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Consideratii preliminare

Existi cazuri cand inceputurile unui termen gonparc, in mod
potenial, Intreaga lui dezvoltare ulterigarin astfel de situd, etimologiile
nu mai pot fi eludate. Dincolo de pluralitatea @télor in care este utilizat,
cuvantul “exil” i revendi@ o asemenea incursiune. Latinescul “exilium”
provine de la verbul “ex-igo”, care inseainta face & iasi”, “a impinge
afa”, “a goni”, “a alunga”. Acestea sunt doar catevatr@® semnificgile
verbului memionat. De la acesta dedivatat “exilium” (scrissi sub forma
“exsilium”), adici resedina in afara patriei, gonire, exil, loc de refugiut ga
“exilis”, adica slab, uscat, suipe, sirac, puin, mic. Acsti termeni cofgin, in
germene, intreaga istorie a exilului. Ei desemiigazeea ce ftimeste cel
izgonit, si sentimentele ce 1l incedrrcadicd modul in care supdrtsurghiunul
ori dorinta sa de intoarcerg,locul propriu-zis de exil.

Fenomenul exilului poate fi descris, pe scurt, deagre a locului

propriusi situare, permaneitsau doar provizorie, in afara lui. Cum locul pe
care fiecare 1l resimte drept propriu este un abiitcentru al lumii sale,
trebuie accentuat faptuh exilul este, in fond, abandonarea, ¥@iau fotat,
a centrului. Exilatul devine astfel un ex-centrtd. tenteaz marginile prin
simpla lui situare la o distgnsuficient de mare de centru. Orice farhe
exil presupune fasirea locului propriu, indéptarea dinspre centruatre
margini, dinspre pliitate spre precaritate.

Se impune 80 precizare. Cand vorbim despre un centru ce dbate
pierdut sau retgit, nu avem n vedere un topos bine pregizdefinitiv, fata
de care orice alt existent este o sinplargine. Nu despre un astfel de dat
imuabil este vorba. Dimpotriy fiecare dintre noi se pamneaz relativ la
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acel centru pe care el sil recunoate, pe care il experimenteain vreun
fel, cu care intngne un raport oarecare de familiaritate. Doa& tée un astfel
de centru viusi eficient al vieii noastre poate deveni activ sentimentul
distantei. Daé nu avem de a face cu o pluralitate indefimieé “centre”, este
pentru & imaginile, creditele si reprezentrile noastre nu sunt intru totul
subiective, ci prezifitun caracter comun. Astfel, este mai adec¥apsinem
ca reprezeririle privitoare la centrul simbolic al lumii dif2éde la o epacla
alta, nu pusi simplu de la un individ la altul. Sentimentul ki este deci
dependent de supoide active la un moment dat.

Asa cum sugeredzsi originea latid a cuvantului, exilul poate fi
privit dintr-o tripla perspecti#. Sau, mai precis, se conturg@a®ei experiere
ale exilului. Prima dintre acestea este chiar Tadapea dinspre centruitre
margini. Int& Tn joc cu acest prilej categoriile tamii si cele ce definesc
contextul acestei @ani, precumsi simbolismul @derii. A doua experiga
vizeaz locul propriu-zis de exil. Se contur@aacum o topologie a exilului.
In sfasit, a treia experigi poate fi definii prin ansamblul sentimentelor ce
1l insaesc pe cel exilat.

Mi-am propus gadar & reconstitui, pe scurt, istoria metafizia lumii
occidentale, citind-o ca o istorie a exilului. in& de toate, voi incercad s
delimitez reprezeitile asupra centrului ce au fost dominante in iator
omului occidental. Plecand de la acestea, voi evi@enodalititile Tn care a
fost perceput actul exii, adica desprtirea de centryi asaltul marginilor.
Apoi, voi schia, pentru fiecare caz in parte, o topologie a kxilin sfasit,
cu fiecare ipostaz a exilului vor igi la iveah trairile, credinele si
sentimentele pe care le inceacel aflat in exil.

Este necesarinca o precizare. ldentificarea, pentru fiecare époc
majoia a spiritualifitic occidentale, a centrului simbolic in jurularaia
graviteaz absolut totul nu Tnseardnnumirea unui punct fix, sa cum
desemam centrul unui cerc sau al unei sfere. Centrul simleste, de fapt,
o lume a vigi, un spaiu in care se #fiieste plenarsi in care totul §i afla o
justificare deplia. Astfel, centrul este mai deggahbn alt nume al intregului
n interiorul @ruia fiecare dintre noi se simte “agdadDaca asa stau lucrurile,
atunci ipostazele exilului vor sta intr-un rapoe dnalogie cu diferitele
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ipostaze ale reteei intreg-parte. Locul pe care 1l ocupmul in intregul vast
prin care §i gaseste o justificare, pierderea acestui khdorinta de a-l regsi,
patimile si metamorfozele sale interioare — acestea suntdooatele prin
care fenomenul exilului poate fi descris suficidatcomplet.

Cetatea ca destin al omului grec

Este cunoscut faptukdn Grecia anti€ cetatea a reprezentat cadrul in

care se desfurau toate activitile majore ale omului. Nicicand faptul de a
trai intr-o cetate nu a mai fost ridicat la rangul definitie unanim
recunoscut a omului. Dezbaterea lui Aristotel din lucraRalitica privitoare
la zoon politikonnu este o inov#e a Stagiritului, ci ea reflextpursi simplu
starea de spirit a grecului. 8Stnarturie pentru aceasta faptuh uterea
nelimitaé a cefitii nu s-a ficut simita doar in cadrul cétii democratice
ateniene, ci o datcu cea homeri; de factudi aristocratid. lar declinulsi
sfasitul cetatilor grecsti, desi au fost pregtite de schimbrile de mentalitate
survenite ing& din secolul al V-lea,si au principalele cauze in r¢iée cu
exteriorul, cu alte popoake culturi. Cucerirea macedonegfrte a determinat
trecerea de la regimul micilor &gt la vastele monarhiigi nicidecum o
adevirati unitate a tuturor grecilor, a fost doar una ditaezele destmarii
cetitilor. Un rol hotirator au jucat intalnirile tot mai profunde ale dungrec
cu Orientul. De altfel, n lipsa acestora nu amtitut lua ngtere cultul
regelui, pe care se sprijinea monarhia de drepindi8fasitul cettilor
grecati in epoca elenisticnu poate fi deci explicat exclusiv printicani de
ordin militarsi politic, cisi prin temeiuri apamand istoriei mentaditilor.

Lasand la o parte istoria tarzie a statelor gyggceiamane demn de
retinut faptul & centrul acelei lumi in care locuia omul grec estatea. Nu
intdmphtor atat legea familiei, c&gi legea divird, desi intra deseori n
conflict cu legile cettii, se subordone#@zacestora.Stim acest lucru din
tragediile scrise de Eschil, SofogieEuripide. Daé centrul lumii grecsti e
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cetatea, atunci exilul este pgirsimplu alungarea din cetate a celui ce nu se
supune legilor ei. In secolul al V-lea, séspase in& 0 veche concee
conform creia stiinul este un dgman al cettii, daci nu e recunoscut ca
oaspeté Aceasi concepie justifica incursiunile unei c&#i pe teritoriul
altora, in scopul lrii de bunurisi de oameni, agia din urma devenind
sclavi.

Cat despre grec, identitatea sa era codfeld legilesi obiceiurile
cefitii in care téia. Calatoriile salesi, in general, toate incursiunile pe care le
facea dincolo de zidurile cgti erau pentru el doar o modalitate de a compara
exteriorul cu propria sa interioritate, circumsgrig ea de limitele cétii.

Experiena alterititii era pentru grec un simplu moment al unei mai
bune Tnelegeri de sine. Ea nu contribuia dnsel puin para la declinul
cetitilor, la configurarea unui sine mai moBil mai cuprinztor. Era mai
degrald un mod de at recunoate prin intermediul s#inului propria sa
diferernta si de a Zbovi In continuare in ea. M@ lui amanea in eseh
aceeai chiar si atunci cand incursiunile sale in exterior se d®au a fi
fructuoase din perspectiva cytiatelor dobanditeSi modul de a i al
grecului, si gandirea sa erau da natusrganicisi. Orice element al vie
sale, orice intamplare ori fapa sa erau hatate, din umbi, de cetate sau de
zei. Ingi si acatia din urmi erau zei ai cétii. Grecul se recungea deci ca
parte integramt dintr-un intreg care il preceda atat din punctveeere
temporal, casi ontologic.

Ideea aceasta revigein lucrarile filosofice ale lui Platoii Aristotel.
Ma voi referi doar la primul dintre agia. Importama pe care Platon o
acord: vietii socialesi bunei organiari a cetitii este deja bine cunosaéut
Chiar in partea finala mitului paterii devine clar faptul € filosoful nu
poate #mane in regiunea etefiah Ideilor, ci trebuie &coboare din nou in
pestera ce aspostgte in@ o mukime de prizonieri ai sensibilului. El are
datoria moral de a-i conducei pe acgtia spre lumina inteligibilului sau, cel
putin, de a-i determinaidraias@ demn in condiile existenei sensibile. Tot
in dialogul Republica dreptatea apare ca punere in ordine a celotiadie
virtuti, darsi ca armonizare aaptilor sufletuluisi ale ceitii. Astfel, ea este
“ratiunea de a fi a Statulyi desivarsirea specifi@ Tntregului, pentru care
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individul constituie doar o parte” Fungia ordonatoare a drepii se
identifica, asadar, cu un principiu al intregului, constand mtunitate
maximi ce nu expulzeazdiversitatea. Doar prin raportare la intregul t&es
individul isi dobandete modul 8u de a fi. Chiar dacam crede, precum
Constantin Noica, £in dialogulRepublicaPlaton nu ofer un tip ideal de
cetate, ci un tip ideal de oma @ntreaga scriere nu e decéat oaiishre a
“republicii interioare a omului”, amane cert cel gin faptul & punctul de
plecare este cetatea:

Probabil, dar, £intr-un loc mai mare ar iapea mai muk dreptatesi

ar fi mai yor de ineles. Deci, dacva este pe plac,ascerceim mai

intai in ce fel este dreptatea inagetSi apoi . 0 privimsi in indivizi,
urmarind asemnarea cu elementul mai mare natrfarea celui mai
mic.?

Individul reflec, Tn mic, starea intregului prin care se defiee
cetatea. Acesta este motivul pentru care Platoacplde la alétuirea ceitii
si de la semnificaa ideii de dreptate in cadrul acesteia, pentredude apoi
sl intelesul drepittii la nivelul individului.

Prevalerma ceitii in raport cu individul este o constarda gandirii lui
Platon. Regsim aceed idee intr-un text tarziu,.egile Interesul public este
cu mult mai important decat cel personal. Libedatedividuak, de care
filosoful grec pare mult mai preocupat decaRepublica nu se identifig cu
vointa arbitraii a fiecaruia. Astfel, bunurile apén ce#tii, educaia este
prescrid de asemenea déte Stat, nefiinddsat in seama familiei. La fel se
intampk cu asitoriile si cu cifra populdei®. Chiar dag nu mai avem de a
face cu o republicideah, lasat in seama zeuluiLégile 835 c),si aceast
cetate mai modespe care o dogge Platon se Tifiseaz ca un vast intreg ce
face posibi viata depliri a individului.

Cu aceste date, nu mai este deloc surpianzZaptul & pentru omul
grec exilul reprezenta uru in sine. Alungarea din cetate echivala pentru el
cu pierderea, provizorie sau chiar definitia identititii sale. In acelg timp,
era un adeirat afront adus uneia dintre vitile la caretinea extrem de mult:
onoarea. Din acest motiv, nu trebuien® mire faptul & unii greci renurau
mai curand la vig decat la lumea in care ei se @au acas si anume
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cetatea. Un astfel de exemplu este intruchipa, thdoiak, de sfagitul lui
Socrate. Doanidei se desprind din pga sa final. Mai intai, faptul & a fost
condamnat din cagdzca, in ochii conceitenilor sii, a adus prejudicii cétii.

in al doilea rand, ajunea ultini a lui Socrate poate fi cifitdrept o noutate
in plan filosofic. Si aceasta, in #sura in care elaméne consecvent cu
principiile sale, care il indemnaé snune la tot ceea ce este exter§pisa
aleag@ interioritatea. S-a observat deja faptallocdat cu Socrate se petrece
virajul catre problematica interiofitii si a eului, Tn detrimentul exterio#tii
fizice®. Se poate deci spun& 8ocrate inaugureas noui ipostaz a exilului,
anume exilul interior. &asirea spaului descris de zidurile c&ii nu mai
este acum singura posibilitate de a proba exilale&e dublétde retragerea
din lume a filosofuluisi regasirea de sine Tn propria interioritate. Se petrece
insi un fapt ciudat, precum multe altele Tn ordinearigpui. Exact in
momentul in care survine acesaais exil interior, el sgi autodesfiineaz.
Caci daa centrul pe care 1l recunga acum filosoful nu mai este cetatea, ci
propriul siu eu, atunci sentimentul exilului nu mai este aatiinci cand el se
retrage n cetatea sa interidalDimpotriva, acolo se simte cu adeat acas.
Exilul este, In acest caz, simpla situare in otigblumii exterioare. lar locul
propriu-zis de exil este chiar aceaskterioritate, maleficprin ea inssi.

Cred @ cele dod poztii descrise sau, mai precis, cele dgpostaze
ale exilului nu pot fi in nici un fel conciliate.l& descriu, Tmpreui) una
dintre marile dileme ale omului grec. Este sgacum am spuneacpentru
acesta erau active doadeviruri, ci el era predispusisread, pari la cajt,
in oricare dintre acestea. Adewl cetitii genera doa forme de exil:
alungarea din cetatg retragerea in propria interioritate. Prima dirdeestea
se impune printr-un act radical violent, cealali este o forra de exil
voluntar. Ea nu este resiitd ca atare decat de cetlaparatori ai adevrului
cetiti. Asa se face & aceast ipostaz este identig, pentru actorul ei
principal, cu un al doilea adav cel al individului. Conform acestui adey
exilul este igirea din interioritate, pactul cu exteriorul.

intr-un eseu din volumulPenumbra Andrei Cornea afirma ic
filosofia are la bax o tensiune maximintre filosofsi cetate, in care adamwl
sti de partea amandurSraAceasi idee se verifig intru totul in cazul
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filosofiei grecati. Atat cetatea, ca filosoful se afh intr-o veritabif dilema.
Cetatea, in @sura in care trebuiei senune la principiile ei pentru a-tisa
filosofului o libertate maxiri de exprimare, libertate ce poatepericliteze
insa chiar existeta cettii. Pe de ali parte, filosoful nu e intotdeauna
constient de faptul & excentricitatea sa in raport cu normeleatgeeste
posibik doar prin ingduinta acesteia din urin Andrei Cornea stisie G
putem deduce de aici o oarecare superioritate @iideta de individ. Cert
este faptul & cele dod adevruri amintite se contureazsi ele, sub forma
unor dileme. Astfel, ele se dovedesc a §tanadeviruri vii, avand legtura cu
viata omului grec.

Cadereasi pacatul

intr-o lucrare despre varsta hermeneuti raiunii, Jean Greisch
observa & lumea medievél a avut un mediu sau un element cert care
constituia intreaga via a omului de atunci. Acest cadru atotcupitor era,
bineineles, Dumnez€u Tot ceea ce intreprindea omul acelor vremurieori
act de cunaogere si orice fapt morak a sa, absolut totul se intemeia pe
relaia cu Dumnezeu. Raportultfade tot ceea ce era resihca stain, fie
acesta fiita neinsufléta, sufleteast ori spirituak — adic lucru, semen sau
inger, era determinat, Tn modul cel mai viu cumatide mediul divin.

Daci omul medieval recurgtea drept centru al i€ sale divinitatea
si legile divine, atunci modelul exemplar al exilukra, pentru el, “@derea”.
Se simea intru catva stin in aceastlume, pe care o vedea, gaPlaton de
altfel, drept o umbir palici a unei alte “lumi”. Fiecare bun Gten se sinea
atunci, casi acum, exilat pe acestimant. 1l percepea pe acesta ca urtispa
profan, ce putea fi transgresat uneori, printr-aniatens de credia. Pentru
crestinismul ajuns in faza institwnalizat, o forma a exilului era erezia.
Acest fapt interesedznsi mai puin in acest context. Mai importanmi se
pare ideea lumea aceasta era prin excefelocul de exil, in& totodas
Tnceputul dialogului intre orgi Dumnezeu.

Lumea dobandge astfel doa semnificaii, la fel de importante. Pe de
0 parte, ea se neage sine ca un loc siggr temeinic in care se poate locui.
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in aceast ipostaz, omul medieval fie se impaccu condiia sa teresi
asumandui finitudinea acestei existéd cu spera@ unei existege viitoare
fericite, fie Amane un vgnic inadecvat pe tot timpul wie Pe de alf parte,
lumea aceasta siiredobandgte o anumit valenta ontologi@ atunci cand
omul descopeér chiar in cuprinsul ei un topos al tuturor expegéor cu
adevirat semnificative, loc echivalent cu negativul wisal lumii. Acest
topos este “pustiul”. Lumea pierde astfel o nimu de determina, fiind
redud la o singuk dimensiune a sa. Aceasta din drofevine in§ acum
esemiali, Tntr-o atotcuprinztoare experieti a mantuirii. In acest fel lumea
este salvat in masura n care exterioritatea ei este prela parte a unei
experiene interioare.

“Pustiul” apare in Vechiul Testament drept un lbéraeerdirilor, si
nu unul al insinguirii. Este un loc deatacire, si nu un adpost. Nu poate fi
deci ineles ca un refugiu, ci ca o permareciutaresi o cumpli& prok a
credirtei. In Noul Testament, el apare ca tinut primejdios, un loc al
ispitelor de tot felul, al Tntalnirii cu diavoludlarsi locul in care se refugiaz
Isu€. Existi o intreag literatui pe tema pustiului, incepand Miasa lui
Antonie scrisi de Athanase in secolul al IV-lea, urthae Viara lui Pavel
din Teba, primul sihastruscrigi de sfantul leronim, continuate @@nvorbiri
cu Paringii din Egipt, scrise de loan Casian la inceputul secolului-&a/si
de istoriile cu titlul Viesile sfirvilor Parinsi. Ideea acestor scrieri esté c
pustiul e locul ideal al teofaniei, sau un al daileote?, si totodat locul
patimilor, spaul in care se testeazi se intireste credina. Pustiul apare deci
sub forma a dauistorii diferite. El este un loc de exil dad judeam din
perspectiva raportul dintre cel credincipganstitutia religioas. Gandit ing
prin prisma legturii omului cu Dumnezeu, pustiul apare ca o faimenefia
a exilului, ca un exil pozitiv sau o “intoarcereagi¢ dupa ratacirea prin
lume. Pentru monah, exterioritatea sianpl lumii este locul propriu-zis al
exilului.

Si Tn spaiul spiritualititii medievale problema exilului ni s-a #tisat
sub dod aspecte. Avem de a face, mai intai, cu parteav(thd) care refuz
intregul, adi@ lumea, iar apoi cu intregul (instiia religioas) care respinge
individualul (probarea crediei in singuiitate) din cauza ineficieai sale sub



Exilul ca experieti metafizia / Ovidius University Annals of Philology XlI, 21834 (2001) 223

aspectul vigi publice. Sentimentul care il Tnggte permanent pe omul
crestin atunci candsi percepe conda de exilat estegeatul.

Plenitudine si nostalgie

incepand cu modernitatea, s-a impus treptat 1sdfie, si nu numai,
credina & eul este centrul simbolic al lumii. Conform acesteerpretri,
intreaga existad se intemeiazpe datele eului. Exilul inseamrin acest caz,
constrangerea de a abandona sinele propriu, dg @niafara sa. Exteriorul
devine astfel unau, precum societatea in congaplui Rousseau. Aceasta
este, intr-adeir, o ipostaz a exilului prezerit in filosofia modera. S-a
vorbit insi deseori despre ursanumit exil interior al omului modern. M
voi opri ceva mai pe larg la aceashestiune, referindu-inla romantismul
german.

Casi In cea mai mare parte a filosofiei moderne, pemémantici
totul se reduce la interioritate. Lumea exterdqawate fi cunoscét pentru ei,
doar prin adancirea in noisine, in propria noastrgandire. Ei nu neag
desigur, existeqa acestei exterio#ti, insi nu 1i acord un statut ontologic de
sine sitator. Lichtenberg, Hamann, Oken, Steffens, Novalisnulti altii
sugin acest lucru. In jurul anului 1770, G. Christopkhtenberg spuneaic
nu exist “fiinta” fara gandire, & natiunea de “a fi” este dependérintru
totul de gandirea noastf. De asemenea, Hamann considetagandirea
omeneasteste oglinda in care se reflethtregul universi prin care acesta
se cunogte pe sinE. Cu o astfel de supai, devine clar faptul i a
cunogte lumea echivaledzcu o adancire in propriul singi Oken gandge
intr-un mod ase#amator:

Omul e varful asait si cununa evoltiei naturale; el trebuieas

cuprindh Tn el tot ceea ce |-a precedaja @um fructul cuprinde toate

partile anterioare ale plantei. Omul trebui@ ®fitiseze in mic
ntreaga lum¥.

Nu Tn ultimul rand, Steffens spunea explicitiotreaga istorie a lumii
se dgissste, in chip latent, in fiecare dintre noi. El regm@a opozia naia
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dintre lumea exterioarsi interioritatea omului. In fiecare om se dasfari

dialogul totului cu el Tnsy, dar intr-o modalitate difetit
Sufletul omului este o ogliida universuluki a Sufletului universal.
Acest Suflet nu se poate cugtEape sine (nu poate fi cgrent de
sine) decat in propria sa imagine, care e suflatuknesc; dar nu in
sufletul ca atare, necultivat, ci Tn omul cargdiat sa devini ceea cai
este. E vorba de t@-obisnui urechea & prinda dialogul interior al
Totului cu el insgi, de a ajunge la incgtient, regiunea aseinarii
divine'®,

Din cele amintite se desprinde cu claritate ide@asentimentul
exilului apare la romanticii germani in Egra cu mitul c&derii. Procesul
devenirii lumii, scos in evidefnde mai ta filosofii de la 1800, nu e altceva
decét o cale de intoarcere la unitatea piérdiiat ceea ce este separat, tot ce
e simph parte este uniu in sine. Adearul este doar al intreguluiga cum
aflam si din paginile lui Hegel. Tnainte de Hegel, ingfisim acees idee la
un autor precum Fr. von Baader: “NumBotul (sau Absolutu) traieste;
fiecare individ nu tiieste decat in msura Tnrudirii sale cu Totul, deci in
masura in care o ek-stail smulge din individualitatea s&” Dispreul fati
de orice existefi separat si dorinta reintoarcerii, printr-o uniune misiicla
unitatea divid sunt idei preluate deatte romantici din mistica speculaiiv
germa. E relevant in acest sens un fragment al lui Meistkhart:

Cat timp sunt lucrufista sau caélalt, sau cat timp am lucrdlsta sau

cellalt, inseama ci nu sunt toate lucrurilgei nu am toate lucrurile.

Smulge-te, in g fel incat & nu mai fiisi sa nu mai ai nici lucrubsta,

nici celilalt: atunci vei fi pretutindeni (...), atunci veititul™,

Nostalgia originarului este, in acest caz, o dériuke inelegere a
temeiului acestei lumgi, in acelai timp, o razuinta a fiearui element
separat de g cunoate si regasi locul n cuprinitoarea ordine a intregului.
Astfel, o ipostaz a exilului sau, mai bine spus, o expetiemetafizia a
exilului este chiar situarea in acedsime, ca simpl parte a ei.

Este extrem de important faptuil costalgia Tntoarcerii la unitatea
originai a divinului, de unde oamenii au fost exilalobandgte forma unei
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sondiri a adancului fiimei noastre. Pe aceastale s-a ajuns la descoperirea
incorstientului. Intr-o scrisoareatre Fr. von Baader, Ritter vorbea despre
corstiinta pasiv a omuluisi despre involuntar, adicDumnezeu din suflét
Incorstientul era deci &zut drept sediu al geniuluji al tuturor ideilor
noastre, locul in care se face prezeativinitatea in noi. Regpirea totalidtii
in interioritatea eului omenesc nu conduce la ndfadterittii. Dimpotriva,
este deseori scos in evigemaptul & aprofundarea propriului sine coincide
cu o krgire a cadrelor eului, péra identificarea cu intregul celor existente.
Novalis subliniaz acest fapt, anumei dilosofia trebuie Treleas drept “dor
de ca¥”, dorinta de a fi pretutindeni acasde a ne transpune in tot ceea ce ne
este sttin:
Omul dedvarsit trebuie 4 traias@ deodai Tn mai multe locurki in
mai muti oameni; lui trebuie &i fie mereu prezente in minte un
orizont largsi evenimente felurite. Abia atunci va luasteae acea
autenti@ si grandioag prezema a spiritului care face din om un
adevrat cefitean al universului, care il ingiin fiece moment al vié
prin asociéi bineficatoare, 1l Tnireste si 1l transpune in dispoga
limpede a unei activiti lucide'’.

In aceea perioadi, sunt puse bazele unei veritabile hermeneutici,
prin autori precum August Wilhelm Schlegel, FrietiriSchlegel, F.D.E.
Schleiermacher. Ei sunt inter@isasa scoai 1n evidemi fenomenul
comprehensiunigi sa explice cum anume este posibihtelegerea celuilalt.
Sunt de acord, cu fig ca acest fenomen se realizéagrin transpunerea
propriei interiorititi a interpretului intr-o vig straina, pentru a o cungge pe
aceasta din interior. Numeau deseori acest achaiwj sau empatie. Mai
mult decat atat, recusieau faptul & omul nu este complet dagamane
inchis in sine, dacnu &i largeste permanent grag@le fiintei sale, devenind
intr-un fel identic cu toate lucrurikg cu toate celelalte fiire:

Nici un om nu este puti simplu un om, ci totodatpoatesi trebuie 4

reprezinte, in realitatgi cu adevirat, intreaga omenire. De aceea,

sigur de a se ragi mereu n sine, omul iese necontenit din el, pent
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a cutasi a gisi in adancurile unei firi stne completarea firii sale

celei mai intimé®.

Prin astfel de afirma, apare clar faptul £ romanticii germani iau o
serioag distana fata de filosofia Luminilor. Rdaunea generi comurd
tuturor oamenilor, ce garanta valabilitatea unialirsa cunosterii, desi
dobandgte acum un statut ontologic mai imgitor intrucat este felead ca
ratiune absoldt, nu mai este doar un semn al ideitiitce asigui unitatea
cunoaterii, ci este o identitate cegiicuprinde in sine diferea, ce o las pe
aceasta din urinsi se afirmesi sa faci posibik o bogitie formidabik de
determingi, o veritabik viata a sa. Supoga Tntregului ori a plenitudinii,
cum s-a mai spus, se doveide a fi ideea ce marcheasensibilitatea
stiintifica, artistici si filosofica a romantismuld?.

Asa cum reiese din cele amintitg, in spaiul filosofiei moderne,
indeosebi al celei romantice, pot fi #sige cele dodnipostaze ale exilului pe
care le-am surprins atunci cand am discutat despetalitatea greaécsi
despre cea medievialPe de o parte, lumea #gs ca exterioritate, apare ca
un loc al exilului, iar prasirea propriului eu este, pentru omul modern, o
forma a exilului. Pe de altparte, in8, tot ceea ceaméane simg parte, tot
ceea ce e pugi simplu individual, §i dobandete o justificare doar prin
intregul din care este parte compo#eraltfel spus, exilul este atlerea
intregului, a unittii divine, la statutul de simplparte.

Atat din perspectiva intregului, céitdin cea a individualului ori a
partii, poate fi regsita tema exilului. Avem deci de a face cu d@xperieme
ale exilului radical diferite. Retragerea din ongpa intregului, al lumii
exterioare, intre gramgle eului propriu a dus la un adeat cult al
interioritatii Tn cultura romantig. Dimpotriva, imperativul extingei a tot ce
este separaf simpla parte, defisirea simplei individualiiti catre o instara
mult mai vasi, atotcuprinitoare, anume unitatea origidaeste dovada unui
veritabil sentiment al plenitudinii.

Cele dod ipostaze ale exilului pot fi régite si in perioada tarzie a
modernititii, la Friedrich Nietzsche. Prima dintre acesteadssprinde din
fragmentele in care Nietzsche cofeului un statut suficient de important,
fragmente ce l-au determinat pe Heideggeafsme & vointa de putere este
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ultima ipostaz a supoziei subiectului metafizic, centialin spaiul
modernititii. Aceste fragmente justificmai degrab perspectivismul, ca téz
centrali a filosofiei nietzscheene. Intrebandu-se ce animseama “lume”,
tine g precizeze £ e vorba despre ceea ce este pentru el lumea, del fimo
care aceasta apare in propria lui ogiffidCu toate acestea, centralitatea
eului este doar aparéntintrucat nici subiectul nu mai poate ftéles drept
identic cu sine. Individualitatea eului este ilueofiind un simplu joc al unor
forte diferite, un punct de vedere, sau un nod al teselie. El nu este central
intrucat nu mai exigtun centru, ci intregul celor existente este pream
sferla cu centrul pretutindeni, pentru a folosi o imagingebuinati, Thaintea
lui Nietzsche, de Nicolaus Cusaryigle ati autori. Cele do#@ istorii diferite
ale exilului apar degii la un autor din perioada tarzie a modeitiiitRaméane
acum 4 intelegem cum survine fenomenul exilului pentru omul
contemporan.

Intre doui extreme: publicsi privat

Am amintit deja obserym facuti de un autor contemporan, Jean
Greisch, anumeacintreaga existed a omului medieval se désbai n
mediul sau elementul divin. Intrebarea pe care mepautorul francez este
urmatoarea: care este elementul sau mediul in caresdfgobhia viata omului
contemporan? Cu alte cuvinte, ce anume guvelin@agtena acelui om care
si-a asumat conseatle tragice ale mdr lui Dumnezeu? Rspunsul oferit de
Jean Greisch, pe urmele lui Gadamer, estenoul de acumsi duce existeta
intr-un element preponderent hermeneutic, anumdesaris prin fenomenul
interpretrii si cel al irtelegerii, prin faptul limbajulugi cel al comuniérii.
Relgia pe care o putem avea acum cuiledl s-ar defini astfel drept joc al
interpretirilor ori travaliu al comprehensiunii, dialog geakzat sau reea
lingvistica. Aceste ipostaze ale mediului hermeneutic in disaletermis,
conform paradigmei hermeneutice de gandire, orateabomului de acum,
fie el o fapt in spaiul cunogterii sau al moralittii.

Un alt @spuns la acesenintrebare ofer Andrei Plgu, in Minima
Moralia. Constatand atlerea succesiva instafelor ce au fost centrale in
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secolele trecute, autorul se ogtee asupra singurului “cer” de deasupra
noasté pe care il mai putem vedea, anume cultura. Doseisha ar mai avea
incd o anumid eficienta pentru viaga omului de azi. Cultura ar fi, astfel
intelead, cea mai bulh modalitate de a viza un dincolo de nqjifile atunci
cand acest dincolo, absolutul, nu ne mai estendztip nemijlocit.

Astfel pus problema, se impune o althestiune: dacprin cultua
vizam un dincolo, #ra ca acest dincoloasfie chiar cultura, Tnseaminca
aceasta nygt afla in ea n&si o justificare deplifi. Ar trebui deci 8 intelegem
mecanismul prin care cultura estse mefine acum ca un centru simbolic al
vietii. Care este deci supg&a ce permite instalarea culturii intr-un topos
ocupat candva de inst@anmult mai impu#toare? Care este acea supezie
face posibd centralitatea culturii Tn vremea nodastsi, in consecirs,
intemeiaz intreaga existad a omului de acum? Pentru a da aspuns
acestei intrefri, este suficient & obserdm ci viata economig si politica,
existena sociad si institutionak, tematizarea filosofig literai ori artistia,
desi pun in joc acum o diversitate aproape halucihdetmotivesi concepte,
dispun in& de o anumit coeremi. Aceasi minima coerem nu mai este
asigural insi de temele tratatgj cu atat mai ptin de vreo metodlsau de
vreo regul a jocului recunoscét ca universal Riméne astfel doar
posibilitatea ca politropia formelor culturaea vigii omului din prezent®
fie guvernai, din umb#, nu de anumite date definitivg certe, ci mai
degrald de o simpl posibilitate de a alege, de o dilg&rsau, cum s-a mai
spus, de o alternativCeea ce mi se paré@ sugine cu adearat cultura de
acum este necesitatea imperat@omului contemporan de a alege liber (sau
cat se poate de liber) intre dgoosibilitati, si anume intre spaul privat si cel
public. Bineineles, cele daunu sunt ireconciliabile. Cred s relgia lor
este intotdeauna ierarhidNici unul dintre noi nu le acodd prin simpla lui
situare in lume, o valoare egaln funaie de opiunea fiedruia, accentul
cade asupra regimului privat al wieori asupra celui public. Altfel spus,
propotia lor regizeaz existena noasti. lar acest raport este determinat de o
alegere ultim pe care noi o facem, mai mult sau matirpwcorstienti.
Alegere ce nu e doar tmala, cici ea survine cu fiecare clipa vigii noastre.

Si astfel, raportul celor daudispoziii ultime nu e nici el constant, ci in
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permanerit schimbare. Fiecare a experimentat, pe cont promliferite
situgii existertiale in care cele dawse impletesc. De la solitudinea voluatar
la pierderea deplinin sfera impersonal trecand printr-o infinitate de ast
intermediare — acesta este registrul posilpilir descrise de jocul instaglor
amintite. Totodat, acest joc explicsi viata economig, politica, intelectuad,
adic tot ceea ce noi desettm azi drept cultu.

Mecanismul descris, ce constituie, sub forma utiEme, faptul
contemporan al culturii, ar putea genera o inttéagh categorial. Din el ar
putea fi deduse atat determiiile existeniale ce compun vta omului din
prezent, casi categoriile mai vaste ale spiritului obiectiv.i€r orientare a
omului ctre obiectesi semeni, adig intertionalitatea, precunsi trairile,
credirtele sau reprezetrile de care el uzeazmu sunt decat simple derivate
ale relaiei amintite.

Prevalema spaului public asupra celui privat face din valorile
comunititii reperul necesar al nostru. intr-o astfel de aigy predomiei
categoriile ori existeralele ce apain mai degrab sferei comunitare: faptul
de a fi in lume, existea impreu#i cu cedlalt, chiarsi faptul impersonal de a
fi (cand lumea ne acaparé@dntru totul), solidaritatea. Sfera puldionpune,
de fapt, anumite reprezéntcomune, imagini, simboluri, cel pa sub forma
unor predispozii pe care fiecare dintre noi le actualizéatimbajul Tn
genere, atat prin structurile gramaticale, gdbrin felul in care imprird o
anumiti forma mintii omenati, tine Tn special de aceasifei. Limitele pe
care ea le impune sunt deci cele lingvistigedtodat mentale), dagi cele
ce reglementedz viata noasti in comun. In acest din u#msens,
constrangerea cea mai importape care spaul public o revendig este, in
societatea contemporgnabsem cruzimii. Libertatea privata fiecruia nu
este limitai de altceva decét de respectul lggiin conseciti, de respectul
celuilalt.

Dimpotriva, atunci cand este predominant tapa privat, devin
centrale determingle ce exacerbeazlibertatea individual, sub diversele ei
forme: identitatea sinelui individual in toate d&etdui, posibilititile si
proiectele sale, alegerile lui libere (conform piepsale voine), costiinta
de sinesi intelegerea de sine,atrile, intertiile si scopurile subiective. Tn
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acest caz, limbajul este altceva decat un mijlceceat de comunicare. Cel
care prefef spaiul privat se desparte cu nglanta de regulile si
reprezenrtrile pe care limbajul le impune, din cauza faptuuisunt comune
tuturor. Le vede ca pe gté constrangeri inutile, menitei-s diminueze
libertatea individual. Din acest motiv, preférideile accesorii,si deci
limbajul figurat. El caut in permanefd i ia distama fata de metaforele deja
impusesi si propuri altele noi, specifice doar lui. Crede chiar [rin
intermediul lor si-ar putea configura propriul sine mai bine decéin p
adoptarea zonei diurrsecomune a limbajului. Ceea ce 1l interesgdn cele
din urmi, este deosebirea, cu orice tprée ceilafi’. Supoziia acestui mod
de a fi este voita de difereti.

Cele dod ipostaze descrise, cei subordoneax toate disciplinele
umaniste de a&ti, tin de un registru slab al gandirii, ce s-a impuslasofie
in secolul XX. Nici una dintre aceste ipostaze nai pune cu seriozitate
problema intemeierii depline a existeirsi a cunoaterii, ci ele se muimesc
si expliciteze ceea ce se petrece cu fiecare dirdreGeea ce intereseaz
acum este simpla situare in lume, adielgiile cu noi rgine si cu semenii.
Aceasta nu Tnseariifingi ca cele dod ipostaze amintite se despart complet
de regimul tare al gandirii. Ele au #ndestul de multe aspecte ih comun cu
cercefirile de metafizia, asa cum le cunagem de la Aristotel la Heidegger.
Prima dintre ele, cea care miz&amult pe spaul public, este asefinatoare
vechilor cerceiri ontologice. Casi acestea, ea se refela ceea ce este
general sau comun in lucryfiin fiintele umaneai scoate in evidea faptul
ca exact acest aspect comun face pasilmtreaga noastrviata. A doua, cea
care privilegiaz spaiul privat, este o consegihtarzie a unei metafizici
speciale,si anume egologia. Aceasta din udrnasund si duce la limit
centralitatea gnoseologigi ontologic a eului, impus de filosofia moderin
Ambele ipostaze sunt deci avataruri ale unor inippare cerceéti si
construdii metafizice, pe care le regandesc in conformitatedispoaiile
mentale actuale, conferindu-le astfel un caractevacmai exotericsi
rezonabil.

Prin spau public Tneleg orice instagi cu o sfek suficient de vadtce
poate fi, la un moment dat, centrai constrangtoare. Sub aceastienumire
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poate sta tot ceea ce este desemnat drept inaregdlca totalitate, o linib
anumit, tradtia, lumea vigi, spiritul obiectiv, o paradigthanumiti sau un
sistem conceptual ce se impune ca unanim acceptatpnstelde de
presupoazii ori un cadru mental). Desigur, epoca aciumtcepi doar unele
dintre aceste avataruri ale intregului, anume cel@ot fi mai gor supuse
verificarii, sau cele care se dovedesc eficiente din pd@actedere pragmatic.
Dintr-o astfel de perspectivcred @ numele intregului, pentru filosofia de
acum, este cel de “sgpa public”.

in principiu, actul de cultar poate aprea Tn ambele sittia
mertionate. Ing extremele acestea dausteme mai curdnd unor forme
culturale improprii. Ele atine mai mult de o patologie cultuiatiecat de
normalitatea culturii, in cazul in care o astfelndemalitate exigtefectiv. In
mod obgnuit, Tngi, actul cultural ia fiiga prin jocul diferemal dintre spaul
public si cel privat. In orice act de acest fel poate fjasiti o tensiune ntre
cele dod registre. Orice act veritabil de culiuda nagtere unei duble dileme
si unei tensiuni pregnante. Sawaacum am incercat deja srgumentez,
actul cultural chiar provine dintr-o astfel de temne.

Cele dod situgii mentionate pot fi citite drept ipostaze ale exilului
proprii omului contemporan. Atunci cand gpapublic este perceput drept
centrul intregii vieg omenati, forma prevalerit de exil este retragerea in
spaiul privat, individualismul. Invers, cand gp4 privat e valorizat pozitiv,
exilul nu e altceva decéat acapararea eului diee @cest cadru anonim care
este spgul public.

Se poate gor observa & disputele de idei dintre diferitekeoli sau
teorii contemporane, atat din zona filosofiei g&din cea a teoriei literaturii,
se poa#t pe marginea apunii pentru una dintre ipostazele amintite. Faptul
de cultud nu mai graviteaz in jurul unui centru fix, ci se constituie prin
chiar actul alegerii intre spal public si cel privat. S-ar putea ca insu
“centrul” lumii Tn care tiim si fie acest act al alegerii.

Concluzii
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Lumea contemporanse dovedge a fi lipsii de un centru carei$
confere inteligibilitate, careaso justifice ca lume. Ea apare mai degrabb
forma unei opuni, a unei alegeri iminente intre sipd public si cel privat.
Altfel spus, fiecare dintre noi trebuié se situeze fie de partea sferei publice,
aceadt ipostaz a intregului pe care o afh activa in epoca noasiy fie si-si
asume regimul privat al vié Cele dod extreme sunt totodagi forme ori
experieme ale exilului. Surprintoare poate apea ingd, drept conseciti a
considerdilor de mai sus, obsertia ci intreaga istorie occidentalse
prezin& ca o istorie a tensiunii dintre Tntrggpartesi, drept urmare, ca o
istorie a exilului. Sau, mai corect spus, avem déee cu do# istorii
deosebite, in fune de valorizarea pozitiva intregului sau aagtii.

in vechea lume greagcexilul apare fie ca alungare din cetate, atunci
cand aceasta din uineste recunoscutdle omul acelor vremuri drept intregul
in care §i destisoai existena, fie ca situare in orizontul exteriatit lumii
sensibile, cand centrul \ie sale este propria sa individualitate. Intrucéat
modul siu de gandire este structurat conform unei metafiziceserei,
sentimentul pe care el ilateste in exil este indéptarea de cele esgale,
absemma lor inseindu-I permanent.

Pentru omul medieval, exilul este sau exisiemn intregul acestei
lumi, in care se simte 8zut” in urma @Acatului originar, remediul fiind
probarea crediei in solitudine, sau respingerea insiagusi a retragerii din
lume de dtre instittia religioas (ce &i asund si ea rolul intreguluisi al
centrului), pe motivul lipsei de eficighmorak.

In cadrul moderniitii, parasirea propriului eyi abandonarea de sine
Tn spaiul exteriorititii reprezint o forma a exilului, dar Tn acefatimp exilul
este dderea intregului, a udtii originare a divinului, la statutul de sinapl
parte. Sentimentul predominant este, pentru rommantiodern, nostalgia.

Aceste considet& ma indrepiitesc 4 cred, in primul rand,acexilul
este o teri peren a filosofiei, mai precisel tine de o structdrmetafizia
a situirii omului Tn lume. Aceaétstructus este raportul centru-margine, pe
care |l-am explicitat cu acest prilej ca t@dntre partsi intreg. Tematizarea
propus este una fenomenologicin sensul modest al termenului, mult
deosebit de telesul husserlian. Ea se aproprie de sensul coafemersului
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fenomenologic de un autor ca Mircea \drescu. Pe scurt, este vorba despre
descripia unui fenomen de ordin mental, cu scopul de @ajesi structura
lui de baz, sau esean lui perefi. Totodad, aceast descriere a fost Ingth

de un demers cu caracter istoric tioe de o istorie a mentalitlor. Aceast
intreptrundere a unei tematiz fenomenologice cu una istofice situeay,

din punct de vedere metodologic, in apropriereaeteilor lui Mircea
Eliade.

Asa cum am spus deja, structura metafizie care am regit-o in
toate ipostazele istorice ale fenomenului exilidate raportul intreg-parte.
Nu este ins vorba de o structérlipsita de coninut, seag si indifereng, ci
despre o veritakiltensiune intre doi poli care se atiufiecare cu adeirul
lui. Dintre aceste adéwri fiecare om este nevoit sleag, cel puin o dat
n viata. Absena opiunii este, in acest caz, tot otome.

Note:

! G. Glotz,Cetatea grea, traducere de Mioara IzvergaPan Izverna, Editura Meridiane,
Bucureti, 1992, p. 318.

2 Léon Robin,Platon traducere de Lucia Magdalena Dumitru, Editurar@g®ucursti,
1996, p. 247.

® Platon, Republica in Opere vol. V, traducere de Andrei Cornea, Editgtintifica si
Enciclopedid, Bucurati, 1986, p. 134 (368 d).

* Léon Robinpp. cit, p. 265.

® Gabriel Liiceanujncercare in politropia omuluji a culturii, Editura Cartea Romaneasc
Bucureti, 1981, p. 153.

® Andrei CorneaPenumbraEditura Cartea Romaneas8ucursti, 1991, pp. 20-29.

’ Jean Greisch,’age herméneutique de la raisdres Editions du Cerf, Paris, 1985, p. 40.
8 Jacques Le Goffmaginarul medievaltraducere de Marinaa@ulescu, Editura Meridiane,
Bucursti, 1991, pp. 98-99.

° Ibidem, p. 102.

10 Cf. Albert Beguin,Sufletul romantigi visul. Eseu despre romantismul germ@oezia
franced, traducere de Dumitrliepeneag, Editura Univers, 1970, p. 33.

' Ibidem, p. 82.

12 |bidem, p. 107.

'3 |bidem, p. 108.

% |bidem, p. 103.

'3 |bidem, p. 118.



Exilul ca experieth metafizica / Ovidius University Annals of Philology XII, 21834 (2001) 234

' Ricarda Huch,Romantismul germantraducere de Viorica Miov, Editura Univers,
Bucursti, 1974, p. 82.

7 |bidem, pp. 71-74, 84, 230-231.

'8 Friedrich SchlegelDiscuie despre poezjein August Wilhelmsi Friedrich Schlegel,
Despre literatui, traducere de Mihai lIgbescu, Editura Univers, Bucyte 1983, p. 454.

1 Arthur O. Lovejoy,Marele larr al fiinei. Istoria ideii de plenitudine de la Platon la
Schelling traducere de Diana Dicu, Editura Humanitas, Begiir1997, pp. 239-260
(capitolul “Romantismugi principiul plenitudinii”).

% Friedrich Nietzschesgtiinza voioad, in Stiinfa voioag. Genealogia moralei. Amurgul
idolilor, Editura Humanitas, Bucuwtg 1994, p. 182 (IV, § 301). De asemenea, a seaed
Voirya de putere. Incercare de transmutare a tuturooviédr, traducere de Claudiu Baciu,
Editura Aion, 1999, p. 660 (8 1067).

“1n legitura cu aceaditchestiune pot fi consultate ldcite unor autori ca Harold Bloori
Richard Rorty. A se vedea, de exemplu: Harold Blp@anonul occidental. &file si
Scoala Epocilor traducere de Diana Stanciu, Editura Univers, Bestiy 1998; Richard
Rorty, Contingend, ironie si solidaritate traducere de Corina Soraftefanov, Editura All,
Bucureti, 1998.



