinci de versiuni
diferite intre secolele al Vll-lea si al XV-lea, fara a pune la socoteala copii ale
originalului latinesc. El citeaza sursele lui Kimbre si Dufner pentru a conchide
cd majoritatea bibliotecilor medievale contineau cel putin o copie ale
Dialogurilor si Omiliilor lui Grigore. Cat despre reproducerea taxonomiei
viselor elaborata de el, aceasta se regaseste atat intr-0 serie de opere timpurii
influente: Isidor de Sevilla, Sententiarum libri tres si Tajo of Saragossa,
Sententiarum libri quinque de secol al VIl-lea, Rabanus Maurus,
Commentariorum in Ecclesiasticum de secol al 1X-lea, prima dintre acestea
fiind sursa principald pentru raspandirea clasificarii lui Grigore — cat si ale
epocii medievale de mijloc: Onulf, Vita Popponis, prologul lui Otloh de Sf.
Emmeram la Liber visionum de secol al Xl-lea, compendiul lui Pascalis
Romanus, Liber thesauri occulti, Alain de Lille, Liber sententiarurn, Toma din
Froidmont (sau Bernard of Clairvaux), Liber de modo bene vivendi in secolul
al Xll1-lea, Cezar de Heisterbach, Dialogus miraculorum, Thomas din Chobham,
Summa confessorum, Albertus Magnus, Summa de creaturis si Commentarius
in Danielem, Jean de la Rochelle, Summa de anima, Vincent de Beauvais,
Speculum naturale, Johannis Michaelis, In Danielem, Albert de Orlamunde
Philisophia pauperum, Guillermus Vorrilong, Liber de anima, si, considera
Kruger, indirect in clasificarea lui Bonaventura. Chiar si opere vernaculare ale
Evului Mediu tarziu — William din Wadington, Manuel des peches, Robert
Mannyng, Handlyng Synne, Richard Rolle, The Form of Living si Peter Idley,
Instructions to His Son — citeazi taxonomia lui Grigore drept sursa'%,
Influenta ideilor si teoriilor gregoriene asupra operelor literare onirice ale
Evului Mediu englez este mult prea subtila pentru a fi contorizata astfel, dar chiar
o0 scurta examinare a unui poem precum Perle demonstreaza elemente comune

prin dimensiuea apocaliptica a celor doua scrieri. Din punctul de vedere al rolului

105 1dem. p.272
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sau 1n discutiile teologice si filosofice ale poemului, visatorul din Perle este mai
degraba un Diacon Petru decat un om simplu si ignorant. Faptul ca el pune la
indoiald chiar deciziile ierarhice ale lui Dumnezeu nu este, din acest punct de
vedere, atat o dovada a impertinentei sale cat a unui scepticism filosofic structural
acceptat in scrierile patristice ca pretext pentru exegeze pline de profunzime si cu
scopuri didactice bine definite. Astfel, dialogul dintre fecioara-perla si bijutier
este asadar un pasaj didactic menit sd dea glas curiozitdtilor si indoielilor
cititorilor pe care apoi le argumenteaza spre a-i convinge de adevarurile teologice,
dupa modelul scrierilor patristice si filosofice dialogice, la care se adauga si
dimenziunea apocaliptica tot inspiratd din opere precum ale lui Grigore cel Mare.
Ceea ce poetul adaugd la aceastd structurd traditionalda este dimensiunea
psihologica, personala in sensul Confesiunilor augustiniene, ce prezinta
zbuciumul sufletesc al protagonistului fard a-i masca defectele, greselile,
exagerdrile, refuzurile de a vedea adevarul, toate izvorate tocmai din aceastd
suferintd. In plus, ceea ce 1i deschide visatorului din Perle portile revelatiei'®® este

proximitatea fatd de moarte, idee regasita tot in Dialoguri.
Toma de Aquino

Fara a alcdtui o taxonomie a Viselor in sensul lui Macrobius si
Artemidorus, Toma de Aquino enumera cauzele formarii viselor — impartindu-le
in cauze interne si cauze externe, fiecare subdivizare In cauze materiale si cauze
spirituale — si discuta problema inca de interes larg in epoca a prognosticarii pe
baza acestora. Summa Theologiae (intrebarea 95, articolul 6, textul sau cel mai
extensiv in care abordeaza problema viselor) adopta scepticismul filosofic fata
de posibilitatea teofaniilor onirice promovat de Aristotel — pe care il numeste
apreciativ Filosoful, dupa tendintele Evului Mediu de mijloc in care operele lui
Aristotel au fost redescoperite si traduse in latind — afirmand ca visele au cauze

majoritar fizice. Mai mult, el foloseste acest rationalism pentru a argumenta

106 {1 afara de emulatia cristica si elevarea spiritului prin suferinta, idee tratata pe larg in partea
a doua a acestui volum.
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pozitia prohibitiva a Bibliei fatd de vise si oniromantie, si de a admonesta orice
incercare de a interpreta visele, atitudinea sa cu privire la scopul predictiv de
origine divina al viselor fiind printre cele mai negative ale perioadei medievale.

Toma de Aquino, urmand traditia ganditorilor medievali, preia teoria
umorilor a medicinei clasice, explicand aparitia si semnificatia viselor in
principal in termenii tulburarii celor patru umori in trup. Excesele alimentare
obstructioneaza alcatuirea Vviselor de orice fel si anuleaza posibilitatea unui vis
revelator. Odata ce digestia Incepe sa se producd si organismul isi elibereaza
functiile senzoriale interne, se pot forma gradual - intai distorsionate si himerice,
clarificAndu-se pe masura ce imaginatia transforma senzatiile receptate in
fictiuni din ce Tn ce mai realiste — acele vise numite de Macrobius insomnia.
Acest tip de vise deschide doar perceptiile interne, putand dezvalui eventualele
afectiuni fiziologice ori permitdnd observarea mecanicilor corporale prin
inlaturarea distragerilor impresiilor lumii inconjurdtoare in timpul somnului si
concentrarea spre interior, prognosticarea viitorului pe baza acestor tipuri de
vise putand avea doar o relevanta medicalda. De asemenea, decodificarea
simbolurilor din vise se face prin aceste explicatii fiziologice, culorile
obiectelor, fiintelor ori cadrelor din vis corespunzand unor umori.

Sipentru Toma de Aquino, psithologia joaca de asemenea un rol important
in formarea viselor — identificatd de acesta drept cauza spirituald internd a
producerii viselor — preocuparile din timpul zilei convertindu-Se Tn evenimente
narative specifice. Prin caracterul realist si personal al acestor Vise si prin
abilitatea lor de a dezvalui aspecte ascunse ale sinelui, evenimentele onirice si
decodificarea lor pot influenta alegerile viitoare ale visatorului, in acest sens
avand capacitatea de a influenta viitorul.

Toma de Aquino atinge si subiectul viselor erotice pe care le teroretizeaza
st le deculpabilizeaza, el argumentind in favoarea accesului la euharistie celor
Cce au avut experienta polutiei nocturne fara a-i considera impuri ori nedemni de
acest ritual. Visul erotic, explica el, se incadreaza tot in categoria viselor de
origine fiziologica, mai degraba un produs al inconstientului decat al spiritelor

raului ori un semn al naturii ori comportamentului pacdtos al visatorului.
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Judecata ratiunii este anulata in timpul somnului, precum in cazul “unui maniac
ori imbecil”, iar pacatul nu poate avea loc in absenta ratiunii, visul erotic fiind
asadar amoral. Aceasta idee trimite la Tertulian cu teoriile sale permisive despre
gradul de moralitate al viselor si inertia ratiunii in timpul somnului. Una dintre
cauzele producerii sale tine de balansul umorilor, si este dovada unui pacat doar
in masura in care debalansul se datoreaza viciului exceselor alimentare, care se
pot traduce Tn logica visului prin fantasme legate de eliminarea fluidelor formate
in exces. Gandurile concupiscente din timpul zilei predispun sufletul la reflectii
involuntare in timpul somnului unde sensus communis este limitat si nu se poate
opune actelor impure, visul erotic ori polutia nocturna nefiind pacate in sine dar
putand reprezenta dovada unor intentii conscupiscente nereprimate in starea de
trezie. Toma de Aquino admite si posibilitatea originii spirituale a viselor
erotice, dar le pune pe seama diavolilor ce tulbura fantasmele onirice ale
visatorului, uneori fara a implica vinovitia acestuia ci avand scopul de a-I
impiedica a lua parte la euharistie.

Un alt factor extern ce influenteaza visele este actiunea corpurilor celeste
asupra fiintei umane. La fel cum acestea influenteazd fenomenele
meteorologice, formarea anotimpurilor, mareele, ori comportamentele
animalelor, acestea pot influenta si starea fizica a omului ce se transpune apoi
n vise prin filtrarea altor distrageri externe in timpul somnului si concentrarea
asupra unor senzatii empirice mai subtile. Prezicerea viitorului este admisa aici
de cdtre Toma doar in mdsura in care omul poate anticipa eventuale schimbari
meteorologice, dar chiar si aici visele nu reprezinta cea mai eficientd metoda.

Acestor explicatii fiziologice pentru aparitia viselor Toma de Aquino le
adaugd dimensiunea supranaturald a teologiei crestine, admitand posibilitatea
ca acestea sa fie trimise de catre Dumnezeu, prin ingeri, ori — mai adesea — de
catre demoni, cu scopul transmiterii unor mesaje si ajutorare ori inselare a
visatorului. Si el face distinctia dintre Somnium si ceea ce numeste Visio vigiliae,
afirménd superioritatea celei de-a doua categorii de experiente revelatoare.
Atitudinea sa pozitivd demonstratd in citdrile Scripturilor in favoarea

interventiilor divine in oniric si in pasajele in care discutd demersurile
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interpretilor biblici de vise precum losif si Daniel nu se reflecta si in cazul
muritorilor de rand; si a lasa aceste vise sa influenteze viitorul este o activitate
riscantd, adesea sinonimd cu idolatria. Traducerea lui Toma de Aquino a
pasajului din Deuteronomul 18:10: ,,Sa nu fie nimeni care sa aiba mestesugul
de ghicitor, de cititor in stele, de vestitor al viitorului, de vrajitor, de descantator,
nimeni care sd intrebe pe cei ce cheamd duhurile, nimeni care sd intrebe pe
morti” drept: ,,Sa nu fie nimeni care sa cerceteze Visele” sumarizeaza
reprehensiunea sa pentru acest subiect'®’,

Demonii, la fel ca ingerii, ca fiinte spirituale si cu o cunoastere a viitorului
si a supranaturalului superioard omului Tnsa limitata fata de cea a lui Dumnezeu,
la extrasenzorial pe care aceasta stare o implicd. A fi subiectul unei influente
demonice in timpul somnului nu este un pacat per se, dar Tncercarea de a
interpreta astfel de vise cu intentia de a cunoaste viitorul poate fi. Divinatia
ilicitd este aceea prin care oniromantul face un pact cu demoni, invocandu-i si
cerand cunoastere dincolo de putinta umand, cunoastere de altfel rezervata
divinitatii, pacatul de care se face vinovat divinatorul fiind cel al mandriei, viciu
de care demonii profita. Profetia in somn reprezinta singura modalitate neilicita
de interpretare a viselor, neimplicand divinatia propriu-zisa, cautarea explicita
ritualicd a cunoasterii viitorului ori asumarea prezumtioasa a unei atributii
divine, ci este un har primit de divinitate — precum in cazul lui losif si Daniel.
Atitudinea activa este asadar sanctionata drept idolatrie, iar cea pasiva poate fi
recompensatd In eventualitatea exceptionald a selectionarii divine. Toma de
Aquino nu concluzioneazd dacd si cum se poate determina cu certitudine

distinctia dintre aceste tipuri de Vise.

07 Harm Goris, op. cit., p. 2.
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Partea a ll-a.

Viziunea onirica in literatura medievala timpurie si

k]

engleza veche

De Consolatione Philosophiae si literatura vizionara occidentala
n Evul Mediu timpuriu

Daca autori ai Evului Mediu precum Chaucer, Gower ori Alain de Lille
scriu cu constiinta apartenentei lor la o traditie literara bine definitd pe care o
imbogatesc si o cizeleaza prin aportul lor, prin sistematizarea formei, definirea
stilului si explorarea de noi tematici, Boethius este pionierul speciei literaturii
vizionare in lumea vestica, dezvoltand motivul visului literaturii clasice si
punand — inconstient de turnura pe care o va lua influenta operei sale in secolele
urmatoare — bazele un nou sistem ale carui conventii nu sunt inca definite.
Tocmai de aceea, analiza celei mai importante opere literare a lui Boethius, De
Consolatione Philosophiae, va juca si in studiul meu rolul de veriga intre traditia
clasica a oniricului si fictiunea viziunii onirice, punand accentul pe influenta
acestei opere in Anglia medievala.

Reprezentant al finalului traditiei antice pe care o recunoaste si glorifica
in opera sa, Boethius cunostea indeaproape literatura greaca si operele lui Platon
si Aristotel, din care tradusese si comentase In latind In urma studiilor sale la
Atena, aldturi de tratate matematice precum cele ale lui Pitagora, Nicomach,
Euclid ori Arhimede, inainte de a intra in Senat in timpul lui Teodoric, eruditia
sa atragand pretuirea regelui care il implica atat in zonele culturale cat si in cele
politice ale curtii sale. Este autor al unor scrieri stiintifice — despre aritmetica,
geometrie, muzica si astronomie, Ars Geometria continand traducerea in latina
a lui Euclid — si teologice (autenticitatea unora dintre acestea fiind disputata)
care Tmpreuna cu operele sale filosofice ii consolideaza influenta in scolastica

medievald alituri de cérturari precum Martianus Capella si Cassiodor'®,

108 David Popescu, ,,Introducere”, Mangaierile Filosofiei, pp. XXV-XXVI.
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De Consolatione Philosophiae, compusa de catre Boethius in 524 in
timpul incarcerarii sale, va fi recunoscuta drept cea mai importanta opera a sa
prin influenta ce o va exercita asupra autorilor Evului Mediu drept veriga de
legatura intre lumea medievala si lumea clasica si drept opera ce a dat nastere
unui gen literar, genul viziunii onirice. Fatd de vasta majoritate a scrierilor
viziunii onirice, opera are o premisa autobiograficd, persona autorului dorindu-
se o imagine fidela a acestuia, pornind de la condamnarea sa la moarte pe motive
politice si denuntarea rivalilor sdi ca uzurpatori si falsificatori, la preocuparile
si personalitatea sa; totodata insa ea este vadit idealizatd, o exaltare a sa ca
virtuos erudit in contrast cu rivalii sdi politici ce i-au adus defdimarea si pieirea
prin insusi motivul viziunii onirice, si anume aparitia Filosofiei ca ghid spiritual.

In continuare, vom analiza aceasti ultimi operd a Occidentului clasic si
deschizatoare de drumuri stilistice si tematologice in literatura vizionara,
punand in lumina aspectele acestui gen literar ilustrate pe parcursul ei incepand
cu examinarea formei, delimitarea dintre vis si realitate, figura ghidului, figura
visdtorului si relatia de mentor-discipol dintre acestia, transformarea acestuia
din urma prin abila manevrare filosofica a calduzei, precum si rolul didactic si
componenta autobiografica a scrierii. De asemenea, voi trata si receptarea De
consolatione philosophiae in Anglia medievala prin prima traducere a ei in
limba englezd veche intreprinsa de catre regele Alfred din Wessex ce se
constituie ca versiune de sine-statatoare prin gradul de personalizare pe care
traducatorul 1-a adus originalului lui Boethius.

Astfel, in naratiunea din rama, eul narator apare adancit in ganduri
pesimiste si morbide in timpul captivitatii apasatoare cu poezia drept unic
refugiu. Inconjurat de Camene, muzele romane ale poeziei, si ele indoliate in
compania exilatului ale carui invocatii raspunsesera adesea in mai fericite
momente, el deplange in vers, printre lacrimi, tineretea sa plind de glorie acum
palind in fata unei Tmbatraniri timpurii, soarta nedreaptd si inselatoare ce ii
crease iluzia unei Impliniri invidiate de cei din jur, si moartea iminenta.

Starea previzionara dezolanta plaseaza evenimentul oniric in categoria

enypnion din taxonomia lui Artemidorus si insomnium in cea a lui Macrobius.
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Dupa cum vom vedea, insa, dincolo de acest moment al naratiunii, visul
boethian este mai prezumtios decat un nesemnificativ insomnium, adevarurile
universale dezviluite transformandu-l intr-un somnium generale, iar
reprezentanta unei autoritati supreme intr-un oraculum.

Precum The Dream of the Rood si Perle in debutul ramei onirice sunt
expuse cugetdrile morbide ale naratorului si sentimentul coplesitor al disperarii,
fara vinovatia din The Dream si mai degraba cu furia in fata destinului injust
din Perle, si lipsit de componenta apocaliptica. Aici, figura oniricd nu 1ii
dezvaluie visatorului nici viitorul, precum zeii ori aparitiile literaturii clasice ori
biblice, nici alte taramuri precum lui Er si Scipio, ci este mai degraba o caldauza
spirituald venitd sa consoleze, sd vindece un suflet tulburat, sa readuca
increderea in lume si sa reaprinda idealurile virtutilor in constiinta visatorului.
Acest aspect este recognoscibil n Perle prin revolta impotriva divinitatii.
Ancheta lansatd de bijutier ce pune la Indoiald metodele unei divinitati prea
aspre si vindicative ori, cel putin, lipsitd de compasiune si rationamente juste,
se regaseste la Boethius prin disputele filosofice referitoare la originea raului in
lume si implicarea divinitatii in zbuciumul omenirii. Prin Intrebarea

,Daca existd Dumnezeu, de unde provine raul? lar daca nu exista, de unde
provine binele?”, Boethius face referire la Epicur: ,,Daca vrea si poate sd
suprime raul, ceea ce se cuvine sa credem despre Dumnezeu, de unde exista

acest rdu? Sau pentru ce nu-1 suprima?”1%®

si la tematica atitudinii divinitatii fata
de omenire si originii raului atat de dezbatuta in istoria gandirii dezvoltatd in
tratatul lui Lactantius De ira Dei''®. Asemeni filosofului, Dumnezeu nu poate
simti urd, nu poate fi condus de razbunare, fiindca nu este stdpanit de pasiunile
muritorului de rind, ratiunea sa fiind construitd doar din virtuti. Ideea ca
filosofia deschide calea spre a deveni asemeni divinitatii este dezbatuta si de
Lactantius ca scriitor crestin inspirat de filosofia greacd cu care intra in
polemici, aceasta contravenind imaginii Dumnezeului crestin ce recompenseaza

virtutea si pedepseste pacatul.

109 | actantius, “The Wrath of God”,p. 13 sip. 21.
110 Cf. Mary Francis McDonald, introducere la ”The Wrath of God” in Lactantius. The Minor
Works, pp. 59-60.
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Viziunea nu este introdusa prin descrierea constientei caderii in visare ci
doar prin aparitia neasteptata a unei fiinte feminine cu aspect umanoid dar cu
aer supranatural:

,,Mi s-a aratat, stindu-mi deasupra capului, o femeie distinsa la infatisare,
cu ochii arzatori si cu priviri mai presus de felul obisnuit al oamenilor, cu o
culoare vie si respirdnd o nesecata vigoare, desi avea atdtia ani, ca 1n nici un
chip nu putea fi socotita din vremea noastra [...]” (I.1)

Desi se inspird de la Cicero prin accentuarea starii previzionare a
visatorului, atat Scipio cat si personajul Boethius fiind surprinsi meditand
asupra existentei inainte de aparitia miraculoasd a calauzei lor prin misterele
cunoasterii si prin propria lor constiintad. Boethius pare sa plaseze aparitia
Filosofiei in contextul unei viziuni in stare de veghe si nu al unei viziuni onirice.
Russell argumenteaza ca aceasta alegere are rolul de a amplifica scopul didactic
printr-o mai mai credibilitate in ciuda subiectivitatii — prin relatarea la persoana
intai — altfel dovedita nedemna de incredere din cauza starii emotionale instabile
ce ar respinge orice calitate vizionara in favoarea unei experiente pur
somatice'!, unui insomnium. Asa cum am aritat in capitolul teoretic, Russell
examineaza relatia dintre viziune onirica si viziune in stare de veghe din punctul
de vedere al accentului plasat pe credibilitatea evenimentelor narate ori pe
doctrina filosoficd. Visul este o experientd mai subiectivd dar mai comuna si,
deci, mai credibild, in timp ce o viziune isi bazeazd intreaga greutate
argumentativa pe credibilitatea premisei. Pentru Platon ori Boethius doctrina
primeaza ca importanta, rama vizionard fiind o conventie dispensabila, odata
detasata de restul textului acesta isi va pastra aceeasi valoare a rationamentului
filosofic''2,

Cu toate acestea, formularea astitisse mihi supra verticem visa est, a se
ardta ,,deasupra capului”, trimite la procesul oniric prin sugerarea pozitiei
orizontale a visatorului, asezarea aparitiei ,,deasupra” stabilind totodata raportul

de putere si autoritate intre cei doi. Supranaturalul devine evident din descrierea

111 Russell, op. cit., p. 12.
112 Russell, op. cit., p. 12.
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staturii sale oscilante Intre omenesc si o dimensiune imperceptibila vazului —
,»acl se marginea la masura comund a oamenilor, aci parea ca atinge cerul cu
crestetul, iar cand indlta capul, patrundea cerul insusi si scapa privirii
oamenilor” (I1.2) — dovada ca aparitia nu reprezintd o fiintd umana ci o
personificare a metafizicului. Din nou simbol al raportului de mentor-discipol
dintre cele doud personaje, acest aspect este semnificativ in acelasi timp ca
indicator al visdrii, aceasta distorsiune indicand estomparea simtului vederii
tindind mai degraba de logica oniricului si de importanta impresiei asupra
realismului in acest context. Asemeni naratorului The Dream of the Rood,
aparitia 11 inspird profunda reverentd impletitd cu groazd si un sentiment al
inferioritatii, visatorul fiind coplesit de constienta aflarii in fata unei fiinte
supranaturale straind dar totusi familiard constiintei sale drept idolul caruia 1si
inchinase Intreaga viata.

Calauza visatorului pe cuprinsul cunoasterii si prin proria sa constiinta
este Filosofia, ,,maestra tuturor virtutilor” (III.3), stiinta suprema a lumii greco-
romane s$i idealul oricdrui erudit cdreia acesta ii datoreaza Tmplinirile sale
spirituale si intelectuale si in numele careia isi ispaseste exilul. Ea este
intruchipata ca iesitd din timp si din uman dar inrddacinata in spatiul elen prin
simbolurile de pe vesmintele sale, I s1 ®. Acestea sunt intelese in exegeza drept
simboluri ale celor dous ramuri ale filosofiei: Practica si Theoretica®'®. Filosofia
fiind astfel divizatd de catre cei ce sunt incapabili de a o vedea ca pe un intreg
si de a o intelege in complexitatea sa, actul prezumtios al asa-zisilor intelepti de
a-1 smulge hainele in incercarea de a deveni singurii ce o poseda in totalitate nu
duce decat la rezultatul opus, s1 anume posesia unei mici parti din intreg, a unei
fasii sustrase prin violentd. Astfel, aportul Filosofiei la intelegerea lui Boethius
este acela de a-i deschide mintea spre latura speculativa, de a-i oferi si partea de
intelepciune care ii este mai putin familiard, intrucat il considera demn de a

primi complexitatea cunoasterii filosofice!**. Andrea Denny-Brown descrie

113 Bogthius, In Porphyrium dialogus primus, PL 64:2A [1-70] apud Denny-Brown, op.cit. How
Philosophy Matters. Death, Sex, Clothes, and Boethius Andrea Denny-Brown in Medieval
Fabrications: Dress, Textiles, Clothwork and Other Cultural Imaginings, 2004.

114 stephen Kruger, Dreams in Search for Knowledge, p. 97.
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vesmintele sale drept o intrupare a unei ,,estetici a pierderii: nu doar pierderea
intelepciunii ei platonice, ci si pierderea integritatii ei corporale si a puritdtii, a
statului supranatural si al reputatiei”!®. Ea merge si mai departe in interpretarea
vesmintelor Filosofiei, concentrandu-se mai degraba pe importanta lor materiala
decat pe cea alegoricd prin implicatiile culturale legate de gen, sexualitate si
traditie ale ale aspectului sau vestimentar. O privire la obiceiurile funerare
romane dezvaluie conotatii mai adanci ale reprezentarii materiale a Filosofiei.
Henry Chadwick aratd ca hainele detinutilor in vremea lui Boethius erau
marcate cu ® de la Thanatos pentru a reprezenta pedeapsa capitala, ceea ce ar
dezvalui o noud asemanare dintre Boethius si Filosofia, amandoi fiind marcati
pentru moarte prin neglijenta si nedreptatile suferite. Comparatia naratorului
dintre aspectul murdarit al Filosofiei si fumosas imagines — masca funerara
asezatd deasupra focului, deci acoperita de fum si funingine — simbolizeaza
statutul sau prin imagini ale puterii, descendentei si mostenirii, precum si ale
mortii si doliului, simbolizdnd pierderea cunoasterii filosofice de care si
naratorul se face vinovat*®.

Dusmanii Filosofiei reprezintd antonimele virtutilor cardinale pe care
Filosofia le promoveaza si intretine si pe care adeptii ei le-au descoperit si
desavarsit prin studiu si reflectie, acesti rivali fiind asadar caracterizati prin
irationalitate si imoralitate, reprezentati drept o gloatd dezorganizatd, fara
capetenie ori tintd, dar virulenta si periculoasd tocmai fiindca este lipsita de
scrupule. Filosofia i este deci visatorului camarad in lupta impotriva ignorantei,
solidarizand cu el asa cum solidarizase cu alti combatanti In armatele ratiunii pe
care o numeste conducator al sau — precum Anaxagora, Socrate, Zenon, Canius,
Seneca si Soranus — adusi la pieire din pricina loialitatii lor fatd de dreptate si
cunoastere, pacatul magistral in fata celor necinstiti si ignoranti.

Metafora luptei celor nelegiuti cu Filosofia apare sub forma unui viol. Inca
de la inceput, hainele ei lucrate de propria sa mana dintr-o substanta imateriala

115 Andrea Denny-Brown, “How Philosophy Matters: Death, Sex, Clothes, and Boethius”,
Medieval Fabrications. Dress, Textiles, Cloth Work and Other Cultural Imaginings, p. 182.

116 Henry Chadwick, "Theta on Philosophy's Dress in Boethius”, Medium Aevum 49.2
(1980):175-79; Chadwick, Boethius, pp. 225-26, apud Denny-Brown, op.cit., p. 183.
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precum ,,0 ceatd dintr-o epoca indepartata” apar sfasiate pe alocuri, mai degraba
sfasierea unor transgresiuni morale decat fizice insd cu un efect similar:
incercarea de a umili cunoasterea si virtutile reprezentate si sustinute de ea ori,
precum ,multimea epicuriand si stoicd”, de a rapi o parte din mostenirea
acesteia. Denny-Brown discutd si imaginea violului sugerat in tratamentul
suferit de Filosofiei in mainile asa-zisilor intelepti punand accentul pe un termen
repetat in opera si In comentariile acesteia pe parcursul Evului Mediu, si anume
Lintegritate”. Insusi faptul ca Filosofia este intrupati intr-un corp feminin era
inteles in epoca prin relatia dintre acest corp si cunoastere secretd, dezvaluirea
corpului reprezentand revelatia cunoasterii. Am discutat in capitolul anterior ca
Macrobius foloseste el insusi metafora sexualitdtii in relatie cu cunoasterea,
asemanand cunoasterea intelectuald prea lesne dezvaluitd unei prostitutii si
fortarea accesului la cunoastere facila drept proxenetism ori viol: daca Natura
insdsi se Tmbraca in vesminte numeroase pentru a nu se trivializa si pentru a
putea fi cunoscuta doar de cétre cei mai acribi eruditi, Incercarea filosofului
Numenius de a ,vinde” cunoasterea oamenilor de rand este echivalata
proxenetismului asa cum demonstreaza viziunea sa a zeitelor eleusine imbracate
in curtezane. Denny- Brown aseamana aceasta cu reprezentarea boethiana,
citand-o pe Karma Lochrie in explicatia acestei imagini drept ,,opozitia dintre
dorinta masculind de a cunoaste si refuzul feminin de a dezvilui”'!’ si observa
acest motiv si in alte opere literare medievale, de la comentarii si ilustratii
artistice ale Filosofiei lui Boethius Tn manuscrise la personaje precum Enide a
lui Chretien de Troyes si Griselda lui Chaucer.

Visatorul nutreste fatd de calauza sa eternd fascinatie, respect si
recunostintd, dar si afectiune ca pentru o fiintd familiard — o ,,doica”, asa cum o
numeste - singura care ii poate intelege tribulatiile. Ca personaj feminin, ea este

mai degraba o figurd materna decat una erotica, precum ar fi putut fi in contextul

17 Karma Lochrie, “Don't Ask, Don't Tell: Murderous Plots and Medieval Secrets”, in
Premodern Sexualities, ed. Louise Fradenburg and Carla Freccero (New York: Routledge,
1996), p. 143, si Lochrie, “Men's Ways of Knowing: The Secret of Secrets and the Secrets
of Women,” Covert Operations: The Medieval Uses of Secrecy (Philadelphia: University of
Pennsylvania Press, 1999), pp. 93-134, apud Denny-Brown, op. cit., p. 191.
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aplicarii vizionarismului in traditia ,,iubirii curtenesti”, unde personajul feminin
ce domind imaginatia visdtorilor este doamna intangibild céreia ii implora
impartasirea sentimentelor erotice si de al carui refuz este devastat, asa cum vom
vedea Tn Book of the Duchesse ori Isle of Ladies. Tn schimb, Filosofia lui
Boethius ii sterge lacrimile, 11 imbarbateaza si 1l admonesteaza atunci cand
greseste, si este mai mult un lider decat un partener, impunand autoritate, respect
si admiratie.

Ea joaca rolul de mediator Intre muritorul distins si demiurg pe care il vor
juca mai tarziu Crucea in The Dream of the Rood ori ingerul din A Seying of the
Nightingale, un mediator intre uman si divin prin insdsi natura sa ca entitate
fundamentald cunoasterii universale, acea latura a sacralitétii la care omul poate
dobandi acces. A dedica existenta urmaririi virtutilor si cunoasterii stiintelor ce
stau la baza credrii universului Tnseamnd a cauta divinitatea si a cinsti
demiurgul. Ea nu poartd un mesaj de la demiurg dar doreste a-l inspira pe
discipolul deznadajduit sd revind la ndzuintele sale superioare pentru a-si
recdpata vigoarea spirituald urmand doctrina filosofica. Ea adopta datoria de a-
1 admonesta pe visatorul ratacit si a-1 readuce pe calea ratiunii, datorie pe care o
vor adopta mai tarziu Beatrice a lui Dante, fecioara Perlei, ingerul lui Lydgate
ori vulturul lui Chaucer invocand autoritate divind. Daca naratorul afirmd la
inceput ca poezia ii este singura consolare in aceste momente de cumpéana,
Filosofia este determinatd sa ii demonstreze cd adevarata vindecare poate fi
realizata doar prin amplificarea functiilor cunoasterii obiective. Faptul ca
intruchiparea ratiunii si cunoasterii universale dispretuieste poezia nu este deloc
surprinzator, Filosofia mustrand dedarea naratorului unei preocupari atat de
triviale atunci cand 1l gaseste Inconjurat de muze, ,,curtezanele de teatru” care
nu fac decat sa anuleze ratiunea, Intretindnd pasiunile si adancind
deznaddjduitul exilat in tristete si disperare; asadar, ea alungd ,.sirenele”
ingelatoare din jurul visdtorului pentru a face loc ilumindrii cunoasterii
adevarate. Abia acesta este primul moment cand visatorul-personaj incepe sa
discearna identitatea fiintei dinaintea sa prin asocierea €i cu ratiunea si opozitia

fatd de pasiuni. Din punctul de vedere al figurii calauzei, viziunea s-ar putea
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incadra n tipologia chrematismos din taxonomia lui Artemidorus si oraculum
din cea a lui Macrobius prin autoritatea pe care acest subiect o comporta.

La randul sdu, visatorul este ales de cétre aceastd autoritate suprema
datorita realizarilor sale intelectuale si morale — prin ,,ingrijirile” ei capatand
,vigoarea unui suflet de adevarat barbat” (I1.3) — si luptei asidue pe care o
purtase decade intregi cu ignoranta si malitiozitatea omenirii. Un motiv adiacent
pentru care Filosofia il alege pe Boethius drept receptor al revelatiilor ei este
asemanarea dintre cei doi drept entitati nedreptatite si aduse la pierzanie de catre
cei care, in prezumtiozitatea lor, s-au considerat superiori si s-au plasat in
postura de judecatori.

Filosofia, ce urmarise indeaproape evolutia si caracterul vechiului sau
discipol, stie bine cad lupta naratorului cu necinstea i-a atras dusmani ce si-au
unit fortele pentru a-1 dobori, decizia ei de a-l vizita intr-un astfel de moment de
cumpanad fiind menita sa intdreasca convingerea prizonierului ca are constiinta
curatd; aceste pasaje apologetice sunt fara indoiald destinate cititorilor
contemporani $i postumi spre a demonstra nevinovatia lui in fata acuzatiilor
mincinoase ale rivalilor. Prin tragedia sa filosofala, naratorul se asemana unui
Socrate, ale carui cugetari din Republica le parafrazeaza aici pentru a demonstra
ca Tnaltele sale preocupari erudite il recomanda ca iubitor de adevar si, deci,
nevinovat: ,,Se poate ca prin aceeasi naturd sa fie cineva filosof si mincinos?
Nu.!®” Citand in greaci preceptul sistemului de gandire pitagoreic ,,urmeazi-|
pe Dumnezeu”, cu referire la rolul cunoasterii universului in dezvoltarea
spirituald si apropierea de divinitate, facand trimitere si la cugetarile lui Seneca
din epistolele morale Ad Lucilium: ,,Filosofia imi promite sa ma faca asemenea
lui Dumnezeu!!®”, acesta scoate in evidenti superioritatea sa morala si singurul
scop al vietii sale ce il deosebeste de rivalii sdi si trivializeaza acuzele lor drept
o preocupare a oamenilor inferiori ce ar contraveni principiilor dupa care viata
naratorului s-a ghidat. Cu abilitatea unui medic, Filosofia Tncepe procesul

vindecarii subtil interogandu-1 pe visatorul-personaj spre a determina dacd

118 platon, “Republica”, 485 c., apud David Popescu, op. cit. p. 264.
119 Seneca, "Ep. XLVIII Ad Lucilium”, apud David Popescu, op. cit., p. 264.
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disperarea a pus complet stapanire pe el convingandu-1 sa isi renege virtutile,
atitudinea ce l-a adus la pierzanie si credinta in divinitate. Naratorul admite ca
nu 1si regreta propriile alegeri, ci mai curand reaua-vointa a celor din jur; totusi,
amaraciunea 1l conduce spre a pune sub semnul intrebarii Tnsasi natura
divinitatii, singura constanta a ecuatiei, care, prin omniscienta sa, ar fi putut
interveni in favoarea lui, dar a ales sa nu o faca.

Personajul-Boethius trebuie intai sa invete a invata, sa invete a rationaliza
si a internaliza fenomenele lumii inconjuratoare, iar pentru aceasta trebuie intai
sd se Inteleaga pe sine. Cici, atrage atentia Filosofia, tot ceea ce este cunoscut
nu este Inteles prin propria sa natura ci datoritd abilitatii de a cunoaste a celui ce
il studiaza. Cunoasterea, chiar si cea stiintifica, are o doza de subiectivitate prin
simplul fapt cd, pentru a parveni oamenilor trebuie si treacd prin filtrul
intelegerii si interpretarii lor. Perceptia joaca, asadar, un rol deosebit de
important, iar aceastd tema se regaseste inrdddcinatd in literatura viziunii
onirice, atat visul 1n sine cat si interpretarea sa fiind legate de subiectivitatea
receptorului si a cititorului interpret. De aceea, visul revelator este vehiculul
ideal pentru a transmite aceste concepte, avand un rol profund in transformarea
visdtorului pe toate planurile, nu doar cel intelectual.

Continuéndu-se pe aceasta linie pana in ultima fraza a Consolatione, visul
se constituie ca un pretext pentru un tratat filosofic despre virtute, cunoastere si
divinitate. La aceasta se adaugd functia retorica a discursului cu rol de pledoarie
juridica, dupa cum am aratat, atat o confesiune plina de patos a unui condamnat
la moarte, cat si ultima si cea mai personald operd a unui scriitor ce isi dedicase
viata literaturii. Transformarea visatorului pe parcursul viziunii si dialogului cu
figura ghidului atat din ochii lui cat si pentru ochii altora, atat ai sustinatorilor
cat si ai rivalilor sai.

Asa cum am amintit, din punct de vedere stilistic, scrierea lui Boethius
este precursoarea a ceea ce numim astazi ,,viziune onirica”, indepartandu-se de
la traditia dezvoltata sub influenta sa atat prin aspectele autobiografice si, mai
mult, prin forma experimentald. Viziunea este o parte integrantd a operei,

declansarea ei reprezentand intriga, aparitia cdlauzei fiind cea care provoaca
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discursurile retorice si transformarea naratorului, insa ea nu apare introdusa de
elementele conventionale ale genului literar al viziunii onirice discutate 1n
capitolul anterior, incepand cu delimitarea clara intre naratiunea-rama si cea din
interiorul acesteia — intre vis si starea de trezie. Dupd cum am mentionat,
evenimentul narativ al caderii in visare nu este consemnat ca atare, ci doar
sugerat prin conventia aparitiei fiintei supranaturale ,,deasupra capului”
visdtorului, moment din care naratiunea capata valente supranaturale — prezenta
tacitd a muzelor 1n jurul poetului devenind brusc vizibild ochiului constiintei
sale, discursul sdu se transforma dintr-un monolog autocompdatimitor intr-un
dialog filosofic, iar visatorul-narator devine visator-personaj.

Revenirea la starea de trezie ori deznodamantul vizitei supranaturale nu
mai sunt insd mentionate; ca subliniere a calittii sale de opera cu precddere
filosofica iar nu fictionald, scrierea se Incheie in acelasi ton retoric cu concluzia
rationamentului filosofic deductiv despre natura divinitatii si rolul inteleptului
in lume, transformarea psihica si afectiva a visatorului derivandu-se doar din
finalitatea unui silogism convingitor. Indemnurile directe ale Filosofiei din
ultimele randuri: ,,indepartati-va deci de vicii, cultivati virtutile, inaltati-va
sufletul in sperante drepte, [...] impuneti-va marea datorie a virtutii” nu mai sunt
acum adresate doar interlocutorului sdu ci intregului lor auditoriu. Aceasta
brusca certificare a audientei este o marcd a viziunii onirice ce are rolul de a
face cititorul constient atat de natura alegorica a scrierii - care pe parcursul
naratiunii onirice fusese prezentatd ca realitate — si, implicit, de rolul sau
didactic, transmitandu-i mesajul posibilitatii aplicarii invatamintelor la propria
sa existentd: cautarea divinitatii si accederea la cunoasterea superioara sunt
accesibile oricdrui aspirant dispus a se dedica virtutilor. Faptul c@ opera nu se
incheie in vorbele naratorului ci ale calduzei insinueaza ramanerea in planul
oniric, nerevenirea la realitate, insa datoritd formularii directe acesta nu 1i
suprima rolul didactic. Astfel de imbolduri adresate direct publicului se regasesc
in aproape toate scrierile onirice, mai ales in cele religioase, sub forma de pilde
pe care naratorul acum iluminat le poate — si are datoria — de a le transmite mai

departe cititorilor sai, precum exaltarea virtutilor crestine in vederea desavarsirii
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spirituale a accederii la paradis enuntata de poetii The Dream of the Rood, Perle
si A Seying of Nyghtyngale. Formal, distinctia intre formularea unei astfel de
incheieri in vocea ghidului si cea a naratorului central este o dovada a unei
literaturi onirice incipiente cu o structurd nedefinitivatd. Din punctul de vedere
al continului, aceasta distinctie muta accentul de pe pledoaria nevinovatiei si
superioritatii lui Boethius — care caracterizeaza vorbirea directd a naratorului -
pe mostenirea pe care acesta o lasa urmasilor sai sub forma transmiterii celor
mai valoroase cunostinte descoperite si interiorizate la finalul unei vieti de
studiu si virtute.

Aplicand la literatura vizionard categoriile lui Alastair Fowler ce
examineazd mecanismele de formare si dezvoltare ale genurilor ori curentelor
literare, Kathryn Lynch plaseaza scrierea lui Boethius Tn clasa operelor primare,
De Consolatione Philosophiae reprezentand ceea ce exegeza considera punctul
de pornire al literaturii onirice, a carei forma este — asa cum am argumentat -
daca nu primitiva cel putin neperfectionata. Categoria operelor secundare poate
fi reprezentata de De planctu naturae a lui Alain de Lille, Roman de la rose si
Confessio Amantis a lui John Gower drept scrieri deliberat inspirate dintr-o
traditie in dezvoltare si constiente de conventiile pe care le utilizeaza, capabile
sd le adapteze contextului lor dand nastere la randul lor unor noi subgenuri
precum viziunea erotica derivata din traditia ,,iubirii curtenesti”. Cel mai mare
grad de originalitate, explica Lynch, se regaseste in opere tertiare precum cele
ale lui Chaucer, care recunosc traditia dar o deconstruiesc deliberat jongland
conventiile deja cunoscute pentru a crea alegorii si satire ce conferd genului noi

dimensiuni?,
Boethius si Anglia regelui Alfred
Opera lui Boethius este una dintre cele selectate de regele Alfred spre a fi

traduse in limba engleza, versiunea sa pastrandu-se in doua manuscrise. Cel din

Biblioteca Bodleiana din Oxford este integral in proza, iar cel din biblioteca

120 Kathryn Lynch, The High Medieval Dream Vision, p. 13.
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British Museum contine atat proza cat si metrica lui Boethius, deteriorat intr-un
incendiu ce a distrus o parte a bibliotecii lui Sir Robert Cotton si refacut ulterior
aproape in intregime!?!. Traducerea se declari a fi relativ fidela originalului -
hwilum ... word be worde, hwilum andgit of andgite [uneori cuvant cu cuvant,
uneori inteles cu inteles], traducdtorul totodatd implordnd cu modestie
bundvointa si rugdciunile lectorilor ce vor fi descoperit erori de

comprehensiune!??

. Diferentele dintre original si traducerea asociata lui Alfred
sunt atdt de semnificative Incat opera in limba engleza poate fi considerata o
versiune de sine-statatoare.

Structura operei lui Boethius este reformata, continand patruzeci si doua
de capitole in locul celor patru carti subdivizate ale originalului (Cartea I este
reprodusa in primele sase capitole, Cartea II In urmatoarele cincisprezece,
Cartea III in paisprezece si Cartea IV in urmatoarele patru capitole si jumatate),
la care Alfred adauga o introducere in biografia autorului pentru a pune cititorul
cadrului sdu temporal si spatial in tema cu figura lui Boethius, plus doudzeci si
trei de capitole cel putin la fel de semnificative in care atinge teme filosofice si
teologice si alegorii mitice.

Mai mult decét atét, regele Alfred vede in Boethius nu doar un erudit si
un om Intelept si cinstit, ci s1 un apologet crestin, iar in discutiile filosofice intre
exilat si mentorul sdu feminin un dialog despre virtutile crestine si Dumnezeu.
El empatizeaza cu Boethius pentru eruditia sa, ambii fiind considerati printre
cele mai luminate minti ale cadrului din care provin, ambii fiind martori si
participanti la incercarile pe plan politic, social si spiritual ale unei perioade sub
semnul atacurilor din partea paganilor ce ameninta a dezbina regatul. Se observa
in subiectivitatea implicarii lui Alfred in adaptarea De consolatione o empatie
asemanatoare cu cea regasitd in traducerea sa a Cura pastoralis a lui Grigore cel
Mare si cea a Dialogurilor patronata de el. Astfel, Alfred demonstreaza vadit

intentia de a adapta scrierea lui Boethius la publicul sau crestin anglo-saxon.

121 Samuel Fox, “Preface”, King Alfred's Anglo-Saxon Version of Boethius' “Consolation of
Philosophy”, p. 3.
122 Eox, op. cit., p. 6.
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Spre exemplu, acesta altereaza accentul pe pledoariile naratorului in cazul Albinus
si procesul impotriva sa, de pe nevinovatia sa si complotul rivalilor impotriva sa,
intelegandu-l pe Boethius drept un Indraznet opozant al politicii lui Teodoric de
opresiune a crestinilor prin sustinerea ,,arianismului” 1n regat, el apeland la
salvarea oferita de catre Ciprian, conducatorul Imperiului Roman de Rasarit,
pentru aceasta el aparand ca erou al crestinatatii si nu ca tradator fatd de coroana.
Cea mai semnificativd schimbare a versiunii lui Alfred este insa
transformarea entititii pagane a Filosofiei in Intelepciune, mentorul crestin si
masculin al naratorului. Dialogul dintre persona lui Boethius si Ratiune un
dialog intre devine aici convorbirea dintre Minte (Mod) si Ratiune (Gescead),
prima functiondnd ca un fel de alter-ego fictional al naratorului ale carui
intrebari genereaza reflectii filosofice. Muzele sunt aici nu niste fiinte
supranaturale ale mitologiei clasice ori alegorii ale inspiratiei poetice ci
apasarile vicisitudinilor cu care se confruntd naratorul, pe care aparitia
Intelepciunii le disipeaza pentru a face loc curiozitatii intelectuale si stimularii
spirituale. Rolul Intelepciunii este asadar asemanitor, acela de a aduce
consolarea prin procesul reflectiei interioare, prin inspirarea in personajul
narator a cercetarii propriei constiinte si Intelegerii sinelui, dar si a cugetarii
asupra naturii umane, liberului arbitru si naturii divine (si, prin aceasta, a
accederii la paradis), precum si a analizarii proceselor psihologice ale perceptiei
si cognitiei, dezvoltdrii morale si tiparelor comportamentale.
Personajul-concept Mod, cu aspectele sale ale Ratiunii, Memoriei,
Intelegerii si Vointei, este plasat in exegeza textelor anglo-saxone la confluenta
dintre reproducerea conceptelor metafizicii clasice ale originalului Tn
vernaculara si idiosincrasiile gandirii anglo-saxone, fiind mai degraba o marca
a autorului decat reprezentativ pentru aceste doud sisteme conceptuale, dupa
cum argumenteaza Alexandra Ramsden in Anglo-Saxon Conceptions of the
Inner Self'?®. El trimite la divizia neoplatonici a sufletului in Ratiune, Vointi si

Furie si la cea augustiniana in Intelegere, Memorie, Ratiune si Vointa, dar nu

123 Alexandra Ramsden. 2008. “Anglo-Saxon Conceptions of the Inner Self: An Exploration of
Tradition and Innovation in Selected Cynewulfian and Alfredian Texts” (Unpublished
doctoral dissertation). Centre for Medieval Studies, University of York.
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inseamna identificarea exacta a Mod cu Sawul (Suflet), asadar definirea mod ca
o entitate spirituald nemuritoare, acesta aparand in alte scrieri vernaculare cu
sensul de interioritate’®*. El este asadar sediul ratiunii si al virtutilor ce
determind actiunile individului, ca participant la dialog fiind nascocirea
personajului Boethius cu care Intelepciunea poate intra in contact si pe care il
poate influenta. Asadar, interactiunea dintre personaj si entitatea Intelepciunii
nu mai este constituitd ca o viziune ci ca un proces mai degraba cognitiv
declansat metaforic de posesia temporari a Mintii de citre Intelepciune.
Consolarea ca proces terapeutic se desfdsoara prin identificarea afectiunii
psihice a subiectului si a tratarii perceptiilor sale eronate ce au condus la
declansarea acestei maladii Incepand cu discutarea sursei fericirii umane si
mutarea accentului de pe material pe spiritual — de pe valorile pamantesti:
bogatie, putere, reputatie, placeri, pe cautarea si emularea divinului. Pasul
urmator este dezbaterea naturii Raului si intelegerea ordinii metafizice nu ca
destin predeterminat ci ca serie de consecinte guvernate de un demiurg pentru
care viata universului e un prezent etern, libertatea umana devenind compatibila
cu cunoasterea divind atunci cAnd Dumnezeu este mutat in atemporalitate!?®,
Alfred simplifica complexitatea provocarii rationamentului divin emisd de
personajul Boethius in favoarea accentuarii incapacitdtii omului de a intelege
caile lui Dumnezeu si sustinutd prin recurgerea la dovezi scripturale in locul
unei abordarii analitice si in favoarea argumentarii negative — negarea liberului
arbitru ca drept fundamental al omului ar fi marca unui Dumnezeu tiran, or
justetea lui Dumnezeu este un dat ce nu necesita explicatii suplimentare. Aceasta
reprezintd unul dintre elementele de consecventa ce demonstreaza provenienta
auctoriald comuna intre versiunile anglo-saxone ale De Consolatione
Philosophiae, Cura Pastoralis a lui Grigore cel Mare si Solilocviilor lui Augustin

d126

si Psalmii, ceea ce sugereaza ca apartineau regelui Alfred™ " si diferentierea lor de

Historia Adversus paganos a lui Orosius, Historia Ecclesiastica Gentis Anglorum

124 Ramsden, op. cit., p. 186.
125 A se vedea Payne, op. cit., pp. 74-85, Otten, pp.143-52.
126 Ramsden, op. cit. p. 176.
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a lui Beda si Dialogurile lui Grigore cel Mare, alte opere atribuite lui Alfred de
catre William din Malmesbury in Gesta Regum Anglorum dar disputate din acest
punct de vedere de citre critica recenti!?’.

Este asadar deosebit de semnificativ modul in care traducatorul imbraca
anumite aspecte ale gandirii clasice in imagini compatibile cu gandirea crestina
a cititorilor sdi precum si vigoarea analiticd cu care acesta fundamenteaza
derivarea de adevaruri absolute, atit teologice cat si psihologice, mai ales 1n
lipsa unei traditii filosofice anglo-saxone, explici Ramsden!?, Atunci cand
discuta soarta, spre exemplu, se face o distinctie clard intre viziunea pagana
asupra destinului si cea crestind unde poartd denumirea de ,,predestinare
divind”. Aceasta guverneaza atat fericirile cat si nefericirile omului cu justete,
si doar cei lipsiti de Intelepciune sunt orbi la aceasta echitate din cauza propriilor
lor pacate, ei considerand in mod eronat cd doar mplinirea dorintelor si
desfatarea evenimentelor placute provin de la Dumnezeu. Atat oamenii rai cat
si cel buni cautd binele absolut dar acestia din urma nu stiu cum sa ajunga la el.
El demonstreaza in continuare relativitatea conceptelor binelui si raului, sau mai
degraba limitarea omului 1n a le discerne, facand paralela intre medicul ce aplica
leacuri cu greu intelese de catre cei neinitiati si pedepsele ori recompensele
impartite de catre Dumnezeu, drept medic si creator al sufletelor.

Pe parcursul operei, Alfred opune ,filosofii” — prin care intelege
intelepciunea cu precadere pagand — crestinilor — alituri de care Intelepciunea
versiunii sale se manifestd - dand un indiciu asupra rationamentului din spatele
deciziei de a altera natura calduzei. Scolastica este impartita in privinta
rationamentelor din spatele alterdrii numeroaselor aspecte ale textelor originale,
disputand daca acestea au fost implementate deliberat ori inconstient, prin
simpla interpretare a conceptelor prin lentila gandirii si epocii in care traducerea
a fost produsad, anglo-saxonisti precum Ramsden argumentand aspectul unitar al
reformarilor ca dovada a modului sistematic si inovativ in care Alfred provoaca

aceste concepte.

127 Ramsden, op. cit., p. 174.
128 Ramsden, op. cit., p. 178.
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Alfred omite in traducerea sa orice referire la vis si visare astfel ca
versiunea sa, cu toate ca ar putea fi consideratd o opera independenta, nu se
poate Tncadra in categoria viziunilor onirice de pe teritoriul anglo-saxon. Cu
toate acestea, existenta sa este semnificativa din punctul de vedere al examinarii
modului in care anglo-saxonii abordeaza operele lumii clasice, revelatoare a
Zeitgeist-ului in care a fost conceputa, cadru ce a produs primele viziuni onirice

in limba engleza.

Oniricul in literatura engleza veche

Despre teoriile oniricului in Anglia Evului Mediu timpuriu si influenta lor
asupra literaturii engleze vechi nu putem decéat specula. Macrobius este privit
drept cel mai legitim candidat la statutul de autoritate in domeniu pentru poetii
epocii: cercetatori precum Robert Burlin observa influentele teoriei macrobiene
in The Dream of the Rood, dar Constance B. Hieatt declara ca este imposibil de
determinat care dintre teoriile clasicismului latin erau cunoscute in epoca;
A. Peden si W. Wetherbee examineazad sursele literare in cautarea primelor
dovezi ale cunoasterii onirismului macrobian si nu descoperd cu certitudine
decat referinte din secolul al XI-lea, cea mai timpurie mentiune a Commentario
(in Manualul lui Byrhtferth, o incursiune didactica prin domeniile cunoasterii,
in special astronomie, matematica si istorie din prisma studiului computus-ului,
calendarul ecleziastic'?®) netratdnd tema oniricului. Teoriile lui Grigore cel
Mare sunt, fard indoiald, cunoscute in epocd, avand in vedere importanta sa
pentru crestinismul englez si popularizarea filosofiei sale crestine in vernaculara
prin interesul pe care Alfred din Wessex il acorda scrierilor sale. Dar poetii
anglo-saxoni nu au incadrat in operele lor recunostinta lor pentru teoreticienii
oniricului citdndu-i, asa cum va face Geoffrey Chaucer mai tarziu, astfel incat
perceptia lor despre semnificatia viselor nu poate fi decat dedusa din felul cum
acestea sunt ilustrate Tn textele literare.

129 A se vedea Cyril Hart, “Byrhtferth and his Manual”, Medium Avum, pp. 95-109.
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Faptul ca poezia era pretuitd in societatea engleza timpurie il spune
literatura, prin descrierea acelor scene in care muzica si versurile insotesc
memorabile clipe de veselie si comuniune ( The Seafarer), in care mesenii din
,meadhall” paseaza lira din mand Tn mana pentru ca fiecare sa poatd canta (in
istoria lui Caedmon scrisa de Beda), in care liderii rostesc discursuri
moralizatoare in vers, In care razboinicii 1si povestesc peripetiile si isi depun
jurdminte de loialitate fata de suveran ori legaminte ale faptelor de vitejie
viitoare (The Battle of Maldon), in care poetii sunt haraziti ca fauritori de cuvinte
prin gratia divinitatii (The Fortunes of Men) si au un loc aparte alaturi de nobili
patroni, bucurdndu-se de increderea si protectia lor si de recompense in aur,
pietre pretioase si pamanturi ( Deor). Vestigiul arheologic din Suffolk denumit
tehnic ,,Mormantul 32” pastreaza trupul unui rdzboinic-poet asternut pentru
odihna eterna, dupa obicei germanic, alaturi de cele mai pretioase si mai
reprezentative posesiuni: sulita, scutul si lira. Si aceasta deorece poezia
inseamnad, 1n societatea preliteratd, memorie si muzica deopotriva pentru o mai
simpla Tnsusire si 0 mai expresiva transmitere a relatarilor; abia introducerea
crestinismului importa arta scrierii, aceasta schimbare precoce fiind unul dintre
motivele principale pentru care literatura timpurie a limbii engleze pastratd pana
in zilele noastre este mai abundenta decat a celorlalte culturi germanice. Runele
erau pentru popoarele germanice atat alfabet cat si simboluri magice, fapt atestat
arheologic si literar, pastrandu-se trei poeme runice in engleza, norvegiana si
islandezd, compuse si transcrise in Evul Mediu (intre secolele al VIII-lea si al
XV-lea) ce detaliazd semnificatiile fiecdrui simbol. Literatura saga
demonstreaza, la fel ca cea engleza, cat de impregnatd poezia este in viata de zi
cu zi oamenilor, abilitatile skaldice fiind intretinute si cinstite ca marca a eroului
germanic. Si acestea deoarece versurile inseamnd Insd mai mult decat
divertisment, inseamna cunoastere, iar poezia este deci limbajul prin care se
transmit istoria, traditiile, si chiar cunoasterea stiintifica, si prin care se elogiaza
miracolele lumii inconjuratoare; cunoasterea si spiritualitatea merg mand in
mand, nu in ultimul rdnd creatia artistica fiind asemuitd creatiei divine.

Mitologia germanicd, cea mai complexd reprezentare a careia este pastratd in
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literatura in islandeza si norvegiana veche (cele doud tari fiind ultimele redute
ale paganismului vest-european, convertite abia Tn ultimii ani ai mileniului
intéi), ilustreaza poezia ca fiind strans legata de razboi, moarte si magie prin
figura lui Odinn, descoperitorul runelor printr-un ritual initiatic de factura
samanica.

In literatura engleza apare figura poetului, SCop, reprezinti deopotriva —
pentru a Tmprumuta un binom comun in critica referitor la procesul producerii
si generarii textelor poetice, asa cum o face Catalin Ghita in cartea sa Lumile lui
Argus®° - un poeta artifex, prin stipanirea mestesugului creatiei si concentrarea
pe actul creator, si un poeta vates, poetul pentru care inspiratia si motivatia
creatore se trag din starea vizionard, un instinct divin, ceea ce platonicienii
numesc furor'®!. Relatia mistica in cultura germanici dintre poezie si divinitate
este si mai evidentd in utilizarea unui alt termen pentru aceastd meserie,
wodbora®®?, Acesta apare Tn The Order of the World pentru a descrie un erudit
inspirat de divinitate si harazit cu abilitdti poetice creatoare intocmai spre a canta
despre facerea lumii, minunile sale si ale demiurgului ce a facut-o posibila.
Poemul plaseaza intrebarea retorica:

Wilt pu, fus heele, fremdne monnan, wisne wodboran  wordum
gretan,

fricgan felageongne  ymb forgesceaft,

biddan pe gesecge sidra gesceafta [...] (v 1-4)

[Voiesti tu, erou grabit, sd schimbi vorbe de duh cu un strain, intelept poet,

catdret si profet, sa-1 intrebi pe calator despre creatie, sa-1 rogi sa-ti

povesteascd despre fortele naturale, despre minunile omenirii datatoare de

viata prin ordinea dumnezeiasca?]

Mai mult decat un creator de poezie si cintaret la curti nobile, asa cum este

inteles termenul scop, wodbora trimite la corelatia germanica dintre miedul

130 Terminologie utilizatd de Mikel Dufrenne, Poeticul, apud Catalin Ghita, Lumile lui Argus,
p. 29.

131 G. Puttenham, Art of English Poesy, apud Catalin Ghita, op. cit., p. 38.

132 1da Masters Hollowell, ““Scop’ and ‘Wodbora’ in OE Poetry,” The Journal of English and
Germanic Philology, pp. 317— 329.

92



sacru, inspiratia poetici si extaz religios, explici Egon Werlich®*?, iar puterea
sa este nu atat aceea de a crea fictiune, cat de a pune n cuvinte, de a conjura in
fata auditoriului, realitati.

De fapt, literatura engleza, aceasta literatura mai veche decat oricare alta
vernaculara a Europei, incepe cu un vis. Iar autorul Caedmon's Hymn, prima
poezie pastratd integral din literatura engleza, este Intocmai un astfel de
wodbora, nu un poet innascut ci unul inzerstrat cu har de divinitate. Poemul
Caedmon's Hymn nu va face subiectul analizei mele intrucat nu se poate incadra
genului viziunii onirice, insa merita sa aruncam o privire asupra contextului in
care se spune cd a fost compus, ciaci demonstreazd prima aparitie a visului
revelator in literatura engleza.

Tn Historia ecclesiastica gentis anglorum a Venerabilului Beda, Caedmon
este un vacar, muncitor secular al mandstirii Whitby care, rusinat de infirmitatea
sa creatoare, se sustrage oricdror intruniri informale in care cei prezenti se
desting cantand din harpa si recitand versuri. Intr-un astfel de moment de
tulburare, el se retrage n grajdul unde muncea si adoarme. Precum in
experientele onirice ale lui Avraam ori Elifaz, visul lui Caedmon nu are o
componenta vizuala, simtul auditiv fiindu-i amplificat — nu intamplator, avand
in vedere motivul inspiratiei artistice prin cuvant si muzica - atunci cand o voce
ii ordona: ,,Caedmon, sing me hwathwugu [Caedmon, canta-mi ceva]”. Atunci
cand vacarul repetd, jenat, aceeasi scuza, vocea ii conferd o si mai specifica
dispozitie: “Sing me frumsceaft [Canta-mi despre creatie]” iar Caedmon,
transfigurat sub influenta sacrd in poeta vates, incepe a cénta versurile
preamaririi creatiei divine ramase posteritatii sub numele de Caedmon'’s Hymn.
Abatesa si intreg auditoriul recunosc miracolul experientei onirice si originea
dumnezeiasca a harului sau nou- descoperit, indemnandu-1 pe Caedmon sa dea
curs responsabilitdtii pe care acest talent o impune, si anume impartdsirea
istoriei sacre si minunilor creatiei in forma poetica celorlalti muritori pentru a-i

inspira, la randul lor, sd tubeasca si sa facad bine (249-50). Acesta se calugareste

133 Der Westgermanische Skop: Der Aufbau seiner Dichtung und sein Vortrag, Diss., Miinster
1964, p. 37, apud Hollowell, op.cit., p. 317.
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si lasd posteritatii, scrie Beda, poeme despre crearea lumii, originea omenirii,
exodul lui Israel din Egipt, intrarea in Tara Promisi, Intruparea Domnului,
Patimile, Invierea si Indltarea sa la ceruri, pogorarea Duhului Sfant, invataturile
apostolilor, despre Judecata de Apoi, ororile iadului si beatitudinea paradisului.
Celelalte poeme atribuite lui Caedmon sunt, dupa aceasta descriere, Genesis,
Exodus, Daniel si Judith, poeme pe care le vom aminti in continuare. Acestea
au fost publicate pentru prima oard impreuna in 1655 sub titlul Caedmon’s
Paraphrase, dar studiile ulterioare arata ca aceste poeme — cel putin in forma in
care ne parvin noud — apartin mai degraba unor perioade si autori diferiti.
Caedmon nu este singurul poeta vates din istoria eclesiastica a englezilor, Beda
inregistrand imnurile compuse de Sfantul Godric In urma unei similare vizitari
miraculoase.

Tema oniricului, visul si somnul apar intr-o variatd gama de poeme cu
functii diverse, de la eveniment narativ ce determind actiunile ori
individualitatea protagonistilor ori ca stimulent pentru discursuri filosofice ori
religioase. Aceste dimensiuni ale eroicului, spiritualitatii, elegiei si visarii se
armonizeaza intr-unul dintre cele mai complexe poeme compuse in aceasta
perioada, The Dream of the Rood, prima viziune onirica in limba engleza pe
care o voi examina in detaliu, nu Tnainte, insd, de a arunca o privire mai
amanuntitd asupra reprezentarii oniricului in poezia engleza veche pentru a
schita cateva elemente ce tin de perceptia anglo-saxond asupra visarii.

Andrew Galloway, in studiul Dream-Theory in The Dream of the Rood
and The Wanderer, insista asupra unor caracteristici interesante ale viziunilor
onirice din literatura engleza veche, si anume contextul in care visele se
manifestd si accentul plasat asupra momentului trezirii din visare ca moment al
unei transformari profunde a visatorului. Momentul propice declansarii unui vis
profetic este acela al linistii depline atat in The Dream of the Rood: ,,sydpan
reordberend reste wunedon [cand purtatorii de cuvinte erau la odihna]” (v. 4)
cat si in primul vis al lui Nabucodonosor din Daniel: ,,freegn pa da manigeo
hwat hine gematte,/ penden reordberend reste wunode [si a intrebat atunci

adunarea ce a visat, in timp ce purtatorii de cuvinte erau la odihna]” (v. 122-3).
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El traseaza influenta acestui element la Moralia in Job a lui Grigore cel Mare
care discutd in mod repetat necesitatea reducerii la tacere a tumultului lumii —
atat literalmente 1n orele nocturne cat si metaforic, in prioritizarea meditatiei in
favoarea preocuparilor marunte si imediate — pentru ca vocea lui Dumnezeu sa
se faca auzita. Aici Grigore formuleaza cd oamenii animati de realizari lumesti
sunt ,.treji” iar cei ce- si cauta linistea interioard sunt ,,adormiti” (Moralia,
i. 255), a doua stare fiind cea superioara, caci aurem cordis, urechea inimii,
trebuie sa fie deschisa divinitatii (Moralia, iii. 1173) a carei voce este auzita
doar in somn (Moralia, iii. 1172). Aceeasi idee se regaseste si intr-0 vita de
secol al Xll-lea scrisa de Eadmer, unde Sfantul Anselm, arhiepiscop de
Canterbury, se retrage adesea in meditatia scripturilor din vani clamores,
zgomotele desarte, contentiones, conflictele, si jurgia, disputele lumii care il
aruncd in boala si depresie, in timp ce din imersiunea in preocupari spirituale el
revine cu forte intelectuale si spirituale reinnoite (ii. 81)'3*. Tot Grigore cel Mare
este cel ce inspira la dezbateri despre natura profetica a viselor si necesitatea
implicarii ratiunii, a unui scepticism filosofic, Tn distingerea unui tip de vis de
celelalte pentru ca visatorul sa nu se lase amagit de inlusiones. O vita a sa
marturiseste una dintre cele mai timpurii astfel de deliberari compuse in Anglia,
unde un calugar are o viziune onirica ce se dovedeste ulterior a fi o revelatio dar
a cirei veridicitate este initial supusa analizei printre cilugdri®®® inspirati din
modul de argumentatie lui Grigore. Acesta este un detaliu interesant, caci nu
intalnim acest scepticism la Beda in descrierea sa a lui Caedmon (desi ambele
viziuni sunt cunoscute ca fiind revelatione la momentul asternerii lor pe
pergament) si cu atdt mai putin intr-un poem vizionar de inspiratie biblica
precum The Dream of the Rood ori Daniel.

Trezirea din visare este un alt element esential al viziunii onirice, iar
operele englezei vechi demonstreaza o atentie deosebitd conferita acestei etape

finale a experientei onirice; daca aceasta nu declanseaza dezbateri filosofice,

134 Andrew Galloway, “Dream-Theory in The Dream of the Rood and The Wanderer ”, The
Review of English Studies, p. 477.

1% The Earliest Life of Gregory the Great, ed. B. Colgrave (Cambridge, 1985), cap. xviii,
p. 102, apud Galloway, op. cit., p. 481.
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accentueaza, in schimb, profunda metamorfoza a visatorului in urma revelatiei.
Interesant este faptul ca si Daniel, poemul atribuit de catre Beda lui Caedmon,
dedica o mai mare parte a poemului acestui moment decat continutului viselor,
desi trezirea nu este mentionati astfel in sursa biblica. In traducere, episodul ar
suna astfel: “Apoi se trezi inima-de-lup, gardianul Babilonului, ce dormea in
betia vinului./ Mintea-i era nefericitd, amaraciunea-1 napadea, tumultul visului/
— Nu-si amintea ce visase./ Se Inspaimantd astfel regele, (v. 116-19)” si ,,0
teroare se abatu asupra-i, o teama in suflet trimisd de Dumnezeu (v. 524-25)”.
Galloway face o paralela chiar si la Beowulf care, desi nu trateaza oniricul,
prezinta descrieri intense si elaborate ale momentelor trezirii din somn 1n care
sunt evaluate consecintele evenimentelor petrecute noaptea, revenirea la
realitate declansand decizii importante. Cu alte cuvinte, daca adormirea arata o
predispozitie a visatorului la interioritate si spritualitate, iar visul propriu-zis
prezinta o revelatie divina (ori o fictiune cu rol epifanic, precum intalnim in mai
laicele poeme ale secolelor urmatoare) trezirea reprezintd momentul
transformarii visdtorului si al deciziilor majore cu privire la viata sa, rolul sau
in societate, viitorul personal si al omenirii.

The Wanderer ilustreazd acest scenariu al visului ca fictiune
compensatoare, visul fiind, desigur, ,fals” in sensul de neprofetic, dar este
totodata o expresie a intelegerii naturaliste a experientelor onirice existentd in
gandirea anglo-saxona in absenta oricaror conotatii religioase. Pentru a accentua
senzatia pierderii si efemeritatii, versurile preiau motivul ubi sunt din traditia

latini*%6

, enumerand bucuriile vietii, imagini ale valorilor acestei lumi, ce s-au
stins pe rand: ,,Unde este calul? Unde este calaretul? Unde este datatorul de
daruri (cu sensul de ,,suveran”)? Unde este scaunul ospetelor? Unde este veselia
din sala? Pierduta este cupa sclipitoare. Pierdut este razboinicul in zale. Pierduta
este gloria printului. Cum a trecut timpul sub armura noptii ca si cand n-ar fi
existat! (v. 97-102)” In aceastd zadarnicie a lumescului, anglo-saxonul vede

destinul imuabil: ,,Soarta sa este pecetluitd” (v. 5).

13 Craig Williamson, ,,The Wanderer”, The Complete Old English Poems, p. 454.
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Exilul este inevitabil pentru cel ce si-a ingropat suveranul: el a pierdut
toate aceste valori, siguranta si satisfactiile vietii In comunitate, increderea
suveranului, si este deci natural ca viziunile sale sa fie fictiuni compensatorii ale
acestor pierderi. Doar cel a cunoscut aceasta jale intelege adeviarata putere a
visului, caci aceste doud stari au un efect similar asupra constiintei: ,,Cel ce a
pierdut compania stapanului sdu stie cum jalea si somnul pot lega mintea” (v.
41) precum o vraja. Procesul visarii ori halucinatiilor este explicat precum o
caldtorie, o raticire pe meleagurile mintii unde visatorul descopera fiintele,
obiectele si sentimentele la care nu mai are acces. Trezirea din visare este, si
aici, asa cum observa Galloway, descrisd cu o intensitate aparte, singuratatea
fiind cu atat mai profunda atunci cand visatorul se amageste cu imagini beatifice
doar pentru a le pierde la trezire: “Jalea este reinnoita de amintirea neamurilor
ratacindu-i prin minte, fiecare gazda o fantoma (v. 55-56)”. Aceastd idee a
suferintei drept calitatea ce face omul vrednic de a fi receptorul unei revelatii
onirice si, prin extensie, a impartdsi cunoasterea semenilor sai spre evolutia lor
spirituald si, Tn poemele religioase, spre mantuirea lor, este un aspect esential al
viziunii onirice ca gen literar, idee la care voi reveni cu numeroasele ocazii
oferite de textele analizate.

Desi fals s1 amagitor, visul ratacitorului nu este vreo iluzie diavoleasca, ci
produsul unei afectivititi intense si a unei imaginatii creatoare de fictiuni
compensatorii. Galloway aplici taxonomia gregoriana'®’ pentru a identifica
aceasta experientd ca una produsad de inanitate (aici cu sensul de gol resimtit
afectiv), inlusione sau cogitatione simul et inlusione. Visul compensator al
ratacitorului este comparabil cu acea dulce amaraciune provocata de oniricul
dragostei curtenesti In care protagonistul petrece clipe pretioase aldturi de o
1ubita ce nu-i impdrtaseste sentimentele in viata reala, revenind la realitate cu
profunda nostalgie. Vom examina o astfel de trezire in Isle of Ladies dar, mai
mult decét in poemul de secol al XIV-lea unde concluzia este complet angrenata
in Frauendienst si deci, simplista, The Wanderer reevalueaza experienta sa
personala a exilului transpunéand-o la sensul larg, universal, al ideii de pierdere,

137 Galloway, op.cit., p. 480.
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poemul reusind a transcende rolul didactic obisnuit al viziunilor medievale legat
de morala, dogma religioasa ori conduita sociala.

The Seafarer, pe de alta parte, prezintd mai degraba puterea imaginativa
creatoare de viziuni decat un vis propriu-zis, dar aceasta transpune naratorul
ntr-o stare profund meditativa in care reprezentarile imaginare ii devin realitate.
Poemul descrie suferinta unui exil pe mare; pe ,,corabia durerii”’, in ,sala
nelinistii”, in monotonia talazurilor si furtunilor, discomfortul gerului si
grindinei iernilor nesfarsite, naratorul halucineaza viata lasata in urma. Dar
rasetele camarazilor si zgomotele sdlii banchetelor sunt de fapt scancetul
pescarusilor si tipetele vulturilor. Insi izolarea marii este doar fabricatia
»gandurilor calatoare”, caci ,,mintea cere mereu sufletului sa porneasca in
cautarea taramurilor indepartate (v. 36- 37)”, si, asa cum marinarul tanjeste dupa
explorarea altor meleaguri pentru care lasa bucuriile uscatului In urma, astfel
naratorul recunoaste ca bucuriile dumnezeiesti sunt mai pasionante decat orice
placere lumeasca, fiindca viata trupeasca e ,,moarta”, ,,imprumutatd” de la bun
inceput, o simpla iluzie la fel ca halucinatiile exilatului. Astfel, intregul poem
poate fi inteles ca o alegorie a vietii pe pamant drept calatorie. Daca marea se
dovedeste a fi o metafora, exilul se dovedeste a fi unul voluntar, necesar, viata
in singurdtate si deprivare fiind marca anahoretului constient de efemeritatea
placerilor lumesti, iar insingurarea de semeni echivaleaza unei apropieri de
dumnezeu. Valori existentiale din ethosul germanic ale renumelui si gloriei
pastrate ITn memoria lumii ca imortalizare sunt consonante cu valorile crestine
ale binelui infaptuit pe pamant ce castiga accesul in paradis. Efemeritatea
bunurilor lumesti este acentuata pe tot parcursul poemului, permanenta iminenta
a mortii facand orice altd faptd umana in afard de lupta pentru mentinerea
virtutilor zadarnicd; fiindca bucuria si durerea trupeasca dispar In moarte, gloria
din vechime este apusa, batranetea ajunge din urma nobil si sdrac deopotriva,
iar “aurul nu poate caldtori pe drumul sufletului, nu poate ajuta sufletul
ingreunat de pacat (v. 98-99)”. Discutand tipul de viziuni din aceste doua
poeme, Peter Clemoes distinge o influentd preluatd, probabil indirect, din

Hexameronul lui Ambrozie unde este descrisa abilitatea mintii de a transcende
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timpul si spatiul, interactionand cu persoane absente pentru a apropia distanta
fizica'®®, suprapunand astfel valente mistice unei functii a imaginatiei.

In afard de tema oniricului, este necesar si trecem in continuare in revist alte
doua directii literare populare in poezia epocii ce se vor regasi, de asemenea, in
poemul analizat in profunzime, The Dream of the Rood: literatura eroica si elegia.

Literatura engleza veche este dominata de poemele epice care ilustreaza
ethosul germanic in dinamismul sdu, cu protagonisti care variazd de la
legendarul Beowulf ce isi gaseste ecou in eroii mitici din literatura scandinava
saga si edda si cea germana cu Der Nibelunge liet, 1a conducatori istorici exaltati
de catre scop pentru virtutile lor, la eroul suprem al crestinismului, Isus. Poate,
scrie Tom Shippey in introducerea sa la The Complete Old English Poems,
faptul ca biserica in perioada anglo-saxond mergea mana in mana cu aristocratia
ar putea explica forma si supravietuirea poeziei engleze vechi la care avem acces
acum cu inspiratia sa din legendele eroice ale trecutului intrupatd intr-0
diversitate de forme®*°. Eroismul secular este reprezentat mai ales in relatiri ale
unor batalii istorice din ciclul The Anglo-Saxon Chronicle, unde protagonistii
sunt portretizati ca protectori ai crestinatatii impotriva dusmanilor danezi pagani
si barbari comparati cu lupi ori demoni in poeme ca The Battle of Maldon,
Waldere, The Battle of Brunanburg ori The Capture of the Five Boroughs, iar
figura eroului sub conducerea caruia a inflorit reforma benedictina din The
Coronation of Edgar reprezinta confluenta dintre autoritatea regald si cea

ecleziastica?

. Relatia dintre lord si supusii sdi este un topos central in poezia
perioadei anglo-saxone. The Battle of Maldon este de fapt poemul unei
infrangeri eroice, al figurii tragice a unui razboinic crestin, Byrhtnoth, cdzut in
lupta impotriva paganilor navalitori din cauza hubrisului — numit de anglo-
saxoni ofermod — infrangerea sa insufletindu-i pe camarazii ce 1i jurasera

credinti si se avante brav intr-o batilie lipsitd de sorti de izbanda. In Genesis B,

138 p. Clemoes, ,,Mens absentia cogitans in The Seafarer and the Wanderer”, Medieval
Literature and Civilization: Studies in Memory of G. N. Garmonsway, London, 1969, pp.
73-77, apud Galloway, op. cit., p 481.

139 Tom Shippey, ,,Introduction”, The Complete Old English Poems, xIv.

140 Scott Thompson Smith, “The Edgar Poems and the Poetics of Failure in the Anglo- Saxon
Chronicle”, Anglo- Saxon England 39, 2010a, p. 106. apud Williamson, op. cit., p. 933.
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chiar si Satan este un lider exceptional ce inspira acea loialitate suveran-supus
demonilor sdi. Aceastd imagine a loialitatii e reprezentata nu doar de razboinici
in luptd; Deor 1si lamenteaza anii petrecuti ca Scop la curte sub protectia si
suveranului sau, incoronarea regelui Edgar il ilustreaza pe acesta in mijlocul
unui comitatus ecleziastic, inconjurat de calugari'*!, iar comitatus-ul lui Cristos
este alcatuit din apostoli, sfinti, ingeri si credinciosi. Eroicul religios se
manifesta si in poemele despre vietile sfintilor, precum Guthlac, Andrei, luliana,
Iudita, Elena, si chiar [uda, infrunta diavoli fie in lupta directa, fie respingand
strategiilor demonice de a-i arunca prada tentatiei, disperarii ori indoielilor prin
credintd. Dar Imbinarea dintre eroic si mitic-religios este realizatd cu deosebita
maiestrie in poemele al caror protagonist este Cristos, precum ciclul Christ I, 1I,
I11, Christ and Satan, The Dream of the Rood (despre portretizarea caruia voi
discuta pe larg in subcapitolul urmator), si chiar in poeme gnomice precum
Maxims ori despre originile mitice ale lumii precum Genesis A, B. Exegeza
noteaza si remarcabila portretizare a lui Satan in ciclul de poeme atribuite lui
Caedmon asemanatoare celei miltoniene; Genesis B pune Tn versuri eroice
perspectiva lui Satan, plind de dedicare stoica pentru rezistentd si razbunare, in
timp ce finalul inspira aceeasi ciclicitate a finalului ce mascheazd un nou
inceput!*?. Perspectiva anglo-saxona asupra acestui episod biblic este originali
si in tonul aproape acuzator al naratorului fatd de indiferenta divinitatii ce a
permis riului si cuprindd lumea'*3. Lumea locuitid de poetul anglo-saxon este
plina de conflicte ca urmare directd a tradarii lui Satan, a caderii omului si a
primei crime a omenirii, cea a lui Cain din care se trag toti monstrii si
raufacatorii, drept pentru care omul trebuie sa se caiasca luptandu-se continuu
pentru supravietuire, imagine ce ofera o solutie lumeascd pentru o problema

miticd, ori o origine mitica pentru epoca eroica in desfasurare.

141 Janet Thormann, “The Anglo-Saxon Chronicle Poems and the Making of the English
Nation”, Anglo-Saxonism and the Construction of Social Identity, 1997, p. 69, apud
Williamson, op. cit., p. 933.

142 R. D. Fulk, Christopher M. Cain, A History of Old English Literature. Oxford: Blackwell,
2003, p. 228, apud Williamson, op. cit., p. 36.

143 Shippey, op. cit., xlvi.
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Tonul elegiac domind poeme cordiale ale pierderii, memoriei, loialitatii,
apartenentei la comunitate si reversului acestei valori, exilul, precum Deor, The
Wife's Lament, Wulf and Eeadwacer, teme recurente carora The Wanderer si
The Seafarer le adauga dimensiunea spirituala a refugiului in meditatia la
eternitate, a renuntarii placerilor materiale si a acceptarii suferintei ca Incercarea
suprema pe calea spre mantuire. Astfel de lamentdri poetice isi pot gasi
inspiratia in Psalmi ori in literatura clasica, dar exegeza recunoaste in forma si
stilul elegiilor engleze un fond mult mai apropiat cultural decét scripturile n
insasi traditiile germanice si celtice. Astfel, ele amintesc de poemele de inceput
de secol al VlI-lea ale lui Lliywarch Hen, principe si poet briton, si de cateva
dintre poemele eddice in scandinava veche. Elegia cu narator feminin, intalnita
in engleza in The Wife's Lament si in povestea lui Hildeburh din Beowulf,
gdseste ecou in literatura medievala in limba latina, probabil tot pe acest fond

germanic’#

, @ lui Venantius Fortunatus — poet si episcop de secol al VII-lea la
curtea merovingiana — cu poemele sale De excidio Thuringiae avand ca subiect
doua nobile ascete, Radegund si Agnes, carora Fortunatus le trimite, alaturi de
alte daruri, versuri dedicate lor, De virginitate si elegia pentru Galswintha#,
Prinsd 1n centrul disputelor sangeroase din familia sa si fortatd In mariajul cu
regele francilor, Radegund este prezentata ca eroind mitica, In mod similar cu
Elena, mama lui Constantin cel Mare, in Elene, si cu Heroidele lui Ovidiu; ea
renunta la privilegiile nobiliare si lumesti in favoarea credintei si ascetismului,
parasindu-si sotul si cautand refugiu intr-o manastire careia ii devine abatesa.
Toate acestea abordeaza, intr-un fel sau altul, tema pierderii unei persoane iubite
st relatia suveran- supus, impersonand perspectiva feminind, tendintd regasita si
in literatura edda in poeme precum Gudrunarkvida, Helreid Brynhildar si
Oddrrinargratr’*® . Exegeza discutd aceastd tehnicd a ethopoeia referior la

redarea temelor conflictelor violente ale unei societdti rdzboinice din

144 Galloway, op. cit., p. 69-70.

145 Stephen D'Evelyn, “Gift and the Personal Poetry of Venantius Fortunatus”, Literature and
Theology, p. 3.

196 A se vedea Daniel Sivborg, ,,Elegy in Eddic Poetry. Its Origin and Context”, Revisiting the
Poetic Edda: Essays on Old Norse Heroic Legend edited by Paul Acker, Carolyne
Larrington, p. 81-106.

101



perspectiva personajelor feminine, retorica clasicad si medievald Incurajand
discipolii masculini sd exerseze empatia cu acestea pentru o mai realista
evocare, dupi cum formuleazi Majorie Woods'4’. Anna Maria Wasyl aduce in
discutie, 1n acest sens, pasajul din Confesiunile augustiniene in care acesta
rememoreaza clipele de discipolat in care plangea pentru patimile lui Dido,
comentand asupra emotionalitatii ,,invatate” a lui Venantius Fortunatus aplicata
n portretizarea personajelor feminine in propria sa scriere!®. lar din literatura
Evului Mediu ulterior, Galloway enumera si lamentarile Naturii personificate
cu privire la esecul omenirii in De planctu Naturae a lui Alain de Lille, ale Evei
din scrierea anglo-normanda Ordo representacionis Ade, ale Fecioarei Maria in
numeroase poeme ale perioadei, Chaucer continuand si el traditia in realismul
suferintelor personajelor sale feminine, despre care voi discuta mai detaliat Tn
capitolul dedicat lui'4°.

Acestea fiind spuse, n continuare vom examina primul poem vizionar din
literatura engleza, asa-numitul The Dream of the Rood.

The Dream of the Rood: ethos germanic si eroism crestin

Convertirea Angliei la crestinism inceputd in secolul al VII-lea nu s-a
intalnit cu o rezistentd violentd a maselor, desi cronicile inregistreaza un proces
indelungat presarat cu executii, distrugeri ale idolilor, refuzul apostaziei de catre
regi in dorinta de a fi alaturi de stramosii lor in viata de apoi ori de a pastra
vechiul templu pagan alaturi de noua biserica, precum si perioade de recidiva in
special dupa invaziile vikingilor de la finalul secolului al VIII-lea. A fost un
proces ce a necesitat masuri sistematice din partea monarhilor si clerului, pe de

o parte pentru a oficializa noua credinta si pe de alta pentru a asigura cea mai

147 Marjorie C. Woods, Weeping for Dido: Epilogue on a Premodern Rhetorical Exercise in the
Postmodern Classroom, p. 284- 294 apud Anna Maria Wasyl, ,,An aggrieved heroine in
Merovingian Gaul. Venantius Fortunatus, Radegund’s lament on the destruction of
Thuringia, and echoing Ovid’s Heroides”, Bollettino di Studi Latini, p. 66.

148 Anna Maria Wasyl, op. cit., p. 67.

149 Galloway, op. cit., p. 71.
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lind tranzitie posibila prin subtila contopire a celor doua, prin recunoasterea si
promovarea nu a diferentelor dintre ele ci a fondului lor comun. Aceste actiuni
de asimilare sunt consemnate in cronici, legi, corespondenta Intre papi si
episcopii anglo-saxoni care proiecteaza construirea de biserici deasupra
lacasurilor de cult precrestine ori stabilesc transformarea ritualurilor si
sarbatorilor pagane in ocazii de adorare a lui Cristos. In ciuda eforturilor, se
observa 1nsa nelinistea provocata de posibilitatea revenirii populatiei la aceste
,»rituri abominabile”, asa cum o exprima Papa Formosus in anii 890, in timp ce
clericul si carturarul Alcuin din York isi aratd nemultumirea cu privire la
preferintele cititorilor si auditoriilor, inclusiv ale calugarilor in refectorii, pentru
aventurile eroice ale rizboinicilor pagani in locul faptelor figurilor biblice®®° .
Doua artefacte datate din secolele al X-lea si al XI-lea, Crucea lui
Thorwald din Insula Man si Crucea Gosforth din Cumbria, infatiseaza ceea ce
este poate cea mai reprezentativd imagine a sincretismului dintre religia crestinad
si vechea credinta germanica inca prezenta in imaginarul anglo-saxon peste trei
secole dupa convertirea la noul sistem. Gravurile runice 1l ilustreaza pe Cristos
invingandu-1 pe Satan in chip de sarpe, pe o parte, iar pe cealaltd pe Woden
luptandu-se cu Fenrir, lupul monstruos al Ragnardkr, Tn timp ce crucea din
Northumbria 1i prezinta pe Cristos crucificat si pe Woden drept erou in aceeasi
lupti escatologica'®. Reprezentiri vizuale ale lui Woden mai apar sculptate si
pe Caseta lui Frank, iar numele sau apare talis qualis in doud poeme in engleza
veche: poemul gnomic Maxims | din Exeter Book si in asa-numitul Nine Herbs
Charm, in ambele el aparand inca o data in oglinda cu Cristos si cu Dumnezeu-
Tatal. Primul compara cele doua figuri in mod direct: ,,Woden worhte weos,
wuldor alwalda, rume roderas” [Woden a creat idoli, iar atotputernicul plin de
glorie — vastele ceruri (v. 132)], pentru a demonstra suprematia divinitatii
crestine, in contextul enumerarii valorilor indispensabile ori caracteristicilor

fiecdrei categorii umane in care ,,omul sfant are nevoie de Euharistie, paganul

150 A se vedea William A. Chaney, 'Paganism to Christianity in Anglo-Saxon England', The
Harvard Theological Review, pp. 197-217.

151 See David M. Wilson, Anglo-Saxon Art: From the Seventh Century to the Norman Conquest,
London : Thames and Hudson, 1984.
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de pacatele sale” (v. 131). Cel de-al doilea descrie origini si utilizari magice
pentru diferite plante, si il ilustreazd pe Woden biruind un sarpe cu noua
ramurele de mar, numit wergulu, intr-o neobisnuita asociere de elemente
crestine (marul si dusmanul-sarpe) cu Woden ca invingator, strofa urmatoare
identificandu-1 pe dumnezeul crestin ca fauritorul altor plante cu proprietati
mistice. Mai mult, Woden apare si in cronica istorica De primo Saxonum
adventu ce trateaza liderii regatelor si episcopatelor de pe teritoriul Angliei de
la venirea Saxonilor pana in secolul al XII- lea cand a fost compusa, probabil la
manastirea Durham; cronica traseaza originea englezilor pana la primul lor
lider, Woden, Tn stilul euhemeristic pe care il abordeaza si Snorri Sturluson in
Edda in proza si Heimskringla (adesea atribuita tot lui) precum si Saxo
Grammaticus Tn Gesta Danorum pentru a discuta figura lui Odinn ca erou
legendar dar uman. Revenind la cele doua cruci sculptate, Thorwald si Gosforth,
observam ca cele doua imagini — cea a lui Isus si cea a lui Woden — apar in
oglinda in ilustrarea temei esentiale a mitului crestin — moartea si reinvierea —
precum si prin portretizarea figurilor centrale ale celor doud mitologii ca eroi ce
transcend la rangul de divinitate prin sacrifiu de sine, prin moarte si renastere
initiaticd, ambele aspecte reprezentdnd punctele esentiale de confluenta intre
cele doud sisteme religioase. Astfel, o marcd a modului in care anglo-saxonii si-
au apropriat religia crestina, dand nastere unui original sistem de reprezentari
ale spiritualitatii si valorilor morale, este chiar figura lui Cristos ca razboinic
mistic asa cum este reprezentatd in poemele simultan eroice si religioase ale
epocii precum Christ Il si Christ and Satan. Caci in ipostazele sale aparent
antonimice de suveran si supus, luptdtor si contemplativ, campion voluntar si
martir fatalist, regdsim inrdddcinate structurile culturale anglo-saxone si
fundamentul ethosului germanic ce influenteaza reconfigurarea personajului
nucleic al religiei crestine.

Acest aspect se imbina subtil in The Dream of the Rood, poem care este,
mai mult decét orice altd scriere in versurile englezei vechi, o exemplara
confluenta intre poezia religioasa si cea eroicd. Scriere anonimad, pdstratd in

manuscrisul Vercelli de secol X si, fragmentar, pe Crucea Ruthwell, The Dream
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of the Rood repovesteste momentul crucificarii lui Isus din perspectiva crucii
personificate in tehnica structurald in rama specifica literaturii vizionare.

Structura si caracteristicile viziunii onirice 1i confera cadrul ideal pentru a
reprezenta relatia dintre crestin si divinitate prin intermediul unui mediator —
Crucea — in acel mod specific vizionarismului ce faciliteaza identificarea
multilaterald dintre cele trei personaje ale poemului si cititor, prin aspectul
didactic al genului. Rama visului este, de fapt, primul element indicativ al
experientei spirituale, anticipand o revelatie, un crampei de cunoastere interzis
muritorilor Tn stare de trezie ce pune in lumind momentul-cheie al mitologiei
crestine: moartea si resurectia lui Cristos, miracolul divin ce 1l transforma din om
in zeu. Tn ciuda episodului mitic pe care 7l expune, The Dream arati mai putin
tonul de jale solemna al elegiilor populare in literatura engleza medievala (fie ele
eroice, precum poemele contemporane The Wanderer, The Wife's Lament, The
Seafarer, fie religioase, precum poemul de secol al XIV-lea Perle), si mai mult
dinamismul poeziei eroice, contrastind cu reprezentarile predominante ale
rastignirii ca un moment al suferintei. Temele si motivele poemului sunt o
imbinare a religiosului cu eroicul, utilizdnd elemente comune ale celor doud
sisteme precum loialitatea, curajul si sacrificiul de sine. Dar adevaratele puncte
de congruenta intre acestea, remarcabil reprezentate aici, sunt cele doua personaje
pe care visdtorul le madrturiseste in revelatia sa: figura ghidului — Crucea
personificatd — si figura lui Cristos ilustrat ca lider razboinic si mistic.

Visdtorul apare aici in principal in ipostaza de narator, rolul sdu in
evenimentele naratiunii fiind aproape static, de observator, si putin
individualizat. Chiar versurile de debut: ,,Hwat! Ic swefna cyst secgan wylle,/
Hweet me gemaette to midre nihte” [Asculta! Voiesc a povesti visul ce mi-a venit
la miez de noapte, (v. 1-2)] realizeaza premisa didactica a poemului si stabilesc
rolul visdtorului ca transmitator. Fatd de poeme ale Evului Mediu de mijloc ori
tarziu, unde starea previzionara a visatorului este accentuatd, gandurile si
emotiile sale reflectandu-se intr-un mod sau altul in vis, dezvoltarea insuficienta
a acestui aspect nu este o simpla omisiune ci un procedeu stilistic menit sa indice
originea divina a visului. De altfel, intdlnim in The Dream of the Rood

numeroase elemente ce indica o revelatie si nu o simpla fabricatie nocturna a
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mintii umane. In primul rind, nu este indicat somnul ca facind parte din
procesul vizionar, o adormire putdnd implica pierderea acuitatii intelectuale ori
susceptibilitatea la influente incerte, inclusiv interioare, conform acelor teorii
onirice psihologice timpurii explorate de Artemidorus, Macrobius ori Toma de
Aquino. Se mentioneaza doar cd visul i-a venit naratorului noaptea, ,,syOpan
reordberend reste wunedon”?® [cand purtitorii de cuvinte erau la odihni, (v.
3)]; aceasta s-ar putea referi pur si simplu la noapte ca fiind un moment de
repaus, ori ar putea sugera faptul ca ceilalti poeti dormeau in timp ce naratorul
se afla ntr-o stare meditativa ideald survenirii unei epifanii, ceea ce ar putea
indica chiar statutul sau de ales divin. Acesta este un alt indicativ al originii
dumnezeiesti a visului, impreund cu finalul in care naratorul isi declara datoria
impusa de revelatia divind de a Tmpartasi cunoasterea dobandita cititorilor si
ascultatorilor intru mantuirea lor. Asa cum voi ardta in mod repetat si detaliat in
poemele englezei de mijloc, visele mai tarzii rar se pretind mai mult decat un
insomnium, dupa terminologia lui Macrobius, tendinta in general proportionala
cu sistematizarea conventiilor literaturii onirice. Este si acest aspect, nu doar
tematica aleasd, ceea ce face din The Dream of the Rood un poem religios.
Poemul furnizeaza, asadar, putine detalii cu privire la naratorul versurilor
din rama: in afara de varsta sa inaintata - sugerata de faptul ca prietenii sai ,,ford
heonon gewiton of worulde dreamum,/ sohton him wuldres cyning (v. 132-
133) 7 [S-au indepartat de bucuriile lumii, il cautd acum pe Regele Gloriei] -
ocupatia, activitatea sa previzionard ori locul in care viziunea apare nu fac
subiectul poemului, insa starea emotionald a visatorului este descrisa in deosebit
detaliu. La o analizd a reactiilor sale emotionale in fata revelatiei, prin
transformarea sa in urma epifaniei si prin paralela dintre visator, cruce si cititor,
putem determina mai multe aspecte ale acestei figuri centrale a viziunii onirice
ce tin de trasaturile necesare unui receptor al divinitatii, si putem observa modul

in care aceasta figura se aliniaza conventiilor literaturii onirice.

152 Galloway noteazi ca reordberend este un kenning pentru fiinta umana recurent in literatura
engleza veche. Galloway, op. cit., p. 476.
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Martor al splendorii neasteptate ce i se aratd In vis a unui arbore celest
imbracat in aur, nestemate si lumina — imaginea unui Yggdrassil, axis mundi al
miturilor nordice, tradus aici prin simbolul central al crestinismului, crucea —
vizionarul devine brusc constient de propria sa nevrednicie, In contrast cu
viziunea plind de glorie: ,,Syllic waes se sigebeam, ond ic synnum fah,/
forwunded mid wommum (v. 13-14)” [Magnific era arborele victoriei, iar eu
pangarit de pacate, ranit de vinovatie.”]. Pacatele si sentimentul de vinovatie ce
il urmaresc pe visator si in planul oniric sunt nenumite — fie ca este vorba despre
un anume pacat ce il face pe aceasta nevrednic ori despre greseli inerente
conditiei de muritor, starea emotionala negativa premergétoare viziunii, proprie
operelor vizionare, se regaseste si in visatorul-narator al The Dream of the Rood.

Perceptiv si empatic, naratorul-visdtor observa ca la baza strdlucirii sta
stravechea lupta a suferintei, earmra &rgewin. Paralela dintre Crucea suferinda
si Isus — ,,hit @rest ongan swatan on pa swidran healfe (v. 19-20)” [A inceput
sd transpire sange in partea dreaptd] — cu visdtorul ingreunat de remuscari,
impreund cu empatia de care acesta da dovada — ,Eall ic weas mid
sorgumgedrefed, forht ic waes for peere feegran (v. 21-22)” [Am fost cuprins de
jale tulburatoare, ma temeam pentru acea aparitie minunatd”], prefigureaza nu
doar viziunea insdsi dar si transformarea visdtorului prin ceea ce Constance
Hieatt numeste imaginatie devotati, ,,devout imagination”>®, Aceasta este o
idee recurenta in viziunile onirice religioase, regasita si poemul lui Lydgate A
Seying of the Nightingale, discutat in continuare. Astfel, impresia puternica pe
care o face visatorului, lasandu-1 fara cuvinte ("Hwaeore ic per licgende lange
hwile beheold hreowcearig halendes treow” (v. 24-25) [Zacand asa intins
vreme indelungatd, am privit plin de tristete copacul Mantuitorului.]) ii permite
acestuia — si cititorului deopotriva - anticipare, implicare emotionala, meditatie
st introspectie. De fapt, intregul poem este un vehicul pentru aceasta imaginatie
devotata, motivand atat visatorul cat si, implicit, cititorul sd Incerce a simula

suferintele lui Cristos pentru a-gi castiga accesul in paradis.

153 Hieatt, Constance. 1965. Pearl and the dream-vision tradition, p. 144.
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Astfel, daca pe parcursul viziunii propriu-zise figura visatorului este
estompata, acesta fiind inlocuit prin discursul prozopoeic al Crucii, tocmai acest
transfer de autoritate este elementul ce pune intr-o noua lumind personajul
vizionarului. Paralelismul dintre eul liric din secventa din rama si Crucea
personificata este realizat chiar prin utilizarea persoanei intai denotand fiecare
dintre cei doi protagonisti, al caror rol in desfasurarea si transmiterea viziunii
este similar.

Crucea personificata in miles Christi este aleasa dintre razboinicii lui Isus
asa cum lemnul crucii este selectat dintre toti copacii padurii:

ba geweordode wuldres ealdor ofer holmwudu, heofonrices weard!

Swylce swa he his modor eac, Marian sylfe, [...]

geweordode ofer eall wifa cynn. (v. 90-94)

[Printul gloriei m-a cinstit peste toti ceilalti arbori ai padurii, gardianul

cerului! Asa cum a cinstit-o pe mama sa, Maria, [...] peste toate femeile.]

Crucea este, asadar, aleasa spre a se jertfi alaturi de stapanul sdu in
momentul-cheie al mortii sale trupesti si a marturisi funeraliile si invierea sa.
Atat de cordiala in descrierile Indoielii si vinovatiei este relatarea Crucii despre
misiunea sa din timpul Rastignirii (atunci cand trebuie sd devind tortionarul
stdpanului sdu) incat putem presupune ca, in acel moment, el nu cunoscuse
planul divin al lui Cristos, urmandu-i ordinul orbeste. Aceasta sugereaza faptul
ca, dincolo de curajul si anduranta de care da dovada, loialitatea sa nestramutata
este calitatea esentiald pentru care el a fost ales. In mod similar, visatorul este si
el ales dintre toti muritorii ca receptor al acestei revelatii si devine martor la
discursul Crucii si la patimile lui Isus, in ciuda — sau poate tocmai datorita -
pacatelor nenumite de care se face vinovat, in vederea mantuirii.

Capturat de strange feondas (dusmani puternici), Crucea este silita sa le
fie cdldu, purtdndu-le raufacatorii, pand cand zareste printre ei un tandr erou,
plin de vitalitate si zel, in care recunoaste frean mancynnes (suveranul omenirii).
Tnaripat de prezenta sa, impulsul Crucii este acela de a infrunta inamicii
domnului, constient de usurinta cu care le-ar putea respinge atacul, datoria sa

ostaseascd fiind aceea de a lupta si a ucide pentru seniorul sau; dar obligatia
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principald este a-1 respecta ordinele, iar Cristos porunceste anduranta, chiar
atunci cand aceasta inseamna a deveni instrumentul torturii stapanului saut™,
his bana, calaul sau. Astfel, Crucea nu indrazneste a se pleca nici in fata rafalelor
de sageti si cuielor cu care este strapuns si, scaldat in propriul sdu sange si cel
al lui Isus, plin de rdni deschise, el sufera alaturi de Cristos, mai nelinistit si mai
mahnit decat viteazul domn ca si cand i-ar absorbi intreaga durere si frustrare
spre a-1 1asa sa se arate ca o mareatd icoana a fortei si neinfricarii. Semnificativ
este faptul ca Isus nu rosteste niciun cuvant pe tot parcursul poemului, caci
faptele sale sunt graitoare in sine, eroismul sau arhetipal necerand vreun strigat
de luptd pentru a instiga privitorul la virtute. Ca persecutor Crucea reprezinta
tortionarii umani, prin suferinta impartasita intre Cristos si Cruce poemul
traducand distanta dintre Dumnezeu si omenire pe care aceasta o mediazi®™.
Rationamentul din spatele ordinului ca soldatul sa renunte la violentd si sa
Tndure martiric este dezvaluit atunci cand Crucea intelege ca moartea lui Cristos
face parte din planul divin, cd moartea sa este o victorie 1n sine drept calea spre
ascensiunea sa si mantuirea omenirii, cu implicatia ca dei voluntas apare nu doar
n acceptarea destinului de catre Cruce ci si de catre Cristos, asa cum voi detalia
n continuare.

Stilul eroic se remarca prin kenningurile memorabile folosite aici. Cristos
este numit tanarul erou (geong heled), rege maret (ricne cyning), zeu al
armatelor (weruda god), manuitor al victoriilor (sigora wealdend), stapan al
cerului (heofona hlaford), pretector al regatului ceresc (heofonrices weard),
print al gloriei (wuldres ealdor) la fel cum in Caedmon’s Hymn Dumnezeu-Tatal
este numit tatal gloriei (Wuldorfaeder), stapan etern (ece drihten), sfant creator
(halig scyppend), protector al omenirii (moncynnes weard). Isus este descris in
The Dream cu epitete precum ferm (strang), neclintit (sidmod), curajos (modig).
Daci, in Evanghelia lui Toan, Isus recomandi a fi numit si definit ca Invatator

si Stapan, aceste kenninguri subliniaza aspectul sau de conducator si razboinic,

154 A se vedea Rosemary Woolf, Doctrinal Influences in “The Dream of the Rood.” in Art and
Doctrine: Essays on Medieval Literature, Ed. Heather O 'Donoghue, London, Ronceverte:
Hambledon P, 1986, pp. 29-48.

155 williamson, op.cit., p. 409.
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fara vreo referire la imaginea sa de profet al iubirii sau Bun Pastor. Terminologia
aleasd pentru a descrie faptele lui Isus este dinamica, dand nastere unor imagine
memorabile. Zelul sdu atunci cand, in captivitate, se grabeste spre propria
torturd se manifestd prin gestul de sdu de a silta pe cruce, incdlecand-0
(gestigan) si imbratisand-o (ymclyppan), intr-o metafora de o deosebita forta ce
trimite la imaginea unui razboinic avantandu-se in lupta pe cal. Acelasi verb,
gestigan, este utilizat extensiv in Christ Il unde Cristos este descris pe parcursul
a sase astfel de ,,salturi” (hlypp ori stiell) in tranzitia sa de la divinitate la
umanitate si din nou la divinitate: coborarea sa pe pdmant in trup, ascensiunea
pe cruce si descinderea Tn mormant, caldtoria in iad, invierea si ascensiunea in
rai. Aceastd imagine recurentd se regaseste in Homiliae XL in Evangelia a lui
Grigore cel Mare, una dintre inspiratiile poetilor englezi. Mai mult, una dintre
umilintele la care Isus este supus in episodul crucificarii este dezbracarea de
catre soldatii dispretuitori inaintea torturii, un moment evocand revolta si mila
cititorului Evangheliilor; dar aceste momente sunt transformate in The Dream
ntr-o alta imagine a eroismului: inainte de a sari pe cruce, Cristos ongyrede hine
(se ,dezechipeaza”) voluntar. Nuditatea este aici reprezentatd nu ca
vulnerabilitate ori rusine, precum in Evanghelii, ci vointd si energie, mai
degraba amintind de nudurile eroice ale artei clasice, evocand un campion al
Aeneidei ori un berserkr al literaturii saga cuprins de caldurd magica si
renuntand nesovaielnic la protectia armurii.

In timp ce unii critici inteleg in terminologia utilizarii crucii si kenningul
dryhtnes rod drept asocierea crucii cu o sabie, corelatia dintre copac si cal este
una mai reprezentativa pentru viziunea germanica: aceasta apare in conexiune
cu o altd figura divina imobilizatd pe lemn Intr-o scena a suferintei si elevarii, si
anume Odinn, ori Woden cum 1l numeau anglo-saxonii. Havamal il infatiseaza
pe Odinn spanzurat in contemplarea cunoasterii cosmice In ramurile
Yggdrassilului, al carui nume este alcatuit din componentele Ygg, unul dintre

(13
1

numele lui Odinn, si drassil, “insemnand” cal, Yggdraggil insemnand asadar
»calul lui Odinn”. Zeul este de asemenea numit Calaretul-Franghiilor in

Gylfaginning cu referire la spanzurarea sa ritualica, demonstrand asocierea
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dintre a fi imobilizat pe un instrment din lemn si a calari un cal. Aceeasi asociere
o face si The Dream of the Rood atunci cand crucea este numita ,,spanzuratoare”.

Aspectul de lider razboinic prin care este caracterizat in imaginarul anglo-
saxon devine si mai evident in poemul lui Cynewulf Christ Il si in anonimul
Christ and Satan ce ilustreaza lupta dintre Isus si fortele raului in timpul
descinderii sale in iad. Acolo, ethosul rdzboinic razbate printr-un Cristos
portretizat in kenninguri drept helm wera (“coiful omenirii”, coiful sugerand
ideea de lider militar prin asocierea armura-capetenie) si heofonrices helm
(coiful regatului ceresc); el conduce o armata pentru a prada fortareata iadului,
isi protejeaza soldatii de armele diavolilor, il infrunta pe Satan in mod direct,
pedepsindu-1 cu furie, ia ,,prizonieri” drept prada de razboi dintre cei pe care
Satan 1i adusese in iad pentru ca acestia sd lupte apoi de partea sa si, cand
razboiul este castigat, el ofera bogatii si recompense spirituale razboinicilor din
al sau comitatus (in termenii lui Tacitus atunci cand descrie structurile ierarhice
germanice in Germania), leofum gesipum (iubitilor sai camarazi) pentru
eroismul lor. Aceste imagini inspira respect, fortd, vitejie, exemplul sau
exceptional inspirandu-si adeptii - crestinii - fie la lupta ori la anduranta eroica,
dar n niciun caz la pasivitate, reprezentand un remarcabil contrast cu ideea de
crestini ca miet ai lui Cristos. Desi acestea sunt caracteristici ale ethosului anglo-
saxon, ele nu sunt totusi marci ale dictiei germanice in sine, ci mai degraba
expresii ale cronotopului medieval, ai carui membri trebuie adesea sa lupte
pentru a supravietui.

Exegeti precum Rosemary Woolf considera colationarea elementelor
germanice si crestine in literatura englezei vechi mai degrabd o suprapunere

impusd de conventiile estetice anglo-saxone, Woolf'*®

identificand opozitii
cruciale intre cele doud din punctul de vedere al virtutilor pe care le ilustreaza.
Catherine Woeber'®" — pornind de la identificarea valorilor eroului germanic a

lui Katherine O'Brien O'Keeffe si a demonstratiei lui Leland Ryken a modului

16 Rosemary Woolf, “Doctrinal Influences in The Dream of the Rood,” Art and Doctrine:
Essays on Medieval Literature, pp. 29-48.

157 Catherine Woeber, ,,Heroism in Three Old English Poems: A Christian Approach”, Koers,
p. 359-379.
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in care valorile crestine sunt radical contrazise in scopul final al lui Beowulf,
considerat prototipul eroului germanic — distinge intre eroism germanic si
eroism crestin. Ea il descrie pe primul in termenii curajului si urmaririi gloriei
personale prin bunuri materiale si reputatie ca manifestari ale mandriei si
lacomiei; pe al doilea, in descrie drept urmarirea gloriei lui Dumnezeu si a
binelui omenirii, o expresie a rabdarii, tiriei morale si renuntirii de sine.
Eroismul germanic, egoist si autosuficient, este comparat de catre Woeber mai
degrabad cu atitudinea lui Satan ca arhetip al vanitatii, iar cel crestin e vazut ca
altruist, bizuit pe puterea divind; ea concluzioneaza ca imaginea lui Isus din The
Dream of the Rood este necongruenti cu cea a eroului germanic. Ins, in studiul
meu Feasting with Christ, am demonstrat tocmai aceastd congruenta nu prin
paralela dintre Cristos si Beowulf ci dintre Cristos si Woden-Odinn, caci
comparatia intre doua figuri divine, rdzboinici si mistici, este fara indoiala mai
pertinenta, si scoate la iveald valorile comune ale sacrificiului de sine pentru
binele omenirii si pentru propria transcendere tot din ratiunea unui determinism.
Woden, asa cum am aratat, nu este reprezentat in literatura anglo-saxona drept
zeitatea complexa a operelor mitologice scandinave (cu precadere Havamal,
poem scris chiar 1n ,,vocea” sa), dar nu putem discuta ethosul germanic in
absenta acestei figuri nucleice, iar o lipsa a reprezentdrii poate fi mai degraba
pusa pe seama reticentei discutate mai sus decat a pierderii semnificatiei ori
lipsei oricarui reziduu®®®,

In The Dream of the Rood, desi constient de iminenta mortii sale, Cristos
ramane curajos, modig, si se avanta spre jertfa de sine cu entuziasm, caci
intelege ca moartea sa fizica nu este o infrdngere ci un moment de glorie, un pas
necesar catre mantuirea omenirii care este descrisa ca fiind batalia lui Cristos.
Lupta impotriva oricaror sanse de izbanda si zelul in fata mortii sigure aminteste

de ceea ce J. R. R. Tolkien numeste, in exegeza sa a poemului Beowulf, teoria

158 Figura lui Cristos ca rizboinic si mistic inridacinata in idealurile germanice ale vitejiei, tariei
morale, loalitatii si intelepciunii, atat in The Dream of the Rood cat si in alte poeme eroice
ale perioadei anglo-saxone, este examinata in detaliu in studiul meu “Feasting with Christ:
the Anglo-Saxon Jesus and the Germanic figure of the warrior-mystic”, din care am reprodus
aici (in traducere) cateva aspecte.
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curajului nordic™® ca tema ce permeaza escatologia germanica. Desi se cunoaste

faptul ca zeii vor pierde batilia de la Ragnarokr, ei tot pornesc la lupta, Odinn

tot isi adund armata de einherjar, asa cum se numesc acei drengir®

morti in
lupta, muritorii tot isi fac un tel din a lupta si a muri eroic doar pentru a fi
chemati la ospatul lui Odinn, nu intr-o speranta iluzorie ca destinul ar putea fi
infrant, ci stiind ca rezistenta lor eroica va vindeca si renaste lumea in urma
Ragnardkului. Aceasta este, pana la urma, rationamentul din spatele oricarui
martiriu, nu doar o recompensa spirituald (in cazul martiriului religios) ci jertfa
in numele unei idei considerata a avea potentialul de schimba lumea in bine.

Astfel, atat exploatarile eroice ale lui Cristos sunt supuse acestui bine
suprem ori, am putea spune, predetermindrii, in sensul anglo-saxon de wyrd
corelat cu planul divin. Revenind la ideea de dei voluntas in The Dream of the
Rood, observam ca Isus insusi este un soldat al suveranului sau, ipostaza Tatalui,
a carui vointd o urmeaza. Motivatia este Intelegerea cauzelor si efectelor
sacrificiului sdu Tn numele binelui suprem, o motivatie altruistd si spirituala,
urmarea vointei suveranului in detrimentul binelui sau fizic nefiind o expresie a
pasivitatii ci a loialitatii atat de valoroasa in ethosul anglo-saxon, a intelectului
si tdriei morale. Virtutea este aici metaforizatd ca batalie, dar, in acest sens,
batalia lui Cristos trimite mai putin la aspectul sau de razboinic cét la cel de
mistic, caci anduranta este ilustrata Tn poem ca fiind mai intensa si mai dificila
decat violenta (ne amintim Crucea ce se straduieste sa nu ucida dusmanii, lucru
facil de infaptuit, pentru a indura supliciul).

Relatia dintre senior si supusi este unul dintre elementele nucleice ale
societatii anglo-saxone, intrupand idealurile loialitatii, eroismului, credintei si
prieteniei, o conexiune bilaterala cu beneficii si responsabilitdti de ambele parti.
Acest tip de legatura este intens descris in poezia englezei vechi, de la Beowulf,
The Wanderer, The Seafarer si The Wife's Lament la poemele religioase unde

Cristos apare in ipostaza liderului razboinic iar crestinii in cea de miles Christi.

159 J.R.R. Tolkien, The Monsters and the Critics, p. 8.
180 Drengr (pl. drengir) termen in scandinava veche cu sensul de ,.erou”, ,,voinic”, idealul
societatii scandinave medievale.
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Tn Christ 11, treowlufu (dragostea adevirati) a haled hygerofe (zelosilor eroi)
wees hat &t heortan (le ardea in inimi) in timp ce isi slaveau liderul dupa victoria
de la fortareata ladului, iar el le recompenseaza loialitatea intr-0 imagine
oglindind impartirea prazii de razboi cutumiarad dupa orice batélie.

De fapt, n niciun poem in engleza veche iubirea erotica dintre barbat si
femeie nu este descrisa cu atata vitalitate precum cea dintre senior si supus. De
pilda, The Wife's Lament ilustreaza jalea eului producétor feminin atunci cand
este separatd de sotul ei, dar dragostea ce i-o poarta si obedienta fata de voia sa
sunt descrise tot in termenii acestei relatii senior-supus, remarcabil similara cu
nostalgia simtitd de protagonistul The Wanderer ce viseaza “pat he his
mondryhten clyppe ond cysse, ond on cneo lecge honda ond heafod” [,,ca isi
imbratiseazd si sarutd suveranul, si pe genunchii sai isi odihneste mainile si
capul”, (v. 41-44)].

Astfel, relatia senior-supus poate fi interpretata in cheia iubirii platonice,
asa cum este descrisa in Symposium si Republica, o dragoste de bine, de
cunoastere si ratiune exploratd in obiectul unei dorinte lipsite de orice implicatie
trupeasca (precum nevoia biologica de reproducere, experimentatd in relatiile
cu femeile, ori atractia senzuald fata de frumusetea fizica), o iubire mai degraba
realizabild in relatia intre barbati datoritd preocuparilor comune pentru aceste
teluri si neintinarii acesteia prin trebuinte fiziologice. Glorificarea masculinului
intr-o societate precum cea anglo-saxona unde eroismul, cunoasterea si
comunicarea cu divinitatea ca valori ideale sunt rezervate barbatilor poate fi
perceputa ca un astfel de homoerotism. Cu sigurantd ca o intelegere sexualizatd
a acestui tip de iubire ar fi o impunere anacronistica, iubirea vasal-lord fiind atat
de strans legatd de o ierarhie sociala acum disparutd incat omul modern nu o
poate corela cu niciun alt sentiment — nici camaraderie, nici loialitate, nici
patriotism, nici reverenta spirituala — sentimentul erotic fiind singura iubire atat
de pasionala si de fizica precum cea descrisa aici.

Dar nici ,,iubirea platonica” nu este, pana la urma, un sentiment la care ne
mai putem raporta liber, ea fiind strans legatd mai degraba de intelegerea

relatiilor antice dintre sexe decat de sexualitate in acceptiune moderna — asa cum
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nici casitoria descrisa ca amicitia de citre Aristotel'5?

, ori functia pur utilitard a
acesteia din societdtile din vechime ce a dus si la o idealizarea a adulterului in
literaturd, ori afirmatia lui Toma de Aquino cd Adam a primit un companion
feminin doar pentru realizarea functiilor sexuale, altfel unul masculin ar fi fost

mult mai satisfacator'6?

— nu mai fac parte din perceptia moderna a relatiilor
erotice. C. S. Lewis o compara mai degrabd cu admiratia profunda a unui copil
pentru eroul sdu, deci o afectiune mai unilaterala decat cea a unei relatii
conjugale si mai emotionald decat un simplu contract social cu un superior; dar,
desi tanjeste dupad proximitate fizica si se hraneste cu imaginea obiectului
pasiunii, dorinta nu reprezintd o nevoie de realizare eroticd si nici neaparat o
homosexualitate mascati. In plus, teoria lui Platon ca, urmarind binele absolut
si cunoasterea individul poate accede la iubirea divinitatii si, deci, la
imortalitate, este personificata in The Dream of the Rood literalmente in relatia
dintre suveranul divin si miles Christi.

Dupa Rastignire, ceilalti membri ai comitatus — apostolii, putem
presupune — numiti hilderincas, razboinici, beornas, termen poetic pentru
,barbati”, cu sensul de ,,voinici”, dryhtnes pegnas, nobilii (de la ,,thegn”, titlu
nobiliar anglo-saxon) domnului, si freondas, prieteni, se aduna pentru
funeraliile lui Cristos, i1 construiesc un mormant din piatrd lucitoare si il
elogiaza in cantece funebre. Crucea Insdsi este doboratd la pdmant si aruncata
intr-o groapa comuna de unde, mai tarziu, ,,prietenii”” domnului (probabil Elena,
mama Impiratului Constantin, cea care este portretizata drept descoperitoarea
crucii patru secole mai tarziu) 1l ridica din pamant si il decoreaza cu aur si argint.

In timp ce datoria ostasului este aceea de a se supune poruncilor
suveranului ce ii primejduiesc viata, de a-1 proteja si a-i cinsti amintirea,
responsabilitatea seniorului este aceea de a-si rasplati alaiul curtenesc, material
si spiritual. In Christ 11, Isus Tmparte leofum gesipum (recompense juste) citre
his pegna gedryht, leof weorud [...] hreglum odywden [grupul sdu de nobili,

iubita sa armata in vesminte stralucite], bogatii pdmantesti si, dupa moarte,

161 A se vedea Contra Gentiles, 111, 123- 124, apud Lewis, op. cit., p. 19.
162 symma Theologica Prima Pars Quaest. XCVIII, Art 2, apud Lewis, op. cit., p. 19.
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mult-asteptata chemare in rai la ,,marele ospat”. Desi motivul ospatului ceresc
este intdlnit in Biblie la Luca 13:29 si Isaia 25:6-9, Cristos primind o weorud
wlitescyne (armata frumos-stralucitoare) drept rasplata pentru eroism in batalii
trimite mai degraba la Odinn si oastea de einherjar pe care o construieste si cu
care benchetuieste in Valhol.

Recompensele primite de cele doud personaje — Cruce si visator — apar in
oglinda. Crucea este transformata din imaginea instrumentului torturii lui Isus
in simbolul patimilor sale, dobandind cinste dainuitoare printre oameni ca
deschizitor al drumului spre mantuire. In predica ce urmeaza relatarii rastignirii,
Crucea propovaduieste rasplata oferitd tuturor adeptilor lui Isus ale caror
sacrificii personale, desi aparent inferioare jertfei sale, atdrna favorabil in
cumpidna Judecatii de Apoi. In omilia ce urmeaza relatirii Ristignirii, el
propovaduieste ideea ca loialitatea si sacrificiile personale ale fiecarui crestin,
chiar dacad aparent nesemnificative comparativ cu ale sale, atdrna pozitiv in
balanta Judecitii de Apoi si isi vor primi generoasa recompens. In acest aspect
al renumelui, The Dream demonstreaza o perspectiva spirituald dar lumeasca
vis-a-vis de recompensa Crucii inradacinata in motivele lof sau dom, concepte
ce permeaza poezia anglo-saxona si ies la suprafatd in special in Beowulf si
intens teoretizate de exegeti de la John Earle la cei contemporani.

Tolkien vede 1n aceasta ,,un semn ca vremurile pagane nu sunt departe de
poet, si poate chiar ca finalul padganismului englez (cel putin in nobilime, pentru
care si de catre care aceste traditii erau pastrate) a fost marcat de o perioada de
asfintit, precum cea observabild mai tarziu in Scandinavia'®®”. Tolkien se referi
aici la conceptele de domr (reputatie) si orostirr (judecata) esentiale literaturii
saga — scrisd la doud secole dupa convertirea Islandei la crestinism, o distanta
temporala similard cu cea a literaturii eroice anglo-saxone — ce continud si
traiasca si dupa ce eroul a murit. Atat in literatura saga cat si in Beowulf, credinta
suprema a eroului este in propriile sale forte, caci zeii sunt detasati iar viata dupa
moarte este incerta; remarcabil, aceastd viziune este proprie unei perioade de

tranzitie intre noua religie si remanentele celei vechi. Aceasta nu se datoreaza

163 J.R.R Tolkien, op.cit., p. 16.
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atat nestiintei ori inconstientei autorului operelor ci mai degraba reticentei lor
de a-si defini eroii drept pagani - ceea ce ar produce o ruptura intre protagonist
si cititori — ori de a elabora credintele lor religioase fara a-i identifica drept
crestini — ceea ce ar fi gresit din punct de vedere istoric'®. Ideea, in ethosul
germanic, cad recompensa eroului prin renume este singura modalitate de a
obtine imortalitatea pamanteasca este ilustrata In ceea ce reprezintd, poate, cele
mai cunoscute versuri in scandinava veche, si anume una dintre maximele lui
Odinn din Havamal: “Deyr fé, deyja fraendr/, deyr sjalfr it sama./ Ek veit einn,
at aldri deyr:/ domr um daudan hvern (77)” [Vitele mor, neamurile mor, tu vei
muri asemenea. Cunosc un singur lucru ce nu se stinge niciodata: bunul renume
al celui mort].

Cat despre rasplata spirituald, nu doar Crucea ci si toti crestinii, ca
razboinici ai lui Cristos, primesc onoarea unui loc la banchetul ceresc unde paer
is blis mycel [unde e fericire deplina, v. 139], moment pe care eul liric vizionar,
odata iluminat, il asteapta cu nerabdare. Imboldul Crucii: ,,Nu ic pe hate, haled
min se leofa,/ paet du pas gesyhde secge mannum (v. 95-96)” [Acum te indemn,
iubite erou, sa le transmiti oamenilor aceastd viziune] pregateste dimensiunea
didacticd a poemului si subliniazd rolul similar al celor doua personaje; in
epilog, visatorul-narator invita ceilalti vasali ai Domnului si credinciosi in
puterea Crucii sa 1i asculte viziunea, sa valorifice aspectele spirituale ale
existentei si sa 1i impartaseasca astfel transcenderea la viata divind. Acesta
predica ce incheie relatarea Crucii este comparabild cu viziunile apocaliptice
prin descrierea Judecdtii de Apoi, unde imaginatia devotata se dovedeste
mantuitoare: Cristos ,,frined for pare meanige hwaer se man sie,/ se de for
dryhtnes naman deades wolde/ biteres onbyrigan, swa he &r on dam beame (v.
112-114)” [va intreba multimea unde se gaseste acela care In numele Domnului
ar gusta teribila moarte, asa cum El insusi a infaptuit pe acel arbore].

In continuare, aspectul didactic si ciutarea paradisului converg asadar
atunci cand visatorul desluseste semnificatia visului sdu contempland paradisul.

Precum in Perle, acestuia i se dezvaluie si o imagine a vietii de apoi, nu printr-

164 Pentru o abordare extensivi a acestei teorii, a se vedea Shippey, Old English Verse.
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0 descriere a geografiei Paradisului ori lerusalimului Celest ori a procesiunilor
pline de smerenie prin care cei mantuiti il cinstesc pe Gardianul Cerului, ci prin
dinamica reprezentare a ospatului ceresc. Subtonul eroic al poemului devine
evident atat in prezentarea lui Isus si a viziunii glorioase, dar si in tranformarea
fortifiantd si pasiunea dinamica trezite in visdtor ce priveste plin de veneratie
cei doi eroi ai viziunii — Cristos si Crucea — si decide sa le emuleze eroismul
prin asumarea rolului de mesager al revelatiei.

Astfel, visatorul-narator iluminat de revelatie gaseste un nou scop in a-si
umple existenta pana atunci goald de a carui nevrednicie devine constient la
inceputul viziunii, acela de a-si spala povara pacatelor si a se mantui prin
speranta beatitudinii vesnice. Galloway comenteaza, asa cum am aratat, paralela
dintre trezirea din visare'®®, cu perspectiva dedicarii vietii prozelitismului pe
care aceasta o inspird 1n visdtor, si moarte, cu sensul de adormire fatd de
tumultul celor lumesti si trezirea intru spiritualitate, adica dedicarea eternitatii
slavirii lui Dumnezeu. Aceastd cale presupune o alegere constientd a
singuratatii, ispasirea pacatelor fiind posibila prin divortul de scopurile lumesti
ce are un efect soteriologic asupra sa, anticiparea vietii de apoi devenindu-i
unica fericire. Singurul contact cu lumea pe care il pastreaza este preocuparea
indatoritoare pentru implinirea spirituald a aproapelui, de a raspandi cuvantul
Crucii si a inspira aceeasi pietate patimasa pe care Crucea a trezit-o in sufletul

sau prin poezie.

165 Andrew Galloway, op.cit., p. 477.
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Partea a lll-a.

Viziunea onirica in literatura engleza de mijloc

Literatura engleza de mijloc si dragostea curteneasca

Cautarea divinitatii si speranta paradisului se regdsesc tematic in literatura
pe tot parcursul Evului Mediu. Dar daca poemele perioadei anglo-saxone au in
centru eroicul, in literatura englezei de mijloc tematica dragostei interumane
este mai frecventatd, adesea imbinatd cu alegoria si cu structura si
caracteristicile viziunii onirice exploatatd in aceasta perioada pana la apogeu.
De aceea, abordarea vizionarismului oniric in capitolul de fatd necesitd o
incursiune prin traditia romantelor curtenesti si a alegoriei de dragoste intre
secolele al Xll-lea si al XV-lea Tnainte de analiza propriu-zisa a operelor
vizionare selectate Tn acest capitol.

C.S Lewis, in cartea sa The Allegory of Love: A Study in Medieval
Tradition, trateaza extensiv schimbarea majord de paradigma produsd in
literatura Evului Mediu mijlociu manifestatd in tratarea temei iubirii ca
sentiment universal, liant al umanului cu divinul, dar Inradacinat in conventiile
sociale ale epocii, in ceea ce a ramas cunoscut in exegeza drept traditia courtly
love, fin amor ori amour courtois. Aparuta in Proventa secolului al XI-lea si
derivata din baladele Trubadurilor'®®or cu posibile influente celtice, bizantine
ori chiar arabe'®’, aceasta a cuprins Tntreg occidentul, ecourile sale reverberand
pana in contemporaneitate. Sau, dupa cum formuleaza Lewis, ,,multe trasaturi
ale acestui sentiment [iubirea], in forma in care era cunoscut de catre Trubaduri,
au disparut; dar aceasta nu trebuie s ne orbeascd in fata faptului ca cele mai
importante si mai revolutionare elemente ale sale au constituit fundamentul
literaturii europene timp de opt sute de ani”” — mascate in atatea aspecte ale eticii,

imaginatiei ori vietii noastre de zi cu zi Incat par modul ,,natural” de a privi

166 C. s. Lewis, The Allegory of Love: A Study in Medieval Tradition, p. 13.
167 |_ewis, op. cit., p. 4.
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iubirea. Aspecte ale pasiunii romantice si elemente ale codurilor bunelor
maniere (precum oferirea Intdietdtii femeilor) sunt atitudini ce 1si au radacinile
n courtly love si nu sunt nicidecum ceva natural ori universal, lucru demonstrat
la o simpld privire spre alte culturi ori spre vremuri ce preced Evul Mediu
mijlociu. Insusi sentimentul religios, intelegerea iubirii divine si relatia om-
Dumnezeu, a fost iremediabil influentat de aceastd traditie culturald (iar nu
invers, precizeaza Lewis).

Exegeza este, Insd, impartitd In privinta importantei fondului literaturii
continentale — dominata, asa cum arata Lewis, de ethosul amour par amour
migrat dinspre poezia si romantele franceze ale Evului Mediu de mijloc - asupra
literaturii engleze din perioada secolelor al Xll-lea si al XV-lea ce abordeaza
tema iubirii®®. Mai mult, insisi ideea de existentd a unei traditii courtly love
este dezbatuta de unii critici ce 0 numesc chiar o chiar un construct artificial al
inceputului de secol al XX-lea, un soi de termen-umbrela ce doreste a unifica
traditii si stiluri independente. Exegeti precum J.S.P. Tatlock, John F. Benton si
John Burrow opun ideea de courtly love — inteleasa drept o iubire guvernata si
limitata de reguli - iubirii adevarate, realiste si senzoriale care apare ilustrata in
unele opere de dragoste ale literaturii engleze, considerand conceptul ca fiind
unul derutant si superfluu. Cei aflati de partea cealaltd a dezbaterii, insa, inteleg
conceptul drept unul menit sd sistematizeze complexitatea aspectelor sociale,
religioase si erotice ale tematicii dragostei, fara de care aceasta nu ar putea fi
contextualizata istoric cu suficienta acuratete si care este, asadar, fundamentald
in a intelege literatura medievali englezi de dragoste®®®.

Cu alte cuvinte, chiar dacad dragostea este o tematica universald, abordarea
el in aceasta literatura este una distincta si reprezentativa a contextului spatio-
temporal. Caci tratarea sentimentului iubirii In operele acestei perioade este
indubitabil diferita de cea a scrierilor anterioare, desi continuitatea este usor

observabila si profund conectata cu schimbarile ordinii sociale intr-atat Tncat

188 Helen Cooney, ,,Introduction”, Writings on Love in the English Middle Ages, p. 2.
169 Bernard O’Donoghue, ,,The Reality of Courtly Love”, Writings on Love in the English
Middle Ages, pp. 7-10.
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Lewis vorbeste despre o ,,feudalizare a iubirii", pasiunea romantica fiind turnata
in matrita deja incetdtenita a iubirii dintre vasal si suveran pe care am discutat-
o in capitolul anterior. Scenariul tipic (promovat de catre traditia Trubadurilor)
este acela al iubirii unui vasal — nobili inferiori, cavaleri fara drepturi in ierarhia
teritoriald a feudalismului, paji ori alti membri ai alaiului marii nobilimi — pentru
sotia stapanului sau (numitd midons, ce are sensul etimologic de ,,domnul
meu”!’?), printre putinele prezente feminine din viata lui si autoritatea cea mai
importantd ierarhic dupa stdpan; este o iubire caracterizatd prin obedienta,
suferinta unei uniuni imposibile si, atunci cand este realizata sexual, patata de
incertitudinea unei relatii adultere. In acest sens, Lewis distinge patru trasaturi
derivate din aceste relatii feudale si prezente in portretizarea relatiilor amoroase:
Smerenia, parte constituentd a oricarei relatii intre vasal si stapan sau, in acest
caz, stapand, ceea ce il obliga pe acesta a ceda fara ezitare oricarui capriciu al
doamnei sale; Curtoazia, indispensabila acestei relatii — doar omul curtenitor
poate iubi, si doar iubirea te poate face curtenitor, explica manualele vremii
precum De artes honeste amandi al lui Andreas Capellanus — ce face diferenta
dintre gentil si vilein conferind caracterul superior al iubirii; Adulterul,
inevitabil exaltat intr-o societate in care césatoria are o functie pur utilitara,
dragostea putand avea loc doar in afara acesteia, iar ,,doamna care este «cea mai
dulce teroare» pentru vasalii sai fiind putin mai mult decat o proprietate a sotului
sau”’L; si Religia Iubirii in care se refugiazd amantul suferind.

Dragostea se manifesta nu doar in context curtenesc ci si religios. Se
observa totusi o diferenta intre felul in care dragostea pentru Isus este tratata in
Dream of the Rood ori Elene si cea din poeme precum anonimul Perle si A
Seying of the Nyhgtyngale al lui John Lydgate. Tn primele abordarea este una
mai putin subiectivd, mai distantd si dogmaticd, in Perle tematica iubirii se
imbina cu cea apocaliptica, iar A Seying of the Nyhgtyngale reprezinta nu doar
un elogiu al iubirii pentru Isus ci si o criticd adusa obsesiei literaturii epocii

pentru dragostea laicd, adesea senzuald si de inspiratie necrestind ce distrage de

170 jeanroy, La Poesie lyricque des Troubadours, tom. I, p. 91, apud Lewis, op. cit., p. 3.
171 ewis, op. cit., p. 16.
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la spiritualitate. Se remarcd 1n epoca o traditie a imbindrii si mai preeminenta
dintre religie si erotism, cea ¢ transmutarii temelor si limbajului literaturii de
dragoste in discursurile confesionale si devotionale. Apostolul Pavel o descrie:
,Dragostea este indelung rabdatoare, este plind de bunatate, dragostea nu
pizmuieste, dragostea nu se laudd, nu se umfla de mandrie, nu se poartd
necuviincios, nu cautd folosul siu, nu se manie, nu se gandeste la rau, nu se
bucura de nelegiuire, ci se bucura de adevar” (1 Corinteni 13:4-6), Tn timp ce
apostolul Toan declara ca dragostea provine de la Dumnzeu, asadar a ne ,,iubi
unii pe ceilalti” este un dar si un indemn divin, iar ,,deus caritas est”. Caritas,
explicd Toma de Aquino, se refera la o dragoste protectoare, a lui Dumnezeu
pentru omenire si a oamenilor pentru Dumnezeu si unii pentru altii, iar
Tertulian, Tn apologiile sale, o considera marca distinctiva a crestinilor fata de
pagani (Apologie 39).

Augustin din Hipona accentueazd necesitatea interiorizarii distinctiei
dintre dragoste si dorinta, dintre eros si agape, in termenii grecesti, descriind
dragostea adevarata ca fiind neconditionata si congruenta cu sacrificiul de sine,
altruistd cdci nu asteaptd reciprocitate; confesand iubirea lui ,,de iubire”, 1n
numele careia se ldsase in mod eronat si in voia indulgentei erosului, si cugetand
asupra iubirii umane, el concluzioneaza ca iubirea adevarata poate exista doar
de la si pentru Dumnezeu, cea umana fiind sortitd suferintei, geloziei,
suspiciunii, temerii si furiei. Intelegerea sa a iubirii este puternic teocentrica,
punand in opozitie dimensiunea orizontala si cea verticala a acestui sentiment.
Astfel, doar Dumnezeu trebuie iubit (fruenda), in timp ce orice alt tip de iubire
trebuie folosita (utenda) spre acest scop (Doctrina Christiana 1.3-5), idee
influenta in secolele ulterioare mai degraba prin respingerea pe care a intalnit-o
decat prin acceptare!’?. Aceastd viziune pesimisti asupra naturii iubiri
interumane se reflecta in morala poemului Confessio Amantis al lui John Gower,

asa cum vom vedea, un neo-augustinianism ce incercd a adanci distanta dintre

172 Oliver O’Donovan, Resurrection and Moral Order, p. 234, apud Eric Gregory, “Augustine
and Arendt on Love: New

Dimension in the Religion and Liberalism Debates”, The Annual of the Society of Christian
Ethics, p. 161.
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cele doua tipuri de iubire, distantd pe care Toma de Aquino incerca sa o apropie
in epoca.

Lewis discuta tropul Religiei Iubirii — in sensul ridicarii dragostei la rangul
de pietate divina si intelegerea sa ca sentiment innobilator — si cel de mitologie
a iubirii — sistem fictiv de inspiratie precrestina central pe zeul Amor. Ca un
prim exemplu al acestui trop in literatura, De artes honeste amandi — proza in
limba latina de secol al XIII-lea a lui Andreas Capellanus care a inspirat autori
semnificativi ai Evului Mediu precum Boccacio, John Gower ori Dryden —
imbina (in special dialogul E) discursul erotic cu cel crestin, suprapunand ideea
de dumnezeu si paradis crestin unui zeu suprem al iubirii $i unui rai al
indragostitilor. Fateta sa mitologizatd este reprezentatd de Jean de Meun in
Roman de la Rose ce creeaza un univers oniric in care zeul suprem este zeul
iubirii, pe aceeasi linie pe care Boethius plasa Filosofia la rang de divinitate, iar
protagonistul lui John Gower din Confessio Amantis, Amans, este instruit de
catre Reson in descrifrarea tainelor lui Venus. Relatia dintre religie si iubire asa
cum apare ea in Evul Mediu mijlociu este deosebit de complexa, dar existenta
scenariului Zeului lubirii care intervine in dramele protagonistului viziunilor
onirice de dragoste este cu usurinta trasatd, ca origine, pand la Ovidiu si a sa Ars
amatoria, multe dintre opere fiind o neintelegere a ironiei ovidiene — asadar
tratand subiectul mai serios decat o face Ovidiu si idealizand atitudini pe care el
le ridiculizeaza — iar altele mergand atat de departe in intelegerea si aplicarea
acestei ironii asupra propriei lor religii, cea crestind, incat sunt de-a dreptul
blasfemice. Exemplul lui Lewis pentru cea de-a doua categorie este un jeu-
d'esprit de secol al XllI-lea intitulat Concilium in Monte Romarici in care un
grup de calugarite — ce studiaza legile lui Ovidiu in locul evaghelistilor — se
intrunesc sub egida unei Cardinalis domina, femeie cardinal, pentru a stabili
care dintre categoriile masculine — clerici ori cavaleri — dau cei mai buni amanti,
decretul fiind in favoarea primilor'’3. Religia Iubirii izvoriste din atitudini
diferite: ea poate fi o parodie a 1ubirii, pe linia lui Ovidiu si a criticii abandonului

in fata unor sentimente si relatii triviale, o parodie a religiei crestine, precum in

173 |_ewis, op. cit., pp. 22-25.
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Concilium, o reconciliere a religiei crestine cu iubire si stabilirea unui modus
vivendi intre acestea prin realizarea ,,unei nobile fuziuni intre experienta sexuala
si cea religioasa”!™, precum se regiseste la Dante, ori constituirea acesteia sub
forma unei extensii a crestinismului (asa cum apare la autori ca Richard Rolle
si scrierile devotionale scrise de ori destinate femeilor'’®) ori o evadare
temporara de la austeritatea dogmei, ceea ce ar face-0 rivala religiei ,,reale”.
Bineinteles, operele perioadei, in special cele pe care le vom analiza in
continuare, nu pot fi reduse la una dintre aceste atitudini, intreaga traditie courtly
love fiind o suma a acestora, la care se adauga si specia literara a viziunii onirice
cu propriile sale trasaturi si scopuri, fiecare dintre aceste poeme fiind unic in
tratarea tematicilor abordate.

Esential este insd faptul ca iubirea descrisa in poemele viziunilor erotice
este departe de sentimentul beatific al Bibliei. O'Donoghue comenteaza ci in
aceastd traditie dragostea actioneazd ca un vector ascendent asupra
indragostitului, 1l transforma si il aduce mai aproape de perfectiune prin
aspiratiile inalte si gratia comportamentald (ca manierd curteneascd) pe care
aceastd i-o imprima. Dar aceastd imbunatatire nu este permanenta, pierderea
dragostei cauzand revenirea indragostitului la starea neelevatd de dinaintea
declansrii sale'’®. De aceea, dragostea curteneasci se situeazi, precum viziunea
oniricd, la mijloc; zona de conditii optime a sustinerii sentimentului si atitudinii
1ubirii curtenesti este la jumatatea distantei dintre realizare erotica si respingere,
incertitudinea fiind cea care creeazd semnificatii. Avand in vedere pericolele
unei iubiri pasionale, fie ea impartasita fie nu, dragostea in operele literare ale
Evului Mediu naste conflicte prin insdsi natura sa duala ca fortd pozitiva si
negativa, sentiment Indltator si mistuitor. Astfel, ea apare descrisd in operele
diferitor autori prin expresii oximoronice. Ellen Shaw Bakalian trece in revista
cateva astfel de expresii drept dovada a unui consens literar vis-a-vis de natura

iubirii In epoc€1177. Alan de Lille o descrie ca ,,pace unitd cu ura, loialitate cu

174 ewis, op. cit., p. 25.

175 Clare Davidson, “Erotic Devotion: Richard Rolle's The Form of Living”, Limina, p. 2.
176 0'Donoghue, op. cit., p. 19.

77 Ellen Shaw Bakalian, Aspects of Love in John Gower's Confessio Amantis, p.149.
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tradare, sperantd cu teama si nebunie cu ratiunea” in De Planctu Naturae; Jean
de Meun Tn Roman de la Rose drept ,,pace tulburatd,” ,,razboi amoros,”
»loialitate tradatoare, credintd neloiala”, ,friguros de fierbinte,” ,,placuta
durere,” ,,iad fericit si trist paradis”; similar, Troilus al lui Chaucer este cuprins
de , fierbinteala ricelii si raceala fierbintelii”’; In Vox clamantis a lui Gower, ea
este ,,sdndtate bolnava”, ,,odihna tulburatoare”, ,,pios pacat”, ,,razboinica pace”,
»raset plangator si vesela lamentare”, iar prima carte a Confessio Amantis
descrie ,,bolnava sanatate, blestemata odihna este dragostea, o pace razboinica,
o dulce rani, frumoasi boali, pioasd vinovitie”!’®. Dragostea inseamna, astfel,
contradictii, o pulsiune erotica si thanatica, ar zice Freud, prima provenind din
Naturd si a doua putand fi depistatd cu ajutorul ratiunii ce recunoaste
distructivitatea si poate ajuta in evitarea acesteia si Invingerea celor doud
pulsiuni. Dragostea este asadar tulburatoare si mistuitoare, mai ales caci este
adesea neimpartasita ori incerta, manifestandu-se precum o sicknesse, o ,,boala
a iubirii” a cdrei psihologie este exploatatd de catre poetii medievali, asa cum
vom vedea Tn poemele selectate.

O alta trasatura a traditiei dragostei curtenesti, remarcatd in exegeza inca
de la Lewis, este romantarea si idealizarea inechitatii sociale, chiar prin
excluderea din exempla a acelor scenarii in care femeia ar fi de rang inferior
celui ce-i doreste compania, caz in care barbatul o poate avea fara complicatiile
petitului si manierelor curtenesti, asa cum apare in manualul lui Andreas
Capellanus, De Artes honeste amandi (ii I). Aceasta demonstreaza perceptia
traditiei asupra femeilor apartinand claselor sociale neprivilegiate ca fiind
inferioare din toate punctele de vedere — inclusiv intelectual, moral, afectiv — si
nevrednice de dragostea ori eforturile unui barbat superior social, dar dezirabile
sexual, consimtamantul femeii fiind considerat implicit doar prin raportul de
putere dintre parteneri.

In afara idealizirii inechitatii sociale si de gen, traditia curteneasca se
remarca si prin glorificarea adulterului. Idealizarea dragostei ilicite este un

produs al unei societdti rigide in raport cu manifestarea dorintelor individului,

178 Bakalian, op. cit., p. 29.
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aceasta constituindu-se ca o expresie a rebeliunii, a plasarii nevoilor individuale
deasupra celor sociale. Tn acest sens, Bernard O’Donoghue in The Reality of
Courtly Love aplica linia de interpretare psihoanalitica a lui Jacques Lacan in
definirea dragosteil’®: pornind de la teoria lui Freud din Civilization and its
Discontents care pune in discutie opozitia dintre pulsiunile individului si nevoile
societitii’®® Lacan devoltd ideea de sublimare asa cum apare in acest context al
dragostei curtenesti. Pasiunea este o fortd transgresiva in societate, intrucat
denotd o superimpozitie a dorintelor sexuale asupra normelor ori intereselor
sociale reprezentand astfel o amenintare, un comportament antisocial nascut din
interdictiile impuse de societate, asa cum o descrie Lacan.

Tocmai acea dragoste ilicitd face subiectul literaturii curtenesti, ea
reprezentdnd Tmbinarea intre transgresiunea sociala si norme etice prin
idealizarea obiectului dorintei si prin accentul pe dorinta obsesiva si suferinta
cauzata de nerealizarea dragostei, si nu pe materializarea erotismului. De aceea,
scenariul cel mai frecvent intalnit in literatura acestei perioade este cel al unui
eu producator masculin indragostit de o nobild casatoritd cu un alt barbat
(precum, pentru a lua un exemplu celebru in epoca, Lancelot si regina Guinevere
casatoritd cu Arthur).

Se aduce chiar in discutiile curtenesti vorba despre imposibilitatea
existentei iubirii in cadrul mariajului, dupa cum noteaza unul dintre episoadele
lui Andreas Capellanus despre decretul Contesei de Champagne. Or, intr-o
societate in care dragostea capata libertate, in care casatoria este sinonima cu
1ubirea si alegerea lipsitd de presiuni sociale si economice, caracterul ilicit si-ar
pierde Insemnatatea, putdnd deveni din transgresiune impotriva normelor
societale rigide in transgresiune morala.

Lewis explica importanta adulterului in aceasta literaturd si prin teoriile
vis-a-vis de sexualitate si casatorie in Evul Mediu. Pasiunea, scrie el, este o
inventie mai recentd ce nu se regaseste ,,nici In inocenta lui Adam in Paradis

nici in senzualitatea rece a lui Tiberius in insula Capri”'®!. Dacid biserica

179 Denis de Rougemont, Passion and Society,, apud O’Donoghue, op. cit., p.11.
180 |_eo Bersani, The Freudian Body, p. 3.
181 |_ewis, op. cit., p. 21.
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medievala vede adulter si in sexualitatea neprocreativd dintre partenerii
conjugali, Grigore cel Mare, Hugo de Saint Victor, Petru Lombardus, Albertus
Magnus si Toma de Aquino pun in discutie natura dorintei sexuale si considera,
ca, dincolo de dorinta carnald ori placerea derivatd din uniunea coporala,
abandonul ratiunii in fata eroticului ca pedeapsa pentru caderea primordiald in
pacat este cel mai pernicios. Toma de Aquino achita de culpabilitate atat
dorinta, cat si placerea trupeasca, dar considera raul adevarat ligamentum
rationis, suspendarea activitatii rationale. Observam in capitolul teoretic tema
somnului ratiunii ca pericol extrem in relatie cu visarea, abandonul starii de
somn fiind ceea ce 1l face pe om susceptibil la influente malitioase externe. In
aceasta sta, totodata, continuitatea intre traditiile antice, medievale si ulterioare,
ea fiind temerea suprema a tuturor epocilor in fata oricarei stari ce poate produce
o constiinta alterata — fie ea visare sau iubire — ce renunta la indreptarea tuturor
eforturilor spre scopul ultim al realizarii spirituale.

In traditia iubirii curtenesti, dragostea ilicita si pasiunea descrisa de Lacan
apar totusi temperate In cadrul unor norme care se reflecta in textele epocii.
Aceasta ascunde, asa cum arata si Lewis, o alta dovada subiacenta a inegalitatii
de gen consolidatd aici prin perceptia asupra sotiei — femeia maritatd cu un
barbat de rang Inalt este stdpana supusilor lui si poate fi idealizata de acestia,
dar aceeasi ideala femeie este, pentru propriul ei sot, o fiintd inferioard obligata
sd 1 se supund, un bun pentru care acesta a negociat cu tatal ei, deci de asemenea
nevrednica de iubire in sensul descris aici, ci cel mult de acea amicitia proprie,
in cel mai bun caz, relatiilor de familie'®? (asa cum sugereazi De artes honeste
amandi a lui Andreas Capellanus). Figura nobilei iubite face obiectul dorintei
eului producator tocmai prin intangibilitatea ei, prin ideea de interdictie pe care
posibila relatie eroticd cu aceasta o reprezintd. Imaginea ei este una idealizata si
nepersonalizata O'Donoghue explica astfel ca eroticul si politicul se intalnesc in
traditia iubirii curtenesti in primul rand prin figura a reginei — precum lIseult,
Grainne, ori Guinevere — ca reprezentantd a ordinii si stabilitatii sociale care

submineaza autoritatea pe care o reprezinta printr-un comportament antisocial

182 |_ewis, op.cit., p.45.
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si indulgent!®®. Aceastd idee, ceea ce Lewis numea Smerenie, este ceea ce
conferd caracteristica principald a reprezentdrii personajelor feminine in
literatura perioadei, care apar idealizate pana la rangul de arhetip, si deci lipsite
de personalitate ori vointa inteligibild pentru cititor, asa cum vom vedea, spre
exemplu, in doamnele din poemul anonim Isle of Ladies ori ducesa defuncta din
Book of the Duchesse a lui Chaucer.

Ca motive frecventate in literatura viziunilor de dragoste identificam
spatiul inchis, adesea o insuld ori o cetate, accesibil doar in vis ori Intr-0
calatorie; frumusetea naturala, anotimpul tipic fiind primavara ca moment al
regenerdrii, tineretii si fertilitdtii; véanatoarea, reprezentdnd goana dupa
realizarea eroticd; pasdrile personificate ilustrand trairi ori tipologii umane;
tema religiei iubirii adaptatd din clasicism sub forma unei Curti a Iubirii, unde
suveranii iubirii, Venus si Amor, sunt deseori invocati ori apar ca personaje sau
ca dispozitive de tip deus-ex-machina; tema intelepciunii in iubire si a initierii
in tainele iubirii a naratorului de catre un ghid; tema traditiei literare si a citirii
etice adesea reprezentatd prin exempla pozitive si negative ale cuplurilor mitice
(precum Penelope si Ulise, Ceix si Alcione, Bryseis si Ahile, Paris si Elena), un
important izvor de inspiratie pentru poeti si naratorii lor fiind Ars amatoria si
Metamorfozele lui Ovidiu; asa-numitul Frauendienst, termen de secol al
Xlll-lea utilizat de Ulrich von Lichtenstein, mostenit in exegeza pentru a defini
atitudinea ,,cavalereascd”, servila, a personajelor masculine si plasarea iubitei
pe un piedestal, idealizata si depersonalizatda pand la rangul de arhetip;
sentimentul predominant al melancoliei cauzate de dragostea neimpartasita,
naratorul fiind adesea ,,bolnav din dragoste” ceea ii provoaca o stare de tulburare
si anxietate adesea alinata de (sau pe parcursul) visului revelator.

In paginile ce urmeaza, vom explora diversele prelucriri si imbinari ale
acestor motive alese de catre poetii reprezentativi ai perioadei, feluritele moduri
de a aborda viziunea onirica, de a-i imbogati structura si de a-i exploata vastul

potential tematic ce 11 conferd, de altfel, popularitatea atinsa aici.

18 O’Donoghue, op. cit., p 13.
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Vom vedea cum John Gower, in opera sa din 1390, Confessio Amantis,
reia, dupa model boethian, temele cunoasterii si ratiunii atdt de pregnante in
literatura antichitatii. Sub forma unei lamentari sociale a decaderii lumii si
impasului in care se gaseste regatul sau, el introduce o premisa ce trimite, pe de
o parte, la literatura eticd — prin tratarea scolastica a viciilor si valorilor morale
—pe de alta la literatura dragostei curtenesti — prin explorarea relatiilor amoroase
in relatie cu valorile etice — si, pe de cealalta, la literatura apocaliptica — prin
exaltarea suprematiei iubirii divine drept singura cale de mantuire a omenirii.

Neobstructionat de presiunea de a-si masca interesul pentru erotic cu
discursuri etice ori religioase, precum Gower, Geoffrey Chaucer ilustreaza
dragostea ca emotie si atitudine, ilustrand atat acest sentiment cat si comentariile
sociale mai mult prin comportamentele pe care le genereaza, decat prin lentila
eticd lui Gower. Abordarea sa psihologizata nu exclude temele cunoasterii si
importantei traditiei. Elaboratele definiri ale visarii din poemele pe care le voi
trata aici, Book of the Duchesse si Hous of Fame, si cateva opere nevizionare,
Troilus and Criseyde, The Nonne Preestes Tale sau Squiers Tale, fac apel la
tratatele marilor autoritati in domeniul oniricului pe care le-am discutat in prima
parte a cercetdrii, imbinind teoria sobrd cu umorul caracteristic al autorului si
spiritul fiecarui narator in parte.

Isle of Ladies este un poem anonim in mod eronat identificat in Evul
Mediu ca apartinandu-i lui Chaucer, ce ne aduce in plin Frauendienst cu
stereotipiile sale de gen si raport social si comportamental, dar combind
conventionalul mitologiei de inspiratie clasicd a iubirii cu cea celticd intr-0
interesanta personificare a traditiei continentale.

Viziunea apocaliptica joacd un rol esential si in poemul anonim Perle,
compus n secolul al XIV-lea de catre autorul unei romante cavaleresti
reprezentative, Sir Gawayn and pe Grene Knyzt, si al unor poeme narative
religioase, Pacience si Clannesse. In proportie inversi fati de poemele lui
Chaucer si sosia lor, Isle of Ladies, sub aparenta unei lamentari de dragoste
pentru pierderea fiintei iubite se afld o explorare a dogmei crestine si

spiritualitdtii pe parcursul unei calatorii onirice la intrarea lerusalimului Celest.
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Dar, ca si la Chaucer, perspectiva este una personalizata, psihologizata, ceea ce
i1 adauga o originald abordare a alegoricului conventiilor vizionarismului oniric.

Cu opera lui John Lydgate din secolul al XV-lea, A Seying of the
Nightingale, revenim la tema emulatiei cristice din Dream of the Rood si a
dragostei divine superioara celei umane din Confessio Amantis intr-o constienta
si modelatoare reiterare a conventiilor viziunii de dragoste intr-un poem
religios, pentru a incheia aproape ciclic aceasta explorare a viziunilor onirice in

literatura engleza a Evului Mediu.
Confessio Amantis. Cunoasterea si viziunea onirica

Caracteristicile scrierilor didactice — populare ca element de continuitate cu
literatura clasica - si perpetuarea obiceiului agsa-numitei ,,citiri etice” ca modalitate
de intelegere a textelor in Evul Mediu, se imbind cu aceastd tema a iubirii si cu
structura in rama a viziunilor onirice, convergand Tn poeme reprezentative pentru
aceastd perioadd asa cum este Confessio Amantis a lui John Gower, opera
compusa si publicata la finalul secolului al XIV-lea (1386-1390).

Robert R. Edwards sumarizeaza literatura de dragoste a celei de-a doua
jumatdti a Evului Mediu din punctul de vedere al reprezentarilor dorintei ce
»adreseazd problematici fundamentale ale literaturii medievale precum
individualitate, subiectivitate, cunoastere, virtute, identitate socialda si valori
spirituale”'8*. Exegeza acestei literaturi traseaza sursele reprezentirii iubirii la
Augustin si Ovidiu, influentele preeminente pe cat de diferite, pe atat de
importante ca poli intre care reprezentarile iubirii in literatura epocii graviteaza.
Confesiunile lui Augustin ofera scriitorilor medievali o teorie despre natura,
sursele, precum si mecanismele de formare si manifestare ale dorintei, integrand
trasaturi particulare ale experientei erotice si identificand in sursa si scopul lor

final plenitudinea dragostei divine'®, teorie regisiti in asa-numitele naratiuni

184 Robert R. Edwards, The Flight from Desire: Augustine and Ovid to Chaucer, (2006, Palgrave
Macmillan US)., p. 165.
18 Edwards, op. cit., p. 166.
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ale convertirii din concluzia carora se inspird majoritatea poemelor onirice de
dragoste medievale. Gower, Lydgate si Chaucer ilustreaza in scrierile lor ideea
de desertdciune a erosului in fata iubirii divine, fard a nega importanta si
complexitatea erosului ca parte integrantd a naturii umane. Scrierile
erotodidactice ale lui Odiviu, ilustrand o fateta diferitd a aceleiasi probleme,
intentioneaza a reglementa si transforma dorinta, dezvoltand tehnici pentru a o
tine sub control, sub dictonul “arte regendus amor” (Ars amatoria, 1.4),
mestesugul reglementeaza iubirea. Edwards identifica in ambele un substrat din
naratiunea romana a elegiei de dragoste a unor poeti precum Catullus, Tibullus
si Propertius, prin ilustrarea unei staze erotice, a frustrarii subiectului ce

urmireste obsesiv o dragoste imposibila'8®

, idee atat de limpede preluata de
catre John Gower.

Tocmai datoritd capcanelor dragostei si potentialului sau elevator,
dragostea trebuie reglementata, par a considera autorii medievali. In teza sa
doctorala, Ethical Reading and the Medieval Artes Amandi, Annika Farber
numeste artes amandi operele erotodidactice, acele scrieri care folosesc
metodele literaturii didactice pentru a teoretiza tema iubirii, adesea cu referire
la textele clasice, sau ceea ce mai este cunoscut in exegeza drept artes d'aimer
(Hyatte), arts of love (Hoenegger), ori manual de dragoste, originea acestora
gasindu-se, asa cum am aratat, in Ars amatoria a lui Ovidiu. Un consens
exegetic se atinge 1n ideea ca subiectul educatiei in opera lui Ovidiu nu este
dragostea in sine ci poezia de dragoste, expresia iubirii in artd, ceea ce face
aceastd scriere mai degrabd o ars poetica decat un manual al manierelor®®’, dar
cert este cd, in perioada medievala, inspiratia din Ovidiu a dat nastere genului
erotodidactic.

Didacticismul este popular in epocd, observandu-se tendinta de a
transforma o lectura ,,usoara” precum Ars amatoria a lui Ovidiu Tntr-un excurs
despre etica, drept tehnica de studiu a literaturii clasice ce a mentinut viu

interesul pentru epoca de aur a clasicismului. Asa-numita ,.citire etica” din

186 Edwards, op. cit., p. 39.
187 Annika Farber, Ethical Reading and the Medieval Artes Amandi, p. 5.
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educatia medievald impunea o lectura a textelor auctor-ilor din perspectiva
principiilor morale pentru a justifica utilizarea textelor antice dincolo de rolul
lor de aplicatii ale regulilor gramaticii limbii latine prin elevarea lor la rangul
de scrieri etice, educative; artele liberale devin aici o propedeutica pentru studiul
teologiei. Farber merge mai departe in studiul acestui tip de intelegere a
operelelor, observand o conexiune intre introducerea textului lui Ovidiu in
programa scolii medievale si producerea operelor de tip ,,manual de dragoste”
ori de maniere curtenesti si propunand faptul ca aceastd metoda educationala a
influentat profund creatia literara proprie Evului Mediu. Daca Ovidiu, explica
€4, s-a folosit de o structurd didactica pentru a conferi o noud dimensiune elegiei
de dragoste, autorii secolelor XII-XIV se folosesc de tematica iubirii pentru a se
lansa Tn discursuri enciclopedice despre filosofie, religie ori moralitate atunci
cand creeaza ei ingisi opere fictionale. De asemenea, studiul potentialului
didactic al literaturii de dragoste, asa cum era perceput in Evul Mediu, poate
asterne lumind asupra popularitatii genului si multitudinii de opere ce il
abordeaza 1n epocd, inclusiv modul in care elemente ale sale se infiltreaza in
viziunile onirice Tn aceste secole.

Din literatura francezd medievala, Farber enumera cinci prelucrari ale Ars
amatoria ovidiene: Art d'amours a lui Jacques d‘Amiens, Art d'amours a lui
Guiart, Ci commence de Ovide de arte a lui Maitre Elie si anonimele Clef
d'amors si Art d'amours®®, la care se adaugd numeroase opere inspirate din
acest ,,doctoris egregii”, cum era cunoscut Ovidiu invitatilor perioadei’®®, ce
demonstreaza intersectiile dintre erotic si didactic: Facetus a lui Aurigena, un
ghid al manierelor curtenesti de secol al XII-lea, De artes honeste amandi
(numita si De amore) a lui Andreas Capellanus, Livre d'amour a lui Drouart la
Vache, Jean de Meun si Guillaume de Lorris cu al lor pionier Roman de la Rose,
iar in literatura engleza in cateva dintre scrierile lui Geoffrey Chaucer, John
Lydgate, John Gower si in doud poeme anonime, Perle si Isle of Ladies, pe care
le vom analiza n acest capitol.

188 Farber, op. cit., p. 85.
189 Farber, op. cit., p. 4.
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De artes honeste amandi este structurata in trei carti, primele doua o serie
de reguli exemplificate pentru iubiti iar a treia o reprobatio la adresa dragostei,
in general, si a femeilor, In particular; contradictiile in abordare si ton au
determinat exegeza sa le considere pe primele doud parodice ori complet ironice
— deci o reactie la tropul literaturii de dragoste ori la intreaga atitudine de tip
Frauendiest — dar Farber argumenteaza ca, din aceasta traditie a citirii literaturii
pagane in scopuri educative Andreas preia si aplica datoria educatorului
moralizator de a preda un comportament congruent cu virtutile crestine dupa ce
a explorat toate fatetele iubirii, promovand suprematia iubirii religioase,
inferioara in ierarhie fiind dragostea curteneasca, in timp ce dragostea trupeasca
pasionald, cea tdraneascd, cea mincinoasa, poliamoria, precum si cea prea
rationala fiind toate aspecte erotice pe care autorul le condamna si impotriva
carora avertizeaza.

Citirea medievali este o citire eticd, sumarizeazd Dagenais!®, iar J.B.
Allen considera ca ,,a defini etica in termeni medievali inseamna a defini poezia
[iar a defini poezia inseamna a defini etica]”!!. Farber analizeazi felul in care
metodele educatiei medievale cu privire la abordarea literaturii fictionale sunt
atat de inrddacinate in modul de a gandi literatura si realitatea al oamenilor
educati ai vremii incit se reflectd in propriile lor creatii'®?. De la Beda la
Chaucer si Gower, educatia formald incepe cu grammatica, studiul limbii si
culturii latine prin intermediul textelor pdgane; unele scoli crestine le
abandoneazd complet, dar interesul general pentru clasicism nu scade, fiind
amplificat de descoperirea a noi texte clasice in secolele XII-XI1'%. Un
exemplu oferit de A.J. Minnis'® este cel al povestilor ovidiene din Heroide care
erau utilizate ca pilde pozitive si negative in relatiile amoroase, influenta acestei

practici putand fi observate atat in opere lui Chaucer cét si in cele ale lui Gower.

190 Farber, op. cit., p. 21.

191 3.B. Allen, Ethical Poetic, p. 12.

192 Farber, op. cit., p. 15.

193 Vincent Gillespie, Cambridge History of Literary Criticism, Irvine Medical Gram. Theory
and Chaucer 's House of Fame nota 47, apud Farber, op. cit., p. 17.

19 A, J. Minnis, Medieval Theory of Authorship: Scholastic Literary Attitudes in the Later
Middle Ages, pp. 14-15.
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Tot Minnis atrage atentia asupra unei componente frecvente in reiterarile
medievale ale scrierilor clasice ce oferd un bun ghid al perceptiei lor in epoca,
si anume accesus ad auctores; aceasta este prefata care pune la dispozitie
informatii despre autor si opera, totodata oferind modele de comprehensiune a
textului, cum ar fi Tncadrarea sa intr-o anume ramura a filosofiei, ca de, de
exemplu, etica, ceea ce ar influenta modul in care textul este lecturat.

Kaster explica functia citirii etice drept o ,,dezinfectare” a textului,
actiunea de a extrage invatadminte despre moralitate din orice fel de text, chiar
si cel mai trivial ca scop si continut. Cu aplicare pe Confessio Amantis, Annika
Farber demonstreaza®® relatia dintre citirea etici si scrierea eticd ce utilizeaza
modelul clasic si 1l perpetueaza in Evul Mediu. Ea explica pe aceasta linie modul
in care tematica cunoasterii se Imbind cu cea a dragostei in poemul lui Gower,
prin utilizarea unor excerpte din literatura clasica drept exempla si promovarea
metodelor interpretative proprii educatiei de grammatica pentru citirea acestor
texte — si implicit ale poemului ca un intreg —, si utilizarea conventiilor literare
ale literaturii de dragoste a epocii sale, rezultatul fiind o operd didactica de
inspiratie clasica adaptata la ,,prezentul” Evului Mediu de mijloc. Farber
identifica diferenta dintre citirea etica si citirea alegorica, doud linii separate de
interpretare literara populare in Evul Mediu, definind-0 pe prima drept metoda
de a extrage invataminte de bund moralitate din text prin analizarea
rationamentelor morale ori, dacd acestea nu exista, a celor imorale si utilizarii
lor drept exemple negative, si pe a doud drept metoda de a cauta simboluri
exterioare textului in aspectele si modalitatile de exprimare ale acestuia. Un
exemplu potrivit aici, oferit tot de catre Farber, este reprezentat de doud metode
diferite de interpretare a povestii lui Ceix si Alcione. Interpretari alegorice care
ar fi fost cunoscute si populare n epoca lui Gower — din Ovidius Moralizatus
apartinind lui Pierre Bersuire si, respectiv, Allegorie Librorum Ovidii
Metamorphoses a lui Giovanni del Virgilio — ar fi identificarea lui Ceix cu
Christos si a lui Alcione cu sufletul crestinului ce il pierde pe Christos, ori

intelegerea celor doud personaje ca expresii ale cupiditatii si angrenarii in

195 Farber, op. cit., p.192.
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placerile trupesti considerate superioare celor spirituale. Interpretarea oferitd de
Genius din Confessio Amantis este, in schimb, arata Farber, una etica: despre
utilitatea viselor, si despre incompatibilitatea dragostei cu indolenta spirituala.
Aceasta demonstreazi preferinta lui Gower pentru acest tip de citire!®®.

Privind Confessio Amantis alaturi de celalalte doua lungi poeme ale lui
Gower, Vox Clamantis si Mirour de I'Omme, o trilogie in engleza, latina si
franceza, acesta apare mai mult ca un filosof al moralitatii decat un poet,
Confessio fiind 1n acst sens opera mai putin profunda dintre cele trei. Mirour si
Vox Clamantis sunt poeme escatologice ce imbina filosofia cu religia si critica
sociald, in care opozitia dintre bine si rau, dintre pacat si virtute, dintre om si
Dumnezeu, dintre suflet si trup, joaca un rol central, expuse in stilistica pastorala
prin citate biblice, exempla, parabole, analogii ori sententiae menite sa inspire
repulsia fatd de pacat si setea pentru virtute in vederea atingerii scopului final al
mantuirii*®”. Tn Confessio Amantis, parada celor Sapte Picate Capitale din
Mirour de I'Omme este aici reluatda si canalizatd spre un singur aspect al
experientei umane, dragostea, insd abordarea nu este nicidecum simplificata ci
expandatd, cdci concentrarea pe acest unic aspect permite o abordare
multifatetatd a acestuia. Cea mai mare parte a exegezei pe marginea acestui
poem se concentreaza mai degrabd pe latura sa filosofica, politica si religioasa,
a cugetdrilor sale pe marginea ingrijoratoarei situatii politice a regatului si a
lumii sale, asupra pacatului si modului de viata eliberat de acesta, si asupra
opozitiei dintre dragostea divina si cea omeneasca; dar Confessio Amantis este,
pe langa aceste definiri ale sale, o opera de fictiune, un comentariu literar, al
comportamentelor individuale si sociale, si 0 viziune oniricd. De aceea, ea nu
este nicidecum o reiterare a ideilor din Vox Clamantis si Mirour de I'Omme, ci
o Imbogatire a acestora prin dezvoltarea acelui aspect pe care poemele
anterioare nu reusiserd sa il epuizeze, aspect mai putin abstract dar la fel de
complex si cel putin la fel de relevant pentru viata de zi cu zi a individului, si

anume relatia de cuplu si modelul sdu de perfectiune: iubirea maritald. Asadar,

19 Farber, op. cit., pp.189-190.
197 peter Nicholson, Love and Ethics in Gower’s Confessio Amantis, p. 4.
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dincolo de premisa din prolog si de concluzia sa moralizatoare cu o puternica
aura religioasa, cea mai mare parte a poemului se concentreaza pe dragostea de
cuplu, ilustrand-o in felurite instante prin exempla din literatura de referinta
pentru cititorii epocii sale, alese pentru a portretiza tipologii umane Tn care
publicul se poate regasi si o varietate de alegeri la care ,,iubitul” poate fi supus,
ce 1i pot influenta viata din acel punct in moduri subtile si nebanuite. Din acest
punct de vedere, Confessio nu este o poveste de dragoste, ci suma tuturor
povestilor de dragoste scrise pand la Gower si interpretate consecvent,
zugravind o imagine a iubirii in toate aspectele sale reprezentativa si influenta
pentru epoca sa.

Confessio Amantis pune incad de la inceput accentul asupra potentialului
eroticului ca material didactic. El Tnseamna o provocare pentru natura umana,
pentru moralitatea pe care o pune sub presiune.

| wolde go the middel weie

And wryte a bok betwen the tweie, Somwhat of lust, somewhat of lore,

That of the lasse or of the more Som man mai lyke of that | wryte:

And for that fewe men endite In oure englissh, | thenke make

A bok for Engelondes sake (Prologus, v. 17-24)

[As alege calea de mijloc,/ Sa scriu o carte intre cele doud,/ Ceva despre

dorintd, Ceva despre cunoastere/ Mai putin ori mai mult/ Poate cuiva ii va

plicea ce scriu:/ Si pentru aceia m-am gandit/ In a noastra engleza sa scriu/

O carte de dragul Angliei.]

Prologul expune premisele poemului urmand o insiruire retorica a ideilor pentru
a justifica necesitatea unei opere despre iubire si, implicit, anuntand functia
didacticd a acestuia. Poemul debuteaza pe tonul nostalgic al unui narator educat
in traditia clasicd, in istorie si cultura, ce glorifica trecutul si deploreaza
prezentul drept o decadere de la starea ideald a unei epoci de aur. Aceasta idee
conduce la motivatia credrii poemului. Dupa modelul operelor din trecut care
au supravietuit si datorita carora cunoastem realitati azi apuse, avem datoria de
a intreprinde capturarea lumii In care trdim pentru generatiile viitoare, de

asemenea dobandind imortalitatea prin recompensa faimei.
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Se reflecta aici tema cunoasterii atat de prezenta in literatura Antichitatii
tarzii si preluatd de catre cei educati In spiritul acesteia, in sistemul artelor
liberale, din Evul Mediu. Ideea de perpetuare a cunoasterii, imortalizare a
realitdtii autorului si pionierat in literaturd este redata si prin al doilea scop
enuntat de narator, si anume crearea unei bok for Engelondes sake in oure
englissh, un mesaj de interes national si 0 mostenire culturald. Cu toate, insa, ca
o operd demna de a rdmane cunoscuta posteritatii trebuie sa fie una plina de
substantd, naratorul-poet stie cd o scriere prea solemnd nu face decat sa
oboseasca cititorul; asa ca el isi propune sa urmeze calea de mijloc, echilibrata
imbinare dintre lust si lore aducénu-le cititorilor placere si instruire.

In acest sens, explica J. Allan Mitchell, Gower este primul cititor al
propriului siu text care il deschide unor reactii opozante si complexe'®®, moduri
de analizd comparative ale unor elemente contrastante pe care exegeza le aplica
asupra poemului lui Gower. Daca cea mai importantd tema este cea a retoricii
caii de mijloc dintre dragoste si moralitate, cei doi poli intre care poemul
penduleaza (analizati de catre exegeti precum Yeager si Peter Nicholson), alte
citiri accentueazd elementele la fel de pregnante ale traditiei confesionale si
romantei curtenesti existente In poem (John J. McNally), altele studiazd modul
in care Gower trateaza diferentele dintre etica sociala si individuala (Russell A.
Peck), importanta latinei si vernacularei (R.F. Yeager si Wetherbee), ori
distinctia ori identitatea intre persona amans si auctor sapiens (Minnis)*®°.

Dragostea este, pentru narator: ,,Love, which doth many a wonder/ And
many a wys man hath put under (v. 75-76) ” [Dragostea, ce multe minuni face,
si-n multe feluri captiveaza], acel sentiment atotputernic si coplesitor pe care
literatura curteneascd il exploateaza si pe care religia crestind il exalteaza, iar
Gower isi propune a gasi punctul de confluentd intre cele doud in iubirea
maritald. Reticenta lui Gower de a scrie despre iubirea de cuplu isi are originile

in tendintele epocii spre glorificarea cunoasterii si spre scrieri filosofice si

198 3. Allan Mitchell, Ethics and Exemplary Narrative in Chaucer and Gower, p. 41.

19 A se vedea Annika Farber, pentru o trecere in revistd a directiilor exegetice in Farber, op.
cit., p. 19-22.
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escatologice, poetul confruntandu-se cu dilema a ceea ce inseamna un subiect
»potrivit” sau suficient de serios si de profund pentru literaturd, osciland intre
necesitatea potretizarii vietii de zi cu zi in toatd complexitatea si relevanta ei, si
scrierea morala cu caracter universal. Dupa cum formuleaza Peter Nicholson,
Confessio Amantis ridica ,,probleme de conduita in dragoste ce transcend cadrul
escatologic pe care sunt construite cele doua poeme [ Vox Clamantis si Mirour
de I'Omme] ce sunt demne de consideratia moralistului, chiar daca acestea nu
afecteazd mantuirea in mod direct”?%. Pentru a reda aceasti idee si a rezolva
astfel dilema poetica, John Gower alege imbinarea individualului cu globalul in
forma cea mai potrivita si mai la indemana pentru a reda aceasta confluenta intre
stiluri, si anume viziunea onirica.

Alegerea limbii vernaculare mai are la bazd incd un scop neenuntat de
poet in mod direct. In afard de apelul la cetitenii regatului englez prin temele
sociale si politice si de expunerea teme existentiale demne de a transcende
timpul si spatiul lui Gower, limba vernaculara — sincerd si neornamentata - este
si limba iubirii, asadar cea mai potrivita pentru confesiunile unui indragostit.
Tematica dragostei se adreseaza in egald masura tuturor oamenilor, indiferent
de gen ori clasd sociald, nu doar celor cunoscatori de latina ori franceza. Ea
apare astfel drept prea triviald pentru limba latina, fiind o experienta atat de
comund, dar, tot din acelasi motiv, prea importantd pentru a risca excluderea
vreunei categorii a publicului. Dante, in Vita nuova (25.6), isi imagineaza ca
primul poet ce a scris in vernaculara a facut aceastd alegere pentru a-si pune
sentimentele erotice in cuvinte inteligibile pentru iubita sa; limba latina ar fi
fost, dupa Dante, o alegere ce ar fi exclus jumadtatea din populatie cdreia se
adreseaza poemele de dragoste, facand imposibild comunicarea intre
indragostiti si punand o bariera in calea curgerii naturale a unui astfel de dialog
in literatura. Referitor la acest pasaj, Robert R. Edwards observa ca vernaculara
are rol atat performativ, cat si mimetic, reprezentand un mod de expresie ce
poate uni poetii cu publicul lor si 1ubitii cu iubitele lor. Pentru Dante, explica el,

poezia este nu doar constructul rational al tehnicilor poetice, figurilor de stil si

200 peter Nicholson, Love and Ethics in Gower’s Confessio Amantis, p. 6.
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substratului filosofic ci si ,,0 negociere eroticad prin limbaj”, prin care poetul ,,se
adreseaza nu doar unui concept ori figurii personificate a iubirii — abstractiune
adusa in concret si particular prin, spre exemplu, Zeul ITubirii ce 1i apare lui
Dante n viziunile sale onirice — ci si obiectului dorintei sale, interlocutorului
ciutat pentru conversatie” 2°!. Aceastid afirmatie se poate aplica lui lui John
Gower care, desi nu isi transpune visatorul Intr-o conversatie directd cu iubita
sa, 1si insdrcineaza ghidul, pe Genius, cu povatuirea indragostitilor si 1si lasa
indragostitii din exempla sa isi vorbeasca intim si natural.

Dupa ce expune problema, naratorul ofera si solutia, care se afla de fapt
impregnata in intreaga opera. Oamenii trecutului, deplange el, erau mai Invatati,
mai virtuosi si mai fericiti, intr-o lume afectatd de mai putine conflicte. Or,
principala cauza a conflictelor — in raport cu sine, interpersonale, si la scard larga
- este lipsa iubirii, pierderea deprinderii i cunoasterii de a iubi:

Of hem that ben the worldes guides - With good consail on alle sides -

Be kept upriht in such a wyse, That hate breke noght th'assise Of love,

whiche is al the chief

To kepe a regne out of meschief. (Prologus, v. 144-150)

[Cei ce sunt liderii natiunilor/ Nu sunt sfatuiti de bine/ Sa tina cursul drept

pentru ca ura/ S& nu zdrobeascd ordinea iubirii,/ Céci ea-1 trebuinta

capitald/ Intre regat si anarhie.]

Inci de la inceput, Gower face evidenti abordarea sa a temei iubirii vis-a-vis de
natura duala a acestei stdri, asa cum am aratat, departe de aparenta simplicitate
ludica si didactica curteneasca a primelor carti din De Artes honeste amandi a
lui Andreas Capellanus si totodatd de cinismul ultimei cérti a aceleiasi opere ori
de austeritatea unor scrieri religioase pe aceeasi tema. Abordarea ilustreaza, si
din acest punct de vedere, acel middel weie pe care Gower 1l propune. Structura
in rama proprie viziunilor onirice este asadar alegerea optima pentru realizarea
unei astfel de opere, facilitand insiruirea logica a ideilor si caracterul retoric bine

definit, evitand confuzia si dezbaterile exegetice cu care se confrunta, de pilda,

201 Edwards, op. cit., p. 4.

139



De artes honeste amandi cu ale sale contraste. Astfel, Gower pune in antiteza
Natura si Ratiunea, doua aspecte ale individului ce reprezinta latura sa
inferioard, apropiata de animalic, $i, respectiv, cea superioard, aceastd dualitate
caracterizand si natura iubirii. Gower nu o neagd pe prima, numita Kinde,
acceptand fara a demoniza existenta impulsurilor sexuale si pasiunilor in orice
individ. Dar acestea trebuie calauzite si echilibrate prin actiunea functiei
rationale, doar ea fiind forta care poate ordona haosul provocat de concupiscenta
si suferinta in dragoste. Astfel, el sustine necesitatea dominatiei ratiunii in
dragoste, ceea ce conduce la o iubire sincera, honeste love, ce se poate realiza
doar in interiorul cdsatoriei ca institutie reglementatd si sacrd ce intretine
civilizatii. Exaltarea casatoriei si expunerea avantajelor acesteia se regaseste si
in Vox Clamantis, unde o césatorie bazata pe iubire si loialitate reprezinta un stil
de viata virtuos cu potential mantuitor si, mai mult decat atat, aduce fericire.
Daca ratiunea domina instictul, iar iubirea este una echilibrata ce provoaca doar
stari pozitive de pace si armonie, atunci intreaga lume va atinge starea
paradisiaca.

John Gower urmeza, asadar, linia lui Boethius 1n exaltarea functiilor
intelectuale, iar tema conflictului dintre Naturd si Ratiune este una dintre
traditiile literaturii medievale. Ellen Shaw Bakalian, in cartea sa Aspects of Love
in John Gower's Confessio Amantis, compara abordarea lui Gower, atat din
Confessio Amantis cat si din Mirour de I’'Omme (1376-79), Vox Clamantis
(1378-83) si Traitié pour essampler les amantz marietz (1397) cu cele ale lui
Alan de Lille in De Planctu Naturce si Anticlaudianus, ale lui Guillaume de
Lorris si Jean de Meun in Roman de la Rose inspirate De Consolatione §i De
mundi universitate (Cosmographia)?®2. Mai mult, prin tema cunoasterii si
caracterul de lamentare observat din acest comentariu introductiv asupra
societdtii si moralitatii, opera lui Gower duce cu gandul la De consolatione
philosophiae. Tocmai de aceea, o carte care invata cititorul despre Iubire nu
poate decat sd contribuie la progresul lumii contemporane. Componenta

religioasa — cu referinte biblice dupa modelul lui Grigore cel Mare din Moralia

202 Bakalian, op. cit., pp. XIV-XVI.
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si Cura pastoralis - este introdusa tot prin tema dragostei menita sa vindece
conflictele, caci daca toate natiunile ar urma modelul cristic si s-ar ldsa condusi
de dragostea crestineasca, coruptia, violenta, setea de putere si bani ar putea fi
eradicate. Dupa un excurs istoric, el deplange haosul realitatii si lipsa de unitate
a crestinatatii, inclusiv cel din interiorul bisericii, iar naratorul revine la scripturi
pentru a demonstra necesitatea credintei. Visul lui Nabucodonosor din Cartea
lui Daniel este citat ca 0 metafora a decaderii progresive a lumii, prin materialele
din care statuia onirica este fauritd, de la aur la argila. El 1si construieste de fapt
argumentul pe baza visului - utilizand un locus frecventat in alegoria istorica
medievald, si anume structurarea istoriei dupa erele metalelor - prefigurand
venirea sfarsitului cu conflictele sale pre-apocaliptice.

He hath his prophecie sent

In such a wise as thou schalt hiere, To Daniel of this matiere,

Hou that this world schal torne and wende Til it befalle to his ende.

(1, v. 589-92)
[El a trimis, asa cum vei auzi, catre Daniel profetia despre cum aceasta

lume se va narui pana se va sfarsi. ]

Prima carte a visului propriu-zis descinde din filosofia, istoria culturii si critica
societdtii ce permeaza prologul in experienta proprie a naratorului si incipitul
ilumindrii sale spre starea superioard din prolog, anuntidnd intentia de ,,a
dezvilui limpede, in scris cum eu si iubirea ne-am intalnit” [and therfore 1/Woll
wryte and schewe al openly/How love and | togedre mette (v. 84-85)].

Ca viziune onirica, Confessio expune doleantele unui visdtor numit
sugestiv. Amans. Nota introductiva in limba latind pretinde identificarea
personajului visatorului cu naratorul si cu autorul, asa cum Boethius se
transforma 1in protagonist in De consolatione philosophiae, lamentand
suferintele Incarcerarii sale si imaginind izbavirea morala de acuzatiile nedrepte
sub singura autoritate justd, Filosofia, si cum protagonistul lui Chaucer din Hous
of Fame este numit “Geffrey” fara, insa, vreo referinta autobiografica. Mai mult,
desi se descrie pe sine insusi — si este descris in poem ca atare — drept un individ
pacatos, el este construit mai degraba ca un everyman cu care cititorul se poate

identifica pentru ca rolul didactic al poemului sa fie atins.

141



Alexander Dalzell in The Criticism of Didactic Poetry defineste literatura
didactica prin perspectiva, tonul, dictia si structura sa specifice, o literaturd ce
pretinde implicarea directd a cititorului caruia i se adreseaza, de cele mai multe
ori direct?® — astfel, personajul cu care naratorul intrd in dialog trebuie si devini
sinonim cu cititorul, o persona a cititorului prin implicarea sa afectiva si
intelectuald, idee la care voi reveni in analiza personajelor Amans si Genius.
Rolul personajului narator intr-o poezie didacticd — aplicabil si literaturii
viziunii onirice, In masura pregnantei aspectului sdu didactic - oscileaza intre
ipostaza de personaj de sine stdtdtor, cu o individualitate proprie si un rol activ
in naratiune, si cea de substitut al cititorului, astfel cd anumite incrongruente ori
exagerari din diferitele sale atitudini, pot fie interpretate fie drept inconsecvente
ale naratiunii fie drept procedee designate a ilustra o marjda largd de
comportamente.

Putem discuta in aceasta lumind, de pilda, in cazul naratorilor din Perle
ori Book of the Duchesse, pendularea intre eruditie si naivitate in diferite situatii
atat ca modalitati de a avansa naratiunea, cat si de a instiga implicarea cititorului,
asa cum asistam la conventia excursurilor prin teoriile oniromantice in viziunile
onirice ale lui Chaucer cu toate cad naratorul se declara neinstruit Tn acest
domeniu, ori cum modul in care alegoricul mitizeaza concepte si virtuti pentru
a crea personaje precum Filosofia, Ratiunea, Iubirea.

Astfel, in Confessio Amantis observam ca Amans insista asupra tuturor
celor sapte pacate capitale cu toate ca el nu se face vinovat decat, intr-o anumita
masurd, de lascivitate, de mandrie, de o oarecare lacomie si de tendinta spre
inactivitate; aceastd tratare extensiva este un avertisment pentru Amans
susceptibil caderii in pacat, precum orice fiintd umana, si este totodatd modul
prin care naratorul se adreseaza direct cititorului, experientelor si nevoilor sale.
Acesta este, desigur, si motivul pentru care Amans se numeste Amans: el este
indragostitul exemplar, generic, care se face vinovat de greselile si supus
suferintelor oricdrui indragostit. [ar fiindecd poemul este nu doar un poem despre

iubire ci si unul despre cunoastere, el este in egala masura studentul model care

203 Alexander Dalzell, The Criticism of Didactic Poetry, p. 33.
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pune intrebari atunci cand informatiile depasesc puterea sa de comprehensiune,
cere definitii si exemple, are curiozitati si ascultd cu interes fara a se considera
mai presus de maestrul sdu. Dupa cum se va vedea in capitolele urmatoare,
scriitori precum Chaucer si poetul lui Perle se distanteaza de alegoric in
aspectele ce privesc protagonistul, si nu numai, aceasta disociere ori
reinterpretare dand nastere, de pilda, unui bijutier care isi contrazice ghidul
supranatural ce Incearcd a-i dezvalui tainele lerusalimului Celest. Mai mult,
Amans este si penitentul ideal, congtient de pacatele si slabiciunile sale si dornic
de a face o schimbare ori, asa cum formuleaza Farber, ,,suficient de vinovat
pentru a necesita instruirea lui Genius, dar suficient de virtuos pentru a trage
foloasele acesteia”2%,

Peter Nicholson, referitor la faptul cé nisa aprofundata aici este reprezentata
de situatia lui Amans ca suferind de o dragoste nerealizatd, aratd cd aspect al

experientelor erotice complet neglijat in Mirour si Vox**®

unde relatiile descrise,
chiar cele ilustrate de cel de-al saptelea Pacat Capital, se bazeaza pe o oarecare
reciprocitate. Sentimentul sdu nefiind materializat in interactiune eroticd, Amans
cu greu se poate face vinovat de viciile Luxuriei — poate doar de esecul sdu de a
considera Castitatea drept cale viabild. Tocmai datoritd acestei banalitati si
aparente simplicitati a sentimentului iubirii, Amans se face vinovat de o oarecare
suficienta, el considerandu-se un iubit experimentat si considerand aproape cu
repros cd esecul sau e cauzat de faptul cd a iubit, nefiind constient de faptul ca a
1ubit gresit. Asa cum am aratat si voi dezvolta in continuare, pentru Gower exista
si dragoste interumana beneficd si beatifica, asa cum arata sentimentele oneste si
altruiste ale celor Patru Neveste, si poate, In cazul utopic in care toti oamenii ar
1ubi virtuos, iubirea umana insasi ar fi mantuita spre perfectiune.

Dar aceastd iubire virtuoasa este impiedicatd in a deveni manifest de catre
natura umand defectuoasa si inclinatia spre dedarea la vicii. lar esecul omenirii
sta in lipsa cunoasterii si a dorintei cunoasterii, pentru atenuarea céreia

intelepciunea acestei viziuni onirice este transmisd mai departe de catre visator

204 Farber, op. cit., p. 170.
205 Nicholson, op. cit., p. 7.
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spre publicul cititor. De aceea, drumul explorat aici este unul mult mai subtil decat
cele din Mirour si Vox si tocmai prin aceasta mai usor de identificat si relationat
pentru cititor. Desi pacatele sale sunt mentionate, calitatile sale reies din text —
remarcd Nicholson — prin perseverenta si devotamentul fatd de iubita sa si in
sentimentul pe care i-1 poarta, el iubind-o cu loialitate in ciuda faptului ca dragostea
nu 1i este Tnapoiatd, iar acest middel weie ,,intre extremele viciului si virtutii din
Mirour, care este spatiul in care se iau cele mai dificile decizii morale®%®”.

Starea mentald si emotionald a naratorului este una a suferintei, a
depresiei; extremitatea inferioard in care nefericirea il arunca prefigureaza
elevarea, caci traiectoria sa nu mai poate fi decat ascendenta, iar momentul de
introspectie solidificd scheletul pe care cunoasterea il va Imbraca in noua sa
identitate. “Destourbed in al myn herte, and so contourbed”, cu inima tulburata,
orbit de iubire si cu mintea Incetosatd de dor, el nu poate iesi din starea nefasta
si cere ajutorul zeului prin confesiune penitentd in fata preotului iubirii, Genius.
Aceastd asteptare eterna in ciuda lipsei reciprocitatii este de fapt cauza nevrozei
visatorului, iar nevroza este cea care favorizeaza, dupa cum stim deja,
declansarea experientei onirice vizionare. Amans este suferind de o boald pe
care contemporanii lui Gower ar fi identificat-o doar dupa simptome ca fiind
suferinta din iubire, passioun of seknesse (v. 915-916), iar motivul pentru care
acesta este afectat tine de erorile sale majore de gandire. De fapt, aceasta
maladie of lovedrunke este chiar efectul abordarii irationale a iubirii suferit de
catre Amans, care simte pe propria piele suferinta, disperarea si dorinta de
autoanihilare de care este stdpanit inainte de a fi salvat de interventia divina.
Simptomele general acceptate in epocd sunt ilustrate in figura lui Amans, iar
Gower propune un tratament aparte, indepartandu-se de la abordarea
medicinistd si apropriindu-se de filosofie. Asadar, pacatul sdu este abadonul in
fata unui sentiment experimentat de oricine — faptul cd dragostea este o
experienta intima dar universald demonstreaza faptul ca ignorarea acestei
tematici in literatura nu poate conduce spre o scriere realistd, ceea ce nu poate

conduce spre identificarea cititorului cu protagonistul, adica spre realizarea

206 Nicholson, op. cit., p. 7.
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dimensiunii didactice a poemului.

Dragostea este vazuta ca un sentiment puternic si — atunci cand este vorba
despre éros - periculos, asemanat adesea cu nebunia nu doar in literatura cat si
in medicind. Boala iubirii este de fapt tratatd in Evul Mediu drept o boald in
adevaratul sens la cuvantului, o afectiune fiziologica - 0 maladie cauzele,
simptomele si remediile acesteia facand subiectul tratatelor medicale in aceasta
perioadd. Si mai tarziu — explica Lesel Dawson in Lovesickness and Gender in
Early Modern English Literature — cauzele ei pot fi si oculte, din domenii
variind intre astrologie si vrdjitorie in perioada moderna timpurie in care stiinta,
teologie, demonologia, medicina populard si vrdjitoria se 1mbind 1in
cunoastere?®’. Imaginatia — asa cum scria si Grigore cel Mare in relatie cu
visarea — deschide mintea si sufletul spre influente supranaturale, de unde
susceptibilitatea la posesia demonica ori afectarea prin vrajitorie, iar inexorabila
relatie dintre trup si minte explicd de ce simptomele acestei boli a iubirii se
manifestd la nivel psihic, afectiv si fizic deopotriva, aceste niveluri
influentandu-se reciproc si debalansul oricaruia influentand starea si
comportamentul individului. Dawson citeaza tratate medicale ale acestei
perioade ce pretind ca un medic poate vedea la autopsie daca individul a suferit
sau nu din dragoste prin modul si gradul de afectare a organelor interne.
Traducerea lui John Alday din 1581 a Theatrum Mundi apartinand lui Pierre
Boaistuau precizeaza:

I have seene a Natomie made of some of those that have dyed of this malady,

that had their bowels shrunke, their poore heart all burned, their Liver and

Lightes all vaded and consumed, their Braines endomaged, and I thinke that

their poore soule was burned by the vehement and excessive heat that they

did endure, when that the rage of love had overcome them?®,

[Am vézut in disectia asupra unor indivizi ce au murit de aceastd maladie

cum ca intestinele lor erau micsorate, biata inima parlitd, ficatul si ochii

palizi si consumati, creierul deteriorat, si cred ca bietul lor suflet era

mistuit de catre acea caldurd vehementa si excesiva pe care o indurasera

207 |_esel Dawson, Lovesickness and Gender in Early Modern English Literature, p. 15.
208 pjerre Boaistuau, Theatrum Mundi, p. 192, apud Dawson, op. cit., p. 15.
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atunci cand frenezia dragostei i-a coplesit. ]

Mary F. Wack, in cartea sa Lovesickness in the Middle Ages®®, discuta sursele
importante ce trateazd subiectul iubirii drept afectiune medicalda disponibile
autorilor Evului Mediu, numind lucrarea lui Avicenna Canon medicinae,
Viaticum al lui Constantin Africanul si comentariul lui Gerardus Bituricensis.
Si Chaucer scrie in Prologul de la Canterbury Tales despre autorii de tratate
medicale cunoscute in epoca sa, zece dintre acestia regasindu-se in biblioteca
Abatiei Sfantului Augustin din Canterbury in secolul al XIV-lea, el Tnsusi
parand a fi familiar cu scrierile pe acest subiect ale lui Galen, Constantin
Africanul, Avicenna ori Bernard de Gordon?!®. Aceasta nu inseamna ca poetii
viziunilor onirice de dragoste citeau tratate medicale pentru a-si descrie
protagonistii cu 0 mai mare acuratete, ci mai degraba demonstreaza o traditie in
modul 1n care iubirea era privita drept factor destabilizator. De aceea, tema
iubirii reprezintd un bun pretext pentru conflictele interne si externe ale
protagonistilor fictiunii medievale, tumultul ce vine cu ea reprezentandu-se la
fel de viu si in vise. Viziunea oniricd nu este doar declansata de pasiunea
mistuitoare a iubirii — asa cum am discutat in visul de tip insomnium descris de
Macrobius ori oneiros al lui Artemidorus — ci ofera si potentialul de a crea spatii
fantastice pentru a defini si descrie iubirea, asa cum o face John Gower in
interactiunea visdtorului sau cu Zeii lubirii, Venus si Cupidon, si de a lansa
discutii filosofice si teologice, precum vedem la John Lydgate. Medicul de la
manastirea Monte Cassino, Constantin Africanul — pe care Chaucer il numeste,
in The Merchant's Tale, ,,calugarul blestemat” - bun cunoscator de greaca si
limbi arabe, educat la Universitatea din Salerno si in tdri din Orientul Mijlociu,
traduce 37 de carti din araba in latind, introducand astfel cunoasterea stiintei, in
special a medicinii, grecesti si arabe in lumea occidentala. Al sau Viaticum -
popularul tratat adaptat dupa un manual medical pentru célatori al lui Abu Jafar

Ahmed Ibn Ibrahim Ibn Ali Khalid - considera dragostea o afectiune fiziologica.

209 Mary F. Wack, Lovesickness in Troilus, p. 55.
210 Heffernan, The Melancholy Muse, p. 63, apud Bakalian, op.cit., p. 127.
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Ea se Inrudeste astfel cu melancolia ori cu mania, care pot fi cauze ale unei astfel
de afectiuni netratate, iar moartea ,,de inima rea” este des intalnita in literatura
medievala. Poeme medievale de iubire — dupa modelul, asa cum am aratat, din
Ars armatoria si Remedia ale lui Ovidiu - precum Roman de la Rose, Confessio
Amantis, Book of the Duchesse, Isle of Ladies ori Perle - ilustreaza expresii ale
acesteia in protagonistii torturati de absenta iubitei, de neimpartasirea dragostei
ori de moartea fiintei iubite. Acestia sunt caracterizati prin aspectul bolnavocios,
starea letargica, gandurile autodistructive ori pur si simplu pierderea bucuriei de
a trai si imposibilitatea discernerii aspectelor pozitive ale vietii, pesimism si
disperare si, ceea ce am numi astdzi, depresie. Printre manifestari se remarca
starea febrilda cu senzatii alternative de cald si rece, insomnii, pierderea
apetitului, dispozitie oscilanta si un comportament eratic.

Pasiunile sunt strans legate de actiunea simturilor asupra sufletului, prin
contactul lor direct cu stimulii externi, iar vazul este cel mai susceptibil dintre
simturi la captarea informatiilor tulburdtoare pentru starea spirituald a
individului. Wack, in continuare, sumarizeazad perceptia in epocd asupra
cauzelor instaldrii aceste seknesse a iubirii. Dupa cum arata Constantin,
frumusetea este inseldtoare, fiindca valoarea pur esteticd a unui obiect este
exacerbatd in mintea privitorului facand ca obiectul sa fie inzestrat cu alte
calitati pe care nu existd nicio dovada cd le detine, inflamand imaginatia pana la
nebunie. Gerard, in al sau Viaticum, aplica teoria umorilor pentru a explic
formarea acestei pasiuni, supraestimarea unui obiect doar pe baza calitatilor
estetice avand loc cu precddere In cazul unui creier rece si uscat, ce favorizeaza
inflamarea imaginatiei cu ganduri concupiscente, ori al unor excese de bila ori
material seminal®!!. Cauzele sunt, asadar, in perceptia laicdi a medicilor
medievali si adeptilor lor, somatice, si nu le este asignatd vreo dimensiune
morald. Pe acelasi principiu pe care se bazau Augustin, Tertulian, Grigore cel
Mare si Toma de Aquino atunci cand deculpabilizau visele erotice — intrucat

ratiunea este anulata in timpul somnului, excesul de fluide ori alte disconforturi

211 \Wack, op. cit., pp. 54-56.
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fizice stand la baza formarii acestora — dar 1n acelasi timp considerau ca staruirea
asupra lor poate fi daunatoare sufletului. Asadar, lasandu-se in voia impulsurilor
erotice, sufletul ajunge sa fie dominat de catre aceastd pasiune, declansand alte
debalansuri si indepértand individul de la preocupari spirituale ori intelectuale,
un cerc vicios ce nu poate fi intrerupt fara tratarea simptomelor, inlaturarea
cauzei si preventia instaurarii ulterioare.

Astfel ajungem la problematica tratamentului. Pentru cauzele fiziologice
ale acestei obsesii erotice nu pot fi prescrise decét tratamente ale dezechilibrelor
ce au cauzat-o ce tin n principal de echilibrul umorilor in corp. Pentru excesul
de bila ori lichid seminal se propune adesea interactiunea sexuald cu rol
terapeutic?*2, dupa modelul lui Rufus din Efes, Constantin, Avicenna, Gerard de
Berry, in mésura in care aceasta terapie reglementatd de lege si credinta, adica
acceptatd social in contextul mariajului si interzisa membrilor clerului,
partenerul recomandat fiind cel ce a starnit pasiunea?'?,

Lesel Dawson studiazd tratamentul diferit pe care il primesc subiectii
masculini si feminini in literatura ce preceda perioada Renasterii vis-a-vis de
experientele erotice. Sursele, modul de formare si formele de manifestare ale
iubirii erau considerate fundamental diferite la barbati si la femei pe criteriile
diferentelor de structurd fizicad si psihicd ale celor doud sexe, iar aceasta se
reflecta in tipologiile personajelor literare. Varianta feminina a acestei maladie
of lovedrunke este o afectiune strict somatica a organelor genitale, a pantecului,
puterea feminina de a rationaliza fiind prea slaba pentru a controla debalansurile
trupesti si emotionale; acesta este unul dintre motivele pentru care femeile
literaturii medievale sunt mai adesea portretizate in ipostaza de seducatoare,
voluntare sau nu, ale personajului masculin si mai putin suferinde in dragoste.
Varianta masculina ,,este clasificatd drept melancolie, o maladie asociata cu

4

creativitatea, interioritatea si intelectul”, explica Dawson?*, de unde s

impletirea tematicilor courtly romance cu neoplatonismul si exaltarea ratiunii in

212 \Wack, op. cit., p. 41.
213 Wack, op. cit., p. 66.
214 Dawson, op. cit., p. 4.
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relatie cu experientele erotice masculine. Desigur, John Gower promoveaza
utilizarea ratiunii in problemele relatiilor interumane pentru stavilirea pasiunilor
in cazul ambelor sexe in mod egal, portretizand si femei care exceleaza in
intelepciune (precum exempla celor Patru Neveste), dar refugiul femeilor in
studiu si contemplari ce tin de domeniile intelectului si creativitatii — pentru a
inlocui si canaliza pasiunile spre un tel pozitiv — nu este reprezentat in literatura.

Remediul pe care il promoveaza John Gower este ratiunea — cu ajutorul
ei, individul stie sd nu se lase prins Tn capcana unei iubiri mistuitoare, stie sa nu
puna pret pe iluzia frumusetii fizice, s nu se implice intr-o relatie incerta ori
nerealizabila si s se retraga la timp atunci cand iubirea devine distructiva; tot
prin intermediul ei, el se poate rupe de starea disperatd odata declansata, prin
meditatie asupra greselilor savarsite si, fie intoarcerea la Curtea Iubirii (cum
numeste visatorul lui Gower relatiile amoroase) cu constiinta acestor greseli si
cunoasterea caii drepte, fie, preferabil, renuntarea la iubirile lumesti si
canalizarea asupra preocupdrilor superioare (asa cum propun Gower si John
Lydgate). Ratiunea actioneaza, asadar, atat ca preventie cat si ca leac.

Faptul ca visatorul lui Gower este afectat de aceasta boala este evident din
comportamentul si descrierea starii sale in timpul Prologului. El spune ca este
trist deoarece se afla “further fro my love/Than Erthe is fro the hevene above”
[mai departe de iubirea mea decat este pamantul ce cer]. Genius ii pune
disgnosticul fara preget:

And as me semeth be that art, Thou scholdest be Phisonomie Be schapen

to that maladie

Of lovedrunke, and that is routhe. (VI, v. 108-111)

[Dupa fizionomie Imi pare cd suferi de acea maladie a betiei de iubire, si

€ mare pacat. ]

Arta iubirii poate fi vazuta astfel drept domeniu ce avantajeaza in primul rand
femeile, jocurile erotice ce prelungesc perioada petitului nefacand decat sa
prelungeasca perioada in care decizia de a incepe ori nu o relatie este in mainile
femeii, oferindu-i acesteia puterere iar barbatului doar incertitudine si frustrare

sexuala. Dawson scrie despre operele lui William Davenant, The Temple of Love
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(1635) si The Platonick Lovers (1636) care aduc in prim-plan o polemica intre
dragostea sexuala si cea rationald, urmand din aceastd perspectiva linia pe care
o urmase si Gower cu peste doud secole in urma. Aceastd Artd a [ubirii refera
aici la influentele doctrinei neoplatonice asupra abordarii relatiilor de cuplu,
tradusd prin exaltarea ratiunii, prin valorificarea preocupdrilor intelectuale si
spirituale pe care iubitii le au in comun 1n defavoarea manifestarii sexualitatii.
Bineinteles, dragostea platonica este aici lipsita de conotatiile homoerotice din
scrierile grecesti, fiind aplicata in relatiile heterosexuale. Homosexualitatea este
semnalatd in epoca drept o dragoste nenaturald, o perversiune sexuald, asa cum
apare spre exemplu in scrierile lui John din Salisbury, care in Policraticus ataca
unele vicii curtenesti, discutdnd efeminarea nobililor si asociind activitati
precum vanatoarea si pederastia, folosind exemplul lui Ganymede despre care
,anticii fabulau” ca a fost dus la ceruri de catre un vultur pentru a servi drept
paharnic al lui Tove si apoi pentru scopul ,,iubirii nenaturale si ilicite”?*°. Tn
scrierile lui Davenant, insd, ideea de dragoste platonica este populard in epoca
printre doamnele de la curtea regald, dar se dovedeste a fi emasculatoare pentru
barbatii care trebuie sa-si dea curs sexualitdtii pentru a-gi afirma pozitia de
putere in relatie si a nu actiona mpotriva naturii lor (desi efectele acestei
hipersexualitati — considerata pozitivd de catre persoanjele Phylomont si
Theander care considera ca dragostea platonica este potrivita doar pentru eunuci
si femei — S-ar fi putut observa chiar 1n fizionomia lui Davenant, el insusi afectat
de sifilis)?!%, Astfel, cisitoria este o solutia viabild pentru toate aceste probleme,
de la seknesse, la manifestarea sexualitatii intr-un cadru controlat si intr-0
manierd constantd lipsita de tensiunile jocurilor erotice de persuasiune, si la
stabilirea relatiilor de putere in cuplu. In esentd, aceasta idee se regiseste si la
Gower, desi visdtorul suferind ce alege o dragoste asemdndtoare cu cea
platonica ar fi desconsiderat de catre protagonistii lui Davenant. Interesant este

si faptul ca Davenant rastoarna asteptarile traditionale prevalente pand atunci

215 John din Salisbury, Policraticus 1.4, apud V. A. Kolve, “Ganymede/Son of Getron:
Medieval Monasticism and the Drama of Same-Sex Desire.” Speculum, p. 1022.

216 Dawson, Lesel. 2008. Love Sickness and Gender in Early Modern English Literature,
pp. 150-161.
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referitoare la trasaturile masculinititii si feminitatii, intrucat dragostea
neoplatonica, rationalitatea si interesul pentru cunoastere erau calitati
masculine, femeia fiind mai degraba factorul irational, in timp ce din operele lui
Davenant se desprinde tocmai opusul. Dawson remarca in continuare contrastul
dintre sustinerea dragostei platonice in relatia de cuplu si ceea ce medicii
perioadei premoderne sustineau vis-a-vis de instaurarea lovesickness; aceasta
fiind o afectiune ce are la baza obsesii si frustrari sexuale, un tip de relatie bazata
pe tovarasie, dorintd, contemplarea si curtarea persoanei iubite, dar nu pe
consumare eroticd, poate declansa nevroze in birbatul in asteptare?’.

Tntr-un fel, aceasta este si ideea postulata de catre Gower; concluziile celor
douad opere sunt insa diferite. Este tocmai acest joc erotic pe care se subintelege
ca il jucase iubita visatorului bolnav de dragoste ceea ce ii cauzase afectiunile care
il aduc 1n starea de depresie. Nu se specifica daca iubita 1l amagise intentionat ori
nu: din declaratia visatorului care pune apropierile dintre cei doi pe baza greselii
sale de a confunda dorintele cu realitate putem intelege cd aceasta nu folosise
niciun fel de tertip, dar faptul ca Genius ii ofera o asemenea multitudine de
exemple pozitive si negative de atitudine feminind aratd faptul cd acest
comportament al obiectului iubirii masculine are potentialul de a imbolnavi ori
vindeca iubitul si relatia de cuplu. Iar referitor la exercitarea sexualitatii, poate
tocmai pe aceste considerente Gower, in exempla oferite de catre Genius
visdtorului, pune pret nu doar pe cdsdtorie cat si pe sexualitatea manifestata in
cadrul mariajului ca factor ce intretine buna functionare a cuplului. Desi nu pune
in discutie dragostea platonica — ce ar cddea intr-o pozitia intermediara celor doua
tipuri de dragoste prezentate in Confessio Amantis - din perspectiva lui Gower se
desprinde ideea ca o dragoste pur platonica nu ar putea satisface nevoile iubitului.
Visatorul aplica dragostea contemplativa si nerealizata sexual — desi intr-un mod
irational, lasdndu-se cuprins de dorinta de mai mult — si ajunge la o boalad
incurabila fara interventia divinitatii. Bineinteles, dragostea propusa la finalul
poemului este una contemplativa si nesexualizatd, dar nu este aplicata — si, poate,

nici aplicabilad — relatiilor intre sexe, ci este pur spirituala.

217 Dawson, op. cit., p. 162.
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Daca Amans este visdtorul conventional, atunci experienta sa onirica
include motivele literare consacrate ale genului: primavara, natura idilica in
floare, pasarile cantdtoare, tristetea indragostitului, aparitia ghidului si instruirea
in virtutile sentimentelor si relatiilor erotice. Din acest punct, poemul trece in
revistd aspectele cheie ale unei viziuni onirice, contextul spatial si starea
emotionald a naratorului conducand spre caderea in visare. Locus amoenus este
o padure din luna mai, primdvara fiind un anotimp preferat al poetilor medievali
pentru noi Inceputuri si pelerinaje pe drumul spre realizare spirituala si
intelectuala. Frumusetea naturald contrasteaza cu starea protagonistului — n
timp ce pasarile si-au gasit perechea, el este mai departe ca niciodata de iubire,
»precum pamantul de ceruri”. Jalea sa este atat de adanca incat, prosternat la
pamant si fard de suflu, el contempla moartea. Din aceasta stare, se trezeste spre
a se ruga la zeii iubirii:

To grounde | was withoute breth; And evere | wisshide after deth, Whanne

I out of my peine awok, And caste up many a pitous lok Unto the hevene,

and seide thus:

"O thou Cupide, O thou Venus [...]" (I, v. 119-124)

[La pamant eram fara de suflare, mereu dorindu-mi moartea, cand, din

durere m-am trezit si-am aruncat priviri in just si catre cer, si-am zis asa

,»0, tu, Cupid, o, tu, Venus!”’]

Atat regele cat siregina dragostei 1 se arata, invocati prin ruga. Este limpede aici
ca naratorul a fost transportat Intr-o altd lume in care suveranul suprem este Zeul
iubirii, iar cheia este termenul awok. Precum intr-o experienta onirica de ,,trezire
falsa” (in care visatorul are lucida senzatia de a se fi trezit) ori de continuum (in
care visatorul nu isi da seama ca doarme, ci pare sa urmeze cursul activitatilor
propuse). Trezirea este si Tn mod simbolic primul pas spre iluminare, prin
constientizarea nevoii de ajutor si gasirea unei solutii — care inainte nu parea sa
existe — prin invocarea lui Cupidon si Venus.

Regele lubirii strapunge inima visatorului cu o sigeata inflacdrata, dar
Regina 1i ramane alaturi pentru a dialoga cu el. Venus, asemanator Filosofiei lui

Boethius, nu este o figura materna tandra ce vine spre a-1 consola pe visator cu
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vorbe dulci, ci mai degraba o suverana si preceptoare ce doreste a-1 disciplina
si, cu ajutorul pildelor, argumentelor logice si apelurile atat la emotiile sale cat
si la ratiunea sa, ea intentioneaza a-1 ilumina si a-1 face sa se vindece prin propria
sa vointa.

Sche cast on me no goodly chiere:

Thus natheles to me sche seide, "What art thou, sone?" (I, v. 152-154)

[Mi-a aruncat o privire fara voiosie si m-a intrebat ,,Ce esti tu, fiul meu?”’]

Astfel, somarea asupra visatorului de a se autoidentifica reprezinta trezirea la
constiinta de sine. Visatorul este acum depersonalizat; el se afla intr-0 lume a
oniricului ordonata de zeii iubirii iar el este doar “a caitif that lith hiere” [un
nefericit ce zace aici], identificat doar prin dorinta si, simultan, suferinta sa cea
mai mare. Identificarea afectiunii si acceptarea bolii reprezintd pasul esential
spre vindecare, astfel ca Venus i-1 aduce pe preotul sau, Genius, pentru a-i
asculta visatorului spovedania.

Interactiunea cu Genius pare a fi in egala masurd o Incercare la care
visatorul este supus pentru a i se testa loialitatea pentru Regele si Regina Iubirii.
Desi el se identifica drept supus al Tubirii, membru al curtii sale, acestia il
privesc cu suspiciune; asemandtor naratorului boethian ce se declara adept de
marca al Filosofiei dar se considera nedreptatit de aceasta sau, cel putin, suferind
din cauza afilierii cu ea, visatorul lui Gower isi intelege — la fel de eronat —
suferinta drept o consecinta directd a iubirii, iar nu a iubirii irationale,
neintelepte. Peter Nicholson observda ca alegerea lui Genius ca figurd a
autoritatii si ca portavoce a poetului este una absolut inedita: prin natura sa ca
preot al lui Venus, Genius contrasteaza puternic cu autoritdtile invocate in Vox
Clamantis si Mirour de I'Omme si cu cadrul moral al acestor doua poeme unde
vocea lui Gower se face simtitd fara intermediarul unui ghid. La fel ca in
celelalte opere onirice, subiectivitatea visdtorului trebuie contrastatd unui
reprezentant al autoritdtii in domeniul tratat in poem, iar acest lucru este realizat
cel mai clar prin tehnica dialogului, pe care am discutat-o si la Grigore cel Mare.
Iar complexitatea iubirii ca subiect al poemului, subiectivitatea experientelor si

usurinta cu care individul se poate pierde in acest ocean sunt sugerate chiar de
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necesitatea existentei a doud personaje separate, visatorul si ghidul. Visatorul
pune intrebari iar ghidul i le rdspunde, insd aceastd schema traditionalda —
aplicata ca atare in poeme precum Perle ori A Seying of the Nightingale — este
adesea contestata aici, caci exempla oferite de catre Genius nu fac doar sa
confirme lectiile sale ci si sd le imbogdteascd, ridicand la randul lor alte
probleme pentru visdtor si cititor pe care argumentatia poemului se angajeaza
sd le rezolve si, pe aceasta cale, instignd cititorul sa mediteze asupra
numeroaselor fatete ale subiectului. Genius este mai mult un personaj de sine
statator, cu propria sa personalitate si identitate ce capata sens in contextul lumii
fantastice a visului lui Amans, decét alter ego al lui Gower.

Exegeza remarcd in unanimitate modestia ori siretenia lui Genius atunci
cand se declara nescolit n alte domenii ale cunoasterii decét arta iubirii, aceasta
facand subiectul lectiei, impreuna cu cateva notiuni de etica, in masura in carea
aceasta se intersecteaza cu tematica principala. In realitate, Genius este erudit in
vaste domenii de cunoastere, de la literatura clasica la filosofie, la politica si
stiinte naturale, cartea a VII-a a poemului constituindu-se intr-o adevarata
speculum principis. Se observa, in aceasta carte si in traditia medievala careia i
se alatura, influente din Timaios cat si Republica ale lui Platon — opere
cunoscute in Evul Mediu doar in traducere, Timaios in primul rand prin
traducerea lui Calcidius si Republica prin reputatie, precum in comentariile lui
Macrobius. In ambele, Socrate defineste conducitorul de stat ideal prin
intelepciunea sa pe timp de pace si apriga sa protectie a cetdtenilor sai pe timp
de razboi, simultan razboinic, strateg si filosof.

Cunoasterea sa filosofica implicd tot ceea ce artele liberale predau,
politica fiind doar unul dintre domeniile in care conducatorul trebuie sa fie
versat, iar aceastd conceptie se reflecta in literatura de tip speculum regis ori
speculum principis menita sa instruiasca viitorul monarh intr-o variata gama de
campuri ale cunoasterii. Timaios propune astfel intruirea conducatorilor in ideea
ca filosofia fard cunoastere practica este inutild, iar practica fard cunoastere
teoreticd dincolo de cercuri de experiente imediate este incompletd. De aceea,

el subliniaza ca nici filosoful, nici rdzboinicul si nici poetul nu pot construi statul
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ideal separat. Macrobius diferentia intre otiosas, oameni de odihna, si
negotiosas, oameni de actiune, aceste doud tipologii imbinadndu-se in
conducatorul ideal prin dispozitia sa naturala catre aceste domenii si prin dubla
sa instruire. Virtutile cardinale exersate de filosof si cele exersate de rege trebuie
sa fie identice, desi scopul filosofului este a se disocia de mundan si al regelui
de a-1 guverna. Astfel, dupa cum formuleazad James Simpson in Sciences,
Politics and Vision, ,,naratiunea cosmologica este atat produsul cat si preludiul

discutiei politice”?*®

, succesiune ilustratd dupa model platonist si la autorii pe
care i-am examinat aici precum Cicero, Macrobius, in literatura de tip speculum
si in opere fictionale ca cea a lui Boethius, Anticlaudianus a lui Alan de Lille,
Parlement of Foules al lui Chaucer si John Gower in Vox Clamantis, Mirour de
I'omme si in cartea a VII-a din Confessio Amantis. Boethius, explica Simpson,
incearcd tocmai aceastd Intregire a cunoasterii filosofice, aceasta promovare a
aspiratiei spre o cunoastere completd in premisa dialogului naratorului sau cu
Filosofia. El lamenteaza esecul sdu in a aplica doctrina platonista a politicianului
filosof, considerand ca incercarea sa de a imbina cele doud domenii i-au adus
decaderea si captivitatea, dar nu intelege — incd, in acest punct al dialogului — ci
esecul constd tocmai In necunoasterea adecvata a tuturor domeniilor cunoasterii.
In incercarea de a fi un competent politician, visitorul boethian se concentrase
doar pe latura practicd a stiintelor si nu acordase consideratia necesara stiintelor
speculative. Filosofia, discutdnd esecul filosofilor de a vedea intregul prin
impartirea lor in secte ce exaltd anumite domenii asupra altelor, il vindeca pe
narator, scolindu-l in campurile cunoasterii unde acesta are lacune. Simtind
nevoia de a-si canaliza trairile interioare si de a se disocia de abordarile sale
practice, negotiosas, ale meseriei sale politice, persona boethiana cade in capcana
de a cauta refugiu in poezie. Or, poezia, explicase Platon prin vocea lui Timaios,
este incapabild de a crea un stat ideal, fie si fictional, din cauza subiectivitatii
inerente. Simpson remarcd aici cum imbinarea politicii cu cosmologia atat de
cuprinzatoare in neoplatonism nu este ilustrata in fictiune pana la Alan de Lille.

Caci De planctu naturae propune ca anatomia trupului si sufletului uman o

218 James Simpson, Sciences, Politics and Vision, p. 95.
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oglindeste pe cea a universului insusi si orice sistem etic are o bazi naturald®'®,

iar Anticlaudianus pune accentul nu doar pe etica ci si pe politica, avand la baza
tot o cosmologie cu care aceasta are o relatie de reciprocitate.

Prin Genius, Gower {si etaleazd cunostintele si educatia clasica,
promovand importanta acestei educatii chiar si drept resursd in jocul iubirii,
iubire inteleasd — asa cum am explica prologul — ca intelegerea sinelui si
exercitarea Intelegerii aproapelui. Cunoscand temeinic literatura clasica si
dezvoltandu-si abilitatile interpretative, individul poate deduce invataminte
importante ale celor mai luminate minti ale lumii pentru a le aplica apoi la
propria sa existentd. Caci Genius este mai mult dascal decat preot, un
grammaticus (asa cum este adesea numit in analizele operei) ce ii ofera
visdtorului notiunile esentiale pentru a-i deschide posibilitatea de a intelege
revelatia finala.

Iar Amans nu este capabil doar sa interpreteze corect pildele ci si sa le
aplice la propria sa experientd in dragoste pentru a determina unde a gresit.
Atunci cand Genius expune diferite aspecte ale Mandriei, discutand despre omul
orgolios ce se crede superior oricui, atat de sigur pe calitatile sale incat se crede
iubit chiar si de catre cei ce in realitate 1i sunt dusmani — eroare ce ii poate aduce
caderea — Amans spune ca el inusi este un om modest si nu se considerd mai
presus de altii. In acelasi timp remarca faptul ci in fanteziile sale el era iubit cu
toate ca doamna fanteziilor sale, in realitate, nu 1i ofereca niciun semn de
dragoste, astfel ca visele sale s-au dovedit iluzorii si amagitoare, caderea fiindu-i
si mai dureroasa.

Toate exempla lui Genius, menite sa formeze discipolul deja ranit in
dragoste, deci ale carui metode needucate sunt dovedit eronate — diverse si
structurate tematic tocmai pentru a reflecta subtilitatea relatiilor interumane si
dificultatea infrangerii unor instincte primare — ilustreaza aceeasi teorie a iubirii
temperate si elevate. Pildele oferite sunt atat pozitive cat si negative, modele
demne de urmat sau, majoritatea, de evitat. Pasiunile duc la comportamente

219 Raynaud de Lage, 1951, p. 63, apud Simpson, op. cit., p . 98.

156



distructive pentru individ, precum se arat in tragedia lui Pyramus si Thisbe, ori
pentru societate, ducand la conflicte, razbunare si distrugere, toate conducand
in cele din urma la moarte, asa cum mandria conduce la nesdbuinta, lipsa de
empatie, si concupiscenta la infidelitate, tensiuni continue, pierderea increderii,
resentimente, razbunare.

Mirour de I'Omme punea in antonimie pacatul Luxuriei cu virtutea
Castitatii, iar diviziunile aferente celor doud oferd o vedere clard asupra
modurilor de expresie ale acestor concepte identificate de Gower: vlastarii
Luxuriei sunt Fornicatia, Violul, Adulterul, Incestul si Frivolitatea, iar ale
Castitatii sunt Vigilenta, Virginitatea, Abstinenta si Viata Riguroasi??,
Dragostea maritala care este exaltatd in Confessio nici nu este pusa in discutie
in aceastd divizune, ceea ce induce impresia ca dragostea de aproape ce are o
componentd eroticd nu poate fi virtuoasa si nu poate conduce spre mantuire,
fiind sortitd esecului prin nsasi natura sa. Cu toate acestea, ideea casatoriei ca
modalitate de reglementare a dragostei se regaseste si in Vox Clamantis —
Fidelitatea astfel se opune pacatului Frivolitatii, individul neputand iubi decat o
singurd persoand cu adevarat, iubirea previne violul, iar respectarea institutiei
casdtoriei le reglementeaza pe celalalte. Dar portretizarea acesteia in Vox — fata
de abordarea din Confessio — este succinta si mai degraba abstracta, nereusind
a sugera macar complexitatea sentimentului, diversitatea situatiilor cu care un
cuplu, fie el si casatorit, se poate confrunta, ceea ce face distinctia dintre un
comportament dezirabil si unul distructiv mult mai complicata.

Viciile se strecoara in mintea si sufletul individului prin intermediul
simturilor, astfel incat acestea trebuie educate. Asa cum explica Andreas
Capellanus, vazul este primul simt ce poate declansa inamorarea, dar a te baza
pe un impuls atat de superficial se poate dovedi fatal, dupa cum demonstreaza
pilda lui Actaeon transformat de catre Diana intr-o caprioara sfasiata de proprii
sai caini de vanatoare dupa ce o priveste pe zeita imbaindu-se, cea a lui Perseu
st a Gorgonelor, ori a Meduzei. Morala acestor episoade mitice este aceea ca

vederea poate fi amagitoare, dragostea bazata pe placerea oferitd de aspectul

220 Nicholson, op. cit., p. 5.
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obiectului iubirii este fol delit [placere desarta, (v. 442)] si concupiscenta, asadar
un viciu de care individul trebuie sa se pazeasca. Inextricabil legatd de simtul
vazului, in atdt de mare masura Incat orbii nu pot iubi, dragostea nu este totusi
sinonima cu senzualitatea, indivizii concupiscenti fiind de asemenea incapabili
de ea, asa cum arata Andreas, si aceasta deoarece ea se bazeaza pe curtoazie,
elocventa si morum probitas. Intrucat instiga la comportamente nobile si este
promotoarea desdvarsirii morale, iubirea adevdratd este fantdna si originea
tuturor lucrurilor bune.?

Asa-numita Companie a Indragostitilor reprezinti o parada a unor iubiti
reprezentativi pentru comportamente pozitive si negative. Responsabilitatea
comportamentald revine si femeilor si barbatilor, ambii putand gresi in cuplu ori
lua deciziile corecte salvatoare pentru relatie. Genius enumera perechi de
indragostiti precum Tristram si Yseult, Lancelot si Guinevere, Paris si Elena,
Hercule si lola, Troilus si Cressida, cei raniti in iubire precum Narcis, Pyramus,
Dido, Ariadne, Philomela si Procne, Canace, Ahile si Agamemnon, si iubitele-
model Penelopa, Lucretia, Alcestis si Halcyone. Asa cum am aratat, pildele pe
care Genius le transmite discipolului sdu au la baza scrieri ale lui Ovidiu, in
special Heroidele si Metamorfozele, si comentariile asupra acestora cunoscute
in epoca lui Gower. Abordarile obisnuite, antice si medievale ale miturilor pe
care Gower le alege (multe dintre ele folosite si de catre Chaucer) prezinta
adesea femeia intr-o lumind negativa, fie in rolul seducatoarei fie in cel al
partenerei care instigd infidelitatea sotului prin nepasare ori reprosuri repetate;
demnitatea si onoarea unor personaje precum Deianeira, Medeea, Dido,
Ariadne, Phyllis, Circe ori Calypso este adesea patatda de frivolitate, cruzime,
invidie, lacomie, ori pasivitate atunci cand o pozitie se cere luata, ele fiind
prezentate ca sotii cicdlitoare, isterice si posesive, ceea ce, coroborat cu
acceptarea tacitd a infidelitatii partenerului prin prezentarea lor ca eroi
exemplari ai acestor scenarii, induce impresia ca atitudinea femeii este chiar cea

care instiga la infidelitatea sotului.

221 Andreas Capellanus, op. cit., ii 1, p.81, apud Lewis, op. cit., p. 42.
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Abordarile si prelucrdrile lui Gower ale acestor scenarii demonstreaza
atitudinea sa — cea pe care Genius doreste a o inspira in visator — Tn favoarea
ratiunii, a cdsatoriei, a iubirii si intelegerii reciproce intre soti si impotriva
oricarui comportament ce conduce la distrugerea acestei armonii, sanctionand
aceste manifestari indiferent cine este autorul lor.

Bakalian observa instante in care Gower elimind parti ale miturilor care
condamna femeia in situatii in care vinovatul principal — ori, cel putin, cel care
declangeaza tragedia prin comportamentul iresponsabil — este barbatul. Cel mai
concludent exemplu este cazul Medeei, personaj preponderent negativ in
literatura, prin oroarea impardonabila savarsita in finalul mitului, aceea de a-si
ucide proprii copii pentru a se razbuna pe lason. Pacatul Medeei nu este atat
acela al concupiscentei (avand in vedere ca 1si oferd dragostea in afara, si in
speranta, casatoriei), cat al naivitdatii de a crede vorbele amagitoare ale unui
barbat Tnainte de a-1 cunoaste cu adevarat, al iubirii irationale ce o orbeste in
fata nevredniciei barbatului de care se indragosteste. Dovada a acestui fapt este
nu doar prezentarea ei ca femeie inteligenta, competenta, dinamica si altruista,
Ci si prezentarea unei serii de scene intime in portretizarea relatiei ei cu lason ca
una de dragoste si satisfactie eroticd reciproci???, element care lipseste din alte
reproduceri (inclusiv a lui Chaucer), in favoarea impresiei asocierii celor doi
pentru interese comune. De aceea, tradarea lui lason este aspru criticata in poem,
iar crima Medeei prezentata ca o consecinta a suferintei in dragoste pentru care
se va cai etern. Povestirea lui Ceix si Alcione, preluatda din Metamorfoze, se
regaseste si in Book of the Duchesse a lui Chaucer unde joaca un rol central drept
liantul dintre realitate si visare, dintre tema traditiei literare si a iubirii, dintre
experienta visatorului si cea a protagonistului visului, Cavalerul in Negru. In plus,
o altd figurd feminind — careia si Chaucer i acorda un rol important in propriile
sale exempla ale relatiilor erotice — este Penelopa, un model al sotiei ideale; in
persoana ei se regaseste o altd componenta esentiald a iubirii, felaschipe indicand

o relatie de cuplu bazata pe prietenie, companie si afectiune.

222 Bakalian semnaleazi utilizarea expresiei Thei hadden bothe what thei wolde [Au primit
amandoi ce si-au dorit (v. 3499)] n locul eufemismului Sche granteth him al that he wolde
[Ea i-a dat lui ce si-a dorit] folosit de Gower in alte descrieri ale relatiilor sexuale. Bakalian,
op. cit., p. 92.

159



Tot Bakalian noteaza ca sexualitatea este totusi departe de a fi pacatoasa
in viziunea lui Gower, atata timp cat ea se desfasoara in contextul unui mariaj
bazat pe sentiment reciproc erotismul fiind chiar unul dintre componentele unei
relatii de succes, pe de o parte fiindca apropie interactiunea dintre soti prin
manifestarea liberd a unui impuls natural si de alta fiindca sacralitatea
procreatiei este protejata prin intermediul ei. Roman de la Rose ilustreaza doar
aspectele negative ale iubirii tocmai deoarece nu descrie o dragoste maritala,
poemul lui Gower fiind din acest punct de vedere o reactie la acesta. Gower, in
intentia sa de a exalta institutia casatoriei, ilustreaza — prin scene selectate
intentionat ca parte a argumentatiei sale — instante ce demonstreazd avantajele
unei bune relatii maritale ce imbind armonia, prietenia (felaschipe), afectiunea
si placerea fizica.

Si Cartea a VII-a, constituitd ca o speculum regis, are ca substrat tot
aceasta exaltare a temperarii prin ratiune, sfaturile catre Richard al II-lea fiind
in vederea moderatiei ce aduce armonie in regat. Astfel, observam cum Gower
conecteaza discursul despre dragoste cu cel civic, iubirea n relatiile de cuplu cu
pacea (ori discordia) din lume, dintre grupuri si popoare. Asa cum demonstreaza
exempla, pasiunile duc la comportamente distructive pentru individ, precum se
aratd in tragedia lui Pyramus si Thisbe, ori pentru societate, ducand la conflicte,
razbunare si distrugere, toate conducand in cele din urma la moarte, asa cum
mandria conduce la nesabuinta, lipsa de empatie, si concupiscenta la infidelitate,
tensiuni continue, pierderea increderii, resentimente, razbunare. Omul are nu
doar puterea ci chiar responsabilitatea de a-si controla pasiunile pentru a nu crea
discordie, caci efectele acestei discordii in iubirea de cuplu sunt unde ce
afecteaza toate aspectele vietii individului, viatd interconectata cu vietile tuturor
celorlalti indivizi. Bakalian se refera, in acest sens, la conceptul omului ca
microcosm ce joacd un rol nucleic in structura organica a lumii.

Aportul Naturii si Ratiunii in structura fiintei umane si in relatiile de cuplu
este o tema abordata si de catre Alan de Lille in De Planctu Naturae si Jean de
Meun Tn Roman de la Rose, arata tot Bakalian; avand in vedere influenta pentru
care aceste opere o exercitd asupra poetilor englezi ai viziunii onirice, merita sa

aruncam o scurtd privire asupra acestui aspect. Cele doud apar ca personaje in
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poemul De Planctu Naturae; desi interventia lor este oarecum diferita, morala
desprinsa din invatamintele lor este foarte asemanatoare cu cea din Confessio
Amantis. Daca Natura lui Gower reprezenta pasiunile si impulsurile omului ce
il apropie de animalic, cea a lui Alan este zeita care ordoneaza structura internd
a omului, cea care 1i da cele doua laturi antonimice inzestrandu-l cu numeroase
calitati pe care acesta le poate folosi pentru a-si controla existenta si a nu lasa
pasiunile sa 1l copleseasca, una dintre aceste facultati fiind Ratiunea, cea mai
puternica arma impotriva pasiunilor daunatoare, dar ignoranta omului in a-si
folosi calitatile pe care le poseda si slabiciunea cu care nu luptd impotriva
animalicului au dus la depravarea fiintei umane, motiv pentru care Natura
descinde pe pamant si 1i apare visatorului si pentru care acesta, odata iluminat,
continud sa propovaduiasca necesitatea suprematiei Ratiunii.

Precum Gower, Alan foloseste exempla literare spre a ilustra greselile
omenirii Tn dragoste si, implicit, in conduita etica: Elena si Myrrha se folosesc
de frumusetea lor pentru a savarsi adulter si, respectiv, incest, iar Medeea nu
apreciaza binecuvantarea pe care o reprezintd copiii ei pe care 1i ucide, aceste
femei pacatuind grav impotriva Naturii??®,

Cand impulsurile ameninta cu efectul lor devastator sd preia controlul,
ratiunea trebuie folosita pentru a le inabusi; iubirea purd este remediul, iar
impotriva unor transgresiuni precum adulterul ori violul, raspunsul este
casatoria. Atat Gower, cat si Alan urmeaza exaltarea crestind a institutiei
casatoriei ca rama in cadrul careia sexualitatea trebuie sa se desfasoare pentru a
asigura perpetuarea civilizatiei, iar nu perturbarea acesteia prin transgresiuni
sociale si morale ce conduc la conflicte.

Natura lui Jean de Meun se indeparteaza drastic de cea a lui Alan,
apropiindu-se mai degraba de cea a lui Gower ca influentd asupra
comportamentului individului si ar fi, fard indoiala, un personaj negativ in
Confessio. Natura aici reprezinta animalicul, reprezintd pulsiunile sexuale si o
procreatie primitiva si egoista ce nu tine cont de civilizatie, ci doar de popularea

pamantului, ratiunea fiind un dusman al acesteia prin potentialul sdu represiv.

223 Bakalian, op.cit., p. 24.
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Visatorul lui Jean Incearca sa gaseasca o cale de mijloc intre manifestarea
descatusata a pulsiunilor sale erotice si, intre ceea Freud numea id si superego.
De aceea, exegeza vede adesea in Roman de la Rose metafora unui viol, a
triumfului naturii Intunecate a sexualitatii, unii critici mergand chiar pand la a o
considera o expresie a misoginismului epocii prin imaginea dragostei Tn care
reciprocitatea sau consimtdmantul nu au nicio valoare in fata dorintei
personajului masculin. Dragostea este, totusi, la fel de distructiva si pentru iubit,
ea fiind asociata cu lenea, deldsarea, abandonul in voia a tot ceea ce este inutil
si daunator pentru suflet; interesant este faptul ca din opozitia dintre dragoste si
ratiune deriva si abandonarea preocuparilor intelectuale in favoarea iubirii, deci
declangarea unui cerc vicios 1n care iubitul irational si needucat in iubirea
spirituald se adanceste Tn ignoranta si, deci, in natura sa animalica.

Dezbaterea se Incheie in favoarea iertdrii visatorului, iar Cupidon 1i scoate
din inima sdgeata de foc cu care i-o strapunsese la inceput, naratorul observand
imbucurat ca nu mai simte durere. Trezit ca dintr-un lung lesin al ratiunii, el isi
poate in sfarsit reculege gandurile umbrite de suferinta, furia si nebunia iubirii,
iar Venus ii unge inima, tamplele si mijlocul cu un unguent pe care il poarta la
gat intr- un recipient. Dar atunci cand aceasta ii oferd o oglinda pentru a se privi,
visdtorul, cu amiriciune, se descopera imbitranit. Intr-o cugetare asupra vietii,
unde existenta umana este asemuitd ciclului anotimpurilor, naratorul remarca
cum doar batranetea este scutita de focurile iubirii si pacatele acesteia. El
recunoaste cd nu mai este demn de a servi la Curtea lubirii, si ca va fi de acum
condus de catre Ratiune pe calea virtutilor morale. El roagd asadar absolvirea
pacatelor pe care o primeste de la Genius, in timp ce Venus dispare dupa ce ii
atarna un rozariu negru in jurul gatului pe care scrie in litere aurite por reposer,
»pentru odihna”.

Toatd gama de dispozitive ale literaturii vizionare este aplicatd in poem,
minus descrierea caderii in visare; experienta lui Amans este prezentata drept o
viziune in stare de trezie - o transportare aproape ecstatica din realitate intr-0
lume supranaturald care nu are nicio altd putere asupra realitdtii decat cea a

instigdrii la instrospectie — somnul nefiind mentionat ca atare nicdieri pe
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parcursul poeziei cu referire la Amans. Precum in De consolatione philosophiae
a lui Boethius, aceasta alegere este menita induce fin ideea de realitate interioara
ori autoritate divina, si nu de fictiune potential nesemnificativa, asa cum ar putea
fi un vis nocturn. Revenirea la starea de trezie se realizeaza subtil, prin disparitia
celor doua figuri onirice si reintoarcerea constiintei naratorului asupra propriei
persoane, moment marcat de o stare initial dezolanta, congruenta cu realitatea
descrisa in prolog. El se simte mai intelept dar neajutorat (withoute helpe, v.
2950) si singur, caci realizarea apropierii existentei sale de apus contribuie la
tristetea declansata de finalul viziunii prin remuscarea pentru anii pierduti in
mrejele iubirii desarte. Starea emotionald pare a fi similar dezolantd fiindca
naratorul observa doar pierderea iubirii si trecerea anilor, Insd descoperirea
rozariului 11 aminteste de ceea ce a castigat: iIntelepciune, credinta, si
reponsabilitatea onorabila de a transmite cunoasterea mai departe, precum marii
autori din vechime.

And thus bewhapid in my thought,

Whan al was turnyd into nought,

| stod amasid for a while,

And in myself y gan to smyle

Thenkende uppon the bedis blake,

And how they weren me betake,

For that y schulde bidde and preie. (VIII, 2955-61)

[Vazandu-mi totul naruit,/ Astfel cufundat in ganduri,/ Am stat uimit o

vreme lunga./ Si- apoi in sine-mi am zambit/ Cu gandul la acel rozariu/

Caci mi-a fost anume daruit/ Sa stau de veghe si sd ma rog.]

Rozariul, finalizarea spovedaniei si decizia de a iesi de sub autoritatea lui Venus
s1 Cupidon, anunta intoarcerea visdtorului la valorile crestine. Dupa ce a invatat
din pildele paganismului, valorificdnd literatura antichitatii prin citirea etica ce
o purifica de orice prin extragerea unor valori esential identice cu cele
promovate de crestinism, el se poate desparti de aceasta cunoastere pentru a
descoperi mai profunda cunoastere crestind. Bineinteles, cultura promovata aici

de Gower fusese una universald, atat pagana, cat si biblicd ori crestind laica
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(precum includerea lui Chaucer in lista autorilor consacrati, a auctorilor), dar
Venus si Cupidon sunt reprezentanti ai lumii pagane si patroni ai dragostei
potential daunatoare, supusa viciilor, in timp ce patronul dragostei pur spirituale
este Dumnezeul crestin, iar figurile lor si pildele literaturii antichitatii sunt de
fapt un vehicul didactic spre cunoasterea crestind superioard. Vindecat de
nechibzuinta tineretii si uitdndu-se Tnapoi la suferintele tineretii si la pildele lui
Genius, el descopera ca singura iubire adevarata si lipsita de durere este agape,
dovada ca intreaga viziune este o pldsmuire ce serveste acestui scop final.

De aici inainte, vocea naratoriald nu mai este cea a lui Amans, a
personajului, ci a naratorului din prolog ce incheie ciclic cu o rugaciune pentru
Anglia intru descoperirea cadii drepte si implinirea pacii universale, si cu o
reiterare a scopului poemului, nu doar cel didactic de a educa publicul printr-o
serie de pilde, ci si cel artistic de a realiza o carte in limba engleza cea limpede,
naturala si neornamentata, cel mai bun vehicul pentru a transmite un mesaj atat
de personal. Asadar el promite sa no more of love make, sa nu mai scrie despre
iubire caci erosul, in perversitatea sa, este fatal, raneste si amageste, si cu greu
gaseste vindecare, singura dragoste demna de a fi slujita fiind agape:

Such love is goodly for to have,

Such love mai the bodi save,

Such love mai the soule amende,

The hyhe God such love ous sende

Forthwith the remenant of grace;

So that above in thilke place

Wher resteth love and alle pes,

Oure joie mai ben endeles. (v. 3165-3173)

[Astfel de dragoste e binecuvantare/ Astfel de dragoste vindeca trupul/

Astfel de dragoste mantuieste sufletul,/ Dragostea trimisa de Dumnezeu

cel mare/ Din toatd slava si harul Sau,/ Caci acolo sus unde salasluieste/

Dragostea e numai pace/ Si bucuria noastra vesnica. |
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Transformarea intelectuald si maturizarea emotionala a naratorului sunt evidente,
contrastul dintre naivul visator de la inceputul viziunii, depersonalizat si
caracterizat doar prin statutul sau de victima a iubirii, si batranul intelept devotat
lui Dumnezeu, izbavit de pacate si cu aspiratii spirituale inalte dovedind eficienta
viziunii §i a cunoasterii dobandite prin intermediul ei. Revenirea la povestirea din
ramd reprezintd declararea limpede a rolului didactic al poemului si functia
aferenta personajului si cititorului de transmitdtor. Farber face aici conexiunea
dintre carti si Vise, ca expresii ale fictiunii care necesitd interpretare in vederea
derivarii cunoasterii din experientele pe care le pun la dispozitie si care ,,sunt
adesea respinse ca fiind triviale sau, mai riu, nocive”??*, Epilogul in limba latina:

Explicit iste liber, qui transeat, obsecro liber

V1t sine liuore vigeat lectoris in ore.

Qui sedet in scannis celi det vt ista lohannis

Perpetuis annis stet pagina grata Britannis.

[Aici se incheie aceasta carte/Si fie ca ea s-ajungd, nestringherit/

Si-nfloritoare, la urechea cititorului./ Fie ca cel ce sta pe tronul celest sa

tind/ Cartea lui John etern in inima britanicilor. |

reprezinta punctul final al revenirii la realitatea lui John Gower, a Angliei sale,
si a cititorului sau; toate trucurile literare fiind abandonate, nici naratorul nici
cel ce i-a fost aldturi pe parcursul celor 33.000 de versuri nu mai sunt aici
alegorii are unor interlocutori ideali ci indivizi in carne si oase. lar cartea este,
afara din conventiile alegoriei, nu o fictiune ci artefactul generatiilor urmatoare:

Vade liber purus [Purcezi, carte fard de cusur].

Viziunile onirice ale lui Geoffrey Chaucer

Poate ca, pentru cititorul modern, Geoffrey Chaucer este, in primul rand,
autorul Povestirilor din Canterbury, indrazneata oglinda a societatii Angliei

secolului al XIV-lea — astazi o valoroasa sursa de informatie pentru istoricul

224 Farber, op.cit., p. 190.
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social si pentru cel literar - cu a sa critica a moravurilor si satirizarea anumitor
tipologii umane si institutii, in special a bisericii, si portretizarea unei game
variate de personaje apartinand unor clase sociale diferite intr-0 lume in care cei
ce nu proveneau din nobilime rar faceau subiectul operelor literare. Dar a privi
inapoi catre receptarea operelor sale in lumea contemporand (si imediat
urmatoare) lui Chaucer poate pune geniul poetului intr-o lumina diferita. C.S.
Lewis Tn The Allegory of Love comenteaza acest aspect:

,,Cand oamenii secolelor al XIV-lea sau al XV-lea se gandeau la Chaucer,
ei nu se gandeau intéi la Canterbury Tales. Chaucer-ul lor era Chaucer-ul visului
si alegoriei, al romantelor de dragoste si dezbaterilor erotice, al stilului elevat si
doctrinei prielnice. Pentru Deschamps, dupa cum isi aminteste toata lumea, el
era «marele translator» — gradinarul prin care un poet francez ar putea spera sa
ajunga rasadit — si totodata zeul englez al lubirii. Pentru Gower, el este poetul
lui Venus: pentru Thomas Usk, «adevaratul servitor» al Iubirii si «nobilul poet-
filosof»?2.”

Iar pentru Hoccleve si Lydgate, el ,.este «primul descoperitor» al caii
adevirate in limba noastra, care inainte de el era «rudimentari si grosolani»?26”,
astfel chiar scriitorii Evului Mediu recunoscand ca 1i datoreaza o sistematizare
a vernacularei si o erudita exploatare a potentialului sau literar.

Annika Farber, in studiul sau Usurping "Chaucers Dreame"”, discuta
influenta lui Chaucer, dincolo de mentiunile directe si pline de reverenta, prin
modul in care stilul sdu singular este imitat, mai mult sau mai putin asumat, de
catre poetii perioade urmatoare publicarii scrierilor sale. La mai bine de un secol
dupd moartea sa, Chaucer trece in legenda, atat ca individ — aparand diferite
versiuni ale biografiei sale in editiile cartilor sale de poezie — cat si ca autor,
considerat deja un “antient and learned” (antic si erudit) poet, si auctor, carturar

227

de mare renume si figurd a autoritatii creatoare de traditii literare“’. Numerosi

225 Deschamps, Ballade to Chaucer, v. 11 si 31; Gower, Confessio Amantis, viii, v. 2941; Usk,
Testament of Love, I1l.iv, apud Lewis, op. cit., p. 201.

226 Hoccleve, Regement of Princes, v. 4978; Lydgate, Troy Book, iii. v. 4237, apud Lewis, op.
cit., p. 202.

227 Annika Farber, “Usurping Chaucers Dreame: «Book of the Duchesse» and the Apocryphal
,»Isle of Ladies”, Studies in Philology, p. 216.
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poeti nu doar 1i oglindesc stilul, in abordarea genurilor literare curtenesti -
viziunea onirica, literatura de dragoste si de lamentare (planctu) - ci chiar
pretind a-i fi urmasi si discipoli, cladindu-si faima prin asocierea cu el, in aceeasi
manierd in care autorii Evului Mediu 1i invocau pe cei clasici. Intr-un mod
similar, Chaucer insusi 1l citeaza pe Macrobius in materie de teorie onirica si il
tranforma pe ,,Affricanus” in personaj al poemului vizionar Parlement of Foules
drept referintd la visul ciceronian al lui Scipio, asa cum Dante in transforma in
personaj pe Vergiliu cu al carui Aeneas protagonistul dantesc se identifica.
Edmund Spenser, el insusi un poet valoros, este poate dovada cea mai
concludenta a influentei a lui Chaucer in epoca atunci cand se recomanda in The
Faerie Queene drept posedat de spiritul lui poetului si recunoscator pentru
privilegiul de a-i cilca pe urme in creatia poetica®?®,

Nu sunt atunci deloc surprinzatoare tacticile de comercializare a operei
chauceriene in Evul Mediu pe care Farber le trece in revista si interpreteaza,
tactici ce constau n crearea unei persona pentru Chaucer a unui poet curtenesc,
el insusi nobil (in ciuda faptului ca Chaucer era 1n realitate fiul unui negustor de
vinuri) si cu conexiuni in cele mai inalte cercuri, versiune a realitatii mai
vandabild pentru cumparatorii de carti. Mai mult decat atit, chiar Thomas
Speght, autor a doud editii de poeme chauceriene in 1598 si 1602, isi prezinta
in mod elogios aportul la popularizarea operei lui Chaucer intr-un dialog
imaginar intre un cititor simbolic si Chaucer, in care acesta din urma se arata
recunoscator pentru efortul pe care Speght il depusese in compilarea unei editii
atat de complexe a eforturilor sale creatoare si transmiterea operelor sale mai
putin cunoscute citre posteritate. In plus, cercetitori ai traditiei chauceriene
precum Pearsall, Forni si Farber propun teoria ca editorii Renasterii ar fi inclus
texte apocrife ori imitatii in editiile lor ,,imbogatite” ale operei chauceriene cu
bund stiintd si cu intentii in principal mercantile, dublate de scopul mai putin
perfid de a prezerva si amplifica Zeitgeist-ul unei epoci pentru care cititorii lor

contemporani aratau un interes continuu, tendintd comund in perioada

228 Edmund Spenser, The Faerie Queene, 2.34, apud Annika Farber, op. cit., p. 224.
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premoderni®?®. Aici, Farber atrage atentia asupra unui fapt interesant referitor la

aceastd asignare intentionatd a unor opere strdine lui Chaucer: Stow include
poemul Craft of Lovers pe lista operelor Chauceriene in care apare o mentiune a
datarii poemului dupa 1448, urmatd de comentariul lui Stow cum ca moartea lui
Chaucer s-ar fi produs Tn 1400, acesta modificand datarea pentru 1348, an
ntr-adevar din timpul vietii lui Chaucer insa unul in care poetul ar fi avut cinci ani.

Referitor la identificarea lui Chaucer drept autor curtenesc, Barry Windeatt
remarcd plasarea actiunii poemelor sale departe de centrul vietii curtenesti, desi
ethosul, conduita, ritualurile si stereotipurile ilustrate in operele sale apartin
aproape exclusiv acestei lumi, personajele reprezentand preocuparile si
provociarile specifice acesteia. O expresie a cititorului ideal caruia 1i sunt dedicate
— citata adesea in exegeza — apare reprezentat in frontispiciul unui manuscris de
secol al XV-lea al poemului tragic Troilus si Criseyde, subtitrat ,,Chaucer citind
pentru curtea regelui Richard al 1l-lea”, si ilustrandu-1 pe autor in gradina din fata
palatului Tn mijlocul unui rafinat public curtenesc.

Dar Chaucer nu se limiteaza la descrieri ale vietii curtenesti englezesti,
rescrieri ori imagindri ale unor evenimente istorice ori locuri Indepartate
gasindu-se Th numeroase poeme chauceriene. Troilus si Criseyde este o tragica
poveste de dragoste din timpul rdzboiului troian ce trimite la o lunga traditie a
inspiratiei din acest antic eveniment, de la Iliada lui Homer la Benoit de Sainte
Maure cu Roman de Troie, Boccaccio cu Il Filostrato si la teoria de secol al
Xll-lea a lui Geoffrey din Monmouth din Historia Regnum Britannie care
propune ca englezii ar fi urmasii troianilor (idee atat de populard incat este
preluata chiar si de islandezul Snorri Sturluson céteva decenii mai tarziu pentru
a revendica aceeasi origine pentru popoarele — si zeil — scandinavi, si Tncét in
secolul al XIV-lea contemporanii lui Chaucer doresc redenumirea Londrei n
Troynovant). Povestea scutierului descrie curtea lui Genghis Han la care
Chaucer ar fi putut avea acces prin scrierile de célatorie ale epocii, precum cele

ale lui John Mandeville, ori ale calugarului dominican diplomat Simon din

229 Annika Farber, op. cit., p. 217.
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Saint-Quentin?°. Iar insisi premisa Canterbury Tales plaseazi serie de povestiri
intr-o traditie a literaturii pelerinajului pe aceeasi linie cu cea a lui Mandeville
caci, desi pelerinajul se desfiasoard in spatiul autohnton, locurile prin care
povestirile poarta audienta sunt adesea cel putin la fel de exotice iar intdmplarile
lor cel putin la fel de fabuloase. In scrierea sa ce investigheazi sursele
povestirilor chauceriene, Robert M. Correale citeaza din lollardul William
Thorpe care plaseaza obiceiul povestitului in centrul procesului pelerinajelor ca
formd de divertisment, ca factor In faurirea a conexiunilor interumane pe
parcursul cilitoriilor si ca oportunitate pentru fabulatii dupa incheierea sa?!,
Precum visul 1nsusi, poemele lui Chaucer, onirice ori nu, sunt totodata
fantastice, cu tdramuri fabuloase, animale vorbitoare si divinitati, si de un
realism minutios in ceea ce priveste reliefarea trairilor umane si portretizarea
societdtii medievale. Acesta este si unul dintre motivele pentru care oniricul se
muleaza att de bine pe scriitura sa, generand opere remarcabile in cadrul speciei
viziunii onirice. Varietatea stilistica din interiorul operelor sale defineste stilul
chaucerian drept ,,inalt” dupa tipologia Iui Vergiliu, ceea ce implica o integrare
a unei multitudini de forme literare, instrumente retorice si registre lingvistice;
dupa diviziunea lui Augustin in functie de modul in care este exprimat rolul
didactic al scrierii, el se remarca de asemenea prin diversitatea dimensiunii etice
a textelor sale. Aceasta diversitate este realizata in mod consecvent si bine
organizat intr-o opera precum Canterbury Tales care este centrata pe personaje
apartindnd unei game largi, fiecare caracterizat prin propria sa personalitate,
ocupatie si apartenenta la o categorie sociald, fapt care permite jonglarea intre
stiluri si limbaje. Lewis vede influenta Canterbury Tales mult mai mult asupra
prozei secolelor urmétoare decét asupra poeziei ,,care are mult mai multe in
comun cu Vergiliu ori Beowulf decéat cu Prologul sau Povestirea vinzatorului

de iertdaciuni”®®.

230 Robert M. Correale, Sources and Analogues of the Canterbury Tales, p. 207.
231 Robert M. Correale, op. cit., p. 22.
232 C.S. Lewis, op. cit., p. 203.
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Viziunile onirice ale lui Chaucer se disting de restul operelor sale prin
centrarea nu atat pe actiune ori chiar pe tipologii de personaje cat pe explorarea
sinelui vazutd ca proces spre care toate celelalte elemente ale naratiunii tind,
acest aspect detasandu-le si de majoritatea poemelor onirice ale perioadei,
experienta vizionara fiind aici una a interioritatii si nu a supranaturalului. Despre
modul 1n care Chaucer imprumutd din multitudinea de surse pe care le are la
indemnéna si reconfigureazd conventiile genului, Barry Windeatt formuleaza:
,»Chaucer emuleaza persona visatorului din multe viziuni onirice anterioare,
creand totodata ceva unic — In mod erudit, expresiv si comic — al sdu, asa cum se
potriveste unor poeme intr-atdt de concentrate pe experienta interioara si de
definite de negocierile dintre autoritatea traditiei si pretentiile imaginatiei
individuale.?**” Chiar modul in care oniricul este discutat in interiorul poemelor
de catre protagonisti dezvaluie mai degraba ceva despre individualitatea lor si
despre comportamentele sociale ale perioadei lui Chaucer pe care le ilustreaza
decat doreste a oferi relevatii ori a hrani cititorul cu invataminte imperioase vietii
sale spirituale; este suficient s punem fata in fatd scena dezbaterii oniricului
dintre Chauntecleer si Pertelote din The Nonne Preestes Tale cu A Seying of the
Nyghtyngale ori chiar cu Confessio Amantis pentru a observa acest aspect.

Pentru Chaucer, oniricul este un taram atat de fertil incat nu se limiteaza
in explorarea sa la cele trei poeme, Book of the Duchesse, Hous of Fame si
Parlement of Foules. Acestea sunt singurele sale opere apartinind speciei
viziunii onirice prin faptul ca actiunea principala este plasata in interiorul visului
iar celelalte evenimente narative din exteriorul acestuia converg spre reliefarea
semnificatiel experientei onirice printr-o serie de conventii literare. Dar visul
apare in numeroase alte poeme chauceriene, nu doar ca eveniment narativ ci si
ca pretext pentru discutii intre personaje despre semnificatia si originile viselor,
Chaucer etalandu-si cunostintele in acest domeniu si facand referinte la
teoreticieni consacrati ce abordasera acest popular subiect pand in vremea sa. Cea
mai importantd operda adiacentd, pentru teoretizarea sa asupra oniricului, este

Prologul de la Legende of Gode Wommen, in care visul ii reveleaza naratorului

233 Barry Windeatt. 2006. ,,Courtly Writing”, A Concise Companion to Chaucer, p. 94.
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vointa zeilor ca el sd puna in cuvinte un poem ce sa faca cinste femeilor intelepte
drept pedeapsd pentru modul in care autorul nedreptatise genul feminin in
scrierile sale anterioare. Si alte scrieri contin episoade onirice — precum Troilus si
Criseyde si cateva dintre Canterbury Tales, precum The Milleres Tale, The Nonne
Preestes Tale, The Monkes Tale ori The Squieres Tale — care releva alte aspecte
si teorii ale visarii si modul 1n care ea influenteaza visatorii.

Dupa cum formuleaza Barry Windeatt, poemele onirice ale lui Chaucer —
atat cele doud opere principale pe care le vom trata pe larg cat si cateva dintre
celelalte unde visul nu este central structurii — demonstreaza ca motive-cheie
experientele visatorului, care prin autonomia sa reflexiva are capacitatea de a se
distanta de aceste conventii, desfasurate in spatii inchise cu caracter exclusiv
aflate la periferia lumii curtenesti si privind catre ea. In aspectele lor de viziuni
curtenesti, adica opere ce imbina traditia vizionara cu cea a romantei curtenesti,
cu conventiile lor structurale si tematice, aceste poeme onirice chauceriene sunt
fara indoiala influentate masiv de Roman de la Rose, opera pe care Chaucer o
tradusese (dupa cum afirma si in Prologul de la Legende of Gode Wommen)
,probabil devreme in cariera sa, caci esenta Romanului permeaza atat de
profund propriile sale scrieri?4.”

De aici el imprumuta lamentarea indragostitului suferind, motivul gradinii
paradisiace, plasarea actiunii departe de curte — desi fiecare element al cadrului
corespunde unui aspect al vietii curtenesti, in timp ce picturile de pe peretele
exterior al gradinii din opera francezd reprezinta ceea ce este ne-Curtenesc,
expulzandu-le din ingradirea viziunii, asa cum picturile de pe colivia soimului
din The Squieres Tale ilustreaza valorile curtoaziei inversate ce trebuie tinute la
distantd — si adaugi un accent pe perspectiva vizuald a visitorului®*®, atat de
caracteristica propriilor sale poeme vizionare?®. De la Guillaume de Machaut,
Chaucer preia ceva din tehnica crearii personajului narator, si anume

personalizarea acestuia pentru a manipula cursul evenimentelor si perceptia

234 Windeatt, op. cit., p. 93.

235 |dem.

236 A se vedea V. A. Kolve, ,,Chaucerian Aesthetic. The Image in the Poem”, Chaucer and the
Imagery of Narrative: The First Five Canterbury Tales.
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cititorului, acea pretinsd modestie ori naivitate pe care Steven Kruger o
identifica drept tacticaA in implicarea cititorului in procesul descifrarii
semnificatiei textului facilitdnd, implicit, functia didactica a viziunii. Aceasta
abordare se regaseste si in visatorul din Perle cu insistentele si contrazicerile
sale in dialogul cu figura ghidului ce incearca a-i revela paradisul. De la Ovidiu,
el preia povestiri ntregi folosite ca exempla pozitive si negative ce prefigureaza
ori complementeaza evenimentele propriilor sale viziuni, precum cea a relatiei
lui Ceys si Alcyone (Ceix si Alcione ovidiene) din Book of the Duchesse.

In plus, Chaucer se introduce ca personaj in propriile naratiuni, adesea
caricatural. Tn ceea ce ar parea o reactie la perspectiva lui Machaut din Remede
de Fortune cum ca o opera ce nu este compusa din trairile interioare ale
autorului este una falsa, o simpla imitatie a altor naratiuni, Windeatt remarca
faptul ca personajul lui Chaucer este mai degrabd un strdin de tot ceea ce
inseamni dragoste curteneasca®®’, ceea ce ii permite distanta necesard pentru a
analiza, uneori a ironiza, lumea despre care scrie si conventiile literare ale
traditiei, dincolo de aspectul implicarii cititorului discutat mai sus. Aceasta,
desigur, face si mai evident clivajul dintre auto-insertia narativa a lui

Chaucer si Chaucer, autorul, Insusi. De pilda, desi este poet in prologul la
Legende of Gode Wommen, el este criticat pentru propriile sale scrieri si pare a-
1 fi scapat din vedere o serie de aspecte, esec pentru care este obligat sa se
revanseze; desi bantuit de suferinte fizice in Book of the Duchesse, el nu intelege
dragostea, in timp ce Parlement of Foules si Hous of Fame il gasesc coplesit de
evenimente si, uneori, incapabil de a interpreta discutii teoretice care il
depasesc, desi el este totusi prezentat drept un individ citit.

Conexiunea dintre vis si alegorie este implicitd pentru autorii medievali.
Visul, ca experienta umana indubitabil comuna, are o logica aparte ce a inspirat
interpretari diverse, asa cum am vazut in capitolul teoretic, si care poate fi adesea
cu greu reprodusa in cuvinte. Combinand originile presupus supranaturale ale
viselor, rolul didactic al literaturii medievale ce impune convergenta elementelor

scrierii catre o morald finala, precum si considerarea tematicilor filosofice drept

237 Windeatt, op. cit., p. 94.
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subiecte mai vrednice de a umple paginile unei carti decat preocupdrile comune
tuturor oamenilor, autorii Evului Mediu au considerat ca cel mai potrivit
dispozitiv literar pentru ilustrarea viselor este alegoria. Aceasta nu doar traduce
elementele adesea fantastice ale visarii si acele suspensii ale continuitatii logicii
ori fizicii - precum transportarea instantanee in locuri indepartate, senzatia de zbor
sau personificari ale obiectelor ori animalelor, dand o impresie a supranaturalului
— ci si permite utilizarea lor pentru a transmite revelatii considerate universale
conducand spre morala dorita.

Ambiguitatea visului, pe care o demonstreaza toti teoreticienii pana la
finalul Evului Mediu care admite, dupa cum am viazut, implicarea
supranaturalului in procesul oniric, confera greutate tematicii, iar alegoria ii
oferd elevarea cuvenita n forma literara.

Aspectul vizionar si potentialul didactic al literaturii onirice sunt asadar
realizate cu succes prin utilizarea alegoriei. Dar acea latura a interpretarii viselor
care traseazd originea evenimentelor la procesele interne ale visatorului este
adesea doar sugeratd in operele vizionare, ba chiar evitatd din teama de a
diminua credibilitatea naratorului si de a trivializa subiectul oniricului afectand
greutatea operei onirice.

Odata cu Chaucher, insd, se observa explorarea unei noi directii in
literatura oniricd englezd; asa cum traditia romantelor curtenesti aduce
admiterea dragostei intre oameni ca tema vrednica pentru literatura, asa Chaucer
creeaza viziuni onirice ce nu releva, in esentd, nimic mai supranatural decat
trairi ale personajelor, renuntdnd la folosirea alegoriei ca dispozitiv literar
principal pentru acest gen.

Aceasta psihologizare a literaturii este unul dintre elementele cel mai
inovatoare si memorabile In opera lui Chaucer. Existenta unui poem despre
depresie — nu doar tristete declansata de vreo tragedie, ci o stare continuad de
apatie fara o cauza aparenta — pare neverosimila in contextul literaturii secolului
al Xlll-lea, avand in vedere faptul ca aceasta afectiune va ramane foarte putin
inteleasa secole de-a randul. Dar Book of the Duchesse este, asa cum vom vedea,
tocmai aceasta: traseul unui personaj de la depresie la vindecare.
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Abordarea chauceriana a visului este aproape naturalistd, plasand in
centrul semnificatiei sale exact acele categorii de vise — ori, mai degraba
ilustrdnd acele mecanisme ale visarii — pe care poetii Evului Mediu de pana
aunci le evitasera: visul drept continuare a realititii. In acesta, starea emotionala
si chiar preocupadrile din starea de trezie sunt transpuse Intr-o logica onirica fara
pretentia intermedierii de catre vreo forta divina, fara masca alegorica ce
incearcd a obscura ceea ce este considerat prea trivial pentru literatura si totodata
a eleva aceste teme prea umane pe calea simbolurilor pe care doar un erudit
spiritual le poate descifra pentru a realizarea scopului moral, didactic. Elementul
care pana acum era un sambure de ambiguitate introdus subversiv pentru a oferi
o portitd de scdpare in cazul in care pretentia unei revelatii dumnezeiesti e
consideratad prea aroganta — si anume, starea emotionala a visatorului ce precede
viziunea — este acum esenta operei. Chaucer se bazeaza pe traditia a tot ceea ce
inseamna vis pentru a introduce simburele unei pretentii supranaturale. Adica,
daca ne gandim de pilda la Book of the Duchesse, el se bazeaza pe traditia
literard a oniricului pentru a conferi greutate insa fara a o mai reitera, raportul
importantei aspectelor ,,real” si ,,supranatural”, ori ,,uman” si ,,divin” fiind
inversat. Visul nu mai este aici chrematismos ori horama ale lui Artemidorus,
oraculum ori visio si nici macar enigma lui Macrobius, ci este mai degraba un
eveniment narativ menit sa Imbogateasca personajele prin deschiderea unor
un moment revelator al unor adevaruri divine. Dimensiunea universala a visului
se referd aici mai degraba la psihologia umana, 1dsdnd deoparte tematici mai
abstracte ale cunoasterii filosofice a unor vise precum cel al lui Scipio ori
teologice precum in Perle ori Piers Plowman. Si in Hous of Fame, sub aparenta
unei Judecati de Apoi vazuta printr-o aurd de clasicism, std tot o ilustrare a
naturii umane, nu a individualitdtii ci a colectivitatii, prin explorarea
mecanismelor de formare a renumelui, implicit a imortalitatii, prin faptele din
timpul vietii si prin opera lasatda drept mostenire omenirii, precum si o cugetare

asupra fictiunii si memoriei.
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Lewis, parafrazdndu-1 pe C.L. Rosenthal, remarca si el inspiratia lui
Chaucer din Machaut in privinta acestei doze de realism, de psihologie a visarii,
ce primeazi asupra alegoriei in Book of the Duchesse?*®. Lewis pune, asadar,
insdsi alegerea lui Chaucer de a utiliza conventiile speciei viziunii onirice in
poemul sau pe seama dorintei de a referentia poeziile autorilor francezi pe care
acesta le admira: ,,Utilizarea visului, in scopuri care nu par sa o justifice, chiar
si pentru elegie, pare a fi un dispozitiv literar al poetilor francezi, si cred ca
Chaucer l-a urmat aici in primul rand fiind i plicea.?*®” Aceasta arati reverenta
lui Chaucer pentru specia viziunii onirice si lunga sa traditie, precum si statutul
sdu ca literatura inalta, respectabild, ceea ce inspira dorinta sa de a se asocia cu
el. Dar, mai mult decat referinta la o alta traditie veche pe care Chaucer vrea sa
demonstreze ca o recunoaste si stipaneste, autorul cautd validarea pe care
aceasta traditie o reprezinta folosindu-se de ambiguitatea originii viselor — ceea
ce mai pastreazd din ea — bazata pe teoriile interpretative vechi de secole, si de
conventia subiacenta ci un eveniment oniric dezvaluie adevaruri ascunse. Insasi
existenta visului semnaleaza cititorului cd urmeazd o parte narativa
semnificativa la finalul cireia va avea loc o morala. Intr-un fel, Chaucer se
intoarce la naratiunile antice despre care scria Stephen Russell — atunci cand
discuta visul ca eveniment narativ?*® din Epopeea lui Ghilgames, Homer ori
Vergiliu - in sensul diminuarii importantei alegoriei si simbolurilor onirice, dar
pune accentul nu pe ,,actiune” ci pe psihologia personajelor.

Aceasta demonstreazd mai multe trasdturi chauceriene deosebit de
relevante pentru evolutia literaturii viziunii onirice. O data, alegerea lui Chaucer
semnaleaza tendinta laicizarii literaturii — cel putin a celei de dragoste — In epoca
si a psihologizarii, dacd o putem numi asa, a oniricului (asa cum arata Lewis), o
mutare a accentului de pe divin si abstract pe experientele umane, globalitatea
tematicii stand asadar in realismul trdirilor pe care le ilustreaza si nu revelarea
unor adevaruri superioare omului. Dimensiunea religioasd, bineinteles, nu

dispare la Chaucer, dar ea nu mai este creatoare de semnificatii in interiorul

238 |_ewis, op. cit., p. 209.
239 1dem.
240 Russell, op. cit., pp. 23-39.
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visului. Observam, mai ales in Book of the Duchesse, ca apare tema intelegerii
umane a spiritualitatii, discutiile despre virtute si accesul la fericirea eterna fiind
de asemenea centrate pe personaje si nu pe teologia mantuirii.

O alta caracteristicd a viziunii onirice chauceriene este faptul ca naratorul
intrd in contact, prin intermediul visului si al cugetarilor inspirate de acesta, cu
sursele si traditiile din care isi trage radacinile, ,,reflectdnd asupra procesului sau
creator intr-o interactiune imaginara”, dupi cum formuleazi Barry Windeatt?*!,
Analizand practica citirii etice si modul 1n care Chaucer creeazd cadrul
contemplativ necesar trecerii pragului dintre intelegerea adevarurilor morale
ascunse in textele literare si interiorizare deplind, Frank Whitman observa un
sablon in operele onirice ale lui Chaucer. Un simbol al meditatiei (vulturul din
Hous of Fame, cu referire la lov?*, ori imaginea patului din Book of the
Duchesse) urmeaza enumerarii personajelor din operele clasice ce au influentat
poemul — personaje cu inclinatii vizionare — ce preceda, la randul sau, viziunea
insdsi. Asadar, personajele antice si comportamentele lor indeamna la meditatie,
iar viziunea oniricd ce urmeaza nu este altceva decat ilustrarea meditatiei,
procesele contemplarii protagonistului asupra invatamintelor deduse din text
puse in imagini identificabile. Nu observdm aceeasi exprimare a constientei
apartenentei la traditie in Perle ori chiar in Sayinge of the Nyghtyngale, Chaucer
fiind de asemenea consecvent in personalizarea conventiilor genului literar
abordat, desi in toate aceste poeme se regasesc sabloane ale acestei practici a
extragerii Invatdmintelor crestine din opere clasice. Mecanismele citirii etice
sunt astfel reflectate chiar in structura operelor, demonstrand inrdddcinarea
acesteia 1n perioada medievala si modul in care scrierea insdsi are caracter etic,
dupa cum explica si Farber.

Astfel, Parlement of Foules debuteaza cu metafora campului, la fel de
fertil si de indispensabil pentru hrana trupeasca precum vechile carti pentru cea

spirituala:

241 Windeatt, op. cit., p. 93.
242 John M. Steadman, "Chaucer's Eagle: A Contemplative Symbol," PMLA, LXXV (1960),
pp. 153-59 si Fruyt and Chaf, p. 42., apud Whitman p. 235.
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For out of olde feldes, as men seyth,

Cometh al this ne we corn from y er to yere,

And out of olde bokes, in good feyth,

Cometh al this ne we science that men lere. (v. 18-25)

[,,Asa cum din vechi campuri, dupd cum se spune,/ Vin grane noi an de
an,/ Asa si din vechile carti, cu bund credinta,/ Vine spre invatarea

cititorului noua stiinta.”]

Aceasta metafora se regaseste si la Alan de Lille, procesul Indepartérii cojii si
descoperirii miezului reprezentand precesul exegetic. Atunci cand Affricanus Ti
apare visdtorului, precum 1i aparuse lui Scipio, acesta se aratd impresionat de
interesul si eruditia sa:

[...] thou hast thee so wel born

In loking of myn olde book to-torn,

Of which Macrobie roghte nat a lyte,

That somdel of thy labour wolde I quyte!" (v. 109-112)

[Atét de bine te-ai comportat/ Citind din vechea si zdrentuita mea carte,/

Pe care Macrobius o pretuia,/ Incat munca ti-o voi raspliti, micar in

parte.]

Citirea si descoperirea unor adevaruri universale cu care cititorul se poate
identifica lasd protagonistul intr-o stare de uimire ce faciliteazd interiorizarea
moralei si dorinta de a o aplica la propria sa existentd. Pasajul din Book of the
Duchesse in care visatorul gaseste o carte “That me thoughte a wonder thing” [care
un lucru uimitor mi s-a parut], povestea lui Ceix si Alcione, si cugeta astfel:

Whan | had red thys tale wel, And overloked hyt everydel,

Me thoghte wonder yf hit were so... (v. 231-33)

[Cand povestea am citit,/ Din scoartd-n scoartd, mi-a parut/ Uimitor sa

existe asa ceva..]

indicd curiozitatea pe care povestirea parcursa i-o trezeste. De asemenea, in
Hous of Fame, descoperirea povestirii lui Aeneas in templu il lasa pe visator
fascinat:
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Yet sawgh I never such noblesse Of ymages, ne such richesse,

As | saugh graven in this chirche; But not wot | whoo did hem wirche, Ne
where | am, ne in what contree. But now wol | goo out and see, Ryght at
the wiket, yf y kan

See owhere any stirying man,

That may me telle where | am. (v. 471-79)

[Nicicand n-am vazut asa de nobile/ Imagini, nici bogatii/ Precum in
aceasta bisericd;/ Dar nu stiu cine le-a faurit,/ Ori unde ma aflu, in ce tara./
Dar ies acum din templu sa vad/ Daca gasesc vreun om pe undeva/ Sa-mi

poata zice unde sunt.]

In acest moment fi apare imaginea unui vultur, natura simbolica a acestuia fiind
sugeratd de constructia “Me thoughte I sawgh an egle sore”, ce introduce
ambiguitatea specificd oniricului. Faptul cd aceastd pasare nu este ,reald”,
materiald, ci o ndscocire a imaginatiei onirice este evident din logica
distorsionata In care naratorul se gaseste brusc teleportat intr-un loc strdin fara
constienta ajungerii sale Tn desert, si introduce totodata posibilitatea ca aceasta
fiintd sa nu fie, de fapt, o pasare, ci insusi ghidul trimis de autoritatea divina
pentru a conduce visatorul spre revelatie, atat fizic (purtandu-l intre obiectivele
visului), cat si intelectual si spiritual. Odata ce naratorul incepe a descrie,
retrospectiv, visul, acesta este comparat cu cele ale textelor antice, aceeasi
fascinatie desprinzandu-se din cuvintele sale:

So sely an avisyon, That Isaye, ne Scipion,

Ne kyng Nabugodonosor, Pharoo, Turnus, ne Eleanor,

Ne mette such a drem as this! (v. 512-17)

[Asa o stranie viziune,/ Ca nici Isaia, nici Scipio/ Nici regele

Nabucodonosor,/ Faraon, Turnus ori Eleanor,/ N-au visat vreun vis ca

acesta!]

Din nou, personaje cu inclinatii vizionare sunt enumerate, viziunea lui Chaucer
intrecandu-le insa pe cele ale predecesorilor sai, iar aceasta serveste drept

introducere pentru viziunea onirica ce urmeaza. Uimirea, regasita si in A Seying
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of the Nightingale, faciliteaza asadar vizionarismul, precum jalea din Confessio
Amantis ori Perle, ori vinovatia din Dream of the Rood, toate aceste stari
previzionare avand in comun meditatia asupra unei stari ori intamplari ce
necesitd interpretare, meditatie ce se transforma intr-o stare de somnolenta
imbatabila, aproape supranaturala ca intensitate, visarea reprezentand cea mai
intensa forma de meditatie tocmai datoritd naturii duble a visului: intima, fiind
izvorat din mintea si sufletul visatorului, ceea ce faciliteazd emulatia
comportamentelor pozitive, si posibil divina, deci cu potential ridicat pentru
extragerea adevarurilor morale.

Precum Confessio Amantis, viziunile onirice ale lui Chaucer trateaza nu
doar dragostea Intre muritori ci si pe cea divind, dragostea pentru tot ceea ce
este material putdnd aduce suferintd atunci cand nu este inteleasa si cautatad

functia sa spirituala, singura care poate aduce fericire.

Book of the Duchesse. Lectura si consolarea in fata mortii**

Despre starea previzionard a protagonistului poemul dezvaluie numeroase
informatii, analizand in profunzime dispozitia afectiva si psihica a visatorului,
insomniile si depresia ce il tulburd aducindu-l pana in pragul unei morti
inevitabile. Asemanator cu Perle, accentul este plasat pe starea fizica si psihica
a protagonistului, simptomele depresiei fiind descrise cu lux de amanunte si
imagini vii, Insa aici cauza pare a fi mai degraba una pur fizica, melancolia
derivand din oboseala pricinuita de lungile perioade de insomnii iar nu invers,
intrucdt niciun alt motiv de jale din viata protagonistului nu este numit.
Inceputul poemului are tonul unei elegii, fard elementul-cheie al acesteia:
durerea pierderii. Daca este suferinta vreunei morti aceea care il tulbura pe

visdtor, aceea este chiar propria sa moarte pe care o simte aproape. Versurile:

243 Sectiunea acestui subcapitol referitoare la citirea eticd a fost adaptata si integratd anterior in
articolul meu “The Oneiric, Interiority and Ethical Reading in Chaucer's «Book of the
Duchesse»” in Journal of Romanian Literary Studies (JRLS), No. 20, 2020, Tirgu Mures:
Arhipelag XXI Press, pp. 1181-1193. https://old.upm.ro/jrls/?pag=JRL S-20/vol20-Rls
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| have gret wonder, be this lighte,

How that I live, for day ne nighte

I may nat slepe wel nigh noght. (v. 1-3)

[In lumina zilei, ma-ntreb/ Cum de-nci traiesc, cici/ Nici ziua nici noaptea
somnul nu-mi aduc.]

repereaza cu precizie cauza mortii iminente ca fiind lipsa somnului, fara a
sugera evenimente premergatoare declansarii insomniilor. Gandurile desarte de
care este cuprins sunt rezultatul acesteia, ale unei somnolente continue pe care
nu o poate satisface si care il arunca in apatie. Nu 1i mai pasa de nimic din ceea
ce se petrece in jurul sdu, nu mai are nicio pasiune ori aversiune, nimic nu i mai
produce placere si nu 1i mai starneste interesul. Emotia si constienta 1i sunt
anihilate de aceasta stare catatonica, plasandu-l permanent la limita colapsului
“[...] as it were, a mased thing,/ Alway in point to falle a—doun” (v. 12-13) [sunt
mereu naucit,/ Pe punctul de-a ma prabusi]). Singurul gand constient este la
faptul ca nesomnul este impotriva Naturii, iar pierderea vivacitatii este sinonima
cu scurgerea grabnicd a vietii. Desi simptomele sunt evidente pentru orice
cititor, fie modern fie contemporan cu Chaucer, starea este numita melancolye,
,0 boald” de care sufera de opt ani fard a gasi remediu la vreun medic si fara a-
1 fi identificat vreo cauza a declansarii:

But men myght axe me, why soo | may not slepe, and what me is?

But natheles, who aske this Leseth his asking trewely.

My—selven can not telle why

The sooth; but trewely, as | gesse, | holde hit be a siknesse. (v. 30-36)

[Unii m-ar putea intreba de ce/ Am incetat a mai dormi si ce-mi lipseste?/

Dar cei ce ma-ntreaba astfel/ Dau gres n judecata lor./ Caci nici eu insumi

n-as putea spune de ce,/ Negresit trebuie sa fie vreo boala.]

Semnificativ la Chaucer este faptul ca somnul si visarea reprezinta chiar tema
cu care poemul debuteaza. Visul nu survine nicidecum in mod natural si nici
independent de vointa visatorului, ci este implorat de catre protagonistul

torturat; rama introductiva a poemului se constituie astfel drept o apologie a
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somnului si visarii sub toate aspectele lor. Astfel Chaucer face din vis mai mult
decat un pretext pentru o intdmplare revelatoare, impletind biologicul cu
psihicul, cu teoria interpretarii Viselor, cu traditia literara, toate acestea doar pe
parcursul a cateva versuri.

Visatorul sufera asadar de o boald nevindecabila pe calea medicinei epocii
sale, insd intuieste cd cel mai bun remediu este cititul, adica, dobandirea
cunoasterii. Astfel, el cere sa i fie adusa o carte, o romanta, ,,caci o consideram
pe aceasta mai bund/ decat un joc de sah sau table”. El este deja mai intelept
decat un visator precum bijutierul din Perle, care nu recurge la vreo preocupare
intelectuala, ori cel din A Seying of the Nightingale care se considera deja versat
in exegeza. Cautarea refugiului in lectura prefigureaza importanta data traditiei
literare ce 1l caracterizeaza pe Chaucer, tema ce se va reflecta pe tot parcursul
poemului. Cartea pe care incepe sa o citeasca este una de ,,fabule/ Pe care
invatatii din vremurile antice/ Si alti poeti le scrisesera in rima/ Pentru a fi citite
si pastrate in minte”.

Mitul care i atrage atentia prin tematica somnului pe care o dezvolta in
situatia personajului feminin cu care visatorul simte o conexiune empatica este
cel al lui Ceix si Alcione (mitul elaborat Tn metamorfozele lui Ovidiu si
mentionat de Vergiliu); el este povestit in detaliu, devenind un exemplum prin
puterea sa de stimulare imaginatiei, trezirea unei emotii uitate — a placerii si
uimirii declansate de o lectura incitantd si In acelasi timp a empatiei fata de
protagonista mitului — si derivarii unei invataturi tradusa prin inspiratia de a
apela la zeul somnului pentru a-si solutiona propria nefericire. Atunci cand
regele Ceix isi pierde viata intr-o expeditie pe mare, sotia sa ramasd acasa,
Alcione, este cuprinsa de jale intelegind ca lipsa indelungatd a sotului nu poate
insemna decat o nenororire. Tonul elegiac observat de la inceput capata acum o
mai profunda semnificatie prin descrierea durerii pierderii suferitd de catre
regind, ceea ce va forma o paraleld cu propriul vis al protagonistului. Deja in
acest punct, naratorul lui Chaucer descopera cd lectura i-a adus emotii la care
devenise pana atunci imun in apatia sa: ,,Am simtit asa o mild si compasiune/

Citind despre durerea ei”. Alcione jura sa posteasca pana cand va afla vreo veste
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de la sotul ei si invoca divinitatea — pe luno — implorand, sub promisiunea
devotamentului etern, singurul remediu pe care il stie eficace: visul revelator.
Prin cautarea somnului ca sursa de alinare — datoritd potentialului sau revelator
de adevaruri de altfel ascunse perceptiei umane — Alcione trezeste empatia
cititorului care se descopera aflat intr-o situatie asemanatoare.
Tn ruga ei, Alcione deschide tema visului revelator:
Send me grace to slepe, and mete In my slepe som certeyn sweven,
Wher—through that [ may knowen even Whether my lord be quik or deed.
(v. 120-123)
[Trimite-mi harul somnului,/ S3-mi vina in somn vreun vis/ Prin care sa

vad daca domnul meu/ Se intoarce curand ori a murit.]

Astfel, somnul este nu doar o necesitate biologica, asa cum o prezentase
naratorul, ci si un potential aducator de revelatii, el avand capacitatea de a
vindeca visatorul in ambele ipostaze. De indata ce ruga este rostitd, regina —
extenuatd de jale si nesomn - Tn timp ce plangea cade intr-un ,,somn adanc”, ,,ca
de moarte”, rece ca piatra, o transd indusa de divinitate. Episodul ofera o
explicatie asupra modalitatilor de formare ale visului revelator, aici capatand un
element de teatralitate atunci cand Iuno trimite mesaj cétre zeul somnului sa il
impersoneze pe Ceix pe care zeita 1l stie ca fiind mort. Taramul Somnului este
o vale Intunecata aflata intre doua stinci sigilate de cascade ce formeaza o poarta
dincolo de care Morfeu doarme impreuna cu alte zeitdti ale somnului. Efectul
pe care lectura acestor versuri o are asupra starii protagonistului este dublat de
instigarea la meditarea asupra visdrii ca activitate beneficd, element ce
prefigureaza evenimentele urmatoare.

Daca in poemele examinate anterior somnul venea fulgerator, ca vointa
divina ce doreste a-1 transpune pe visdtor in starea ce favorizeaza revelatia, in
scopul de a-1 consola si de a-1 transforma in mesager, aici el inverseaza raportul,
initiind el insusi contactul. Vointa divina este chemata de cétre visator asupra sa
prin ceea ce se aproprie de o tehnica a incubatiei. Laicul protagonist nu doar ca
nu apeleaza la Dumnezeu in speranta vindecarii, dar recurge la invocarea — n

joacad, ce-i drept — a zeilor paganismului clasic carora le promite chiar ofrande
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generoase — jurand ca ii va venera precum nimeni altul — in schimbul darului
nepretuit al somnului. El nu porneste pe aceasta cale cautand vreo revelatie, ci
doar alinarea suferintei produsa de catre boala, fapt semnificativ pentru abordarea
laicizata a oniricului de catre Chaucer fatd de alti autori examinati aici.

Aceste versuri sunt fard indoiala si o apologie a citirii etice, lucru
argumentat chiar de functia ,,fabulelor” asa cum este explicata de catre narator,
alegerea unui material de lecturd comun in epoca in acest scop, si sustinut de
efectul pe care 1l are asupra torturatului protagonist.

Ruga are un efect magic imediat:

Swich a lust anoon me took

To slepe, that right upon my book I fil aslepe, and therwith even

Me mette so inly swete a sweven (v. 273-276)

[O asemenea dorintd m-a cuprins/ Sa dorm, Incat chiar peste carte/ Am

adormit, si atunci se pare/ Ca am visat un vis nespus de dulce...]

Aici naratorul — constient de apartenenta relatarii sale la o literatura
binecunoscuta - tine a-si etala inca o data initierea in teoriile onirice si literatura
anticd, comparandu-si visul cu cele ale inaintasilor sdi si declardndu-1 unic si
mai ermetic decat cele ale predecesorilor sdi, lansand chiar provocarea
interpretarii acestuia de catre cititorii ce se considerd versati in acest domeniu.
Visul ce urmeaza este:

So wonderful, that never yit

| trowe no man hadde the wit

To conne wel my sweven rede;

No, not loseph, withoute drede,

Of Egipte, he that redde so

The kinges meting Pharao,

No more than coude the leste of us;

Ne nat scarsly Macrobeus,

(He that wroot al thavisioun That he mette,

Kyng Scipioun, The noble man, the Affrican —

Swiche marvayles fortuned than)

| trowe, a—rede my dremes even. (v. 277-289)
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[Atat de minunat ca nicicand/ Nu cred ca cineva a avut/ Priceperea de a-
| citi;/ Nu, nici losif din Egipt/ Cel care-a descifrat maiestrit/ visele
regelui Faraon/ N-ar putea mai bine ca oricare altul;/ Nu, nici chiar
Macrobius/ Cel ce-a scris intreaga viziune/ Visata de Regele Scipio, acel
nobil/ Cunoscut drept Africanul -/ Si minunile petrecute atunci -/ Nu mi-
ar putea citi viziunea.]

Visul se anunta atat de ermetic incat nu poate fi interpretat nici de catre Iosif,
oniromantul arhetipal al Bibliei, nici de catre Macrobius, autoritatea laica a
interpretarii viselor. Prin invocarea celor doua categorii de autoritdti in
domeniul oniricului, Chaucer deja demonstreaza importanta traditiei literare
pentru poezia lui si asumarea deschisa a influentelor pe care isi bazeaza
fictiunea, tintind spre o literatura cultd ce se doreste comparatd cu marile opere.

Visul propriu-zis incepe insa conventional cu descrierea unui locus
amoenus, a unei zile Tnsorite de mai — luna preferata a poetilor, vremea in care
flora si fauna emana tinerete, energie, bucuria vietii si a dragostei — armonia
naturii reflectandu-se in trilurile mirifice ale pasarilor. Padurea este aici o imagine
paradisiacd, cu verdeata luxurianta si parfumuri Imbatatoare ale florilor, cu jocuri
de luminad si cu umbra deasa in care fauna abunda, un colt de naturd mai voios si
mai opulent decorat decat cerurile cu flori de sapte ori mai multe decét stelele —
ca si cand Flora si Zefirus si-ar fi facut sélas acolo — iar pasarile il fascineaza pe
visdtor cu cantecele lor mai melodioase decat orice instrument faurit de om ce
umplu camera cu armonia de sunete precum un cor angelic.

Semnificativ este 1nsa faptul ca visatorul priveste intai spectacolul naturii
din odaia sa: dormitorul devine in Book of the Duchesse un locus amoenus Tn
sine, atat In descrierea din mit cat si in cea din interiorul visului. Patul opulent
si confortabil descris aici se regaseste printre darurile promise de catre visator
lui Morfeu, infatisand o imagine a somnului linistitor, este un dar potrivit pentru
zeul somnului si totodatd expresia dorintei protagonistului. Acest simbol este
doar unul dintre elementelor numeroaselor corspondente dintre planul real,
planul fictiv (al lecturii) si planul oniric. Celalalt simbol prevalent este literatura,

acele narrationes fabulosae mentionate mai devreme: cerurile de un albastru
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limpede si vivacitatea naturii sunt privite prin ferestre pictate cu scene din
tragediile antice de dragoste din Metamorfozele lui Ovidiu — povestile Medeei
si caderii cetatii Troia si — iar peretii reprezinta textul si ilustratiile din Roman
de la Rose. Evident, acestea reitereaza tema iubirii tragice din povestea lui Ceix
st Alcione, prefigurdnd-o pe cea a ,,barbatului in negru”.

Aceste corespondente au, de asemenea, rolul de a introduce teoria visului
ca expresie mentald a experientelor din stare de trezie, identificand indubitabil
visul ca un insomnium, ceea ce ar explica inutilitatea implicarii unui interpret
de alegorii religioase precum losif ori filosofice precum Macrobius. Daca
Chaucer isi asuma pe aceasta cale trecerea din planul abstract al filosofiei in cel
al vietii umane de zi cu zi, anuntand unicitatea scrierii sale prin accentul pe
emotii $i nu pe ratiune, aceasta este o dovada de cutezanta pentru un autor cu
orgoliul eruditiei sale care se adreseaza unui public de asemenea scolit si care
se compari cu ilustri predecesori. Intr-adevir, episodului oniric din Book of the
Duchesse ii lipseste cu desavarsire dimensiunea alegorica din, spre exemplu,
Roman de la Rose; relatarea indragostitului indoliat, barbatul in negru, este una
cat se poate de descriptiva si inteligibila literalmente, fara vreo semnificatie
ascunsi ce ar trebui decodificatd, asa cum remarci C.S. Lewis?*4,

In structura si temele poemului, Barry Windeatt giseste influentarea lui
Chaucer de catre patru dits amoreux ale literaturii franceze: insomnia din
Paradys d'Amours a lui Froissart, Ceix si Alcione din Machaut Fonteinne
amoureuse (preluatd, la randul sau, din Ovidiu), la fel ca lamentarea
indragostitului, ascultatd de catre visator precum in Jugement dou Roy de
Behaingne®®. Psihologizarea temei visului, a iubirii si durerii pierderii — fati de
abordarea alegorica a Roman de la Rose — se reflecta in vivacitatea vorbelor
indragostitului. Exegeza remarca faptul ca, in ciuda faptului ca pierderea este
asezatd in centrul acestui episod, tema mortii este subiacentd celei a dragostei
personajului masculin si dragostei de viata a fiintei decedate incat frumusetea

acestui sentiment si a lumii lasate in urma — prezente in descrierile de natura —

244 C. S. Lewis, op. cit., p. 209.
245 Windeatt, op. cit., p. 99.
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reprezintd sentimentul ce primeaza in impresia cititorului. Precum in Perle,
cadrul natural este dominat de armonie, lumina soarelui, cantecele pasarilor si
minundtia luxuriantd a plantelor, simbolistica acesteia aparand la nivelul
psihologiei personajului ce remarcad viata cu melancolie contrastantd durerii
pierderii, fara a deveni o alegorie.

Misteriosul personaj pe care visatorul il intdlneste atunci cand iese 1n
mijlocul naturii, mergand pe urmele unui alai de vanatoare, ia locul ghidului
oniric din alte poeme vizionare. El este cel care stimuleaza gandirea si empatia
visatorului prin revelarea nu a vreunui adevar absolut ori a unei alte lumi, ci a
unor trairi profund umane si mistuitoare, a unei suferinte in care isi gaseste ecou
chinul visatorului. Incd din starea in care este gasit cavalerul se intelege paralela
dintre acesta si visatorul de dinaintea somnului: aceeasi lasitudine in capul sau
plecat, aceeasi lipsd de interes ori emotie in fata realitdtii ce il inconjoara,
aceeasi dorintd pentru pace. La fel, el declard ca nimeni si nimic nu ii poate
vindeca suferinta, nici medicina lui Galen si Hipocrate, nici muzica lui Orfeu,
nici arta si mestesugurile lui Daedalus, nici ,,remediile lui Ovidiu”. Mai mult,
asa cum cugeta despre sine insusi ca “For nature wolde nat suffyse/ To noon
erthely creature/ Not longe tyme to endure/ Withoute slepe, and been in sorwe;
(v. 18-21)” [Natura nu va suporta nicicand/ Vreo creatura pamanteana sa indure/
Un timp atat de-ndelungat/ Fara de somn si in durere], naratorul cugeta si la
vederea cavalerului: “Hit was gret wonder that nature Might suffren any
creature To have swich sorwe, and be not deed (v. 467-469)” [Mare mirare ca
Natura/ Poate suporta ca o creatura/ Sa simta atata durere si inca sa traiasca ].
Barbatul in negru, o imagine ce sugereaza doliul, durerea si ura pe care o simte,
se considera ,,murind perpetuu, dar nu mort” [Alway deinge and be not deed”,
(v. 587)], blestemat si batjocorit de cruda soartd atunci cand rugile 1i sunt
ignorate. Daca pierderea somnului echivala pierderii dorintei de a trdi, pentru
cavaler pierderea iubitei declanseaza o dorintd thanatica. Mai aprig in durerea
sa, el isi uraste zilele si noptile, detesta viata si veselia, descriindu-si emotiile
printr-o serie antonimica ce demonstreaza tumultul din interiorul sdu: iubirea {i

e ura, somnul — trezie, mancarea — post, pacea — razboi, toate valorile fiindu-i
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rasturnate in fata confuziei adusa de moartea naprasnica a unei fiinte despre care
crezuse ca 11 va fi aproape intotdeauna. Asa cum visatorul implora venirea
somnului, cavalerul isi descrie starea depresivd ca o implorare a mortii
tamaduitoare: “The pure deeth is so my foe,/ Thogh I wolde deye, hit wolde not
so;/ For whan | folwe hit, hit wol flee;/ 1 wolde have hit, hit nil not me. (v. 583-
586)” [Moartea insasi imi e dusman/ Céaci nu-mi doreste moartea; Atunci cand
o urmaresc, ea fuge;/ Eu vreau moarte, ea ma respinge]. Daca visatorul se teme
de propria sa moarte, cavalerul ar considera-o binevenita.

Motivul jalei ,,barbatului in negru” este, insd, numit: moartea doamnei
sale, numitd Blanche, alba. Cavalerul incepe din acest punct o oda inchinata
tuturor virtutilor iubitei sale, explicand de ce s-a Indragostit iremediabil de ea,
de ce a suferit pana sa i castige iubirea, de ce a trdit clipe de beatitudine alaturi
de ea dupa ce a acceptat sd-i devina iubita, si de ce este acum intr-0 disperare
suicidald. In idealul feminin al traditiei romantelor curtenesti, Barry Windeatt
vede influentele poeziei franceze a perioadei, in special Jugement dou Roy de
Behaingne si Fonteinne amoureuse apartinand lui Machaut?*®, reflectat in
descrierea ducesei decedate, atat de virtuoasa — dupa moda epocii - Tncat este
transformata din personaj si din iubita in arhetip. Astfel, pentru cavaler, ea este:
“My suffisaunce, my lust, my lyf,/ Myn hap, myn hele, and al my blisse,/ My
worldes welfare, and my lisse” [Bucuria mea, pasiunea si viata/ Norocu-mi,
sanatatea si fericirea,/ Bunastarea lumii mele, a mea iubire, (v. 1038- 1040)] Nu
este atunci de mirare cd el considera moartea ei drept un afront personal din
partea destinului: Tn metafora jocului de sah cu Soarta, el descrie inlaturarea
reginei — printr-o inselaciune a oponentei, geloasa pe fericirea lor - drept
condamnarea la moarte a regelui, un sah-mat. Enumerarea virtutilor doamnet
picteaza un portret al frumusetii fizice, morale si spirituale desdvarsite: ea este
caracterizatd prin blandete, gratie, elocventa, Iintelepciune, perseverenta,
temperare, stapanire de sine si independenta, capacitatea de a rationa, cu o voce
care vindeca precum liturghia rostita de insusi Papa precum si — indoliatul tine

a preciza — niste sani rotunzi si coapse de dimensiuni ideale.

246 Windeatt, op. cit., p. 99.
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Reactia interlocutorului la aceastd enumeratie de virtuti este,
argumentabil, deplasata: visatorul declard cu surprinzatoare onestitate ca el
crede nu in perfectiunea doamnei, ci in perfectiunea sa in ochii cavalerului, n
sinceritatea sentimentelor sale care 1i par cat se poate de profunde. Desi din
punctul de vedere al visdtorului aceastd declaratie este poate emisd ca un
compliment, cavalerul cu sigurantd nu o percepe astfel, ci ca pe o ofensa adusa
onestitatii sale si virtutilor doamnei: “I leve yow wel, that trewely/ Y ow thoghte,
that she was the beste,/ And to beholde the alderfaireste,/ Who so had loked hir
with your eyen.'/ "With myn? Nay, alle that hir seyen/ Seyde and sworen hit was
s0.(v. 1048- 1053)” [Socot ca tu, cu adevarat/ O credeai desavarsita/ Cea mai
frumoasa priveliste/ Pentru toti ce prin ochii tai o vad/ -Ai mei? Nu, toti ce-au
cunoscut-o/ Ar putea jura c-asa era cu-adevarat. ]

Faptul ca ,,barbatul in negru” este o persoand sentimentald, abila in auto-
compatimire, este evident nu doar din patetismul vorbelor sale ci si atunci cand
el 1si aminteste cum insasi exprimarea suferintei sale din dragoste in fata
doamnei este ceea ce o convinge pe aceasta sd ii fie iubitd. Daca, dupa ce 1si
exprimase dorinta de a o servi drept cavaler, Blanche i raspunde sec ,,Nay”,
atunci cand — convins ca va muri oricum de durere — decide sa riste si ii
dezvaluie suferinta indurata dupa respingerea ei, doamna i daruieste indurarea
sa alaturi de un inel. Suferinta sa este, pand la urma, ceea ce i-a castigat
dragostea iubitei. In durerea sa, cavalerul este cu sigurantd individualist,
accentul fiind plasat mai mult pe neputinta sa de a mai trai fara iubitd decat pe
lipsirea ei de bucuriile vietii, prin obsesivele descrieri repetitive ale valorilor
iubitei sale in fata unui strdin caruia ii pretinde empatia neconditionata, si prin
respingerea oricarei incercari a acestuia de a-l consola. Pe altad parte, visatorul
insusi, mai mult chiar decat cavalerul, are interventii nepotrivite situatiei care
nu fac decat sa atate suferinta interlocutorului sau.

Desi ii face cunoscuta de la inceput moartea iubitei sale, visatorul pare a
ignora acest detaliu si la final, dupa o serie de incercari zadarnice de a-l consola,

el 1l pune pe vaduv sd repete faptul ca iubita sa este moarta.
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Bethenk how I seyde her—beforn, "Thou wost ful litel what thou menest, |
have lost more than thou wenest” — God wot, allas! right that was she!’
“Allas! sir, how? what may that be?'

“She is deed!" "Nay!" "Yis, by my trouthe!" (v. 1306-1310)

[Tii minte, ti-am zis de la-nceput/ ,,Tu nu stii tot, am mai mari suferinte;/
Am pierdut mai mult decat cunosti.”/ Céci ea insdsi, Domnul stie, e
pierderea mea./ -Vai, dar cum? Ce vrei sa spui?/ -E moarta. -Nu! -Da, pe
cuvant.]

Aceasta reactie poate fi interpretatd ca lipsa de empatie si de respect fata de
suferinta pierderii prin obligarea unui om in depresie sa repete durerosul
eveniment, ca ignoranta prin neintelegerea unui fapt evident pe care cititorul il
cunoaste nca de la inceput si prin lipsa de tact in Incercarile de relationare, ori,
in cel mai fericit caz, drept naivitate a unui om ce nu a cunoscut suferinta
adevaratd. Interventiile sale pe parcursul relatdrii par adesea inutile atat in
progresul naratiunii cat si in consolarea interlocutorului. Atunci cand afld despre
moartea lui Blanche, el 1l anunta pe cavaler ca vanatoarea s-a sfarsit; atunci cand
acesta 11 spune ca nu il intereseaza vanatoarea, el il intreabda de ce este trist;
atunci cand acesta isi descrie iubita, el 1i observa doar subiectivitatea, indoindu-
se de realitatea vorbelor sale.

S-a scris despre naivitatea visatorului din Book of the Duchesse
manifestatd prin esecul acestuia in incercarea de a-l1 consola pe vaduvitul
cavaler, exegetii oferind diferite explicatii pentru aceasta. Dupd cum observa
Russell, visatorul naiv este o conventie a viziunii onirice menitd sd provoace
implicarea cititorului pe plan moral si sd motiveze interventiile explicative ale
figurii ghidului ori ale celorlalte personaje si sa avanseze ,,actiunea”. Pe plan
narativ, aceasta se aplica cu siguranta in cazul visdtorului din Book of the
Duchesse, ,,barbatul in negru” deschizandu-si sufletul visatorului si cititorului
deopotriva pentru a pune problema morala a pierderii, plangerii si consolarii.
Visdtorul aici nu este, cu sigurantd, inteleapta Fecioara-Perla ori figura
autoritatii divine (care sa stie a alina suferinta), ci omul simplu pus in situatia

de a intelege si empatiza cu jalea unui alt individ, cu alte cuvinte o oglinda a
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cititorului. Unii exegeti vad in naivitatea sa problema sociald a consolarii unui
personaj superior de catre inferiorul sdu, ori o naivitate aparenta si deliberata
izvorata din ,,consideratia diplomatica pentru durere pe care o intelege prea
bine”, dupa cum formuleazi Ruth Morse?*’.

C.S. Lewis — care, n capitolul dedicat lui Chaucer din The Allegory of
Love, critica o serie de formulari neinspirate din poemele acestuia — vede si in
naivitatea obtuzd a naratorului-visdtor un esec de exprimare din partea lui
Chaucer. Daca poetul a avut ideea fericitd de a pune accentul pe psihologia
suferintei pe care a ilustrat-0 briliant in majoritatea poemului, el nu reuseste
insd, pe alocuri, a reda egoismul durerii cavalerului care cere atentia si
intelegerea neconditionatd a visdtorului si subiectivitatea sa agresiv pretinsa
drept adevar, fara momente de comic precum dialogul dintre cei doi protagonisti
ai visului citat mai sus. ,,El face aceasta intr-un mod atat de stangaci incat
reuseste uneori sa-l transforme pe unul intr-un om plictisitor, iar pe celalalt intr-
un nerod, producand astfel efecte comice dezastruoase si nicidecum
intentionate.?*®”

Frank Whitman, insd, expuna o interpretare complet diferita in studiul sdu
Exegesis and Chaucer's Dream Visions. El vede in cele trei viziuni onirice ale
lui Chaucer o functie morala inainte de toate, in sensul citirii etice atat de
inrdddcinatd in literatura Evului Mediu. Astfel, explica el, faptul ca Chaucer
dezvaluie ,,actiunea” poemului inca de la inceput in cantecul ,,barbatului in
negru”, el mutand accentul de pe tragedia resimtitd de personaj pe semnificatia
mai larga a mortii lui Blanche, deci de pe pierderea materiald pe planul spiritual.

Whitman merge mai departe in a ardta ca visatorul este de fapt superior
din punct de vedere intelectual ori cel putin moral, fiindca intelege cu moartea
unei fiinte atat de bune cum este Blanche nu este nicidecum o cauza pentru
disperare: sfarsitul vietii trupului, desi motiv de plangere pentru iubitul ramas
in urma si deprivat de prezenta unei fiinte desdvarsite, inseamnd mantuire i

viata vesnicd in beatitudine pentru cea plecata dintre cei vii. Barbatul in negru

247 Morse, Ruth, ,,Understanding the Man in Black”, The Chaucer Review, p. 209.
248 C. S, Lewis, op. cit., p. 211.
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este astfel cel obtuz, iar nu visatorul. Acesta din urma pare deci superficial si
egoist, ori, cel putin, prea orbit de propria jale si de preocuparea pentru lumea
materiala pentru a intelege ceea ce orice bun crestin, spune Whitman, si deci
ceea ce orice cititor al lui Chaucer ar intelege.

Astfel, intrebarea visatorului “Where is she now?” [Unde este ea acum?
(v. 1309)] incearca de fapt a obtine raspunsul ,,In rai, drept risplati pentru
virtutile ei”. Dar cavalerul exclama doar “She is deed!” [E moarta!] neputand
concepe dincolo de lumea material. In acest context, replica visitorului: “Is
that your los? By god, hit is routhe!” [Asta ti-e pierderea? Doamne, ce jale!
(v.1310)]” este mai degraba una ironicd. Dacd urmam aceastd linie
interpretativa, atunci cel naiv este fara indoiald cavalerul pentru credinta sa
obscuratd de jalea ce 1l face sa invinovateasca crudul destin in loc sd inteleaga
moartea doamnei sale drept o chemare spre dumnezeire. De aceea,
concluzioneazd Whitman in mod plauzibil, barbatul in negru nu poate fi
identificat cu John de Gaunt, caci Chaucer nu si-ar fi portretizat patronul printr-
un alter-ego atat de obtuz si superficial?*°,

Visidtorul, in schimb, este cel intelept care incearca sa 1l detaseze de starea
in care se afla, prea absorbit in propria durere pentru a capata o vedere de
ansamblu asupra situatiei, cel care Incearca sd 11 deschida ochii asupra
spiritualitatii pe care cavalerul o ignora. Insa el face aceasta cu subtilitate, pentru
a altera ermetismul viziunii pe care il lauda la inceput, pentru a nu rapi satisfactia
cititorului de a descifra pe cont propriu semnificatia mai profunda a experientei
onirice. Atunci cand cavalerul ii dezvaluie motivul suferintei sale ca fiind
moartea fiintei iubite, naratorul-visator intervine, aparent din senin: “*Sir,' quod
I, “this game is doon;/ | holde that this hert be goon;/ Thise huntes conne him
nowher see.") [Domnule, zisei eu, partida-i sfarsita;/ Caprioara a disparut, imi
pare;/ Vanatorii n-o pot nicaieri zari (v. 539-541]. Poate caprioara este, de fapt,
Blanche, scapata din mainile vanatorilor si aflatd acum In pacea si armonia
padurii mirifice ori, cu alte cuvinte, moarta si scapatd de relele lumii celor vii,

aflatd acum intr-o gradina a Paradisului unde nicio durere nu o mai poate atinge.

249 Frank Whitman, “Exegesis and Chaucer's Dream Vision”, The Chaucer Review, p. 233-234.
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Iar atunci cand insistd in a declara cd perceptia cavalerului asupra virtutilor
doamnei sale este una subiectiva, poate naratorul incearca de fapt sa il instige
pe cavaler sa puna cap la cap relatia dintre virtutile reale, recunoscute de toti,
ale lui Blanche si faptul ca o astfel de fiinta nu poate fi decat intr-o lume mai
buna dupa moarte. Mai mult, atunci cand remarca ostentativ faptul ca barbatul
in negru nu se cdieste in confesiunea sa — cu toate ca 1i dezvaluise deja intentiile
sale suicidale si vinovatia faptului cd nu a Invatat cu suficienta acribie regulile
jocului de sah de la Pitagora pentru a-si putea apara regina — naratorul doreste
doar sa-1 determine sa ajunga singur la concluzia nevinovatiei sale, actionand
precum un terapeut modern. Ceea ce si reuseste, caci: “"Repentaunce! nay, fy,'
quod he;/ “Shulde I now repente me to love?/ Nay” [ Cainta? Nu, vai! zise el;/
Vrei acum sa ma caiesc c-am iubit?/ Nu! (v. 1115-1116)]

Mai transparent decat aceasta abila manipulare a cavalerului este modul
in care visatorul incearca sa il opreasca din a-si curma firul zilelor. Aceasta
teorie a moralei religioase subiacente este sustinuta si de faptul incontestabil ca
visatorul nu incearca sa i aline durerea, si nici macar sa 1i salveze viata, cat sa
Ti salveze sufletul. Atunci cand cavalerul in negru 1i dezvaluie dorinta de a muri,
inteleasd ca marturisirea unor tentative suicidale, naratorul ii spune ca nicio
suferinta, oricat de grea, nu poate fi vindecatd prin moarte, caci sfarsirea propriei
vieti duce la damnare, deci suferintd eterna. El i tine un discurs in care il
avertizeaza cd va fi damnat precum Medeea din Tracia ce si-a uUcis copiii pentru
Iason, precum Phyllis ce se spanzurase pentru ca Demophon nu se intorsese la
ea, precum Echo fard iubirea lui Narcissus, precum Dido ce isi luase zilele din
cauza inselaciunii lui Aeneas, ori precum Samson pentru Dalila. Daca in lumea
anticd acestia pot fi niste eroi tragici, in viziunea naratorului crestin si a
cititorilor sai ei sunt cu sigurantd niste nesabuiti care au ales chinul etern caci
nu au fost capabili sd inteleagd diferenta dintre moartea trupeascad si viata
spirituald si determinarea celei din urma de faptele din timpul vietii. Astfel, el
incearca sa ii ofere cavalerului intelepciunea ce le-a lipsit acestor eroi.

Tematic, asemanarea cu situatia visatorului din Perle este evidenta,

poemul lui Chaucer fiind o alta ilustrare a suferintei n fata mortii si a iubirii ce
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distrage de la credinta, tematici frecventate in epoca, dar ca poeme onirice cele
doua sunt diferite prin distributia rolurilor, visatorul fiind unul obtuz in Perle si
intelept in Book of the Duchesse, aceasta influentand parcursul moral al
visatorului pe parcursul poemului, transformarea acestuia in urma viziunii. De
fapt, daca visatorul din Book of the Duchesse este ironic atunci cand il
admonesteaza pe cavaler, atunci de ce n-ar fi intregul poem o provocare lansata
cititorului de a deslusi Intelesul viziunii — inca de la inceputul in care 1si lauda
ermetismul, provocéndu-1 asadar pe cel ce lectureaza sa se intreaca in
interpretari cu losif si Macrobius — o ghicitoare in care fiecare interventie a
naratorului in dialogul cu cavalerul este un indiciu si un indemn de a interveni
in sinea sa cu solutionarea viziunii? Subtilitatea naratorului are astfel un dublu
scop, accentuand inca o datd paralelismul dintre cele trei planuri: cel ,,real” al
naratorului tulburat de insomnii, cel al lecturii de la inceput si cel al viziunii.
Planurile ar fi, de fapt, patru, dacd punem la socoteald identificarea doamnei
decedate cu ducesa Blanche, sotia lui John de Gaunt, Duce de Lancaster si conte
de Richmond, care a murit de ciuma la data de 12 septembrie 1368. Avem deci
de-a face cu un narator ce manipuleaza abil toti interlocutorii pentru a-i duce pe
drumul spre intelepciune.

Din acest punct de vedere al necesitatii implicarii cititorului intr-un proces
activ de interpretare, Whitman considera ca viziunea din Book of the Duchesse
este, de fapt, 0 enigma, caci necesita interpretare. Visul se incheie, insa, destul
de abrupt. Dialogul ia sfarsit atunci cand sund goarnele alaiului de vandtoare,
semn ca regele se intoarce la castelul sau ,,lung” (cu trimitere la Lancaster) de
pe un ,,deal bogat” (Richmond). Revenirea la realitate, la planul povestirii din
ramd, este declansatd de rdsunetul clopotelor castelului ce anuntd ceasul al
doisprezecelea. Trezit din visare, naratorul devine constient ca se afla in propriul
sau pat, In méana tinand cartea lui Ceix si Alcione si a zeilor somnului.
Minunéndu-se de visul avut, el decide sa il puna in versuri. Nu se stabileste aici
nici scopul constituirii sale Tn versuri — cel al transmiterii revelatiei mai departe
— sl nici vreo incercare de interpretare, asa cum apare in numeroase poeme

onirice de la De Consolatione Philosophiae boethiana si Dream of the Rood.
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Mentionarea zeilor somnului intareste in mintea cititorului semnificatia viziunii
onirice, si anume functia revelatoare a visului si existenta unei morale.
Reiterarea povestii lui Ceix si Alcione, asadar, sugereaza ca morala ei este una
si aceeasi cu morala poemului. Morala povestirii antice introductive este aceea
ca tubirea lucrurilor tranzitorii nu face decét sa aduca suferinta, povestirea fiind,
din acest punct de vedere, un exemplum negativ din care cititorul trebuie sa
extraga greselile personajelor, comportamentul ce se doreste evitat. Or, morala
extrasd din povestea Barbatului in Negru este aceeasi: jalea coplesitoare a mortii
persoanei iubite este, in esentd, o eroare 1n intelegerea mortii, naturii sufletului
si credintei, este dovada concentrarii asupra materialului in locul spiritualului.
Aceasta nu inseamnd 1nsd, observd Whitman, cd viziunea propriu-zisa a
poemului este tot un exemplum negativ, morala intregului episod oniric fiind de
fapt iubirea si grija fatd de aproape manifestatd prin consolarea acestuia,
vindecarea suferintei prin oferirea adevarului. Daca barbatul ar intelege natura
reald a pierderii sale, durerea sa ar fi alinata; intelepciunea, din nou, este leacul
cel mai de pret. Functia didactica a poemului este asadar aplicata chiar de catre
visator in cadrul experientei onirice, si anume transmiterea cunoasterii despre
nemurirea sufletului. Nivelurile citirii etice se observa astfel cu usurinta, din
structura operei pana in fiecare naratiune din interiorul poemului. lar importanta
intelepciunii joaca un rol tematic central in viziunea onirica deoarece, dupa cum

am ardtat, viziunea insasi inseamna cunoastere.
Hous of Fame: Fictiune si memorie

Daca Book of the Duchesse mentiona doud mari autoritati in interpretarea
viselor, Macrobius si losif, fiul lui lacob, Hous of Fame debuteaza de asemenea
cu recunoasterea traditiei onirismului, de aceastd datd printr-0 enumerare a
tipurilor de vise preluata de la Macrobius. Naratorul distinge intre vise
revelatoare de adevaruri si vise lipsite de valoare, intre avisioun, revelacioun,
dreem, sweven, fantom si oracle, care corespund categoriilor macrobiene visio,
insomnium, somnium, visum si, respectiv, oraculum. Cu toate ca naratorul se
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declara un naiv explorator in domeniul oniricului, fascinat de vise dar incapabil
a discerne particularitatile ori semnificatia lor, prin intermediul acestei
incursiuni in taxonomia macrobiand el demonstreaza familiarizarea sa, si
implicit a publicului sdu tinta, cu teoriile despre oniric.

Mai mult, el pretinde a nu intelege — a nu-si obosi, chiar, mintea nici
pentru o clipa pentru a descifra — cauzele ori modul de formare a experientelor
onirice, Insd enumera teoriile cunoscute epocii sale, referitoare la influenta
temperamentului ori starii fizice si psihice ale visatorului asupra caracteristicilor
visului, pe de o parte, si a experientelor din starea de trezie, de cealalta. Printre
starile in care individul este cel mai susceptibil la vise memorabile el numeste
boala, suferinta, teama, tulburdri cauzate de privarea de libertate (amintind,
poate, de Boethius) ori abstinenta indelungatd de la satisfacerea nevoilor
primare, precum i presiunea cauzatd de schimbari in viata de zi cu zi la care
individul incd nu s-a adaptat. Iubirea este si ea o cauzd importantd a
dezechilibrului prin sperantele, temerile ori deziluziile la care indragostitii sunt
supusi, emotia puternica transpunandu-se in timpul noptii in fictiuni onirice.
Recunoastem 1n exemplele lui Chaucer cauzele psihologice si fiziologice ale
aparitiei cosmarurilor identificate de catre Macrobius in stdrile de anxietate si
de discomfort fizic care se traduc in evenimente mentale onirice goale de
semnificatie profeticd, iar In mentionarea tulburdrilor cauzate de exces de zel
ori melancolie teoriile lui Toma de Aquino cu privire la modul in care ordonarea
umorilor in trup poate influenta experienta oniricd. Evlavia si meditatia
indelungatd pot si ele cauza viziuni, iar perfectiunea sufletului poate invita
revelari ale viitorului, adesea prea ermetice pentru ca trupul imperfect sa le
poata descifra in stare de trezie. Acestea din urma se prezintd sub forma unor
avisiouns, cu referire la visul enigmatic, somnium, ori a unor figures, care poate
descrie fie un oraculum unde figura este cea a ghidului, interpretarea acestora
fiind limpede prin interventia acestei fiinte aducatoare de revelatii, fie un visum
(ori phantasma, in greacd) care este marcat de obscurul si abstractul aparitiilor.

Dupa ce aduce 1n fata cititorului toate aceste propuneri teoretice, naratorul

— la fel ca in Book of the Duchesse — lanseaza o provocare pentru marii invétati

195



(ori pentru cititorul ce doreste a se Intrece cu acestia) de a descoperi cauzele si
de a descifra semnificatia visului sau. Visul, din nou, este mai extraordinar decét
cele ale lui Isaia, Scipio, Nabucodonosor, Faraon, Turnus ori Elcana. Depasit de
situatie si “of noon opinioun” [lipsit de opinie], el recurge la divinitate: scurtul
excurs teoretic din prolog are o structura ciclica, incepand si sfarsindu-se cu
ruga adresata lui Dumnezeu si holy rode, sfanta cruce, sa transforme visele in
vise revelatoare de bine.

Similaritatea dintre teoriile onirice din Commentario la Somnium
Scipionis si cele ale naratorului exprimate aici este recunoscuta si tratata pe larg
in exegeza, Insd a afirma cu certitudine ca sursa cunostintelor lui Chaucer despre
tipologiile viselor este Macrobius ar fi eronat. Avand in vedere multitudinea
scrierilor care citau clasificarea lui in Evul Mediu, nu avem suficiente informatii
pentru a determina daca Chaucer 1-a citit pe Macrobius, integral sau fragmentar;
William Harris Stahl, in introducerea traducerii sale a Commentario, numeste o
serie de opere disponibile lui Chaucer care I-ar fi familiarizat cu taxonomia lui
Macrobius, precum cele ale lui John din Salisbury, pseudo-Augustin (sau, dupa
cum acesta este identificat mai tarziu, Alcher din Clairvaux), Vincent de
Beauvais, ori Albertus Magnus. Dovezi ale faptului cd Chaucer ar fi avut la
dispozitie doar surse secundare ori tertiare ale visului lui Scipio stau in
identificarea lui Scipio drept rege in Hous of Fame si aparenta sa ignoranta
privind apartenenta acestei naratiuni lui Cicero observatd si in Book of the
Duchesse. Stahl sumarizeaza concluziile studiilor lui Walter Clyde Curry care
determind inspiratia lui Chaucer din multiple autoritati in domeniul oniricului
populare in epoca sa, nelimitandu-se sau poate chiar excluzandu-I pe Macrobius
in varianta originali ori integrald a textului sau?*°.

Prologului ii urmeaza — dupa modelul traditiei clasice — invocarea zeului
somnului pentru a-1 ajuta sa isi relateze visul cu exactitate. Subordonarea
acesteia rugii adresate divinitatii crestinismului sugereaza faptul ca acest

element este doar o altd instantd a intertextualitatii, a asumadrii inspiratiei din

250 Willian Harris Stahl, op. cit., p.55
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predecesorii sdi in viziunile lui Chaucer, constituindu-se totodatd ca o
introducere spre numeroasele elemente de clasicism din interiorul poemului
propriu-zis. Cititorul — prin atitudinea sa fata de visul ce urmeaza — este si el
atins de binecuvantarea ori blestemele naratorului, de aceasta datd prin
intermediul justitiei lui Isus pe care acesta o invoca. Despre starea previzionara
a naratorului informatiile sunt lacunare: intr-0 noapte de 10 decembrie, somnul
miraculos, greu si fulgerator, il cuprinde, asa cum 1l cuprinde pe pelerinul ostenit
calatorind spre Sfantul Leonard in speranta de a-si usura greutatile vietii.
Legendele asociate cu sfantul Leonard, eremit franc din secolul al VI-lea,
il portretizeaza drept un eliberator al prizonerilor, atat literalmente, al celor de
la curtea regelui Clovis I pe care 1i considera vrednici de amnistie, cat si in mod
metaforic, al celor ce cautd eliberare de suferinta, boald, salvare de la
inchisoarea iadului ori din caznele lumii. Simbolurile sale, obiecte cu care este
adesea reprezentat in iconografie, sunt lanturile ori catusele, iar vita sa de secol
al Xl-lea prezinta scene in care rugile adresate lui Leonard sparg pe loc
legaturile adeptilor sai captivi. Cultul sau infloreste in secolul al XII-lea,

extinzandu-se si in Anglia®!

unde John Lydgate 1i compune o rugiciune,
numindu-I cel ce aduce “reste and refuge to folk disconsolat” [odihna si refugiu
celor neconsolati] si isi salveaza “servauntis fro myscheef and distresse” [adeptii
de rele si suferinte]?®2. Exegeza identifici uneori aceasti mentiune a eremitului
in Hous of Fame drept o referinta satiricd la adresa caznelor casatoriei,
chestiunile amoroase fiind atat de des asociate cu suferinta in literatura vremii.

Asa cum in Book of the Duchesse, prima secventa din vis este plasata intr-
o camerd bogatd cu vitralii reprezentand scenarii ale literaturii clasice, aici
visdtorul se afla intr-un templu de sticla. Acesta este complex ornamentat cu
materiale pretioase si opulente reprezentdri ale unor personaje si evenimente

ilustrative pentru tematica iubirii. Iar dupa portretul elaborat asezat la loc de

21 Scott Lightsey, “Chaucer's Return from Lombardy, the Shrine of St. Leonard at Hythe, and
the ‘Corseynt Leonard’ in the Hous of Fame, Lines 112—-18,” The Chaucer Review, p. 190.

252 John Lydgate, A Selection from the Minor Poems of Lydgate, J.O. Halliwell, ed., Early
English Poetry, Ballads, and Popular Literature of the Middle Ages, Vol. 1, (London: The
Percy Society, 1851).
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cinste, visatorul isi da seama ca edificiul apartine lui Venus — astfel, pelerinul
Sfantului Leonard este acum un pelerin al iubirii. Dupa cum pune in cuvinte
Windeatt, aceasta imagine gotica a templului bogat ornamentat prefigureaza
»preocuparea recurentd [a lui Chaucer] cu plasticitatea modului in care memoria
se formuleazi pe sine insisi”?®. Aceasta se reflects, de pildd in juxtapunerea
dintre versiunea lui Ovidiu si cea a lui Vergiliu a Aeneidei demonstrand
reconfigurarea unui text in memoria cititorului in functie de interestul pe care il
trezeste o sectiune ori cealalta. Astfel, pe placute de alama std scrisd Intreaga
naratiune a aventurilor fiului lui Venus, Aeneida, si in special a tradarii de care
Aeneas se face vinovat in fata lui Dido.

Amintind de Metamorfoze si de Confessio Amantis, povestea iubirii lor
amagitoare se concentreazd pe suferinta reginei Cartaginei cdreia naratorul ii da
glas intr-o serie de cugetari asupra relatiilor de dragoste. Dido isi deplange
soarta de a fi fost nu doar ranita in dragoste, ci si dezonorata in ochii tuturor de
catre Aeneas si de acum Inainte condamnata la judecata celor din jur care o
considerd frivola, singura ei greseala fiind aceea de a-si fi daruit inima prea
devreme, Tnainte de a-1 fi cunoscut cu adevarat pe barbatul pentru care face
sacrificii; neputandu-si imagina un viitor in care sentimentele sa-i fie vindecate
si reputatia neintinata, ea isi ia viata. Naratorul, asemeni lui Amans al lui Gower,
face din aceasta relatare un exemplum negativ. Desi il condamna pe Aeneas
pentru trddarea unei fiinte care ii oferise toatd dragostea, increderea si sprijinul
sau, acesta este absolvit partial de vind prin vointa zeilor care il obligasera sa o
paraseasca pe Dido, iar Dido este cea care plateste pretul increderii oarbe pe
care o acordase unui strdin cu vorbe mestesugite. Lipsa de intelepciune in
dragoste este, si pentru naratorul lui Chaucer, ca si pentru John Gower, sursa
suferintelor si pacatul de care se fac vinovate mai ales femeile.

In suprarealista logica onirica, naratorului iesit din templu se giseste in
mijlocul unui desert si, speriat, inaltd o ruga spre demiurg pentru a-1 pazi de
fantome si iluzii. Invocatia i trimite un vultur de dimensiuni fabuloase, forta

exceptionald, auriu precum un nou soare si inzestrat cu darul vorbirii intelepte,

253 Windeatt, op. cit., p. 100.
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ce aminteste de gandul ce zboara cu aripi penate (asa cum descria Filosofia lui
Boethius) ori de vulturul reflectiei divine al Iui Dante din Purgatoriu (IX,
28-30%°%). Un ghid trimis de divinitate, asadar, ,,real” in sensul de mesager al
adevarului, rolul vulturului este acela de a-i deschide visatorului ochii asupra
lumii ascunse muritorilor de rand, si anume oportunitatea de a verifica prin
propria experientd teoriile livresti cu privire la mecanismele de organizare a
lumii. Caélatoria sa este un ascensus ad caelum unde visatorul e prea ignorant
ori dezinteresat pentru a o finaliza spre elevarea sa spirituald si intelectuala.
Astfel, atunci cand vulturul ii ofera posibilitatea de a descoperi cerurile — nu
printr-o revelatie a paradisului, ci o verficare stiintifica a legilor fizicii, a
gravitatiei, a caracteristicilor materiei, a naturii sunetului, a formarii fenomenelor
meteorologice, a amplasarii corpurilor ceresti in spatiu, a relatiei dintre cauza si
efect in naturd — el exclama ca aceastd cunoastere este peste putinta sa de
intelegere. Visatorul nu mai este aici un poet ori un indragostit, ci un prozaic
pelerin care, desi are cunostinte teoretice (zborul sau ii aminteste citatul din
Boethius despre gandul inaripat, de Martianus si Anticlaudianus), este, daca nu
lipsit de setea de cunoastere, curiozitatea de intelegere a lucrurilor fantastice la
care este pdrtas, cel putin temdtor in fata revelatiei. Asa cum afirma, el nu este
vrednic de a fi asociat cu subiectii ,,rapirilor miraculoase” Enoh si Ilie, ori miticii
Romulus si Ganimede, deci vizitarea sdlasului unei zeite 1i pare de neatins.

Modul in care vulturul descrie casa Faimei duce cu gandul la o teorie a
haosului in care fiecare cuvantare omeneasca este amplificata, ca sunet propagat
prin aer precum undele pe suprafata unui lac, pand ajunge la urechile Faimei,
ducand spre o denaturare a faptelor pe care zeita le va utiliza drept baza pentru
verdictele Tmpartite celor judecati.

Ther saugh I pleye jugelours,

Magiciens, and tregetours,

And Phitonesses, charmeresses,

Olde wicches, sorceresses,

That use exorsisacions,

25 Windeatt, op. cit., p. 100.
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And eke these fumygacions; (v. 1259-1264)
[,,Acolo am zdrit scamatori,/, Magicieni si iluzionisti,/ Profetese si
fermecatoare,/ Vrijitoare si magiciene/ Ce folosesc si incantatii/

Exorcizari si fumigatii;”]

Prezenti aici sunt si unii invatati, adepti ai magiei naturale si iscusiti fauritori de
efigii ce pot, prin magie simpateticd, imbolndvi ori nsdnatosi indivizi dupa
bunul lor plac. Visatorul chiar numeste chiar cativa celebri exponenti ai acestor
mestesuguri precum Circe, Medea, Calipso, Hermes Ballenus — cunoscut si sub
numele de Belinous ori identificat cu Apollonius din Tyana, un discipol al lui
Hermes Trismegistus, legendarul alchimist, magician si astrolog?® — si Simon
Magul — predicatorul gnostic samaritean pe care Faptele Apostolilor il face
vinovat de a fi incercat sa cumpere puterile Sfantul Duh, dand denumirea de
»simonie” acestei indeletniciri. Prezenti la curtea Faimei sunt, asadar, cei a céror
vocatie este manipularea si distorsionarea realitatii, ceea ce prefigureaza deja
natura Faimei insasi ca zeitd, concept si influentd asupra identificarii sociale a
muritorilor. Faptul ca palatul ei este decorat cu imagini din opere fictionale
prezidate de catre mari autori din clasicism pand In contemporaneitate — Homer,
Vergiliu, Statius, Lucan, Claudian, Ovidiu, un anume Lollius, Guido delle
Colonne si Geoffrey de Monmouth — ce sustin coloanele traditiei, in timp ce
Muzele ii stau aldturi, demonstreaza caracterul fictiv, artificial al memoriei si
incidental al crearii renumeluli.

Precum Filosofia lui Boethius, Faima 1si schimba statura osciland intre
dimensiuni liliputane si gigantesti, intr-o imagine la fel de distorsionatd,
grotesca, a Judecatii de Apoi — naratorul insusi comparand scena la care este
martor cu cea din Apocalipsa lui loan — precum este procesul pronuntarii
verdictelor. Etichetarea participantilor drept demni ori nedemni de
binecuvantarea zeitei nu se face nici macar conform exercitarii unor virtuti si
nici prin evaluarea calitatii operelor pe care acestea le lasd In urma omenirii,

demonstrand realitatea pierduta din vederea martorului uluit al carui nume nu

255 A se vedea nota 1273 din Geoffrey Chaucer, The Complete Works of Geoffrey Chaucer.
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este neapirat direct proportional cu valoarea. li refuza pe cei care, considera
visdtorul, ar fi fost vrednici de a obtine renume pentru efortul si talentul
creatiilor lor — lucru admis de insdsi Faima - pe motiv ca “I like it not”. Mai
mult, ea i recompenseaza cu notorietate, calomnie, ori ignorare completa si
moartea operelor lor, iar pe cei prea modesti pentru a-si dori renumele pentru
operele lor 1i acuza de orgoliul de a refuza darul ei, si le implineste opusul.
Astfel, visatorul incepe a simti ca facuse greseala de a plasa perfectiunea
zeitei pe un piedestal mai inalt decat ar fi meritat. In afirmatia “What her cause
was,/ y myste ” [Care-o fi fost rationamentul sau,/ Eu n-am priceput (v. 1543)]
nu se mai ascunde acea naivitate pe care visatorul o pretindea la inceputul
poemului ori acea teama de cunoastere si de interpretare bazatd pe constienta
lipsurilor sale ca invatat ori varstei inaintate ce ii tocise acuitatea intelectuala si
dorinta de noi experiente. Dimpotriva, se simte aici iritarea declansatd de
aleatoriul unor verdicte ce vor influenta nu doar persoana celui judecat — prin
nedreptatirea sa in ciuda unei munci de o viatd — cat si pe ceilalti muritori ale
caror perceptii sunt decise si dictate in mod artificial. Se simte si dezamagirea
descoperirii mecanismelor din spatele a ceea ce el crezuse a fi un proces corect,
revelatia pe care visatorul o primeste aici fiind mai degraba una negativa.
Intrebat de citre cei ce isi asteptau randul ce cauti in casa Faimei, el
admite ca dorea doar sa afle noutati, vesti, tydynges, dar se declara nesatisfacut
de cele vazute si auzite si convins de faptul ca fiinta ce stie cel mai bine locul
meritat de catre el In viatd si de catre numele sau dupa moarte este chiar el insusi.
Incursiunea lui Tn casa lui Dedalus 1l duce aproape de acele tydynges pe care le
cauta, un turn Babel al zvonurilor si barfelor ametitoare, unde adevarul si falsitatea
descind impreund de pe fereastra spre pamant amestecandu-se in perceptiile
muritorilor. Pelerini, marinari, vinzatori de iertdciuni, curieri si mesageri, cu totii
purtatori de povestiri, au vestile amestecate cu minciunile in tolbele lor atunci cand
se amesteca printre oameni. Prin introducerea pelerinilor printre categoriile de
indivizi ce se dedau fabulatiilor pentru a manipula ori impresiona si apoi
exemplificand el insusi in Canterbury Tales astfel de povestiri prin prisma propriei
sale experiente si imaginatii, Chaucer pune in discutie relatia dintre fictiune,

fabulatie si minciuna, care este si esenta Hous of Fame.
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Fiinta care ar putea descifra, poate, haosul, este un barbat de mare
autoritate — acea trasatura iconica a literaturii vizionare a personajului investit
cu putere divina pentru calitatile sale in timpul vietii pamantesti — ce Ti apare
visatorului, insa aceasta aparitie incheie poemul, abrupt.

Stephen Kruger vede in dezicerea visatorului-narator de interpretarea
viselor din inceputul poemului incd o dovada a faptului ca autorii Evului Mediu
percep 1in dificultatea descifrarii oniricului pe baza ambiguitdtii ce il
caracterizeaza o oportunitate de a aborda ,,metafictiunea, explorarea auto-
constientd a problemelor interpretative reprezentate in aceasta imagine a «fals
and soth compouned» de nedespirtit in lumea muritorilor®®. Imaginea Faimei
care dicteaza cursul memoriei nu se doreste a fi o expresie a credintei in
determinism la baza existentei umane, ci mai degraba o metaford a
imperfectiunii perceptiei umane. Adevarul interpretativ este, asadar, imposibil
de gasit, iar omul este un interpret sortit esecului, fie ca este vorba despre
descifrarea misterelor organizarii universului, intelegerea binelui si raului, ori

cunoasterea semenilor sai.

Evenimente onirice in alte opere chauceriene

Cu toate ca deviazd de la genul viziunii onirice prin nerespectarea
structurii definitorii ori prin necentralitatea visului, si alte opere apartinand lui
Chaucer trateaza aceastd tematica, visul aparand mai mult decat un simplu

eveniment narativ.

The Squiers Tale

Tn The Squiers Tale din Canterbury Tales visul apare intai drept
consecinta a libatiilor in voia carora se lasa oaspetii de la banchetul incoronarii

lui Genghis Han — sau, in denumirea datd de Chaucer, Cambyuskan,

2% Stephen Kruger, op. cit., p. 76.
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conducdtorul imperiului mongol — acestea fiind lipsita de orice semnificatie mai
profunda decét intoxicarea si nedemne de a face subiectul poemului, asadar
intrand in categoria insomnium:

Hir dremes shul nat been ytoold for me; Ful were hir heddes of fumositee,

That causeth dreem, of which ther nys no charge. (v. 357-359)

[Dar viselor lor nu vor fi rostite aici,/ Caci pline le erau mintile de aburii

vinului/ Ce isca mereu Vise fara noima.]

Desigur ca un astfel de somn nu poate avea un alt ghid oniric decat vinul ce
intrase in sistemul circulator al fiecaruia dintre meseni si 1i cheama spre taramul
unei odihne vindecatoare. lar Chaucer explica mecanismele de formare a unui
astfel de insomnium cu ironia caracteristica:

The norice of digestioun, the sleep,

Gan on hem wynke, and bad hem taken keep,

That muchel drynke and labour wolde han reste;

And with a galpyng mouth hem alle he keste,

And seyde that it was tyme to lye adoun,

For blood was in his domynacioun.

‘Cherisseth blood, natures freend," quod he.

They thanken hym, galpynge, by two, by thre,

And every wight gan drawe hym to his reste,

As sleep hem bad; they tooke it for the beste. (v. 347 — 356)

[Sora unei bune digestii, somnul,/ {i ficu si motaie si-i puse si se retraga/

Caci munca si betia isi cer odihna;/ Si c-o gura cascata el ii saruta pe toti/

Zicand cd-1 vremea sd se culce/ Caci sangele 1si cere drepturile/ Cinstiti

sangele, al naturii prieten, zise el./ Si ei toti, cascand, i multumira,/ Si

fiecare se retrase la culcare/ Cum somnul 11 imbiase; si-1 urmara sfatul.]

Insa oniricul este reprezentat si in ipostaza de vis profetic atunci cand visdtoarea
este Canacee, fiica regelui, o fiintad nteleapta, mai presus de excesele la care se
fac partasi ceilalti membri ai curtii. Ea primise de la un misterios cavaler strain,

oaspete al regelui, un inel fermecat cum doar Moise ori regele Solomon ar fi
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putut avea — care confera purtdtoarei puterea de a iIntelege si vorbi graiul
pasarilor, precum si cea de a cunoaste proprietatile plantelor — si o oglinda —
care starnise printre meseni discutii despre optica si geometrie in operele lui
Alocen (Alhazen), Vitulon (Vitello) si Aristotel — cu puterea de a arita
privitorului adevarul despre cei din jurul sau si intentiile lor inseldtoare, iar
privitoarei, daca dragostea celui ales este adevarata sau nu. Spre deosebire de
mesenii care se dedau intoxicarii si supraalimentdrii, Canacee “was ful
mesurable, as wommen be” [era temperatd, cum femeile adesea sunt], mergand
la culcare de indata dupa lasarea serii pentru a nu arata palida ori obosita in fata
celor ce o privesc, virtutile sale (descrise mai devreme si de catre cavalerul
aducdtor de daruri si reflectate in atitudinea demonstrata in continuare) precum
si impresia puternica pe care oglinda o lasase asupra ei (“impressioun of hire
mirour”) deschizandu-i drumul spre o viziune adevérata in timpul somnului. Ea
merge sa se plimbe printr-o gradind unde intalneste o femeld de soim, aproape
lesinata din cauza pierderilor de sdnge, ce isi lamenteaza tradarea de cétre iubitul
sdu cu o gaie, o pasare inferioara.

Exegeza observa faptul ca naratiunea din romantele curtenesti este aici
rasturnata: daca in Book of the Duchesse si celelalte poeme onirice unde un
indragostit, personaj masculin, isi lamenteaza iubirea neimplinita, aici
personajul ranit in dragoste este unul feminin, iar visdtorul cédruia ii revine
obligatia de a o consola este tot o femeie. Pasarea face apel la solidaritatea dintre
femei atunci cand remarca blandetea inimii lui Canacee, o “verray wommanly
benignytee” [adevarata bundtate feminind], compasiunea sa in fata suferintei,
precum si empatia de care da dovada ascultandu-i povestea. Ca femeie ranita in
dragoste, ea are datoria de a le avertiza pe semenele ei impotriva acelor barbati
ce stiu a maguli cu vorbe dulci si purtari impecabile pana in momentul cand isi
demonstreaza superficialitatea prin “newefangelnesse”, atractia lor pentru
noutate ce primeaza in fata oricarei calitati a femeii, si cruzimea prin
abandonarea iubitei loiale fara nicio remuscare.

Puterea de a intelege graiul pésarilor este, desigur, doar un pretext narativ
pentru personificarea faunei, atdit de omogen integratd in realismul trairilor

proprii romantei curtenesti, Tncat cititorului fiindu-i doar la finalul relatarii
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amintit faptul cd iubitul ei este o pasdre (atunci cand acesta deodata isi ia zborul),
aspect la care Chaucer exceleaza si in Parlement of Foules, cu o alta femela de
soim ca reprezentanta a aristocratiei si supusa scenariilor romantei curtenesti,
precum si in The Nonnes Preestes Tale. Asemeni cavalerului in negru, ea este
aproape rapusa de aceasta suferintd precum de o boala fard remediu, ranindu-se
cu ciocul si lesinand apoi in bratele printesei. Impresionatd de drama pasarii,
Canacee face uz de cunoasterea ierburilor conferita de inel pentru a-i vindeca
ranile si 1i construieste o colivie cu decoratiuni din catifea albastra, reprezentand
adevarul ,,care in femei se gaseste”, si pictatd cu verde ce reprezintd falsitatea
pasarilor mincinoase, fiecare ilustratie aviara avand simbolismul sdu. Exegeza
remarcd asemanarea dintre aceastd imagine si picturile de pe peretele exterior al
gradinii din Roman de la Rose®’, iar Barry Windeatt adaugd faptul ci
decoratiunile exterioare sunt menite a ,da pe fatd” traditia curteneasca
argumentand aspectele unde aceasta esueazi>®.

Tn logica povestirii, viziunea — ajutata de obiectele magice — are rolul de
a o pune pe Canacee In garda in fata petirii acesteia de catre Cambalo si fratii
sii. Insa, in piperarea povestirii cu exotismul jurnalelor de cilatorie prin Orient
ale lui Mandeville, Howard vede cliseele traditiile literare curtenesti si ochiul
critic ,,burghez” al lui Chaucer: scutierul ia o naratiune la moda printre
contemporanii lui Chaucer, cea de célatorie prin locuri exotice, si nu 1i adauga
decat conventiile si marotele lumii sale — discursuri despre dragoste si suferinta,
curtoazie, onoare, stereotipuri de gen — ca si cum aristocratia nu face nimic mai
original decat sa 1si juxtapund obsesiile peste lumile cu care intrd, sau isi
imagineazi ci intrd, in contact, fird o bazi in realitatea lor®°. Acest aspect al
povestirii poate fi interpretat si ca o incercare de a demonstra globalitatea
sentimentelor si temelor 1ubirii curtenesti, dar faptul ca scutierul este intrerupt,
iar povestirea lui neterminatd exact atunci cand promitea sa descrie scene de
aventurd, duce cu gandul la intentia lui Chaucer de a-i ironiza entuziasmul fata de

astfel de scenarii. The Frankeleyn, Razesul, intervine peste scutier in toiul relatarii

257 Cf. Donald Roy Howard, The Idea of the Canterbury Tales, p. 267.
2% Windeatt, op. cit., 93.
259 Howard, op. cit., p. 267.
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pentru a-1 felicita pentru virtutea, emotia si elocventa cu care relateaza (desi, sau
tocmai fiindca, povestirea sa este mai degraba Intortocheata si inutil de lunga,
adesea repetitivd), pentru ca apoi sd-si lanseze propria — mai pragmatica si
lumeasca — istorie fara a-i lasa povestitorului dreptul de continua, ca si cand el si
restul auditoriului sunt deja plictisiti de siropoasa si arhifolosita naratiune.
Windeatt remarca aici faptul cd visul este, in poeme onirice, cel care
permite personajului sd aibd experiente supranaturale ori ii conferd puteri
magice, transportandu-1 acolo unde pasarile vorbesc limba sa, pe cand aici
Canacee dobandeste ea abilitatea de a comunica in limba pasarilor cu ajutorul

unui obiect magic de provenienta orientala cu iz biblic.

The Nonnes Preestes Tale of the Cok and Hen, Chauntecleer and
Pertelote

Un alt episod comic centrat pe tema visului este cel din The Nonnes
Preestes Tale, povestirea duhovnicului de maici, avand ca protagonisti pasarile
de curte personificate, cocosul Chauntecleer si gdina sa consoarta Pertelote, in
ipostaza de visdtor si oniromant. Atunci cand Chauntecleer viseaza ca este
asaltat de catre o bestie, Pertelote ii ofera o pertinenta interpretare medicala, ca
si cand ar fi fost la curent cu cele mai recente teorii Tn domeniul originii
fiziologice a viselor, de unde cuplul aviar se lanseaza intr-o dezbatere inflacarata
si argumentata la nivel savant. Robert A. Pratt identifica in actiunea povestirii o
indubitabila inspiratie de la Marie de France si a fabulei sale Tn versuri de secol
al XlI-lea Del cok e del gupil, elemente din dialogurile dintre personaje, inclusiv
discutiile despre semnificatia visului si spiritualul schimb de provocari si
complimente manipulative dintre vulpe si cocos sunt preluate din Roman de
Renart si Renart le Contrefait; cu acesta din urma, desi putin cunoscut, Chaucer
este foarte probabil sd se fi familiarizat prin prietenul sau, Eustache

Deschamps?®.

260 Robert A. Pratt, “Some Latin Sources of the Nonnes Preest on Dreams,” Speculum 52 (1977):
p. 546, n. 27, apud Correale, op. cit., p. 451.
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Duhovnicul de maici isi Incanta — sau mai degraba educa — audienta cu o
fabula cat se poate de didacticd si angrenatd in preocupdri universale ce isi
pastreaza relevanta din antichitatea lui Aesop pana la pelerinii lui Chaucer:
relatia dintre adevar si iluzie amagitoare in oniric i ITn comportamentele umane.
Intr-o noapte, cocosul Chauntecleer este chinuit de un groaznic cosmar in care
este atacat de o bestie, similara 1n infétisare unui caine, rosu-gélbui la culoare,
cu urechi negre si ochi luminosi. Auzindu-i zgomotele necaracteristic de
dezagreabile, sotia sa favoritd din harem, Pertelote, 1l ia Tn deradere,
declardndu-se dezamagita, dezgustatd chiar, de lagitatea sa nebarbateasca.
Fiindca el — un cocos atit de intelept Incat cunostea, precis precum un ceas
mandstiresc, ora fiecdrei ascensiuni a ecuatorului ceresc asupra orasului in care
locuiau pe care o semnala cu glasul sdu mai voios decat orga bisericii in zi de
sarbatoare — ar fi trebuit sd stie cd “Nothyng, [...] but vanitee in sweven is
(2922)” [Nimic altceva decat amagire nu se afla in vise]. Ea il citeaza si pe
eruditul Catoun, Cato, pentru a sublinia faptul cad nicio fiintd pragmatica si
inteleapta nu trebuie sa dea importanta viselor: “Lo Catoun, which that was so
wys a man,/ Seyde he nat thus, «Ne do no fors of dremes»” (2940-41) [Uite, si
Cato, marele intelept/ A zis astfel: ,,Nu dati putere viselor”].

Gaina nu se opreste in referentierea traditiei pentru a-si sustine decretul,
ci se lanseaza de aici intr-un excurs prin literatura medicald cunoscutd in epoca
— demonstrand totodata atat cunoasterea anatomiei, cat si proprietatile plantelor
medicinale — explicand ca visele sunt produse de supraalimentare, de “fume and
of complecciouns” (2922), vapori stomacali si amestec de umori atunci cand
acestea existd in exces in organism. Ea nu doar recita teorii, ci interpreteaza
visul lui Chauntecleer prin teoria cromaticii imaginilor onirice cu origine n
concentratia de umori aplicata infatisarii bestiei ce il atacase, punandu-i acestuia
si un diagnostic. Asadar, visul sdu se datoreaza excesului de rede colera, umoare
colerica rosie:

Which causeth folk to dreden in hir dremes

Of arwes, and of fyr with rede lemes,

Of rede beestes, that they wol hem byte,
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Of contek, and of whelpes, grete and lyte; (v. 2929-32)
[Ce aduce groaza oamenilor in vis/ De sageti, si foc cu flame rosii,/ De

bestii rosii care sa-i muste/ De lupte si caine mari ori mici],

in timp ce umoarea melancoliei: “Causeth ful many a man in sleep to crie/ For
feere of blake beres, or boles blake,/ Or elles blake develes wole hem take”
[Face omul sa plangd in somn/ De teama ursilor ori boilor negri/ Ori chiar
negrilor diavoli (v. 2934-36)]. Sfatul ¢i este clar: “For Goddes love, as taak som
laxatyf” [Pentru numele lui Dumenzeu, ia un laxativ (2943)], ceea ce il va
vindeca si de colere si de malencolye. Dupa ce il indruma spre plantele
lecuitoare si ii explica chiar procesul imbolnavirii Tn cazul Tn care tratamentului
nu ii este acordata atentia cuvenitd, incheie cu indemnul: “Dredeth no dreem.”
[Nu-ti fie teama de niciun vis].

Dar Chauntecleer nu se lasa mai prejos si, din teama si, poate, orgoliu, isi
argumenteaza propriul sdu crez pe linia lui Macrobius, Grigore cel Mare, Toma
de Aquino, si a colectiilor medievale de exempla. Desi discursul lui
Chauntecleer isi gaseste fard indoiald corespondent in scrierile lui Cicero,
respectiv Commentario macrobian pe care il si invoca, precum si ale lui Valerius
Maximus, Kate Oelzner Petersen?®! este cea care identificd o altd sursa de
inspiratie cu siguranta cunoscuta lui Chaucer si anume Super Libros Sapientiae
a filosofului scolastic englez al ordinului dominican, Robert Holcot.
Comentariul sdu la Cartea intelepciunii lui Solomon este atat de popular intre
secolele al XIV- lea si al XVI-lea incat se gasea aproape in orice biblioteca
europeand importanta; cele doud lectiones din comentariu in care abordeaza
tematica viselor erau cunoscute contemporanilor lui Chaucer, Thomas Hoccleve
si Lydgate®®, teoriile teologiei trinitariene si soteriologiei lui Holcot fiind
preluate apoi de cétre ganditori diversi precum Martin Luther si Miguel Servet
(de Villanueva)?®3, Cat despre Valerius Maximus, acesta, intr-o colectie de facta

261 Kate Oelzner Petersen. 1898. On the Sources of the Nonne Prestes Tale. Radcliffe College
Monographs, no. 10. Boston, Ginn & Co., pp. 98-111, apud Correale, op. cit., 450.

262 Correale, op. cit., p. 450.

263 Henrik Lagerlund (ed.). 2010. Encyclopedia of Medieval Philosophy:Philosophy Between
500 and 1500. New York: Springer-Verlag, p.1147.
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et dicta memorabilia, ofera povestiri onirice drept exempla — opt vise romane si
zece straine — pentru modul in care zeii 1s1 manifestd vointa prin intermediul
viselor, aflat la polul extrem al credulitatii Romane (in opozitie cu Seneca, spre
exemplu, ce considera ridicol pentru un orator a aduce un argument ce nu poate
fi dovedit?®*) in ceea ce priveste oniromantia. Asadar, Chauntecleer calci pe
urmele lui Valerius atunci cand se lanseaza intr-o ingiruire de narratio fabulosa
n care visul se dovedeste a fi prevestit viitorul, spre groaza protagonistului ce
nu ii acordase importanta cuvenita, pe care le rosteste cu la fel de multa siguranta
in sprijinul veridicitatii viselor precum un judecator si-ar declara sentinta.
Robert M. Correale adauga ca exemplum despre Kenelm ar putea fi preluat din
The Early South English Legendary Passio ori, citandu-l pe Pratt, din Sancti
Kenelmi Martiris, scrieri rezumate si adaptate aici cu modificari neesentiale.
El o indruma spre ,,Macrobeus, that writ the avisioun/ In Affrike of the
worthy Cipioun, (v. 3123-3124)” — pe care il considera asadar autorul In
somnium Scipionis si nu al Commentario — si o indeamna sa citeasca istoriile
biblice ale lui Daniel, losif, Faraon si supusii sai, si ale lui Cresus, regele Lidiei
si Andromacai, sotia lui Hector, si la scrierea hagiografica “the lyf of Seint
Kenelm”, dand doua exempla relevante de lungime considerabila din care reiese
ca visul este fara indoiald trimis de divinitate caci, interpreteaza naratorul,
Dumnezeu fiind cel ce urdste crima si injustitia intr-atat Tncét trimite noaptea
viziuni celor ce pot ajuta Tn deconspirarea lor. Toate acestea sunt povestiri din
culturt si genuri literare diferite menite s demonstreze preocuparea universala
pentru visare si concluzia la care invatatii acestora au ajuns prin experienta, si
anume ca Visele nu sunt nicidecum “vanitee”, ci “Warnynge of thynges that shul
after falle” (3132) [Avertismente a ceea ce are sa se-ntample]. Beneficiile citirii
etice fac si morala poemului “By swiche ensamples olde maistow leere/ That no
man sholde been to recchelees/ Of dremes;” (3106-3108) [Prin aceste vechi
exemple poti invata/ Ca omul nu trebuie sa ignore/ visele.] Spre a sustine

importanta extragerilor invatamintelor din narratio fabulosa, si duhovnicul 1l

264 william V. Harris. 2009. Dreams and Experience in Classical Antiquity. Cambridge,
Massachusetts, and London, England: Harvard University Press, p. 199.
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citeaza pe Sfantul Pavel in concluzia ca: “For Seint Paul seith that al that writen
is,/ To oure doctrine it is ywrite, ywis;/ Taketh the fruyt, and lat the chaf be stille”
(3441-443) [Caci Sfantul Pavel spune ca tot ceea ce este scris,/ Spre educarea
noastra este scris, intr-adevar; Luati, deci, fructul, si lasati pleava sa piara.]

Cici bestia onirica se dovedeste a fi reala, in persoana vulpoiului Russell
— el insusi avid cititor al lui Boethius, care, magulindu-lI pe Chauntecleer cu
complimente pentru vocea sa minunata, il convinge sa cante cu ochii inchisi
pentru a-1 putea inhata — Duhovnicul nu pierde ocazia de a denunta pericolul
amagirii din partea semenilor nu doar prin exemplul negativ al vulpii cat si prin
cel al lui Pertelote. Fiindca, 1n aceasta lume fantastica a fabulei chauceriene —
plasata intr-un timp Tn care “Beestes and briddes koude speke and synge (v.
2881)” [Pasdrile si animalele puteau vorbi si canta] — pasarile curtenesti au
valori curtenesti, Pertelote demonstreaza calitatile feminine ideale vremii lui
Chaucher: “curteys”, “discreet”, “debonaire”, “compaignable”, ea este asadar
supusa si esecurilor feminine cdrora barbatii le cad victima de la Adam Incoace.
Pragmatismul eruditiei ei si al incercarii de a-si consola sotul este admonestat
de catre preotul narator in morala fabulei drept o dovada a vicleniei si ignorantei
native femeilor. Sotul, un naiv servitor al lui Venus, 1i cade in mreje zeitei
placerii, “goddesse of plesaunce”, spre propria sa decadere, morald ce
transforma fabula intr-o alegorie biblica: “Wommennes conseils been ful ofte
colde;/ Wommannes conseil broghte us first to wo/ And made Adam fro Paradys
to go” (v. 3256-3258) [Sfatul femeilor se dovedeste adesea fatal;/ Caci sfatul
femeilor ne-a adus ntdi la pierzanie/ Cand I-a exilat pe Adam din Paradis].

Din morala face parte chiar caracterul profetic al visului ce nu ar fi trebuit
nesocotit de catre protagonist, caci a ignora visul inseamna a-1 ignora pe nsusi
Dumnezeu, ceea ce atrage dupd sine rdzbunarea divinitatii: “For he that
wynketh, whan he sholde see,/ Al wilfully, God lat him nevere thee!” (v. 3431-
3432) [Ca celuia ce inchide ochii atunci cand ar trebui sd vada/ de buna voie,
Dumnezeu nu-i va da bunastare]. Gestul inchiderii ochilor este explicat de catre
povestitor, asadar, atat literalmente cat si metaforic, ca refuz al cunoasterii.

Visul folosit ca alegorie biblica si fabula ca oglinda a comportamentelor
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umane sunt parte din insdsi definitia genurilor pe care le reprezintd, deci
elemente deloc proprii lui Chaucer, dar multitudinea nivelurilor interpretative
pe care imbinarea acestor tematici si stiluri o deschide, suprapuse literaturii de
calatorie a pelerinilor, adaugd ceva specific chaucerian acestui scenariu.
Desigur, Chaucer tinteste aici, prin prezentarea polemicii cuplului, spre
realizarea unui florilegiu al diverselor teorii cunoscute vremii, ldsand
interpretarea visului la latitudinea cititorului precum n poemele sale onirice.
Morala poate fi interpretatd ca fiind cea enuntata de preot, cea religioasa, unde
neascultarea viselor si mandria sunt pacate ce meritda pedepsite de catre
divinitate, sau ca fiind centratd pe tipologii $i comportamente umane:
parsivitatea manipulatorului si naivitatea orgoliosului orbit de nevoia de
validare in fata semenilor sdi. Sau, cu alte cuvinte, visul poate fi si mesajul
divinitatii si mesajul subconstientului, semnaland pericole externe (bestia) ori
interne (predispozitiile comportamentale ale visdtorului diagnosticate prin
analizarea alcatuirii sale psihosomatice). Dacd vina lui Chauntecleer sta in
neascultarea avertismentelor divinitdtii ce Incercase a intra in contact cu el in
vis, 1n ascultarea opiniilor superficiale ale unei femei, ori in orgoliul sau ce i
orbise judecata facandu-1 sa cada naiv prada manipuldrii vicleanului vulpoi, si
dacd salvarea sa vine din vreo noud interventie divind sau din adrenalina
constientei mortii ce 1i da o ultima scanteie de inspiratie, cititorul este cel care

trebuie sa determine adevarata morala a fabulei.

Troilus and Criseyde

Potentialul tragic al naratiunii onirice este exploatat in Troilus si Cryseide
unde visul acompaniaza suferinta cauzata de incertitudine, agonia si pasiunea
iubirii, si prevesteste sfarsitul sumbru al relatiei dintre cei doi protagonisti
precum si filosofia pesimistd din finalul poemului. Visul — cosmarul, mai exact
— survine n trei momente cheie ale naratiunii: in cogsmarul lui Troilus, bolnav
de dragoste neimpartasitd, in cosmarul pasional al Cryseidei atunci cand

realizeaza ca isi doreste o relatie cu el, si in al doilea cosmar al lui Troilus bantuit

211



de teama unei tragedii atunci cand Cryseide nu se intoarce la el.

In primul episod oniric al poemului, Troilus viseaza “the dredefulleste
thynges / That myghte ben” [cele mai groaznice lucruri/ Care s-ar putea
intampla], si anume izolarea sa intr-un loc ingrozitor ori caderea In mainile
dusmanilor. Precum Chauntecleer, el se zbate in somn, batdile inimiii 1 se
intetesc dureros, geme si plange de teama. Trezit din somn, mintea sa zaboveste
asupra acestor scene atat de intense si verosimile incat trdirile pe care le
declangeaza sunt cat se poate de reale. Troilus se afla fara indoialad in starea
produsa de ceea ce Grigore cel Mare numeste cogitatione simul et inlusiones,
adicd anxietatea ce 1l face s se zbatd in somn sub efectul iluziilor onirice este
exacerbatd de scenariile mentale pe care si le face visatorul in starea de trezie
incercand sd le descopere semnificatia eluziva, caci ele sunt doar amagiri, ceea
ce 1l arunca in disperare. Dacd Chauntecleer nu s-ar fi putut linisti fara
interventia pragmaticei Pertelote, si Troilus are nevoie de un persongj
contrastant care nu cade atat de usor prada depresiei si disperarii, care cautd
solutii acolo unde el vede doar obstacole si sentinte divine, un partener pentru
dezbaterea devenita deja traditie in abordarile chauceriene ale oniricului. Astfel
Pandarus il admonesteaza pe cavalerul troian pentru credulitatea si superstitia
sa, atragandu-1 atentia asupra diversitatii teoriilor visdrii si punand faptul ca el
alege sa le vada ca pe niste avertismente divine ale osandei sale iminente pe
seama “of thi malencolie”. La fel ca Pertelote, el pune asadar si un diagnostic
medical, declarand acerb ca increderea in vise este doar o superstitie pe care
oamenii Intelepti nu trebuie sa puna pret.

Scepticismul lui Pandarus este alimentat de concluziile contradictorii la
care cei doi poli ai cunoasterii epocii sale — stiinta si religia — ajung cu privire
la divinatia onirica. Remarcabil este felul cum Chaucer transpune in ipotezele
preotilor templelor pagane si ale medicilor Greciei antice teoriile cunoscute in
Anglia medievali. In categoria experientelor onirice ce ar reprezenta “the
revelaciouns/ Of goddess” recunoastem revelationes ale lui Grigore cel Mare de
care doar sancti pot beneficia cu a lor discretio ori eroii si invatatii alesi de

divnitate ai lumii antice si “infernal illusiouns” sunt nimic altceva decat
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inlusiones, amagirile trimise din Hadesul troienilor si iadul lui Grigore. Pe Toma
de Aquino pare a-1 avea in minte atunci cand descrie visele [care pornesc din
temperament] — referindu-se la raportul celor patru umori in organism — sau
produse de “glotonye” [lacomie] — ceea ce Grigore cel Mare numeste ventris
plenitudine — ori “fast” [post]- ventris inanitate.

Visul Criseydei este in aparentd si mai macabru si visceral, infatisdnd un
vultur alb care Ti smulge inima in gheare, dar cheia descifrarii sale sta chiar in
lipsa anxietdtii pe care o astfel de trdire onirica ar fi putut-o declansa: pasarea
nu simbolizeaza soarta potrivnicd ci dragostea insasi, in persoana lui Troilus,
proaspat instalatd in sufletul visdtoarei. Violenta smulgerii inimii demonstreaza
intensitatea sentimentului iar imaginea pieptului ei golit de continutul sau —
caracterul definitiv al iubirii, caci inima ei 1i apartine de acum amantului sau.

In cartea a V-a, despartit de Criseyde, Troilus viseaza din nou ci merge
intr-o padure pentru a lamenta distanta de iubita sa si incertitudinea viitorului,
si atunci:

He mette he saugh a bor with tuskes grete,

That slepte ayeyn the bryghte sonnes hete.

And by this bor, faste in his armes folde,

Lay, kyssyng ay, his lady bryght, Criseyde.

For sorwe of which, whan he it gan byholde,

And for despit, out of his slep he breyde. (V, 1233-1243)

[Visd el ca doarme un mistret cu colti uriasi,/ Cu spatele-ntors luminii si

caldurii soarelui/ Si culcata in bratele sale, statea,/ Sarutandu-I, dulcea sa

doamna, Criseyde./ De jalea ce-l cuprinse la asa o-nfatisare,/ Si de pizma,

din somn se trezi.]

In anxietatea sa, Troilus interpreteazi simbolul mistretului ca reprezentand un
alt barbat in viata Criseydei, dimensiunile sale cosmice sugerand atat autoritatea
sa ori superioritatea pe scara sociala si faptul ca prezenta sa in existenta
Criseydei este impusd de cdtre zei. Mai important, imaginea bestiei ce
obscureaza soarele — aducand intuneric si frig — ilustreaza efectul pe care il are

asupra visdtorului, angoasa pe care aparitia sa intimidantd i-o provoaca.
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Visatorul vede in el dovada tradarii iubitei sale, dar nu considera visul o osanda
diving, ci o dovada a compasiunii zeilor care vor sa 1i dezvaluie adevarul pentru
a nu-l lasa sd se amageasca inutil. Pandarus intervine aici din nou cu
pragmatismul (in sensul credintei in ceea ce este natural, probabil, cognoscibil)
ori optimismul sdu debordant atunci cand ii propune o noud interpretare:
mistretul il reprezinta pe tatdl Criseydei, cel care impusese despartirea ei de
Troilus, s nimic mai misterios de atét. Interesant este motivul pe care Pandarus 1l
ofera pentru a-si sustine scepticismul, si anume problemele puse de corectitudinea
interpretarii: “dremes many a maner man bigile? / And whi? For folk expounden
hem amys (v. 1276-8)” [visele pot insela pe multi/ De ce? Caci oamenii le
interpreteaza gresit]. Mai intelept este deci cel care nu Incearca a decodifica
mesajele supranaturale, chiar daca ele ar comunica vointa zeilor si viitorul, ci
infruntd ceea ce soarta 1i pune in cale atunci cand obstacolul i se arata limpede.
Acesta este un concept nou in abordarea lui Chaucer, regasit tot la Grigore cel
Mare care invoca aceasta incertitudine pentru a-i descuraja pe cei neinitiati de la
a incerca divinatia citita in faptele ,,parintilor pustiei” ori ale celor sancti.
Observand ca visele survin in momente de excitatie psihica si emotionala
exacerbatd putem eticheta fiecare dintre aceste trei experiente onirice drept
insomnium, dupa taxonomia macrobiand, mai ales avand in vedere faptul ca la
radacina lor sta dragostea, identificata de catre Macrobius drept una dintre sursele
principale de insomnia. Dar ultimul vis, cel putin, se dovedeste a fi fost profetic,
ceea ce confirma potentialul oniricului ca trimis divin si imagine a viitorului.
Daca privim naratiunea in ansamblul sdu, observam cd eliminarea celor
trei episoade onirice nu ar schimba cu nimic cursul actiunii: interventiile (ori
manipuldrile, fie ele si benigne) lui Pandarus ce apeleazd la ratiunea
protagonistei precum si descoperirea calitatilor lui Troilus ce 1i trezeste emotii
puternice sunt factorii care o conving pe Criseyde sa il accepte pe Troilus drept
iubit, iar tradarea acestei iubiri de cétre Criseyde este motivul incetarii relatiei,
visele neaducand, de fapt, nicio revelatie pentru personaje ori pentru cititor.
Troilus se viseaza infrant in lupta caci spiritul sdu este Infrant de agonia la care

era supus si in stare de trezie. Vulturul lui Criseyde este o expresie a pasiunii
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deja instalate Tn inima ei, tumultul interior reflectandu-se in imaginile onirice
viscerale. lar scena zoofild din ultimul vis nu 1i dezvaluie cititorului relatia
Criseydei cu Diomede, caci acesta era deja constient de 1Instrdinarea
protagonistei, si nici nu 1i aduce lui Troilus constienta tradarii si determinarea
de a nu 0 mai astepta pe iubita sa, acestea survenind abia atunci cdnd descopera
brosa lui Diomede. Care este, atunci, rolul acestor episoade onirice? La prima
vedere, acestea ar putea parea niste suprapuneri ale unei tematici atat de
populare in epocd, de importante in literatura clasica pe care povestirea doreste
a o reflecta, si atat de dragi autorului incat cer incd o iterare a dezbaterilor despre
ambiguitatea viselor, caci Chaucer repeta, pana la urma, aproape intru totul
teoriile din poemele discutate anterior in aceasta carte.

Réspunsul std, din nou, in aplecarea lui Chaucer cétre psihologia din
spatele naratiunii, catre redarea parcursului interior al personajelor 1n paralel cu
parcursul lor prin tumultul razboiului troian. Fiecare vis apare astfel strans legat
de starea emotionald a protagonistilor ca o transpunere vizuala a realitatii lor
interioare. Mai mult, prin intensa influentd pe care o are asupra psihicului
visatorului, el genereaza interactiuni intre personaje; ultimul vis, spre exemplu,
declanseaza decizia lui Troilus de a o confrunta pe Criseyde si a de a analiza
mai profund raspunsurile ei, imaginea onirica tulburitoare vindecandu-i
naivitatea dragostei care I-ar fi putut amagi cu scenarii optimiste ale viitorului.

In plus, ceea ce este poate elementul esential in aceasta diferentiere este
inserarea in naratiune a ideii polisemiei visului. Ideile ce acompaniaza
experientele onirice — precum caracterul iluzoriu al visului si imposibilitatea
determinarii  veridicitatii ori semnificatiilor sale inevitabil legata de
incertitudinea viitorului, ce declanseaza o agonie mai profunda decat adevarul
limpede — se transpun, in meditatia postuma a lui Troilus, In lamentarea
capriciilor oamenilor si divinitdtii, si desertadciunea existentei lumesti.

De la inaltimea celei de-a opta sfere a cerurilor si a starii superioare de
constiintd pe care o atinsese prin moarte, Troilus priveste inapoi la existenta sa si
reflecta asupra predestinarii si liberului arbitru in acelasi mod in care reflectase

asupra visdrii, revelatia nefiind ceea ce aflase prin intermediul visului ori
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beneficiile interventiei divinitatii n vis, ci faptul cd omul este condus de destin
care, desi trimite franturi ale viitorului nu ofera si posibilitatea vreunei schimbari.
Cu alte cuvinte, meditatia asupra naturii visului ii reveleaza natura intregului
univers. Astfel, faptul ca visele se dovedesc a fi aratat realitatea — si deci
dezbaterile despre natura visului se solutioneaza — devine irelevant in fata acestei
noi si mai apdsdtoare chestiuni filosofice a existentei unei vointe divine absolute
si imuabile, a cdrei imposibilitate de rezolvare este amplificatd de concluzia

autorului ce se consacra pe deplin divinitatii inaltdnd rugi pentru mila si mantuire.
Isle of Ladies: Chaucerieni si legende celtice

Popularitatea lui Chaucer in perioada Renasterii este in crestere — legenda
sa este alimentata cu fiecare noud editie a poemelor sale iar opera sa trece in
canonul venerabil al operelor ,,antice”, devenind cu atat mai mult demna de a fi

imitatd. Derek Pearsall?®®

, analizand influenta lui Chaucer la contemporanii sai
si poetii Renasterii, diferentiazd Intre imitatia constientd si cea inconstienta,
considerand ca ,,traditia chauceriand” se incheie atunci cand poetii incep sa il
imite Tn mod intentionat. Astfel, trecerea de la ,,traditie” la ,,critica” se produce
odata cu constientizarea valorii literare a unui autor consacrat si aspiratia altora
la faima acestuia prin cercetarea amanuntitdi a operei si incercarea de
reproducere a elementelor ce i-au legitimat statutul. Stim cum influenta lui
Chaucer asupra scriitorilor secolelor urmatoare, discutata in partea introductiva
a acestui capitol, a dat nastere unei adevarate traditii a imitatiei chauceriene prin
crearea de catre editori ai Renasterii a unei persona pentru Chaucer menita sa
atragd cititorii curtenesti, precum si prin promovarea unor scrieri ce preiau stilul
sau drept opere autentice.

In 1598, Thomas Speght include acest poem in colectia The Workes of
Geffrey Chaucer sub numele de Chaucers Dreame, impreuna cu un alt poem
pseudo-chaucerian The Floure and the Leaf. Prima contestare a autenticitatii

sale apare abia n 1866, in exegeza lui Henry Bradshaw, iar din 1878 poemul

265 Derek Pearsall, English Chaucerians, p. 239, apud Farber, op. cit., p. 225.
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este declarat apocrif de catre Walter Skeat in The Chaucer Canon. Paternitatea
poemului nu este atribuitd unui anume scriitor (canditati la acest titlu fiind, in
decursul timpului, Lydgate si Sir Richard Ros, autorul poemului de secol al
XV-lea, La Belle Dame Sans Merci), iar conexiunea sa cu evenimente reale
concrete (compunerea poemului putand fi delegata cu ocazia logodnelor lui
John de Gaunt, Chaucer ori Henry al V-lea) nu poate fi dovedita, dar poemul
este acum 1n general considerat un produs al perioadei ulterioare mortii lui
Chaucer si al unui dialect din regiunea North Midland. Diferentele dintre stilul
celor doi poeti — Chaucer si adevaratul autor al poemului — Tn materie de limbaj,
rima si abordare, sunt observate de catre Skeat in 1894 si acceptate pana in
prezent. Annika Farber, in Usurping Chaucers Dreame, enumerda pareri
exegetice diferite asupra calitatilor poemului, unii cercetdtori considerand-0 0
copie slaba (Jenkins, care vede in Isle of Ladies frustrarile unui imitator
conditionat de conventiile genului abordat si stilului chaucerian pe care nu
reuseste a le reconcilia cu ceea ce ar dori sd puna in cuvinte), altii o satira a
genului dragostei curtenesti (Manfred Markus), altii o imitatie ingenioasa a
Book of the Duchesse ce imbogateste naratiunea originala si are valoare
intrinseca (Daly) si altii acordandu-i merite la nivel conceptual, ca poezie despre
reprimare sexuald (Pearsall), In timp ce o altd opinie o priveste drept un final
nostalgic al traditiei alegoriei curtenesti (Forni). Exegetii literaturii Evului
Mediu tarziu aratd, asa cum am vazut, insistenta pe traditie literard ca punct de
plecare pentru noile opere, bazarea pe un subiect comun abordat in fictiune si
amplificarea acestuia intr-o noud directie, tehnica teoretizatd in epoca in
Documentum de modo et arte dictandi et versificandi al lui Geoffrey de Vinsauf.
Farber discutd aceastd metodd de constructie pornind de la o tematicd ori un
aspect insuficient dezvoltat in original ca model pentru imitatia chauceriana a
Isle of Ladies utilizat de catre poetul anonim in amplificarea operei originale,
Book of the Duchesse. Acest aspect este momentul acceptarii cavalerului in
negru drept supus al iubitei sale, alaturi de evenimentele si rationamentele ce au
condus la aceasta schimbare de atitudine.

Isle of Ladies urmareste doua relatii incipiente ilustrate in paralel: cea dintre
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cavaler si regina insulei, si cea dintre visdtor si aleasa inimii sale, ambele
caracterizate prin aceeasi demonstratie de iubire aparent zadarnicd si aceeasi
suferintd a personajului masculin pe care o comporta si povestea ,,barbatului in
negru”. Atat cavalerul, cat si visatorul sunt respinsi initial de pe insula, ambii sunt
torturati pand aproape de moarte de iubirea nerealizatd si apoi vindecati prin
merele fermecate, cele doua doamne sunt reticente si apoi constranse sa accepte
relatia prin ordinul Zeului Iubirii, poemul finalizdndu-se cu o nunta dubla.

Atunci cand cele doud doamne decid totusi sd se milostiveasca de
indragostitii ce le implora primirea in serviciu, poetul anonim umple golul 1asat
in Book of the Duchesse prin interventia Zeului Tubirii. Desi Isle of Ladies are 0
lungime considerabila, el nu asterne totusi lumind asupra misterioasei
perspective a doamnei; si din acest motiv — desi, spre deosebire de original,
iubita joacd un rol in poem — el nici nu reuseste sa imbogateascd dinamica dintre
cele douad personaje.

Printre motivele comune celor doud, apare statutul de martor al visatorului
la suferinta din dragoste a unui alt personaj masculin (cu diferenta ca aici
visatorul se identifica cu el), motivul vanatorii, oscilarea intre dragoste
neimplinita si realizare erotica, dar lipsesc valentele cunoasterii, citirii etice,
credintei escatologice crestine si teoriile oniricului, cel putin in modul
consecvent in care Chaucer aduce aceste aspecte in prim-plan. Tn schimb, Isle
adaugd un element folcloric mai rar ntélnit Tn literatura perioadei, prin
Tmprumutul motivelor din legendele irlandeze — in insasi imaginea unei insule
locuita doar de femei — dupa cum vom vedea in continuare.

Asemeni poemelor Iui Chaucer, desi plasata intr-un cadru fantastic,
naratiunea este o oglinda a societdtii in care a fost compusa, iar exegeza
poemului propriu-zis dezvaluie aspecte ale literaturii iubirii curtenesti precum
normele relationarii intre sexe si stereotipiile de gen manifestate in principal in
ilustrarea dorintei sexuale masculine, modul in care asa-numita religie a iubirii
— ca element conventional al acestei literaturi — actioneaza exclusiv in sprijinul
implinirii acesteia, precum si elemente de conduitd sociald prin care personajele

feminine Incearcad a o refracta pentru a-si proteja reputatia, intregul poem putand
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fi privit ca o alegorie a reprimdrii si implinirii sexuale, dupa cum teoretizeaza
Derek Pearsall in introducerea de la Chaucer to Spenser. A Critical Reader.
Unul dintre elementele decisive ce au contribuit la convingerea propagata timp
de trei secole in paternitatea atribuitd lui Chaucer este accentul plasat pe
multitudinea de emotii incercate de catre narator pe parcursul Vviselor
consecutive, asadar pe psihologia personajului mai mult decat pe alegoria ce
domina poemul din punct de vedere structural.

Poemul nu debuteaza cu aceleasi excursuri prin teoriile onirismului ori
invocdrile reprezentantilor acestei traditii pe care le intalneam la Chaucer, ci
introduce succint, dar direct, cititorul in cadrul conventional, deja cliseic, al unei
nopti de mai si in meditatiile naratorului asupra fiintei iubite:

In May I lay uppon a nyght Allone, and on my lady thowght

And how the Lord that her wrought

Couthe well entayle in imagerye

And shewed had great masterye

When he in so litle space

Made suche a body and a face (v. 8-14)

[Intr-o noapte de mai stiteam intins,/ Singur, gandindu-ma la doamna

mea,/ Cum Domnul ce a faurit-o/ Dibace i-a captivat imaginea,/ Caci este

maestru in a sculpta,/ si Intr-un spatiu atat de mic/ a redat asa un trup si-asa
un chip/ O frumusete cu-asemenea trasaturi,/ fard pereche in alte

creaturi./]

Niciuna dintre anxietatile visatorilor din Book of the Duchesse, Perle, Dream of
the Rood nu se regéseste in beatitudinea si admiratia contemplarii frumusetii
iubitei si totodatd a maiestriei divinitatii creatoare; acest pasaj aminteste mai
degraba de optimistul Tnceput al A Seying of the Nythingale unde emotia
puternicd ce caracterizeaza viziunile onirice, lasdnd visatorul susceptibil la
experientele vizionare intense, pare una pozitiva, desi nostalgicd, si nicidecum
prevestitoare a unei elegii. Dar, fiindca ne aflam in amour courtois unde
dragostea adevarata nu poate exista sau nu este suficient de intensa pentru a face

subiectul poeziei, aceasta implica dor, implica gratificare intarziata, implica o
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inaccesibilitiate a iubitei si misiunea pentru castigarea accesului in serviciul ei.
Deci si dragostea visatorului pentru iubita sa absentd intrevede o relatie spre
care doar visul i poate deschide accesul, ceea ce face starea previzionara a
naratorului sd fie una de tulburare emotionala. Nu este, atunci, de mirare, ca
visul va intrupa exact fanteziile visdtorului, si anume favoarea doamnei pe care
o iubeste culminand cu nunta fastuoasa a cuplului, fiind deci o proiectie a
preocuparilor sale din starea de trezie.

Dincolo de a fi doar o expresie a fanteziilor naratorului, visul poate fi
interpretat si ca un comentariu antifeminist, cum I-am numi astazi, ori, cum ar
fi fost interpretat in epocd, o dovada a faptului cd o insuld a femeilor — a castitatii
si virtutii feminine in stoica rezistentd la influentele masculinului si societatii
(patriarhale) — ar fi nesustenabild, penetrarea rezistentei fiind favorabila
femeilor ignorante in fata beneficiilor acceptarii relatiilor de cuplu, fie ele si cu
pretendenti nedoriti.

Visul este introdus direct, singurul avertisment fiind acela al stangaciei cu
care va fi descris:

As holly as I cane devise

In playne Englishe, evell writton;

For slepe wrightter, well ye weten,

Excused is, thowghe he do mise,

More then on that wakinge is. (v. 58-62)

[Atat de limpede cét pot descrie/ in engleza simpla, dar grosolan compus,/

caci scriitorul adormit, stiti bine,/ este iertat chiar de greseste/ mai mult

decat la trezire.]

Fata de demiurg, puterea creatoare a poetului este incomparabil inferioara,
acesta declarandu-se un avid visator, dar un netalentat scriitor care doreste doar
a transmite evenimentele visului mai departe spre a trezi interesul pentru visare
st dorinta de emulare a cititorului (chiar daca nu va reusi a extrage vreo
gratificare estetica din experienta lecturii). Acel topos al modestiei intélnit atét
de des 1n poemele medievale, atunci cand poetul se declara prea ignorant pentru

a Intelege semnificatiile visului, prea neinitiat in tainele onirismului pentru a
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deosebi un tip de visare de altul (Book of the Duchesse), prea incet la minte
pentru a primi cunoasterea (Hous of Fame), apare aici sub forma unei constiente
a lipsei de maiestrie 1n faurirea versurilor, intalnit adesea in poemele lui Lydgate
si Chaucer. Pearsall evidentiaza aici scuza pe care poetul o formuleaza, si anume
aceea ca Incearca a relata un vis cu maxima acuratete il absolva de necesitatea
unor formulari poetice abile, iar cititorul este sfatuit sa faca abstractie de lipsa
sa de talent; aceasta demonstrand ,,0 sofisticatd neglijentd e unei naivitati
preficute amintind intrucitva de Chaucer”?%

inferioritate.

, s1 nicidecum un complex de

Autorul Isle of Ladies preia motivul vanatorii din original fara vreo
conotatie supranaturala ori referintd clasica, doar pentru a declansa intriga
poemului, si anume caderea 1n visare a naratorului: extenuat dupa o partida de
vanatoare, naratorul se odihneste intr-o cabanad si este pe punctul de a adormi.
Acest motiv anunta tematica erotica prin elementele subiacente ale urmaririi, cu
intelesul de petit, al cainilor de vanatoare ca simbol pentru dorinta erotica, ori
al caprioarei ranite folosita ca simbol pentru inima indragostitului. Semnificativ
este faptul ca momentul in care survine visul este chiar la jumatatea drumului
dintre starea de trezie si somn, “halfe on slepe”, constiinta si cognitia fiindu-i la
fel de agere ca si cand ar fi fost treaz (“leke wakinge”): “For what I dreamed, as
me thought,/ | sawe it, and | slepte nought.(v. 25-26)” [Caci ce-am visat chiar
am vazut, caci nu eram adormit. ]

Prin aceasta subtild insertie, naratorul introduce distinctia dintre vis si
viziune, conferind autoritate experientei sale onirice prin asocierea ei cu cea din
urma.

Wherfore is yet my full beleve

That some good spirite, that eve,

By maner of some cureux port

Bare me where | saw payne and sport. (v. 27-30)

[Astfel, este credinta mea/ ca un spirit bun, in acea seard,/ in mod
misterios/ m-a purtat spre durere si placere. ]

Starea de trezie nu este doar echivalata unei revelatii divine transmise

266 Derek Pearsall, The Floure and the Leafe, pp. 63-64, apud Farber, op. cit., p. 214.
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direct, fara ambiguitatea si vulnerabilitatea somnului in care trupul si sufletul
sunt susceptibile la influente nefaste, dar inseamna si un nivel de constienta
ridicat si o acuitate a perceptiei si memoriei pe care naratorul se angajeaza sa le
pund in slujba relatdrii exacte a evenimentelor onirice. Iar certitudinea
provenientei divine a viziunii elimind pericolele la care se supune neinitiatul
interpret de vise ce se poate extenua pana la insanitate cu obsesia descifrarii
semnificatiilor visului sdu ce ar putea fi nule ori deliberat amagitoare. Céci, desi
viziunea i-a adus deopotriva “paine” (durere) si “plesaunce” (placere), “axes”
(febrd) si ,heale” (sdnatate) - sintagmele caracteristice in epocd pentru
descrierea iubirii - experienta onirica este o binecuvantare prin natura sa ca
modalitate de cunoastere a lumii, a semenilor, a sinelui, ca mijloc de a explora
necunoscutul, posibilul, tot ceea ce ar fi altfel de neatins:

Althowghe it were to yow a payne,

Yet, on the morrowe, ye wold be fayne

And wishe it might longe duer.

Then might you saye ye had good eure!

For who that dremes and wenes he see,

Muche the better yet may hee

Wit what, and of home, and where,

And eke the lesse it wol him deare. (v. 39-46)

[Desi-ti aduce asa durere, vei fi fericit a doua zi si-ti vei dori sa fi durat

mai mult. Si-ai putea chiar zice c-ai fost norocos! Céci cel ce viseaza si

crede ca vede, cu atat mai mult va putea sti ce, cine, cand si cum, si astfel

mai putin se va indoi. ]

El se trezeste transportat pe o insuld paradisiacd, o imagine miraculoasa prin
bogatiile sale naturale si arhitecturale. Precum Paradisul, precum hortus
conclusus — gradina alegorica a castitatii feminine — din Cantarea Cantarilor si
precum gradina iubirii din Roman de la Rose, insula este inaccesibila neinitiatilor,
izolatd de lumea exterioara printr-un zid cu porti faurite din sticla: “And so was
closed rounde abowte/ That leveles non come in ne owt (v. 73-74)” [Si astfel era
inchisa de jur- imprejur/ Incat fira invoire nu se intra ori iesea]. Acest element

sugereazd, poate, o transparentd voyeuristicd pentru privitorul exterior
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nevrednic de acces si, cu sigurantd, vulnerabilitate, caci distrugerea acestuia de
catre armatele Zeului Iubirii demonstreaza imposibilitatea solitudinii si
virtutilor auto-impuse de catre comunitatea lipsita de aparare de a rezista in fata
dragostei. Caci rezistenta opusa de niste ziduri de sticla este la fel de superficiala
precum rezistenta verbald a doamnelor abile in maniere curtenesti si refuzuri
politicoase in fata avansurilor masculine devenite inutile in fata interventiei
agresive a suveranului ori, simbolic vorbind, a unei iubiri coplesitoare.
Motivul templului de sticla este intalnit si in Hous of Fame a lui Chaucer,
Temple of Glas a Iui John Lydgate si poemul alegoric si filosofic The Passetyme
of Pleasure a lui Stephen Hawes. David Coley, in studiul sau “Withyn a temple
ymad of glas”, analizeaza conotatiile constructiilor de sticld in poezia epocii de
“embleme arhitecturale [ale] fragilitatii” prin epitetele atribuite sticlei si functia
sa 1n context. Pentru Lydgate, sticla este fragila,““ful of brotelnesse” in Reson
and Sensuallyte, in Testament este, precum veselia sa in anotimpul primaverii,
“brotyl”, “not stable, nor lyk stell wilde of condicioun, ful geryssh, and voyde
of all resoun” [nu e stabil precum otelul, salbatic ca natura, strident si irational],
iar in Troy Book Ulise e descris “brotel as glas, pretendinge outward stel” [fragil
precum sticla, otel in aparenta], asadar amagitoare prin ostentativa sa aparenta
placutd estetic, utild si vrednicd de incredere, in opozitie cu esenta sa
nestatornicd, dar in Complaynte of a Lovers Lyfe ea este si “pure”, pura. Sticla
poate fi si “brighte”, stralucitoare, asa cum apare statuia lui Venus in The
Knightes Tale a lui Chaucer, “bare”, limpede, precum apare descrisa in imaginea
lerusalimului celest in Perle, in timp ce poemul Adunarea Zeilor, original
atribuit lui Lydgate o descrie prin “harde” in aspectul solzilor dragonului
Viciului®®’, iar modalitatea de producere a sticlei o face durabili in timp, asa
cum arati tratatele epocii?®®. Templul lui Venus din Hous of Fame este inteles
de catre Piero Boitani drept un univers artificial al imobilitatii, fragilitatii,

69

transparentei si magnificarii?®®, iar exegeza accentueazi insisi ideea de vitraliu,

267 David K Coley, “Withyn a temple ymad of glas: Glazing, Glossing, and Patronage in
Chaucer’s House of Fame”, Journal: The Chaucer Review, p. 60.

268 |dem, p. 61.

269 pjero Boitani, Chaucer and the Imaginary World of Fame (Cambridge, U.K., 1984), p. 160,
apud Coley, p. 60.
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de sticla pictata cu ilustratii ale unor naratiuni emblematice (in acest caz, scenele
din Aeneida), care, in afara unei asocieri religioase cu un lacas de cult crestin,
este asociata cu fragilitatea autoritatii textuale, cu deconstructia textelor
canonice ale traditiei literare si filosofice?°.

Caracterul exclusivist al insulei este dovedit chiar prin faptul ca
locuitoarele sunt Tn totalitate femei — 1inconjurate, insa, intr-o aurd de
supranatural, de nepamantesc, “like none earthly thing” — ce traiesc in
beatitudine si pace, existenta lor masurandu-se in jocuri, cantece, dansuri si
exercitarea virtutilor, jocuri la care visdtorul este martor voyeurist. Toate sunt
tinere, cu exceptia doamnei ce se distinge din mijlocul lor captand atentia
visatorului, institutoarea lor. Ca lider al comunitatii, ea este si cea dintdi in
virtute: in intelepciune si judiciozitate, in sobrietate, credintd si sinceritate, in
gratie, mila si echitate, lipsitd de orice cusur imaginabil muritorilor de rand si
respectata ca atare in randul tinerelor cei i urmeaza caracterul exemplar. Ei pare
a-1 fi atribuit rolul de prim ghid al naratorului pe aceasta insuld fabuloasa, prin
virtuti si legi ale comunitétii. Daca amazoanele reprezintd groaza in fata unei
autoritati feminine, anxietatea castrarii, prin atractia masculinului in fata unei
feminitdti ispititoare estetic dar capabile si dornice a rani, iar comunitatea
monastica feminind semnifica intelepciune, virtute si castitate, locuitoarele Isle
of Ladies par a se gasi undeva intre cele doua scenarii. Ele reprezinta idealul
feminin al traditiei curtenesti, inocente, virtuoase, dar vulnerabile, lipsite de
vointa sexuald, pasive iar nu agresive ori imuabile in reticenta lor, dupa cum va
dezvalui intriga poemului.

Motivul insulei izolate, inaccesibild celor neinitiati si locuitd de o
comunitate exclusivista cu propriile legi si cu cu obiecte miraculoase, este unul
esential literaturii celtice medievale de tip immram in care naratiunea se
constituie sub forma unui voiaj, unui pelerinaj pe mare in cautarea unor insule
magice. In continuare, voi apela la complexa analiza a literaturii irlandeze de
acest tip realizata de catre Corin Braga in Calatoria Sfantului Abate Brendan si

immrama irlandeze (tematica dezvoltata si in alte studii ale sale) ce examineaza

210 Frank Grady, Chaucer Reading Langland: The House of Fame, 18 (1996): 3-23, p. 16, apud
Coley, p. 60.
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tipologia acestor elemente caracteristice. Legendele de origine pagana sunt
culese si grupate genealogic de catre calugdrii irlandezi in timpul Evului Mediu,
immram fiind unul dintre cele trei genuri referitoare la escatologie, alaturi de fis,
viziune preponderent crestind a lumii de apoi, si echtra, ce descrie un descensus
ad inferos, mai degraba in sens grecesc decat crestin si anume de coborare in
lumea subterand. Exegeza identifica tropul central acestei literaturi in cédlatoria
in ,,Jlumea cealaltd”, numita In miturile celtice Mag Mell (Campia Placerilor) ori
Mag Mor (Marea Campie), un fel de Campiile Elizee ori Insulele celor
binecuvantati, reprezentata drept o insuld ori un taram submarin sau subteran.
Existenta unor insule semilegendare este mentionatd in scrierile unor autori
precum Plinius cel Batran, Sertorius ori Flavius Filostrat; ele se suprapun, deci,
n imaginarul celtic unui Mag Mell maritim?’%, fiind localizate la periferia lumii
cunoscute catre vest — fie In Marea Mediterana fie in Oceanul Atlantic — si
populate, in imaginatia europenilor antici si medievali, de creaturi aparte si
guvernate de legi proprii, adesea magice. Aceste mituri au o structurd
conventionald, cel mai adesea debutand cu o convocare ce consta fie 1n aparitia
vizionara al unui mesager supranatural — o femeie feericd din ,lumea de
dincolo”, un sfant, un initiat in astfel de calatorii — fie in motivatia dorintei de
expiere a unor pacate si, in versiunile monasticesti ale legendelor, o peregrinatio
pro amore Dei, ori, in cele eroice, o motivatie razboinica precum razbunarea ori
o misiune de eliberare.

Exegeza alcatuieste tipologii insulare pentru locurile supranaturale
vizitate de catre eroii legendelor in functie de proprietatile si rolul acestora in
naratiune. Corin Braga distinge intre motivul insulelor fecunde (ce fi
alimenteaza pe calatori pentru restul voiajului), insulelor inaccesibile
(imprejmuite de stanci, ziduri, ori constructii arhitecturale aparent
impenetrabile), insulelor monstruoase (fiare salbatice cu proprietati
supranaturale, oameni monstruosi, demoni) si infernale (pamanturi vulcanice
ale torturii), insulelor compartimentate (Impartite in zone corespunzand unor

»diviziuni sociale, psihologice, morale ori escatologice™), insulelor gazdelor

21 Corin Braga Caldtoria Sfdantului Abate Brendan si immrama irlandeze, p. 11.
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ospitaliere (fapturi antropomorfe, animalice ori invizibile cu un comportament
ireprosabil dar straniu), insulelor eremitice (populate de anahoreti privati
voluntar ,,de toate artefactele civilizatiei: cladiri, instrumente, vase, haine,”
traind intr-un primitivism prelapsar), acestea avand rolul de zone intermediare
cu rol de bariere si teste ale credintei ori curajului catre punctul final al questei,
,Jumea cealalta”, adica Insula celor Tineri, Tir na n-Og (meleag atemporal ce le
ofera eroilor o imortalitate conditionatd de interdictia de a parasi insula) ori
Paradisului Terestru (o interpretatio christiana a insulelor magice celtice ce
devin Gradina Edenului).

Insula Femeilor (Tir nam Ban) este ,,tipologia insulara cea mai specifica
pentru imaginarul celtic”, analizeazd Corin Braga®’?, un tirAm unde eroul si
membrii echipajului sau sunt asteptati de un numar egal de femei pentru a se
casatori cu ele. O teorie explicativd a acestui scenariu in care eroul este supus
unei serii de incercari pentru a castiga dreptul de a se casatori cu regina si a
primi regatul, atat de intalnitd in romantele medievale, in mituri si legende, este
cea a unor practici ,,matriliniare de succesiune la tron ale triburilor indo-
europene”?’3; alta este cea a practicilor samanice din triburile de vanitori si
culegdtori, mariajul samanului cu fiica supranaturala a Regelui Padurii ori
Regelui Apelor ce 1i dobandindu-i acestuia puterile magice la finalul ritualului

214 Insula femeilor se suprapune motivului insulelor celor vesnic

de initiere
tineri si insulelor celor vii (Tir-nam-Béo), caci aici eroii se bucurd de
imortalitate doar atata timp cat raman in acest tirdm unde timpul este suspendat.
Caci, dupa cum explica Braga, ,,prinsi in diaporama eternitatii, ei nu vor mai
avea nevoile si dorintele muritorilor, toate acele tendinte contradictorii care
provoaci, dupi Sfantul Augustin, distensio animi si ciderea in timp”?™.

Tn Isle regisim cateva dintre motivele traditiei celtice enumerate mai sus.

Primul este motivul gazdelor ospitaliere feminine si se manifesta in persoana

22 Braga, op. cit., p. 47.
213 Braga, op. cit., p. 48.
214 Cf. Didszegi, 1968 si Hamayon, 1990, apud Braga, op. cit., p. 48.
275 Braga, op. cit., p. 49.
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tinerelor care se ofer a-1 gazdui pe visator. In legendele fratilor Hui Corra si
Mael Duin, acestea nu acceptd ca eroul sa raimana vesnic printre ele si nici sa ii
devind iubite, sugerdnd cad nunta sa este prestabilitd Tn lumea cealaltd cu o
mireasd anume; asemanator, nici tinerele, nici guvernanta si nici regina nu
prezinta vreun interes amoros pentru visator care o descopera acolo pe ,,doamna
sa”, singura pe care acesta o doreste si care il va accepta ca sot. Preeminent este
motivul casatoriei mistice — or, In cazul acesta, onirice — pentru cuplurile
cavaler—regina si visator—doamna; ambele cupluri sunt formate din nativele
idealizate ale insulei si un intrus (prin sexul sau barbatesc) ce trebuie sa se
dovedeascd pentru a accede la statutul de sot al fiintelor feerice. Daca visul
indragostitului ar fi fost un immram, celelalte tinere si-ar fi gasit soti in randul
membrilor echipajului acestuia.

Visatorul este un intrus care trebuie privit cu scepticism si interogat
(guvernatoarea il Intdmpind si i cere sd spuna locul provenientei sale, felul in
care a ajuns pe insuld, motivul calatoriei sale si persoana pe care o cautd), trebuie
initiat in legile insulei pentru a nu perturba echilibrul locuitoarelor sale. lar legea
dupa care insula se guverneaza este adevarul, cheia mantuirii in acest paradis
insular si virtutea suprema ce il face pe strdin vrednic de binecuvantdrile pe care
taramul le oferd: bogatii nesfarsite, frumusete si tinerete eterna, fericire fara
experienta durerii, binecuvantari de care tinerele femei se bucurd deja (“That
duringe bewte, riche thinge;/ Had thay been of ther lyves certaigne/, Thay had
been qwyt of every payne” [Acea frumusete lunga, bogatie;/ lar stiindu-si viata
fara sfarsit,/ Erau scutite de orice durere]).

Precum orice tdram miraculos, legea sa de cdpatai ridica si o interdictie
pentru nou-venit: “The soth well told may cause you grace;/ And else ye mote
prisoner be/ Unto these ladyes here and me”, asa cum muscatul din fructul oprit
aduce dupa sine expulzarea din Paradis, ori privirea Tnapoi aduce captivitatea
eternd Tn umbrele Hadesului. Poate de aceea insula este rezervatd femeilor:
private de orice prezentd masculina, tinerele sunt ferite de desertdciunea si
amagirile relatiilor amoroase, de barbatii ce seduc cu vorbe mestesugite si apoi

abandoneaza.
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Tema masculinitatii incapabile de loialitate este utilizatd si de catre
Chaucer in The Squiers Tale unde visdtoarea Canacee este avertizata de catre o
femela de soim in privinta deceptiilor in dragoste. Astfel, tinerele nobile de pe
insuld sunt instruite de catre institutoarea cu mai multd experientd de viata in
domeniul manierelor curtenesti, relationarii cu potentiali petitori, pastrand
totodata armonia acestui taram al fericirii.

Daca singura presiune la care sunt supuse locuitoarele este aceea de a
respecta legea si virtutile, atunci liderul suprem al acesteia, regina, este
autoritatea 1n fata careia ele se pleaca: stiind ca niciun barbat nu are voie sa
ramana pe insula, ele nu indraznesc a-1 lasa sa mai zaboveasca printre ele fara
stirea acesteia. Regina ajunge la timp, ea adresandu-se supuselor sale cu
apelativul “my susters”, reiterand ideea de structurare a societatii insulei nu atat
ca 0 imagine a feudalismului, ci ca suroritate mitica, precum o abatesa ori o
conducatoare de amazoane. Sosirea ei adauga inca un element caracteristic unui
immram: existenta a trei mere cu puteri miraculoase, oferind “youthe ay
durable,/ bewtie and hele ever in one (v. 349-50)” [tinerete vesnica, frumusete
si sdnatate neschimbate], fericire si o prezenta fermecatoare, impreund facand
posesoarea o adevarata “goddesse”.

In alaiul reginei se afld un cavaler care o ripise pe corabia sa, implorand-0
sa 1i permitd a o servi — In codul manierelor curtenesti aceasta implicand, asa
cum am vazut, acceptul unei relatii amoroase — si de insdsi doamna inimii
visdtorului. Ea apare aici drept pastratoarea merelor miraculoase ce i salvase
reginei viata prin cunostintele sale Tn domeniul medicinei si prin elocventa si
compasiunea sa, “leche of all my smart” (v. 408), tamaduitoarea tuturor
durerilor mele, in fata cdreia tuturor nobilelor din alai se Inclind cu respect;
precum in imaginile mitice a merelor de aur cu proprietati magice legate de
Hesperidele din mitologia greaca, de Idunn a germanicilor, de Brigit a
irlandezilor, de Mannan mac Lir din Echtra Cormaic, se observa conexiunea
intre abilitdtile medicinale si cele poetice, darul graiului mestesugit fiind
transformat aici intr-o caracteristica specific feminina a manierelor curtenesti.

Cea mai abila in acest sens si delegatd sd comunice cu cavalerul este
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institutoarea, “the aged ladye”. Daca regina se teme ca ar fi “great villanye/ To
do him any tirranye (476-78)” [o mare ticalosie sa 1i pricinuiasca vreun rau] in
ciuda agresivelor lui insistente, ea zambeste cu subinteles si ii aduce la
cunostinta cavalerului greselile sale ce l-ar putea costa acceptul doamnei.
Aceastd deceptie il arunca pe cavaler intr-0 disperare cu efecte devastatoare nu
doar asupra psihicului cat si a asupra fizicului acestuia, el cazand intr-un lesin
asemanator cu moartea.

Daca Book of the Duchesse si Isle of Ladies relateaza aceeasi poveste, cea
a ducesei Blanche si a lui John de Gaunt - diferenta majora sta in perspectiva
narativa: naratorul din Isle il impersoneazd pe cavalerul in negru si isi
concentreaza relatarea asupra unui aspect important dar succint reprezentat in
Book of the Duchesse, si anume intalnirea dintre cavaler si ducesa.

Insulele pline de pasari sunt un alt motiv recurent in naratiunile celtice ale
calatoriilor miraculoase unde simbolizeaza adesea suflete ale mortilor, ingeri (in
versiunile crestine) ori druizi in epifaniile lor animale (in cele pagane). Dar
pasarile cu constiinta de sine se aproprie mai degraba celor din Parlement of
Foules unde capata rolul de personificari umane si nu vreo semnificatie mistica,
caci in Isle of Ladies, desigur, pasarile sunt un motiv al viziunilor de dragoste
legat de anotimpul regenerativ al primaverii si jocul erotic al cautarii unui
partener pe care atat oamenii, cat si pasarile il prezinta. Interesant pe Insula
Doamnelor este faptul ca pasdrile cantitoare sunt artificiale, artefacte
arhitecturale care trimit cu gandul la caracterul nenatural, oniric si fantastic al
insulei, care nu este un Paradis Terestru, desi beatitudinea localnicelor si
existenta merelor cu proprietati miraculoase duc cu gandul spre acest trop. Doar
pasdrile din alaiul Zeului Iubirii sunt naturale, ceea ce sugereazd faptul ca
artificialitatea existentei femeilor se datoreaza lipsei iubirii. Zeul vine sa disrupa
castitatea auto-impusda a femeilor, ordonandu-le celor doua reprezentante

uniunea cu cei doi barbati.

229



Daca inceputul poemului poate duce cu gandul la Calatoria Sfantului
Brendan ori alte immrama crestine cu ale lor comunitati de calugéri, intelepti
ori sfinti traduse aici intr-o comunitate exclusivista a unor femei ocupate cu
practicarea virtutilor, facand cititorul sa anticipeze, poate, o revelatie (daca nu
religioasa, cel putin morald), momentul sosirii reginei pe Isle of Ladies
declangeaza intriga unui poem ce se transforma intr-o questd a masculinului
pentru realizare eroticd, o expresie a pulsiunilor sexuale, refularii si extazului
implinirii, asa cum a fost numita in exegeza. Caci Isle se indeparteaza de miticul
legendelor celtice si intrd in plin amor curtois atunci cand plaseaza accentul nu
pe simbolismul unei casatorii mistice dintre initiat si gazda feminina
supranaturald, ci pe sentimentul erotic pe care il lamenteaza pe parcursul celor
peste doud mii de versuri. Desi a critica misoginismul unei opere medievale ar
fi superfluu, este greu sa privim cu seriozitate patetismul cu care poemul
incearca a se recomanda drept poveste despre dragoste, moralitate ori beneficiile
manierelor curtenesti, cel putin analizand primul vis al naratorului. Caci, din
punctul de vedere al unei exegeze moderne, valentele unei povesti de dragoste
lipsesc cu desavarsire pentru simplul fapt cd sentimentele erotice ale
personajelor feminine pentru petitorii lor lipsesc de asemenea cu desavarsire,
desi intriga amoroasa se finalizeaza cu acceptul lor.

Mai mult decat o Immram Brain unde protagonistii masculini isi aleg cate
o doritoare partenerd amoroasd din randul locuitoarelor Insulei Femeilor, aici
doamnele nu doresc asocierea cu cei doi barbati, ele fiind fortate intr-o relatie pe
de o parte de normele curtenesti ce impun virtutea compasiunii asupra femeilor si
de cealalta prin fortd armata si uz de autoritate din partea Zeului Iubirii. Suprema
virtute feminind a compasiunii apare in literatura epocii nu ca sentiment ce instiga
la caritate fata de cei neajutorati ori defavorizatii societatii, ci ca atitudine in fata
avansurilor ce conduce la obedientd, la renuntarea la valorile si dorintele proprii
in favoarea satisfacerii dorintelor personajelor masculine.

La fel ca in Book of the Duchesse, suferinta cavalerului — culminand

ntr-un nobil lesin, ce nu este defel o dovada a slabiciunii fizice ori morale, ci a

eqge vy
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incetarea rezistentei. Si aceasta nu fiindcd ea se Indragosteste brusc de
rafinamentul si potentialul emotional al fostului ei rapitor, ci fiindca devine
constientd ca moartea iminenta a unui cavaler din cauza cruzimii ei i-ar distruge
bunul renume pe care doreste a-1 mentine 1n societate.

Daca aceasta nu era suficient, intrarea Zeului lubirii cu armatele sale,
distrugerea fragilelor ziduri de sticld, cucerirea insulei, ranirea reginei cu o
sdgeatd si prima ordonanta emisa de catre razboinica divinitate In calitate de nou
stapan al insulei — si anume ridicarea celor doi petitori la rangul de iubiti de catre
doamnele reticente — marcheaza renuntarea fortata la orice vointd ori
individualitate din partea reprezentantelor femininului. Caci a face parte din
Curtea Iubirii, a fi sub patronajul zeului, precum propun si pildele lui Andreas
Capellanus, inseamna pentru barbati a castiga fiinta dorita ca o Tncununare a
eforturilor unei abile petiri, iar pentru femei — 0 serie de refuzuri manierate
finalizate cu acceptarea prin rationalizare si prin constientizarea lipsei
alternativelor viabile si nicidecum pe baza dorintei erotice. Si aceasta, avand in
vedere ca cele doud doamne sunt cele ce se disting din personajul colectiv al
locuitoarelor insulei, reitereaza existenta acestei norme in epoca.

Desigur cd Zeul lubirii, in conventia literaturii curtenesti, nu este doar o
fortd masculina tiranica, ci un simbol al sentimentului erotic, coplesitor si
agresiv prin natura sa instinctualad precum Amor insusi apare aici; utilizarea
acestui simbolism nu substituie insd vreo patrundere — echivalenta empatizarii
cu suferinta personajelor masculine —in psihicul feminin. Realitatea psihologica
pe care poemul doreste a 0 accentua este una exclusiv masculind, caci acceptarea
silitd de imprejurari este, la o citire modernd, mai mult opresiva decat erotica.
Intregul vis este, de fapt — Tncepand de la motivul unui meleag plin de
reprezentante ale idealului feminin, al unui barbat privilegiat izolat aici, al unui
zeu al erotismului masculin, al necesitatii supunerii femeilor in fata barbatilor —
de la un capat la celalalt o fantezie masculina.

Trezirea il lasd pe narator dornic de mai mult, asa ca el isi induce un al
doilea vis pentru a elucida misterul relatiei propriu-zise dintre cele doua

personaje. Si aceasta fiindca naratorul este deja dependent de mirajul visarii, de
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senzatia durerii i placerii pe care o experimenteazd acolo, nostalgic pentru
timpul petrecut in lumea miraculoasa si curios sa traiasca restul relatiei cu iubita
sa. Printr-o ingenioasa tehnica de autosugestie care il dovedeste pe naratorul-
personaj un cunoscator al practicilor onirice amintind de cele ale incubatiei,
naratorul intelege ca pentru a-si continua visul trebuie sa se culce intr-0
“chaumbre painte”, o camerd decoratd cu picturi ale povestilor de demult,
printre care, se presupune, este si cea a lui Chaucer, avand in vedere
corespondenta scenei cu cea din Book of the Duchesse.

Witheout more, in a chaumbre painte

Full of storyes old and diverse —

More then | cane now reherse -

Unto a bed full soberlye,

So as | might full sauftelye,

Pace after other, and nothinge sayd.

Till, at the last, downe | me layde;

And, as my mynd wolde geve me leve,

All that | dremed had that eve

Before, all | con reherse,

Right as a childe at skole his vearse

Dothe, after that he thinkethe to thrive,

Right so did I; for all my lyve

I thawght to have in remembraunce —

Bothe the paine and the pleasaunce —

The dreame, hole as yt me befell,

Wiche was as ye here me tell. (v. 1324-1340)

[Intr-o cameri pictati, plina de povesti vechi si felurite — mai multe decét

pot aminti acum — treaz, m-am apropiat usor, pas cu pas, de un pat, in

liniste, pAnd cdnd m-am culcat; si cdnd mintea mi-a dat drumul sa visez

tot ce-am visat in acea noapte, asa cum mi-l aminteam precum un scolar

rememoreaza versuri; caci toata viata voi pastra in amintire atat durerea

cat si placerea, acel vis asa cum mi-a venit, asa cum l-ati auzit.]
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Acest intermezzo disruptiv pentru ritmul poemului este o tehnica neobisnuita,
intalnita si in Piers Plowman unde visele sunt de asemenea multiple, in numar
de opt, menita sa revigoreze naratiunea, sa indice un salt in timp catre momentul
cand nunta reginei cu cavalerul, dovedit a fi un print, este pusa la cale.

Naratorul subliniazd semnificatia alegorica a ambarcatiunii cavalerului:
corabia este chiar “manes thowght”, gandurile omului, una dintre metaforele
universale pentru viata interioard a gandului si imaginatiei, explicd Derek
Pearsall, regasita si in Purgatoriul lui Dante, Cartea a doua din Troilus ori
sonetul lui Petrarca adaptat de catre Sir Thomas Wyatt, “My galley charged with
forgetfulness” [galera mea plind de uitare]; descrierea ambarcatiunii este
similari celor din folclorul celtic folosite pentru cilitoria in ,,lumea cealaltd”?®,
Si, bineinteles, regina este prezentd pe aceastd barcd, nu fizic ci in
gandurileindragostitului.

Wiche barge was a manes thowght, After his pleasure it him browght;

The quene herselfe accostomed aye In the same barge to pleye.

Yt nedethe nether mast ne rother —

I have not hard of suche another —

Ne master for the governaunce;

Hit sayled by thowght and by pleasaunce. (v. 1377-1384)

[Acea barca era chiar gandul omului, dupa ce placerea-i adusese, barca

unde regina insasi se acomodase. N-avea trebuintd nici de carma nici de

catarg, asa ceva nu s-a mai auzit, si nici de comandant sa o calauzeasca;

caci ea plutea cu puterea gandului si a placerii.]

Ideea interdictiei minciunii ce aduce pierderea privilegiilor oferite de insula
miraculoasa apare din nou in incélcarea legamantului pe care cavalerul 1l facuse
de a se inapoia la data stabilita din calatoria in care se imbarca. Ca in istoriile
lui Phyllis si Demophoun din Book of the Duchesse sau legendele irlandeze
despre Tir na n-Og, intirzierea inapoierii actionezi aproape ca un blestem

asupra locuioarelor insulei: regina se considera tradata si dezonoratd si moare,

276 pearsall, op. cit., note la versurile 1377-81.
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urmatda de majoritatea supuselor ei. La intoarcere, ghida de la nceputul
poemului 1i explica: “for your love, this land is lore;/ The quene is ded, and that
is rothe,/For sorrow of your great untrothe (v. 1646-1648)” pentru iubirea ta,
taramul acesta-i pierdut; regina-i moarta, ce tragedie, din durerea necredintei
tale] si, mai clar, “your untrothe hathe us distroyed (v. 1609)” [necredinta ta
ne-a distrus], iar cavalerul, devenit constient de greseala sa, se sinucide.

In spiritul fabulosului acestei naratiuni onirice, cuplul este reinviat prin
leacuri magice si cei doi isi reiau relatia, un final fericit alternativ celui din Book
of the Duchesse unde moartea pune capat fericirii celor doi. Visatorul isi capata
si el doamna, si se pregateste o fastuoasd nunta dubla pentru cele doua cupluri.
Precum clopotele castelului din Book of the Duchesse si muzica din Temple of
Glas, zgomotul nuntii il face pe narator sa tresard din somn tocmai prin
nerabdarea de a participa la nunta care nu se va mai petrece; astfel, el revine la
realitate lipsit de fericirea experimentarii uniunii cu aleasa inimiii sale, dar
coplesit de intensitatea visului, de fascinatia visarii si se sentimentul iubirii pe
care le elogiaza in finalul poemului.

Wiche so me trowbeled in my slepe,

That from my bed forthe | lepe,

Weninge to be at the feast.

But when | wocke, all was ceaste.

For ther was ladye, ne creature,

Save one the walles old portrature

Of horsemen, hawkes, and houndes,

And hurte deare full of woundes,

Some lyke bytton, some hurtte with shott,

And, as my dreme, semed that was not. (v. 2167-76)

[Atat m-a tulburat in vis incat din pat eu am tasnit, tanjind sa fiu la

banchet. Dar cand m- am trezit, se risipise, si doamna, si orice fiinta - doar

pe pereti vechile picturi cu céldreti, soimi si dulai, si caprioare suferinde
pline de rani, unele muscate, altele-mpuscate - precum visul, pareau ca

n-au fost.]
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Comparatia literaturii cu visarea, asemdnatoare ca proces hermeneutic ce
implica suspendarea partiald a facultitilor active ale gandirii si simtirii®’’ si in
natura lor creatoare de fictiuni, incheie ciclic a doua parte a visului despre Insula
Doamnelor. Tema citirii etice nu este insa atat de dezvoltata precum in operele
lui Chaucer caci poetul anonim nu reliefeaza importanta traditiei si nu
analizeaza natura fictiunii ori procesele interpetative in masura in care o face
Chaucer, astfel ca — indiferent ca intelegem poemul drept copie nostalgica ori
deconstructie satirica a literaturii viziunii curtenesti — in spatele pasajului apare
mai degraba o obedienta ori emfatica iterare a conventiei decat o tema 1n sine.

Naratorul din Isle confirma dimensiunea onirica a experientei sale dar
pune problema realitatii visarii — daca emotiile visatorului declansate de
evenimentele onirice sunt cat de poate de reale, atunci visul nu poate fi
considerat si el o parte a realitatii? Revenirea la viata reald cauzata de galagia
nuntii este momentul in care visul, precum ori spatiu miraculos, te expuleaza
singur atunci cand nu mai are nimic de oferit sau cand eroul nu mai este vrednic
de recompensa. In Book of the Duchesse, acesta se reintoarce la citit, iar in
Parlement of Foules la scris, deoarece nostalgia visului nu este suficienta pentru
a-i face nefunctionali in realitate, dar nostalgia naratorului din Isle este pentru
lumea creatd de Chaucer, adica pentru un element cat de poate de real care
persistd in stare de trezie, de aceea este mai puternica si il bantuie In continuare.

Asa cum se potriveste unui poem de iubire, epilogul este adresat inimii
(“myn owne trew harte innocent”) sale cu apelativul intim “thou” (nu pluralul
“you”, utilizat in convorbirile dintre personaje) si cu o schimbare de masura,
tehnica aplicata si de Gower si Lydgate.

In ceea ce priveste elogierea iubirii curtenesti ridicata la rangul de religie,
epilogul constituie un final apoteotic — patetic pana la un ridicol extrem, dupa

cum il descrie Markus?’® — atunci cand predicd importanta cruciali a reverentei

217 Boyda Johnstone, “«Far semed her hart from obeysaunce». Strategies of Resistance in The
Isle of Ladies”, Studies in the Age of Chaucer, p. 307.
278 Markus, op. cit., p. 236
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in fata aleasei inimii, in orice carte ori pe orice perete ar aparea (“Writton in
booke or else uppon wall”, v. 2230 [Scrisa intr-0 carte ori pe un perete]). Dar
dincolo de discutia despre amour courtois si Frauendienst, aceasta parte este
poate cea mai Sincera si naturald in emotia transmisa din punctul de vedere al
reludrii temei visarii: $si anume acea feroce nostalgie pentru experienta onirica
si mirajul acesteia, singura revelatie pe care naratorul se angajeaza a o transmite
mai departe prin perpetua dorinta de a se intoarce in acea stare beatifica din
insula fabuloasa:

| mote unto my dreame retorne,

And slepinge so, forthe ay sojorne

Abowte the lle of pleasaunce,

Under my ladyes obeysaunce,

In her service, and in suche wyse

As yt please her may to devise,

And grace once to be accepte,

Like as | dremed when | slepte,

And duer a thousannd yeres and tene

In His good grace. Amen. Amen. (v. 2199-2208)

[Mi-am dorit sa ca-ntorc in vis si, dormind, sa calatoresc spre Insula

placerilor in serviciul doamnei mele, sd-i fac orice voie, obedient, si gratia

sd 1-0 primesc, cum am visat In somn, o mie de ani si zece sa salasluiesc

in harul Sdu. Amin. Amin.]

Interesant este faptul ci, in editia lui Speght®’®, finalul il giseste pe narator
jinduind la intoarcerea in her good wil, Amen, Amen, pe cand unele editii de la
Longleat incoace confera finalului o nota religioasa prin inlocuirea cu: in His
good grace, Amen, Amen. Obedienta feudala a supusului fata de stapan tradusa
in courtly love in cea a iubitului fata de stapana este asemanatd obedientei fata

de Dumnezeu 1n termenii intensitdtii pasiunii si devotamentului.

219 Farber, op. cit., p. 224
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Acest patetism pe care |-am discutat este unul dintre motivele pentru care
poemul a fost interpretat de catre o parte a criticii drept o satird intreptata spre
conventiile literaturii curtenesti pe care, in secolul de la finele Evului Mediu in
care se presupune ca a fost publicatd, poezia o poate deconstrui prin simple
priviri critice retrospective. Derek Pearsall vede impulsul ridicol al visatorului
de a se arunca 1n mare spre corabia iubitei in ciuda mortii iminente pe care acest
gest il anuntd, precum si emotionarea excesiva — atunci cand fiinta iubita 1l
vindeca si 1l acceptd — descrisa drept: “all my bones/ For the newe ourewse
plesaunce,/ So as they couthe, desyred to daunce (v. 1999-1201)” [toate oasele
mele/ De aceastd noud si voioasa placere/ Dac-ar fi putut ar fi dansat] vadite
note comice, constiente exagerari ale tropurilor pe care le ilustreaza. Ori alta
declaratie hilara in naiva sa sinceritate este aceea a dorintei de a imparti patul
cu iubita sa, caci “everye wight/ Had withe his ladye slepte a nyght (v. 2079-
2080)”, o marturisire necurteneasca dar subinteleasa tuturor jocurilor erotice ale
amoor courtois insinudnd acea preficuta naivitate sub care se ascunde
deconstructia genului. Si dacd poemul reprezinti, cum considerd Forni?®?, o
privire nostalgica inapoi spre literatura iubirii curtenesti, acest patetism in
continuare denota o cunoastere sistematica a caracteristicilor traditiei si bune
abilitati mimetice.

Dincolo de patetism, Manfred Markus analizeaza modul in care poemul
denotd numeroase contradictii, atdt de sistematice si consecvente incat nu au
cum sa nu fie voite, concluzioneaza el. Tematic, poemul este bogat in aluzii
literare si integreaza motive clasice si contemporane si abordeaza teme esentiale
pentru literatura perioadei, dragostea curteneasca si viziunea onirica, dar in ceea
ce priveste stilul este atat de nesofisticata si nelivresca, atat de neadecvata si
,provinciala” exprimarea tematicilor abordate, incat poemul nu poate fi decét o
satira. Limbajul si livrarea ideilor pot fi adesea etichetate drept neglijenta, iar
naratiunea, reactiile personajelor ori contradictiile dintre ceea ce naratorul spune
si ceea ce cititorul Intelege conduc catre un efect comic. Cu seriozitate si grija

speciald este insd abordat alegoricul personajelor — prezentate mai degraba ca

280 A se vedea Kathleen Forni, Chaucerian Apocrypha: A Counterfeit Canon.
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piesede sah decat ca personaje in adevaratul sens al cuvantului: regina,
cavalerul/ printul, lordul (Amor), doamnele, ,,doamna mea” — congruent
psihologiei visarii (unde numele personajelor sunt obscurate, iar motivatiile si
personalititile lor nu preocupa visatorul).

Daca visul este proiectia psihicului visdtorului, chiar cavalerul si regina
fiind doppelgéngeri ai naratorului si iubitei sale, iar visatorul se comporta hilar,
neintelept (in termenii abordarii relatiilor amoroase 1n literatura genului) asadar
necurtenesc, ,,atunci conceptele sale despre iubire sunt de asemenea ridiculizate,
sau cel putin prezentate drept un joc ce nu trebuie luat prea mult in serios”?®!,
Mai mult, asa cum visul Insusi nu este nici vis nici viziune, poemul nu reprezinta
nici o utopie nici o distopie, nici un jurnal de calatorie nici o alegorie, nu este
nici curtenesc nici necurtenesc ih comportamentele personajelor, combinatia
ingenios sistematica a acestor elemente creand un ,,potpourri-ul ridicol”.

Din punct de vedere stilistic, Pearsall comenteazd difuziunea si
vapiditatea expresiei poetice ce constituie fard indoiald veriga slaba a poemului:
»in ceea ce priveste metafora, aluzia, ornamentarea, gdsim remarcabil de putine
elemente in Isle of Ladies ce pot mentine interesul, iar puterea de vizualizare
este aproape inexistentd” [...] ,,Intr-un mod fard indoiala familiar celor care
cunosc tehnicile sistematic si constient inflationare ale lui Lydgate®®?”, insi
psihologia personajului accentuatd in poem, asa cum am aratat, distanteaza Isle
of Ladies de scrierile lui Lydgate.

Daca paternitatea poemului a fost dubitabila pret de cateva secole, prin
prisma informatiilor la care avem acces azi si a exegezelor trecute, imitatia
chauceriana este una evidentd, voitd si izvorata in parte din admiratie fatd de
original si dorinta de a prelungi placerea de a exista in interiorul scenariului
chaucerian 1n speranta de a descoperi noi detalii. Reintoarcerea la visare este
reintoarcerea la Chaucer pentru a sonda naratiunea inca o data, croind o noud
naratiune pe scheletul succintelor informatii existente. Annika Farber observa

acuratetea impersonarii cavalerului in negru in expresiile oximoronice prin care

281 Markus, op. cit., p. 234.
282 pearsall, op. cit., p. 2.
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acesta 1si descrie experienta onirica drept sursa a placerii si a durerii in egala
masurd, conflictele interioare ale personajului fiind redate si la nivelul

limbajului pe care poetul anonim il preia cu fini precizie?®®

. Remarcabil este si
modul in care, pe de o parte, poemul reitereaza cu nonsalanta conventii utilizate
deja exhaustiv, precum descrierea lunii mai, portretul idealizat al feminitatii
medievale in persoana iubitei devenita arhetip, lipsitd de personalitate proprie,
si, pe de alta, dezvaluie o constiintd de sine iesitd din comun atunci cand
exagereaza aceste conventii pand la satird si momente cand se distanteaza
ostentativ de conventiile alegoriei.

Tntr-una dintre scene (v. 1251-1266), naratorul refuza sa dezvaluie cuvintele
pe care el si iubita le Tmpartasesc in intimitate, fluturand secretul in fata ochilor
cititorului, dar atunci cand corabia are o vadita semnificatie alegorica, naratorul nu
ezitd sa o explice intocmai (v. 1373), anuland orice incercare de imersiune
intelectuald a cititorului in procesul decodificarii simbolurilor, inerent literaturii
alegorice. In ambele instante, naratorul se arati constient de audienta sa cu
perceptiile céreia se joaca fara ocolisuri, iesind parca din rama naratiunii Tnsasi
pentru aceste comentarii ludice. Remarcand aceste momente, Pearsall comenteaza:
,»E Intrucatva fragil, si cu siguranta nu este Chaucer, dar confera vitalitate unei

forme literare considerati a fi fost pe cale de epuizare.?®*”
Perle: Viziunea escatologica

Odata cu Perle ne intoarcem la discursurile escatologice puse in versuri
de catre The Dream of the Rood in acel fragment al ospatului ceresc ce ofera o
scurta privire asupra vietii de apoi si cheia dobandirii beautitudinii sale, dar
patrundem mai adanc in doctrina; caci Perle este, mai mult decét orice alt poem
vizionar, o viziune apocalipticd fictiva despre adevarurile cruciale ale

escatologiei®®.

283 Farber, op. cit., p. 220.
284 pearsall, op. cit., p. 3.
285 A se vedea Stephen Russell, op. cit., p. 160.
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Distanta de peste trei secole dintre The Dream of the Rood si Perle aduce
cu sine evidentele modificari structurale si tematice in poezia vizionara,
manifestate si prin adoptarea noilor influente din alte zone literare frecventate
in epoca precum elegia si tot ceea ce Inseamna traditia ,,iubirii curtenesti”.
Dinamicitatea conferita The Dream of the Rood de catre stilul poemelor eroice
este inlocuita in Perle de emotia si ritmul nostalgic al elegiilor, autorul anonim
pastrand 1nsa intensitatea sentimentului religios si forta revelatiei divine, si
imbogatind dimensiunea psihologica a vizionarismului prin complexitatea
personajului visatorului.

Dar Perle este mai mult de atat. Privind catre abordarile exegetice ale
poemului, Stephen Russell comenteaza ca Perle nu este nici un ghid al lumii de
apoi, o expozitie a ierarhiilor ceresti, nici o argumentatie pentru mantuirea
copiilor, si nici o elegie a unui preot pentru fiica sa decedata, ci ,,0 deconstructie
a discursului escatologiei: o prezentare sofisticatda a discursului uman al carei
scop este a demonstra completa ineficientd a acestui discurs”?®. Este, asadar,
un poem cu radacini In viziunile apocaliptice ale misticilor alesi de divinitate
totodatd cu o accentuatd dimensiune personald si o complexa retoricd, poemul
progresand dinamic dinspre individual si senzorial spre universal si spiritual.

Individualizarea si psihologizarea figurii vizionarului culmineaza in
Perle, dintre toate poemele discutate pana aici, prin prezentarea unui protagonist
failibil, orbit de durere in urma pierderii fiintei iubite, manat de dorul patimas
de a o avea langa el mai mult decat de dorinta de a cunoaste tainele vietii de
apoi ori de a intelege judecata divina, de credinta ori de consolare. Dimensiunea
sa psihologica este dezvoltatd tocmai prin confuziile si starile contradictorii prin
care el trece pe parcursul poeziei, realistele penduldri intre inversunare,
resemnare, durere si pace. De pilda, la finalul revelatiei, atunci cand
protagonistul pare ca a inteles intreaga pledoarie a fecioarei, perspectiva
despartirii iminente si definitive de aceasta 1i declanseaza ultima Incercare de a

traversa raul ce desparte pamantescul de ceresc si viii de morti, ca si cand i-ar fi

286 | dem.
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pierit amintirea a tot ceea ce ea il invatase ori ca si cand propria sa vointa se
suprapune vointei divine, dovedindu-si inca o data impulsivitatea ce pune In
umbra ratiunea si intelegerea spirituala.

Bijutierul, visatorul acestui poem, este mai mult decat un everyman cu
care cititorul sa se poata identifica si prin intermediul cdruia sd poatd gusta
revelatia, este un personaj de sine-statator a carui marginire cognitiva si lipsa de
reverentd In fata revelatiei Indepdrteaza, pe alocuri, personajul de empatia
cititorului care descifreaza simbolurile Tnaintea sa. Fara aceasta elaboratad
persona, poemul s-ar putea pretinde o viziune apocalipticd prin intriga
transportarii protagonistului la granita paradisului — ntr-o gradina edenica de
unde poate privi Noul lerusalim — si conversatiile teologice care ii raspund
curiozitatilor legate de ordinea si ierarhiile ceresti si de preceptele admiterii in
acest loc mirific. Astfel, din punct de vedere al personajului, Perle este mai mult
o elegie decat o opera vizionara intrucat cursul revelatiei — dezvaluirea
secretelor divine si cei trei loci in care aceasta se desfasoara — este influentat de
starea sa emotionald, intelegerea si acceptarea pierderii suferite fiind un scop in
sine egal in importanta cu revelatia divind. Daca dimensiunea vizionara a operei
— contemplarea paradisului, a ierarhiilor si geografiei sale, a rationamentului
divin si a idealului credintei mantuitoare — subliniazd semnificatia globala a
revelatiei relevantd intregii omeniri inspirate din traditia apocalipticd, cea
elegiaca o reprezinta pe cea personald, relevanta acestui indoliat, circumspect si
inversunat protagonist nenumit. Mai mult decat The Dream of the Rood si A
Seying of the Nightingale — pentru a compara cu alte poeme religioase analizate
aici — dar si mai mult decat Book of the Duchesse, Perle este un poem al
visdtorului cel putin atat cat este un poem al visului.

Durerea eului liric din ramd apare in aparent contrast cu frumusetea
toposului gradinii ca locus amoenus in care acesta cautid consolare pentru
pierderea suferita. La fel ca A Seying of the Nightingale, poemul foloseste
motivul gradinii pentru a prefigura visul, un loc minunat ce trimite la Gradina
Edenului, contemplarea si preamdrirea frumusetii naturale semnificand

reverenta in fata creatiei divine, o emotie puternica ce pregateste afectiv si
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cognitiv visdtorul pentru revelatie. Notabil este In aceastd prima parte a
poemului modul in care visatorul contempla moartea doar din punct de vedere
trupesc. El incearca a-si consola durerea meditand la beneficiile mortii pentru
lumea naturald, la viata si la frumusetea ce izvorasc din descompunerea trupului,
aceasta aparand un sacrificiu — nebenevol, dar asumat — al tinerei decedate si
resimtit de cei apropiati ce ii duc lipsa, in numele perpetudrii vietii dincolo de
disparitia sa fizica. In frumusetea naturii ce il inconjoar, bijutierul o vede pe
fiica sa decedata, gradina fiind astfel o imagine metamorfozata a ei, o dovada a
continuitatii ei pe pamant. Acest locus amoenus capata aici un nou substrat, fiind
mai mult decat un loc paradisiac ce adaposteste visatorul; este locul ce provoaca
jale prin asocierea cu fiinta pierdutd. Insa, in ciuda profunzimii contemplarii
urmarilor pierderii fiintei iubite, aspectul spiritual al acesteia este ignorat,
amplificand dimensiunea personald a versurilor i a perceptiei visatorului
inainte de revelatie.

Precum visatorul lui Lydgate, cuprins de un somn brusc si adanc — indus
magic sub actiunea locului mirific de catre fiinta supranaturald ce ii permite
revelatia — bijutierul se ,.trezeste” tot intr-o gradind, insa peisajul din vis este o
oglinda distorsionata a realitatii ce 1i inconjoard forma fizica, mai detaliata si la
care visatorul se raporteaza diferit, mai dinamic.

Notabila in Perle este prezentarea visului revelator ca o experienta
extracorporald: “Fro spot my spyryt ther sprang in space; My body on balke ther
bod in sweven (v. 61-62)” [Din acel loc spiritul mi-a saltat spre cer, lasandu-mi
trupul sd zaca adormit]. Ca in transa, sufletul ii paraseste trupul si se indreapta
catre un loc interzis acestuia, dar in acelasi timp permis celor vii, in care doar
cei alesi pentru revelatie pot pasi. Dupa geografia sa miraculoasa, taramul in
care bijutierul este transportat apare ca un echivalent al Paradisului Terestru, o
gradina fabuloasa marginita de un rau dincolo de care nicio fiintd vie nu poate
trece. Precum in cdldtoriile miraculoase ale sfintilor irlandezi spre Paradisul
Terestru ori Insulele Fericitilor unde roadele pomilor au capacitatea de a hrani

cilitorul (de pild, pe abatele Brendan si fratii sdi) fird a necesita ingerarea®’,

287 Corin Braga, Calatoria Sfantului Abate Brendan si immrama irlandeze, p. 24.
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si bijutierul se simte sdtul doar adulmecand parfumul fructelor: “So frech
flavores of frytes were, As fode hit con me fayre refete (v. 87-88)” [Atat de
proaspete aromele fructelor erau,/ incat ma hrineau ca si cand as fi gustat
mancare]. Astfel, visatorul suferd o metamorfoza chiar de la inceputul visului:
parasindu-si trupul in locul unde perla sa fusese Ingropata, el paraseste si nevoile
fiziologice, iar abilitatile motorii ii sunt imbunatatite, el observand ca poate urca
stanci si trece parauri cu usurintd si fara a resimti efort, stiind cd “No bonk so
byg that did me deres (v. 102)” [Nicio indltime nu Tmi poate face rau].

Aceste elemente pot fi interpretate in egalda masura alegoric, ca un pas
catre transcenderea conditiei de simplu si ignorant muritor, cat si psihologic ca
expresii ale logicii visului: distantele sunt relative, ele micsordndu-se pe
nesimtite atunci cand visatorul doreste sa le parcurga, vederea sa are 0 acuitate
neomeneasca — observa detalii la orice distanta, inclusiv atunci cand priveste
oamenii dinduntrul orasului — iar fecioara este privita simultan langa bijutier si
in multimea de citadini?®® ale Noului lerusalim.

O alta dovada a transfigurarii sale incd de la inceputul visului este starea
sa emotionala: visatorul isi simte nu doar trupul ci si constiinta mai usoara,
suferinta parand sa i se fi diminuat in favoarea unei curiozitati debordante ce il
impinge sd exploreze tinutul in care se afla. Fascinatia pentru frumusetea
naturala inlocuieste senzatia pand atunci coplesitoare de durere. Poate si datorita
curiozitatii nou-descoperite, menita sa-1 scoata din starea letargica si sa ii ofere
noi motive de a merge mai departe, precum si acestor diferente semnificative,
bijutierul nu mai are ganduri morbide si nu se mai gandeste deloc la perla sa.
Deja frumusetea naturii nu 11 mai aduce jale ci fericire, semn cd nu mai este pe
pamant ci se apropie de locul unde nu mai exista tristete ori altd emotie negativa,
iar natura este neostild omului la fel cum era in timpuri prelapsare. Imaginea
paradisiaca este sugeratd nu doar prin fauna, ci si prin bogatiile solului, pietre
pretioase fiind folosite drept termeni metaforici pentru culori, sugerand

splendoarea nepamanteana prin abundenta unor materiale pretioase.

288 Constance B. Hieatt, Pearl and the Dream-vision Tradition, p. 141
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Chiar personajul ghidului ce mijloceste revelatia divina — Fecioara-Perla
— este o fiintd cunoscuta de care visatorul este strans legat emotional, si totusi
diferitd. Daca Scipio isi visa bunicul aratand precum imaginea sa statuara pe o
care o privise nainte de culcare iar nu precum in amintirile sale despre el,
Fecioara nu seamana nicidecum cu copila pierdutd a bijutierului, dovada a
transcenderii sale. Ea este atat de schimbata fizic — fiind mai degraba o versiune
adolescenta a acesteia — incat acesta nici nu o recunoaste imediat. Ca purtare, ea
este tot ,,perla” cea ,,curatd” pe care o pierduse, dar inocenta ei nu este o modesta
naivitate copildreascd, ci puritatea unei sfinte cu intelepciunea unei egumene si
aplombul unei martire. Traiul in locul paradisiac, cunoasterea atemporald
dobandita aici si detasarea conferitd de moarte dovedesc cd prin aceastd
transcendere, ea nu mai este perla bijutierlui, ci a Mielului, a stapanitorului
Noului lerusalim care este noua ei casa.

Identificarea naratorului drept bijutier nu este intamplatoare, ea avand
conotatia de ingrjitor al puritatii pretioase. Ea joacd un rol in identificarea
acestuia cu Isus, caci bijutierul este cel ce are in grija Perla n timpul vietii, in
moarte ea trecand sub ocrotirea lui Isus. De asemenea, el poate descrie si aprecia
bogdtiile cetatii dumnezeiesti si naturii inconjuratoare la reala valoare prin
prisma cunostintelor sale. Remarcabil este, astfel, faptul cé estetica acestui locus
amoenus este personalizata dupa cea a bijutierului: nu doar ca natura onirica
este o oglinda a celei in care naratorul adormise, dar reconfiguratia sa fabuloasa
pare a fi izvorata din fantezia sa atunci cand vegetatia gradinii si relieful devin
giuvaieruri. Compozitia sa trimite totodatd la Ierusalimul celest, bogatia si
splendoarea ce se aseamana, dar intrece orice, fiind vrednica de un salas al
divinitatii si al celor alesi, iar gradina fiind o anticamera a paradisului in care
visatorul are privilegiul de a fi instruit de catre un sol divin in vederea admiterii
viitoare. lar Dumnezeu ori, cum il numeste poemul, Mielul, apare tot in ipostaza
de rege, de conducator, dar unul a carui extravaganta o depaseste cu mult pe cea
a oricarui monarh lumesc. Observam aici cum cele doud dimensiuni, cea
personala si cea alegoricd, isi afla confluenta in aceastd descriere de natura
onirica, aceasta suprapunere permeand toate celelalte aspecte ale poemului.
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Admiterea sa in paradis este obstructionatd de trei factori, dupa cum
formuleaza Amber Dunai: ,,posesivitatea sa in relatie cu Fecioara-Perla,
respingerea invataturilor ei in favoarea propriei sale intelegeri, si ferma sa
aderenti la sistemele pamantesti de justitie si recompensi”?®. Tot ea atrage aici
atentia asupra modului intrigant in care emulatia cristica se manifesta in cazul
bijutierului, identificarea cu Isus generand competivitate, o sigurantd de sine
exacerbatd si dorinta de a-1 provoca pe stapanitorul Noului Ierusalim din
gelozie. Bijutierul 1l percepe pe Isus ca pe un rival si, implicit, ca pe un egal, nu
doar datorita afinitatii lor pentru giuvaieruri ci in principal datoritd rolului pe
care Mielul il joaca acum de mire simbolic al fecioarei sale: ,,Mielul, asa cum 1i
pare bijutierului, nu mai este distant si inaccesibil: el a devenit sotul Fecioarei-
Perla si ocupi acelasi spatiu psihic precum visitorul”?%, acesta punand intreaga
sa frustrare legatd de distanta fiintei iubite, acum inaccesibild emotional si
incomprehensibila intelectual pe seama interventiei divine.

Exegeza remarca un trop iubirii curtenesti si In reprezentarea iubirii
dureroase specifice traditiei si rolurilor de gen prezente si aici. Puterea femeii
in aceastd serie de mentalitati, asa cum aratam cu cateva subcapitole In urma,
sta in respingerea barbatului ce o curteaza, in abilitatea de a-i nega si a-i frustra
1ubirea s1 dorinta. Desigur cd aici Fecioara este moarta, deci distantarea nu este
una voluntard, dar ea raspunde jalei si iubirii disperate a visatorului cu acea
raceald plind de demnitate si virtute pe care doamnele traditiei curtenesti o
demonstreaza, fie ca intrupeaza arhetipul reginei ori al monahei (cele doua
directii discutate in contextul Isle of Ladies). Acesti tropi ai iubirii curtenesti au
generat contradictii In exegeza cu privire la natura relatiei dintre bijutier si
fecioard, caci gelozia pe care o simte atunci cand afla de mariajul simbolic al
fecioarei cu Isus ar putea reprezenta o legdturd erotica in contextul acestei
traditii, de cealaltd parte se afld vérsta tinerei ce a petrecut ,,doar doi ani” pe
pamant alaturi de bijutier, in acest context gelozia putdnd fi pusa pe baza

posesivitatii unui tatd care, in acceptiune medievald, are dreptul si

289 Amber Dunai, ”The Process of Salvation in Perle”, Mythlore, p. 12.
29 punai, op. cit., p. 17.
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responsabilitatea de a decide inclusiv viata amoroasa a fiicei sale. Poate si de
aceea, ea ii trezeste sentimente felurite — cu toate ca actioneaza ca un ghid
redutabil, bijutierul simte intai nevoia de a o dojeni pentru faptul ca l-a parasit,
invinuind-o de calvarul emotional prin care trecuse, si apoi de a o contrazice in
explicatiile sale. In afara asertiunii visului, poetul nu si-ar fi permis si contrazica
legile lui Dumnezeu, dar, dupd cum am aratat, un visitor obtuz prezinta
oportunitatea ideald pentru realizarea aspectului didactic al poemului.

Explicarea statutului fecioarei in viata de apoi raspunde si la chestiunea
autoritatii sale ca ghid, calificarii sale de a mijloci o revelatie divind. Dupa
taxonomiile oniricului ale lui Macrobius si Grigore cel Mare, ghidul poate fi o
fiinta apropiatd visatorului, o fiinta influenta si cunoscatoare in domeniul la care
visul face referire, ori o fiintd divind (inger, sfant); personajul fecioarei inglobeaza
toate aceste trei aspecte: este chiar obiectul suferintei si dorului visatorului,
asadar, prin investitia emotionald, fiinta cea mai potrivita pentru a-i aduce acestuia
consolare, este o fiinta ce a putut transcende conditia umana prin moarte, eligibila
de a traversa raul si patrunde in Paradisul celest unde a putut ocupa un rang inalt
datoritd puritatii sale, avand acces, ca mireasa a lui Cristos, la cunoasterea
ierarhiei si legilor ceresti si fiind investita asadar cu autoritatea de a impartasi
aceastd cunoastere celor alesi sd paseascd pana la portile Paradisului.

Aici poemul adreseaza preocupdrile Evului Mediu, si nu numai,
referitoarea la vrednicia salvarii in cazul copiilor decedati si a credinciosilor
plini de virtute si pietate, mergand, asadar, mai adanc in aceasta notiune a
manturirii decat in poeme precum The Dream of the Rood, Book of the Duchesse
ori Piers Plowman in care a mai fost pusd in lumina. Fecioara-Perla
contracareaza 1n aceasta portiune acuzatiile mai mult sau mai putin voalate prin
notiunea surprinzatoare a cortaysye, a curtoaziei ceresti in care fiecare rezident
este monarh in felul sdu, fiecare mireasd a Mielului este Regina Raiului, dar
aceasta nu exclude suprematia Fecioarei Maria ca monarh peste monarhi.
Asertiunea nu il convinge neaparat pe visator, dar ii demonstreaza ca perceptia
sa asupra ierarhiilor este prea angrenatd in pamantesc pentru a intelege divinul,

caci umanul si lumescul sunt limitate, ca structurd si limbaj, si cd bijutierul
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trebuie intai sd se lase desprins de acestea pentru a putea accede la intelegerea
divinului si la mantuire. Faptul ca o fiintd atat de tanara si lipsita — din cauza
mortii premature — de abilitatea de a-si manifesta orice calitate crestineasca
exercitatd cu buna-stiintd ajunge in fruntea ierarhiilor ceresti ale celor raposati
invalideaza, pana la urma, eforturile celorlalti crestini. A trdi o viata Intreagd in
retinere, sub presiunea de a urma legea divind, a accepta martiriul pentru valorile
crestine sunt eforturi ce 1si pierd importanta atunci cand recompensa este oferita
intr-un mod atdt de aleatoriu. Bijutierul priveste aceste reguli divine cu
stupoarea cu care visatorul din Hous of Fame priveste procesul justitiar al
Faimei, nu doar derutat, dar chiar revoltat de lipsa lor de logica. De aceea el si
respinge parabola pe care fecioara o enuntd, judecand deciziile divine dupa
reguli pamantesti. Acestd idee a raportarii la ierarhia feudald pamanteasca este
dezvoltata in exegeza, iar Nicholas Watson il numeste pe autorul poemului un
teolog vernacular pentru teoriile inedite elaborate aici cu privire la relatia dintre
om si divinitate, la simplicitatea, de fapt, a acesteia?.

Daca retorica acestei parti mediale a visului reuseste ori nu s isi convinga
cititorii nu este atat de important aici, cat este individualitatea visatorului,
parcursul sau spiritual si moral. Céci o parte din procesul didactic se realizeaza,
asa cum am mai aratat, pe o parte, prin identificarea cititorului cu protagonistul
si, pe de alta, tocmai prin contrastul dintre cei doi —Tn momentele in care cititorul
este, poate, surprins, amuzat ori critic la adresa indaratniciei bijutierului — ambele
abordari fiind strategii constiente ce alcdtuiesc retorica poemului oniric.

Actul voluntar al visdtorului din finalul poemului a fost indelung tratat in
exegeza tocmai datorita caracterului sdu iesit din comun, datoritd, pana la urma,
surprinzatoarei dinamicitati disruptive pentru revelatie a personajului in acest
punct final; caci, dupa intreaga pledoarie a Fecioarei, visatorul tot decide a trece
raul atunci vine momentul sa infrunte din nou despartirea de ea. Vointa
visatorului se manifestd In contradictie cu acea curtoazie cereascd pe care

Fecioara-Perla incercase sa i-o expund, cu legile divine de supunere a

291 Nicholas Watson, “The Gawain-Poet as a Vernacular Theologian”, A Companion to the
Gawain-Poet, p. 294
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credinciosului fatd de Dumnezeu si, nu in ultimul rand, cu legile visarii, context
n care are actul are un efect suicidal, de expulzare din viziunea escatologica.

Pedeapsa prin expulzare demonstreaza aspectul elegiac al poemului de a
fi si o lectie de cumpatare, de Infrangere a vointei irationale, neintelepte, a
lacomiei si a umilintei in fata ordinii divine si de acceptare in fata mortii,
corespunzand de fapt ultimului stagiu al comprehensiunii. Fata de un Isle of
Ladies unde trezirea il arunca in nostalgie pe visator, finalul poemului gaseste
eul liric iluminat, vindecat de suferinta, in reverenta in fata planului divin si gata
sd se abandoneze credintei fara impotrivire. Revelatia 1l face s se simta disociat
de muritori — la care se refera prin they — constientizandu-si conditia fizica si
limitarile naturii umane si vazandu-si propriile greseli de la inaltimea
intelepciunii nou dobéndite. Inversunarea cu care dorise prezenta fecioarei
alaturi de el este acum inlocuitd de altruism — “So wel is me in thys doel-
doungoun/ That thou art to that Prynses paye (v. 1188-1189)” [Fericit sunt eu in
aceastd temnitd/ caci tu esti ceea ce Printul doreste] — si de o resemnare izvorata
nu atit din abandon orb in fata vointei divine, cait din intelegere. In
impulsivitatea, ignoranta si insolenta sa el vede tendinta tuturor muritorilor de a
se lasa prada rdului inerent, lacomiei si mandriei — “Bot ay wolde man of happe
more hente/ Then mighten by ryght upon hem clyven (v. 1195-1196)” [Dar
omul intotdeauna isi doreste/ mai mult decat pe drept ar merita”] — in loc de a
se increde n divinitate pentru a-si transcende limitarile.

Revenirea la lumesc si la ratiune, prin constientizarea a ceea ce pierduse,
ii aduce, de fapt, transfigurarea mai mult decét cunoasterea oferitd de Fecioara
in timpul viziunii. Revenirea la distanta dintre el si Rai, dintre el si Fecioara si
dintre el si Dumnezeu, risipeste iluzia egalitdtii in modul arogant in care o
percepuse in vis prin frustrarea emotionala si rationala de care era cuprins, si,
privind Tnapoi la invataturile Fecioarei si la expulzarea sa, el realizeaza in sfarsit
unde gresise. El vede cd un trai pamantesc in comuniune cu Printul si dorintele
sale, in intelegere a iubirii sale si in acceptare a misterului sau este ceea ce 1i va
castiga mantuirea. Concluzia este, desigur, ceea ce remarca toate aceste poeme
medievale cu substrat religios ce se Incheie cu o pledoarie a vietii in pietate, dar

diferenta std, asa cum am aratat, in modul In care se ajunge la aceasta.
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Luand 1n considerare aceasta ineditd imbinare a doctrinei vietii de apoi cu
dimensiunea personald, chiar naturalista, Stephen Russell vede ca scop al
poemului tocmai subminarea discursului escatologic prin expunerea
dependentei sale de limbajul si rationamentul uman, si de aici Incurajarea unei
relatii simple cu Dumnezeu in locul intelegerii notionale?®2. Poemul se giseste,
din acest punct de vedere, la polul opus traditiei literare ce glorifica cunoasterea
prin ratiune, cici doctrina religioasa este prea angrenatd in uman si, deci, prea
limitata pentru a fi capabila sa explice cu adevarat divinitatea, iar dragostea lui
Dumnezeu pentru omenire este una irationald. De aceea, de fapt, conform

retoricii Fecioarei-Perla, nimeni nu merita, cu adevarat, Raiul.

A Seying of the Nightingale: Reforma viziunii onirice

Odata cu secolul al XV-lea, specia viziunii onirice devine atat de uzitatd
incét cere reconstructie, cere reimaginare. Compusd in jurul anului 1450, A
Seying of pe Nightingale este un concis si complex poem ce inglobeaza aceasta
nevoie de reformare a viziunii onirice a finalului Evului Mediu si inceputului
modernitatii. Nu atat de cunoscut si comentat in exegeza precum Fall of Princes
ori Troy Book nici atat de citat ca vizine onirica precum The Temple of Glas,
acest poem al lui Lydgate este exemplar concentrat in cele doar trei sute optzeci
st unu de versuri ale sale asupra tropilor structurali si tematici ai speciei pe care
ii Tmbogateste cu complexe alegorii si ingenioase transferdri de inteles ce
rastoarnd asteptdrile cititorului versat in traditia oniricd spre surprinzdtoare
concluzii. Deschiderea lui Lydgate spre sferele cunoasterii este multifatetata, el
fiind in egala masura un poet curtenesc, un erudit al secularului — experimentat
cititor si autor de tratate in diverse domenii variind de la literaturd clasica la
medicind — si, de asemenea, un preot si poet monastic. Remarcabil este faptul
ca el vireaza tropii viziunii onirice spre un domeniu de asemenea arhiuzitat in
epocd si adesea adiacent lor, si anume moralitatea crestind si interpretarile
scripturale, dar modul in care acest transfer este realizat 1l transforma in ceva

neasteptat pentru cititor.

292 Russell, op. cit., p. 167.
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Nascut in jurul anului 1370, John Lydgate devine preot la doudzeci si
sapte de ani, dar studiaza la Oxford unde rimane o perioada indelungata, intrand
sub patronajul succesiv al trei regi ai Angliei?®®. In ceea ce priveste operele sale
literare, critica il defineste adesea prin efortul sdu de ,,a emula si intrece pe
Chaucer in fiecare dintre genurile poetice majore”?% nu doar la nivel stilistic, ci
si In ceea ce priveste acuratetea reprezentdrii spiritualului, moralului,
religiosului, a umple golurile percepute de el in traditia literara a epocii sale din
postura cunoscatorului.

Despre aceasta reprezentare a religiei in operele lui Lydgate s-a scris mult
in relatie cu contextul istorico-religios al perioadei, al ereziei lui John Wycliffe si
reformelor heterodoxe ale bisericii care promova integrarea scripturilor in cultura
vernaculard®®®, tendinti ce a influentat atitudinea reformatoare a poetului fati de
traditia literara, in general, si de viziunea onrica, in particular. De aceea, A Seying
of pe Nightingale se indeparteaza de ludicul si fantasmagoricul unor abordari ale

2% i plonjeazi in

oniricului precum ale lui Chaucer si ale chaucerienilor
profunzimile moralei crestine si interiorizarii dogmei scripturale, depasind in
acest sens cealalta viziune a Evului Mediu tarziu analizata aici, Perle.

Cea mai puternica verigd de legatura dintre Perle si A Seying of the
Nightingale este tema iubirii transpusa din traditia laica a poeziilor contemporane
in context religios, iar cea dintre aceasta din urma si The Dream of the Rood este
tematica rastignirii lui Cristos, mutarea accentului de pe identitatea visatorului pe
sentimentul de reverenta in fata suferintelor lui Cristos, la care se adauga simtul
profund al datoriei vizionarului de a transmite mai departe revelatia primita in vis.
Dest viziunea ingerului povatuitor al lui Lydgate nu are forta vizuald a eroicului
misiunii Crucii si a lui Cristos, se remarca la poet profunzimea pledoariei

filosofice, asemdnatoare celei a Fecioarei-Perla dar cu impact emotional mai

293 Mary Wellesley, ,,Static «Menyng» and Transitory «Melodye» in Lydgate’s 'Seying of the
Nightingale", in Stasis in the Medieval World: Questioning Continuity and Change.

2% Derek Pearsall, “Chaucer and Lydgate”, Chaucer Traditions: Studies in Honour of Derek
Brewer, p. 47.

2% Wellesley, op. cit., p. 233.

2% victoria Symons, Mary Wellesley, Michael D.J. Bintley, Introduction, Stasis in the Medieval
World: Questioning Continuity and Change, p. 19
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puternic intrucat provoaca transpunerea simpatetica a visatorului in patimile lui
Cristos prin intermediul ciocérliei si produce o schimbare radicald de perspectiva.
Visatorul lui Lydgate este un receptor mai degraba static al viziunii, in sensul
protagonistului din The Dream, dar transformarea sa in urma revelatiei este, din
punct de vedere cognitiv, cea mai complexa.

Referitor la identitatea visatorului ori la starea sa previzionara, poemul nu
include multe indicii. Precum Tn Perle, acesta se gaseste intr-un cadru natural
mirific, un locus amoenus aflat intr-o vale cu arbori si plante cu parfum
imbatator unde rasuna cantecul unei ciocarlii, dar, spre deosebire de acesta, el nu
contempleaza natura melancolic, ci imbucurat de frumusetea naturala la care este
martor. Paralela dintre acest locus amoenus si Gradina Edenului este estompata
initial, imaginea sa capatand accente pagane prin figurile lui Venus ori Cupidon
ale cdror nume naratorul le discerne in cantecul ciocarliei. Acesta, stiind ca
ciocarlia canta despre dragoste, interpreteaza trilul ei ca o inversunata pledoarie
catre Venus de a-i rdpune pe cei ce sunt Inseldtori in dragoste, cdtre Cupidon de
a-1 rani cu sagetile sale, ocrotindu-i doar pe cei ce iubesc cu adevarat.

Observam cu usurinta tropii traditiei onirice concentrati In aceasta prima
parte a poemului, ceea ce induce cu omniscientd viclenie cititorul in eroarea de
a se destinde 1n acest cadru familiar, pregdtindu-1 astfel pentru revelatia tocmai
prin uimirea discrepantei dintre naratiunea prologului si restul poemului, prin
puternicul impact prin care acesta 1i solicitd empatia, cogitatia si spiritualitatea.
Asemanator visatorului din Perle, protagonistul este atat de prins in propriile
sale perceptii induse de mitologia populara a vremii incat este orb la orice alta
interpretare, omitand elemente-cheie ale cadrului pe care il examineazd. De
aceea, divinitatea insasi pare a interveni in destinul sdu atunci cand visatorul
este brusc cuprins de a dedly sleepe indus magic de bawmy vapour al florilor ce
il inconjoara. In vis, un inger 1i apare inainte si ii arata cat de departe de adevar
era profana sa interpretare a cantecului ciocarliei.

Simbolul ciocérliei, derivand din mitul grec al Philomelei si indelung
ilustrat in literatura occidentala, este un simbol al mortii si renasterii, al

adevarului exprimat prin artd, al rezistentei impotriva tiraniei, al rdzbundrii, al
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vinovatiei, ilustrat in ipostaza de mama indurerata, sord solidard, femeie
vindicativa, artist, si personificind teme profunde simptomatice naturii
intunecate a omului. Cu toate ca mitul grec prezinta violul Philomelei de catre
Tereus in toatd violenta si tragedia sa, numeroase scrieri medievale transforma
ciocarlia intr-un simbol al dragostei si al sexualitatii, omitand chiar esenta
mitului sdu. T. A. Shippey urmareste evolutia acestui simbol in perioada
medievala, interpretind aceasta alterare a sensului prin marota perioadei
scrierilor de tip courtly love pentru o iubire mistuitoare, fulgeratoare ce adesea
sfarseste tragic — in cupluri literare celebre precum Tristan si Isolde ori Lancelot
s1 Guinevere — lipsa de consimtdmant in cazul relatiei dintre Philomela si Tereus

devenind irelevanti?®’

atata timp cat ea intruneste tipul de iubire glorificat in
traditia courtly love. Astfel de scrieri preiau anumite teme ale mitului si le scot
din context pentru le transpune in aceastd traditie, denaturand acest aspect al
mitului. Spre a numi doar cateva exemple, in Kingis Quair (poem atribuit lui
James I al Scotiei) ciocarlia este o vizionara a iubirii al carei cantec are puterea
de a prevesti cursul fericit ori tragic al acesteia, pastrand ideea potentialului
periculos al iubirii ori atractiei intense, Confessio Amantis a lui John Gower
prezintd lamentul ciocarliei ca un cantec al rusinii de a nu mai fi fecioard,
pastrand din ideea violului mai degraba aspectul social decat psihologic, iar
Laustic al lui Marie de France foloseste ciocarlia ca un simbol pentru dragostea
ilicita si pentru dorinta de libertate sexuald, a caror imposibilitate este redata
prin sfarsitul tragic si violent al ciocarliei ce oglindeste violenta mitului®®,
Asadar, daca in abordarile laice ale perioadei medievale predomind
interpretarea ciocarliei fie in imaginea unei tanare virtuoase seduse de un barbat
concupiscent, cu accent pe aspectul ei de victimd, fie corelatd cu iubirea
romantica si sexualitatea, la Lydgate figura capata interpretari alegorice de
factura religioasa si este explicit dezbracatd de elemente pagine. Aceasta
reinterpretare din A Seying of the Nightingale constituie, de fapt, pretextul

didactic al poeziei si baza alegoriilor din interiorul acesteia. Cantecul ciocarliei,

2977, A. Shippey, Listening to the Nightingale, p. 144.
29 |1dem 16, p. 145.
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transcris occy, este adesea interpretat in literaturd ca o expresie a furiei si
razbundrii (de la occir, a ucide), a rezistentei — prin okhi, insemnand nu in
greacd?®® — ori ca un domol, dar pasionat cantec de si pentru dragoste, aceasti
din urma interpretarea fiind si cea datd de visatorul lui Lydgate.

Ciocarlia lui Lydgate canta despre iubire, dar o iubire ce nu este éros, ci
agéape, nu este iubire trupeascd ori romantica ci dumnezeiasca, acel primum
mobile care defineste divinitatea. Aceasta putere exista si in om, dar nu in sensul
pe care visatorul 1l interpretase la inceput ci doar prin identificarea afectiva cu
Cristos, prin imaginatia devotatd la care ciocarlia indeamna. Astfel, chiar daca
visdtorul nu este apdsat de durerea ori anxietatea proprie protagonistilor
viziunilor onirice, emotiile sale intense 1l deschid unei revelatii, iar suferinta si
experienta sa soteriologicd survin prin identificarea afectivd cu ciocarlia si,
implicit, cu Cristos despre care aceasta canta.

Prin intermediul cantecului ciocérliei, pilda ingerului dojeneste naivul si
prea profanul visdtor pentru interpretarea sa romantatd cu accente pagane
proprie unei traditii courtly love, si ii atrage atentia asupra aspectului iubirii care
este mai presus decét cea omeneasca, aspect pe care acesta il neglijase. Aceasta
dojana apare, fara indoiala, ca o pilda nu doar pentru visator, Ci si pentru orice
cititor de poezie a dragostei laice, intrucat pentru Lydgate aici doar iubirea lui
Cristos, si pentru Cristos, este adevarata, purd si demna de a fi urmata. Visatorul
intelege acum ca ciocarlia cheama sufletul crestinului ,,veni in ortum meum:
soror mea” pentru o comuniune absolutd prin Cristos cu care sufletele
muritorilor sunt Infratite.

Elementul cheie accentuat in imaginea ciocarliei — pe care visatorul-
narator nu 1l observase — este spinul pe care aceasta sta atunci cand canta,
element ce trezeste In privitor imaginea biblica a patimilor lui Cristos. Patima si
oroarea mitului Philomelei se pastreaza astfel la Lydgate in frenezia indemnului
Sle al, reinterpretat in viziune ca un strigat de lupta impotriva celor care uita
sacrificiul lui Cristos si care nu i se simt indatorati. Ciocarlia nu inspira la lupta

egoist, in numele propriului orgoliu rdnit si al rdzbunarii precum Philomela, ori

299 Mary Wellesley, op. cit., p. 240.

253



impotriva falsului éros, ci in numele lui Cristos. Ea insasi isi sacrifica viata
pentru a transmite mesajul celor ce o asculta. Ideea ca ciocarlia este pasarea ce
canta pana la moarte este regasita si in Historia Naturalis a lui Plinius cel
Batran, incd o dovada a inrddacinarii si raspandirii mitului, subliniind la Lydgate
datoria pe care o are visdtorul, odata iluminat de revelatia divind, de a-si asuma
rolul de transmitator pentru raspandirea revelatiei. Cantecul sau Indeamna
credinciosii: “Enarme thy-self for thy proteccioun,/ Whan that the feendis list
ageyn the stryve/ With the carectes of his wondes fyve (v. 284-286)”
[Inarmeazi-te, pentru a ta protectie, impotriva atacurilor diavolilor cu semnele
celor cinci rani ale sale], sa se insufleteasca prin suferinta mantuitoare si sa
urmeze calea crucii, iar poetul vizionar are datoria de a-1 propovadui pe Cristos
asemeni ciocarliei.

La fel ca in The Dream, identificarea visdtorului cu transmitatorul
revelatiei — ciocarlia — si cu Isus reprezinta vehiculul transformarii acestuia, iar
identificarea implicitd a visatorului cu cititorul in aceasta ecuatie contribuie la
realizarea aspectului didactic al poemului. Transformarea visatorului este asadar
radicald; imaginile evocate de ciocarlie si de ingerul mesager i deschid ochii
asupra noii interpretari a unui lucru pe care il credea inteles, asupra propriei
ignorante. Din romanticul idealist si superficial de la inceputul poemului,
visatorul devine in urma revelatiei si a contactului cu suferinta un predicator al
iubirii divine ca element creator primordial. Aceastd ,,revenire” (in contextul
logicii structurale a studiului meu si a istoriei influentelor literare asupra speciei
viziunii onirice) la temele biblice Intr-un mod inovativ, reformator, ce reflecta
spiritul epocii si reprezinta un apogeu al acestei traditii si face legatura catre cea
a epocii moderne ce aduce noi valente acestui tip de literaturd atit de multifatetat

in esenta si de longeviv in istorie.
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Concluzii. Visul intre text si mental colectiv

A vorbi despre vis in literatura engleza medievala inseamna a patrunde
intr-un teritoriu unde realitatea si fictiunea se intrepatrund pana la indistinctie.
Poetii acestei epoci au intuit forta ambiguitatii onirice si au transformat-0 n
mijloc de reflectie, de consolare, de indrumare, de empatie si chiar de seductie.
Visul devine nu doar un pretext narativ, ci o experientd impartasita: cititorul,
alaturi de visatorul-poet, parcurge calatoria, se lasd tulburat de imagini,
confruntat cu intrebari, atras de emotii.

Distinctia fundamentala dintre cele doud mari directii ale literaturii onirice
medievale — viziunea religioasa si viziunea de dragoste — rezidd in amploarea
mesajului transmis. Experientele propuse de prima sunt solemne si limitative,
rezervate celor care pot purta povara revelatiilor despre mantuire si viata de
apoi. In schimb, viziunile erotice se deschid tuturor prin familiaritatea emotiilor
si prin usurinta identificarii cu protagonistii.

Astfel, vinovdtia pacatelor, jalea pierderii unei fiinte dragi, nelinistea
1ubirii incipiente sau insomniile sunt experiente impartasite de orice om, fie ca
vorbim despre The Dream of the Rood, Perle, The Isle of Ladies sau The Book
of the Duchesse. Ele permit o empatie imediati intre cititor si personaj. In
schimb, a primi cheia mantuirii sau o revelatie profetica presupune o autoritate
spirituald pe care nu oricine o revendica si nici nu o doreste.

Tot asa, nu toti cititorii au disponibilitatea intelectuala pentru a imbratisa
dialogurile filosofice pe care Boethius le construieste prin alter ego-ul sau sau
pe care Scipio le primeste de la stramosul sau. Un Geffrey, neputincios in fata
intelepciunii transmise de vultur, poate fi substitutul oricarui cititor care se
recunoaste ,,nevrednic”. Dar daca filosofia nu este la indemana tuturor, visul
erotic si curtenesc este accesibil prin universalitatea dorintei si prin atractia
cunoasterii trupesti.

In plus, in contextul crestin al Evului Mediu tarziu, fictiunea erotici — chiar
daca recurge la zeita Venus si la imaginarul clasic padgan — era perceputa ca un joc

cultural legitim, Incarcat de prestigiul antichittii si inofensiv pentru dogma
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religioasa. Ea oferea, prin realismul trairilor si al gesturilor cotidiene, un teren mai
antrenant pentru cititor decét austeritatea unei revelatii divine. De aceea, viziunea
de dragoste se remarca atat prin potentialul de divertisment, cat si prin forta de a
reda in chip realist activitdti si sentimente familiare, accesibile oricui.

Dar aceasta dualitate — intre visul religios si cel erotic — nu este o ruptura,
ci o dovada a versatilitatii genului. Daca unul aspird la inaltimi metafizice,
celalalt cultivd emotia si cotidianul, dar ambele se hranesc din aceeasi
ambiguitate, aceeasi punte intre interior si exterior, intre finitul uman si
promisiunea unui sens mai larg. Viziunile onirice medievale nu dau niciodata
raspunsuri definitive, dar tocmai de aceea continua sa fascineze: lasa cititorului
senzatia ca poate fi el insusi purtatorul unei revelatii.

Se poate spune, astfel, ca aceste poeme sunt, in egald masura, didactice si
participative. Ele cer un cititor educat, capabil sa recunoasca tropi, simboluri,
aluzii culturale. Acesta este invitat sa participe nu doar afectiv — prin emotiile
intense trezite de naratiune — ci $i cognitiv, prin activarea cunostintelor si
abilitatilor sale interpretative. Ambiguitatea visului 1l face eligibil, aproape
subliminal, pentru a impartdsi experienta revelatiei. Protagonistul, fie el
Geffrey, Amant, Drede sau Long Will, nu este infailibil, ci imperfect, ezitant,
uneori chiar obtuz. Iar aceasta slabiciune devine strategia prin care cititorul se
simte implicat si, paradoxal, valorizat.

Astfel, viziunea oniricd devine nu doar un exercitiu de imaginatie, ci o
sursd de motivatie si un mecanism realist de generare a comportamentelor si de
revelare a realitatilor psihologice. Majoritatea viselor literare raman enigmatice,
incadrabile in categoria somnia din clasificarea lui Macrobius, unde cauzele pot
fi fiziologice sau psihologice, si nu exclusiv supranaturale. Chiar si atunci cand
visatorul insusi le respinge — precum Scipio, obosit dupa célatorie si influentat
de gandurile zilei, sau Clytemnestra, care nu da crezare ,,plasmuirilor” somnului
— visul nu Inceteazd sd fie relevant. Pentru cititor, repetitia simbolurilor si
revenirea obsesiva asupra visului il transforma intr-un dispozitiv narativ central,

capabil sa conduca actiunea si sa deschida interpretari multiple.
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Chiar si 1n interiorul conventiilor stricte ale genului, poetii medievali au
incercat sd surprinda autenticitatea experientei onirice: starea de dinaintea
adormirii, senzatia trezirii, distorsiunile de spatiu si timp, intensificarea
simturilor, logica stranie a visului. In acest sens, putem spune ci au explorat
actul oniric cu o subtilitate care transcende simpla imitatie a realului. Daca
autenticitatea era, prin natura genului, constransd de didacticism si de traditia
retoricd, creativitatea s-a exprimat tocmai in felul de a plia conventia pe
singularitatea trairii.

Privind in ansamblu, viziunile onirice medievale ne invatd mai mult
despre epoca lor decét despre visele ca atare. Ele sunt expresia unei lumi in care
cunoasterea era simultan rationald si mistica, unde fictiunea literara putea sta
alaturi de autoritatea teologica, iar meditatia asupra iubirii sau mortii devenea
un exercitiu de formare interioara. In felul lor, aceste poeme dau glas acelei
nelinisti universale care strabate istoria culturii: cautarea unui sens in limitele
finitudinii umane.

Asadar, daca existd o concluzie majora, aceea ar fi ca visul medieval nu
apartine doar visatorului, ci si cititorului. El este pus in circulatie ca experienta
comund, ca oglinda a unei comunitdti intelectuale si spirituale. Si tocmai de
aceea studiul sdau ramane deschis: niciodatd epuizat, niciodatd complet.
comparatd cu traditiile altor literaturi, explorarea textelor minore inca putin
cunoscute, reexaminarea tropilor in lumina teoriei contemporane — nu face decat
sa confirme bogatia acestei teme.

In cele din urmai, ceea ce putem lua cu noi din literatura visului medieval
este tocmai aceasta fortd a ambiguitdtii: o invitatie de a ramane in prag, intre
real si imaginar, intre certitudine si taind, intre experienta personald si memoria
culturala. Iar in acest prag, la fel ca visatorii din poeziile engleze medievale,

cititorul descopera nu doar un gen literar, ci o cale de a privi lumea.
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