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Lucian Blaga si Mircea Eliade, doua dintre cele mai influente figuri ale culturii romanesti, au oferit interpretari
distincte, dar complementare asupra universalitatii sacrului, simbolului si initierii. Ambii filosofi exploreaza sacrul,
misterul existentei si raportul omului cu transcendenta, insé din perspective diferite: L.Blaga adopta o viziune meta-
fizica a sacrului, in timp ce M.Eliade analizeaza fenomenul religios dintr-o perspectiva antropologica si istorica, dez-
voltand o hermeneutica a mitului si a simbolului, analizand structurile fundamentale ale experientei religioase. Acest
articol examineaza convergentele si diferentele dintre cei doi filosofi, punand in evidenta contributia lor la intelegerea
sacrului si a initierii ca experiente esentiale Tn constituirea fiintei umane si conditiei sale Tn lume.
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LUCIAN BLAGA AND MIRCEA ELIADE:

INTERPRETATIONS OF THE SACRED, SYMBOL AND INITIATION

Lucian Blaga and Mircea Eliade, two of the most influential figures in Romanian culture, have offered distinct
but complementary interpretations of the universality of the sacred, the symbol, and initiation. Both philosophers
explore the sacred, the mystery of existence, and the relationship between man and transcendence, but from different
perspectives: Blaga adopts a metaphysical vision of the sacred, while Eliade analyzes the religious phenomenon from
an anthropological and historical perspective, developing a hermeneutics of myth and symbol, analyzing the funda-
mental structures of religious experience. This article examines the convergences and differences between the two
philosophers, highlighting their contribution to the understanding of the sacred and initiation as essential experiences
in the constitution of the human being and his condition in the world.
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Introducere

Sacrul ocupa un loc central in filosofia si cultura romaneascd, avand o expresie complexa in lucrarile lui
Lucian Blaga si Mircea Eliade. L.Blaga abordeaza sacrul prin prisma ,,cunoasterii luciferice” si a misterului
transcendent. In filosofia lui Blaga, sacrul constituie un mijloc de acces la mister, dar nu pentru a-1 dezvilui
complet, ci pentru a-1 sugera ca realitati transcendente care nu pot fi complet revelate rational. lar M. Eliade,
in operele sale, analizeaza sacrul ca o dimensiune fundamentala a existentei, manifestata prin mituri, rituri
de initiere, hierofanii, simboluri, accesibile omului religios, garantand accesul catre o ,,deschidere onto-
logica”. M.Eliade argumenteaza ca omul religios traieste intr-un univers structurat de sacru, unde timpul,
spatiul si actiunile acestuia sunt sacralizate prin rituri si simboluri.

Lucian Blaga: sacrul ca mijloc de acces la mister

In lucrarea Trilogia cunoasterii, L.Blaga sustine ci omul este condamnat si triiasca intr-o ,.tensiune
metafizica” intre doua tipuri de cunoastere: cunoasterea paradiziaca (care ofera certitudini, isi este suficien-
orizonturi, mentine misterul, omul are acces doar la fragmente ale realitatii ultime, pastrand in permanenta
o tensiune intre revelatie si ascundere).

Caracterizand aceste doua tipuri de cunoastere, el mentiona: ,,sa dim acestei cunoasteri numele simbolic
de cunoastere paradiziaca. Privita in ansamblu, ea se caracterizeaza prin fixare asupra ,,obiectului”, asupra

e vyt

110



Seria ,,Stiinte umaniste”
Filologie ISSN 1811-2668

ginatie. Cunoasterii paradiziace ii opunem, cu distinctii ireductibile, cunoasterea lucifericd. Cunoasterea lu-
ciferica o vedem detagandu-se in chip aparte de obiect, fara de a parasi insa obiectul. ,,Cunoasterea luciferi-
ca”, prin actul initial, considera obiectul sau despicat in doud, Intr-o parte care se aratd si Intr-o parte care se
ascunde. Obiectul cunoasterii luciferice e totdeauna un ,,mis — ter”’, un ,,mister” care de o parte se arata prin
semnele sale si de alta parte se ascunde dupa semnele sale. Cunoasterea paradiziaca isi e siesi suficienta. Ea
n-ar avea nevoie de inca un fel de cunoastere alaturi de ea. Cunoasterea luciferica are insusiri singulare ca
si cunoasterea paradiziaca, dar ea implicd Tn anume masura cunoasterea paradiziaca. Cunoasterea luciferica
invadeaza cu perspectivele ei cdmpul cunoasterii paradiziace. Cunoasterea luciferica provoaca o criza in
obiect, ,,crizd” in sensul unei despicari care rapeste obiectului echilibrul launtric. Cunoasterea paradiziaca
se caracterizeaza printr-un fel de alipire familiara la obiectul sau, pe care-1 socoteste total dat sau cu posibi-
litati de a fi dat. Cunoasterea luciferica se caracterizeaza printr-o distantare plind de tulburatoare initiativa
fata de obiectul sau, pe care-l priveste in perspectiva ,,crizei” pe care ea insdsi o provoacd. Prin cunoasterea
paradiziaca se statornicesc pozitiile linistitoare, momentele de stabilitate, permanenta vegetativa si orizon-
turile care nu indeamna dincolo de ele Tnsesi ale spiritului cunoscator. Cu cunoasterea luciferica se introduc
in imparatia acestuia ,,problematicul®, tatonarea teoreticd, constructia, adica riscul si esecul, nelinistea si
aventura, tot atitea momente care repugna cadrelor cunoasterii paradiziace” [3, p. 253-254].

Sacrul devine astfel o prezenta inaccesibild in totalitate, dar fundamentald pentru existenta umana.

Lucian Blaga dezvoltd un imaginar simbolic puternic, in care sacrul se manifesta prin dimensiunea
cunoasterii, asigurand echilibrul existential: ,,Cunoasterea individuata nu numai ca cuprinde ,,divinitatea»,
ci e ea Insasi teoforica.(...), intr-o atare constelatie de factori si intr-un asemenea climat spiritual, religia se
constituie Intr-un fel cu totul aparte, destul de straniu, dacd o compardm cu ceea ce Intelegem de obicei prin
,»religie”. Aici religia nu este un sentiment al creaturii neputincioase fatd de o divinitate coplesitoare, ci mai
curind un sentiment, nu lipsit de mandrie, conditionat de constiina unui raport de forte destul de echilibrat,
ce se presupune ca ar exista Intre om si divinitate” [1, p. 196]. Teologul si profesorul universitar, Dumitru
Staniloae scoate in evidenta atat elementele problematice comune, cat si modalitatile in care Lucian Blaga
a reusit sa se detaseze prin originalitatea si profunzimea solutiilor oferite: ,,intre religie si metafizica dl Lu-
cian Blaga nu gaseste altd deosebire, decat ca in cadrul celei dintdi omul tinde cu toata fiinta spre ultimele
coordonate ale existentei, iar in cadrul ultimei numai prin cunoastere, fiinfa umana simte o inclinare sau
necesitatea de-a participa intr-un fel sau altul, cu toate facultatile si aptitudinile sale la ordinea data odata
cu revelarea ultimelor elemente sau coordonate ale misterului existentei. Metafizica participa preponderent
sau exclusiv pe calea ,,cunoasteri” la ordinea, pe care omul si-o reveleaza. Prin religie fiinta umana se auto-
totalizeaza in fata ordinii ce si-o reveleaza adica fiinfa umana participa la ordinea in chestiune cu cunoaste-
rea, cu efectele, cu vointa, cu presimtirea etc.” [14, p. 29-30].

Simbolurile blagiene nu sunt doar estetice, ci ontologice, ele avand rolul de a mentine ,,orizontul mis-
terului” si stimuleaza dorinta de cunoastere. In lucrarea Geneza metagorei si sensul culturii din Trilogia
culturii, Lucian Blaga ardta cd, in domeniul cunoasterii umane, existd anume limite structurale impuse,
pentru ca omul sd nu poatd revela nici un mister in totalitate. Acestuia i se impune din, partea Marelui
Anonim, o ,,cenzura transcendenta”, careia cunoasterea umana i-ar fi supusa, pentru pastrarea si asigurarea
unui echilibru existential in lume si dezvoltarea culturii prin creatii. ,,Spiritul uman nu ar fi deci ingradit
prin natura sa finita ca atare, cum se crede de obicei, caci el isi dovedeste capacitatea de transcendere chiar
prin aceea ca alcatuieste ideea de mister in nenumaratele ei variante. Din motive de echilibru cosmic, si
poate pentru ca omul s fie mentinut Tn necurmata stare creatoare, in orice caz, in avantajul existentei si al
omului, acestuia i se refuza insa, pe calea unei cenzuri transcendente, impuse structural cunoasterii, posibi-
litatea de a cuprinde in chip pozitiv si absolut misterele lumii. Aceasta deficientd umana nu rezulta dintr-o
simplad neputinta fireascd a omului, ci ea are un rost intr-o finalitate transcendentd, un talc metafizic, prin
ceea ce asazisa deficientd inceteaza de a fi deficienta, devenind noima. Excluderea omului de la cunoasterea
absoluta rezulta dintr-o cenzura transcendenta, si trebuie interpretata ca expresie a unei masuri de aparare
a rosturilor existentei in genere. Dar omului i se deschide si alta posibilitate de a revela misterul decat este
aceea a cunoasterii directe si de contact. Aceasta de a doua posibilitate este calea plasmuirilor. Si anume, fie
prin plasmuiri concrete, prin creatii artistice, fie Tn genere prin creatii de culturd” [2, p. 468].
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Emil Cioran explica originalitatea metafizii lui Lucian Blaga, si anume, de a reactiona impotriva excesu-
lui de rationalizare a spiritului uman prin generarea misterului lumii: ,,Tendinta d-lui Blaga de a se mentine
intr-un plan de reducere abstracta a elementelor vii ma face sa cred ca nu va scrie niciodatad o filosofie a
vietii. Aceasta se justifica si prin faptul ca dansul are o iubire cu totul intelectuald a misterului metafizic.”
[4, p. 349] Totodata si C.Noica, exprimandu-si entuziasmul fata de filosofia lui Blaga, care ar putea stirni in
om libertatea rationala, apreciaza contributia acestuia pentru ca: ,,respectand in ultima instanta reflectarea
realului — a stiut sa reflecteze asupra realului si sd impuna acestuia alte chipuri, care, in fond, sunt cele ale
posibilului desprins din el” [11, p. 219].

Mircea Eliade: sacrul ca parte integranta a experientei umane

Pentru M.Eliade, simbolurile sunt ,hierofanii” — manifestari ale sacrului in lume. Spre deosebire de
L.Blaga, care vede simbolul ca un mijloc de ascundere a misterului, M.Eliade il percepe ca pe o revelatie
a unei realitati transcedentale, viziuni expuse 1n lucrarea sa Sacrul si Profanul: ,,Pentru a reda actul acestei
manifestari a sacrului, am propus termenul de hierofanie, care ne este la indeméana, cu atat mai mult cu cat
nu are nevoie de lamuriri suplimentare: el nu exprima decat ceea ce este cuprins In continutul etimologic,
adica ni se aratd ceva sacru. S-ar putea spune ca istoria religiilor, de la cele mai primitive pana la cele mai
elaborate, este alcatuita dintr-o acumulare de hierofanii, din manifestarile realitatilor sacre. De la hierofania
cea mai elementard, ca de pildd manifestarea sacrului intr-un lucru oarecare, o piatra ori un copac, pana la
hierofania suprema care este, pentru un crestin, intruparea lui Dumnezeu in Isus Cristos, nu exista ruptura.
Este mereu aceeasi taind: manifestarea a ceva care este ,,altfel”, a unei realitati care nu apartine lumii noas-
tre, in lucruri care fac parte integrantd din lumea noastra ,,natural”, ,,profane” [9, p. 13]. Aurel Codoban,
in lucrarea sa Sacru si Ontologie, interpreteaza simbolismele religioase in filosofia lui M.Eliade, conclu-
zionand ca simbolul religios dezvoltd hierofaniile in simbolisme. In interpretarea simbolismelor, Mircea
Eliade ajunge la arhetipuri, care dupa el, apartin psihicului uman: sacrul poate fi considerat ca ,,un ax al
omului dinspre inconstient prin constient spre transconstient”, adica se orienteza spre un scop universal:
spre implinirea propriului sens [5, p. 68].

In mitologie si religie, simbolurile sunt esentiale pentru organizarea cosmosului. M.Eliade argumen-
teaza rolul primordial al simbolului in lucrarea sa Tratat de istorie a religiilor, exemplificand ritul si
relevanta pentru omul arhaic a copacului sacru: ,,A pune un copil bolnav 1n scorbura unui arbore implica
o noui nastere, deci o regenerare. In Africa si in Sindh, copilul bolnav se vindeca trecand printre doi
pomi fructiferi legati intre ei; boala ramane fixata in arbori. Acelasi obicei in Scandinavia, unde nu numai
copiii ci si adultii atinsi de boala se pot tamadui trecand prin scorbura unui copac. Plantele fertilizate, ca
si ierburile medicinale isi datoreaza eficienta aceluiasi principiu: Viata si Forta sunt incorporate in vege-
tatie” [6, p. 286]. De asemenea, mentiona Eliade, muntele apare in multiple traditii ca o axa care leaga
pamantul de cer. Aceste simboluri functioneaza ca puncte de orientare pentru omul religios, permitandu-i
sa se ancoreze intr-o realitate care transcende timpul si spatiul profan: ,,Muntele e mai aproape de cer si
aceasta il investeste cu o dubla sacralitate: pe de o parte, participa la simbolismul spatial al transcendentei
(,,inalt”, ,,vertical”, ,,suprem” etc.), iar pe de alta parte, e locul prin excelenta al hierofaniilor atmosferice
si, ca atare, locuinta zeilor. Toate mitologiile au ciate un munte sacru, varianta, mai mult sau mai pugin
ilustra, a Olimpului grec. Toti zeii ceresti au, pe ndltimi, locuri rezervate cultului lor. Valentele simbolice
si religioase ale muntilor sunt nenumarate. Muntele este adesea considerat punctul de intalnire al cerului
cu pamantul; deci un ,,centru”, punctul prin care trece Axa lumii, regiune saturatd de sacralitate, loc in
care se pot realiza trecerile intre diferitele zone cosmice. Astfel, potrivit credintelor mesopotamiene,
,Muntele Tarilor” uneste cerul si pamantul” [6, p. 108].

In lucrarea Sacrul si profanul, M. Eliade argumenteazi ci omul religios triieste intr-un univers structurat
de sacru, unde timpul, spatiul si actiunile acestuia sunt sacralizate prin rituri si simboluri: ,,Timpul nu este
nici omogen si nici continuu pentru omul religios. Exista intervale de Timp sacru, ca de pilda, timpul sar-
batorilor (in cea mai mare parte periodice) si, pe de altd parte, Timpul profan, durata temporald obignuita,
in care se inscriu actele lipsite de semnificatie religioasa. Intre aceste doud feluri de timp existi, bineinte-
les, o rupturd; dar, prin mijlocirea riturilor, omul religios poate ,,trece” cu usurinta de la durata temporala
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obisnuita la Timpul sacru. Distingem inca de la inceput o deosebire esentiald intre aceste doud calitati ale
timpului: prin natura sa, Timpul sacru este reversibil, in sensul ca este de fapt un Timp mitic primordial
readus in prezent” [9, p. 54]. De asemenea, este spatiu sacru si spatiu profan. ,,Pentru omul religios, spatiul
nu este omogen, ci prezintd rupturi §i sparturi; unele portiuni de spatiu sunt calitativ diferite de celelalte.
,»Nu te apropia aici”, 1i spune Domnul lui Moise, ,,ci scoate-ti incaltdmintea din picioarele tale” ca locul
pe care calci este pdmant sfant” (Iesirea, 3, 5). Exista asadar un spatiu sacru, deci ,,puternic”, semnificativ,
si alte spatii, neconsacrate, lipsite, prin urmare, de structura si de consistenta, cu alte cuvinte amorfe. Mai
mult: pentru omul religios, lipsa de omogenitate spatiala se reflecta in experienta unei opozifii intre spatiul
sacru, singurul care este real, care existd cu adevarat, si restul spatiului, adica intinderea informa care-1
inconjoard” [9, p. 19].

Interpretari ale initierii

Initierea joaca un rol esential in filosofia lui L.Blaga si M.Eliade, fiind procesul prin care individul acce-
de la 0 noua conditie ontologica. In lucrarea Mitul eternei reintoarceri, M.Eliade arati ca initierea implica o
reinnoire a fiintei, permitdnd omului sé reintegreze ordinea sacrd a cosmosului. Aceasta idee se regaseste si
in analiza miturilor si simbolurilor religioase, unde sacrul nu este doar o realitate indepartata, ci o prezenta
activa 1n viata cotidiana. Abordand necesitatea vitala a repetarii cosmogoniei, in special, al Centrului Lumii
ca simbolism care reda o arie sacra prin excelentd, M. Eliade mentiona: ,,Centrul” este deci zona sacrului
prin excelentd, aceea a realitatii absolute. Asemenea ei, toate celelalte simboluri ale realitatii absolute (Ar-
bori ai Vietii si ai Imortalitatii, Fantana tineretii etc.) se gasesc si ele tot intr-un Centru. Drumul care duce
spre Centru este ,,un drum dificil” (durohana) si aceasta se verifica la toate nivelurile realului: circumvoluti-
unile greu accesibile ale unui templu (cum sunt cele ale templului Barabudur); pelerinajul la locurile sfinte
(Mecca, Hardawar, Ierusalim etc.); peregrinarile pline de pericole ale expeditiilor eroice in cautarea Lanei
de Aur, a Merelor de Aur, a lerbii Vietii etc.; ratacirile prin labirint; dificultatile celui care cautd drumul
catre sine, catre ,,centrul” fiintei sale etc. Drumul este anevoios, plin de pericole, pentru ca este, de fapt,
un rit de trecere de la profan la sacru; de la efemer si iluzoriu la realitate si eternitate; din moarte in viata;
de la om spre divinitate. Accesul la ,,Centru” echivaleaza cu o consacrare, cu o initiere; unei existente, ieri
profane si iluzorii, 1i succede acum o noua existenta, reald, durabila, eficace” [8, p. 23-24].

Pentru M.Eliade, initierea este un rit fundamental, prezent in toate culturile arhaice si religioase. Despre
esenta ritului initierii el scrie in lucrarea Nasteri mistice: ,,Toate riturile renasterii si resurectiei si simbolu-
rile pe care le implica aratd ca novicele a atins alt mod de existentd, inaccesibil celor care nu au fost supusi
incercdrilor initiatice, care nu au cunoscut moartea. Sa retinem aceastd caracteristica a mentalitatii arhaice:
credinta cd o stare nu poate fi modificata fara a fi mai intai anihilata — in cazul de fata, fara moartea rituala
a copilului ca semn al desprinderii lui de copildrie. Aceasta nu inseamnd cd exageram importanta acestei
obsesii a inceputului care, pe scurt, este obsesia inceputului absolut, a cosmogoniei. Pentru ca un lucru sa fie
bine facut, trebuie sa fie facut ca prima oara. Dar prima oara lucrul — aceasta clasa de obiecte, acest animal,
acest comportament — nu a existat: cand, in illo tempore, obiectul acesta, animalul acesta, obiceiul acesta
au inceput sa existe, a fost ca si cand, prin puterea Zeilor, fiinta s-a ivit din nefiinta. Moartea initiatica este
indispensabild Inceputului vietii spirituale. Functia ei trebuie inteleasa in legatura cu ceea ce pregateste:
nasterea intr-un mod superior de a fi.” [7, p.12].

Spre deosebire de L. Blaga, care vede initierea ca un proces cognitiv si metafizic, M. Eliade o intelege ca
o experienta concretd expusa prin conceptul de moarte simbolica si renastere spirituala. In cadrul ritualuri-
lor de initiere, individul trece printr-o serie de incercari care il pregatesc pentru o noud existentd. Aceste ri-
turi pot include izolarea, suferinta fizica si revelatia unor adevaruri sacre. Initierea nu este doar o schimbare
intelectuald, ci o transformare ontologica: cel initiat devine un ,,alt om”, un om nou. In mitologie, initierea
este adesea simbolizati prin coborarea in infern si ascensiunea ulterioara. In lucrarea Mitul eternei reintoar-
ceri, M.Eliade expune o viziune argumentata cu referire la initiere prin exemplu eroului mitic care trebuie
sa moard pentru a se renaste, la fel cum omul religios trebuie sa treacd prin suferinta pentru a dobandi o
noua identitate spirituala: ,,Moartea omului si cea a umanitatii sunt indispensabile regenerarii lor. O forma,
oricare ar fi ea, din chiar faptul ca exista ca atare si ca dureaza, slabeste si se uzeaza; ca sa-si recapete vigoa-
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rea, trebuie sa fie reabsorbita in amorf, fie si numai pentru o clipd; sa fie reintegrata in unitatea primordiala
din care a iesit.” [8, p. 87-88]. Aceasta viziune asupra initierii (moarte si renastere simbolica) contrasteaza
cu perspectiva blagiana: la M. Eliade este o transformare profunda a fiintei, pe cand la L. Blaga, initierea
ramane un proces intelectual si estetic.

In lucrarea Trilogia cunoasterii, L.Blaga argumenteaza ca initierea nu poate fi complet, deoarece omul
este destinat sd trdiasca intr-o lume a misterului si a interogatiei nesfarsite: ,,Sa trecem la Intrebarea a
doua, pe care am formulat-o mai sus in doud chipuri. In ce masurd ingiduie Marele Anonim, in cadrul
cunoasterii individuate, actul transcenderii? Sau in ce masura se impartaseste cunoasterea individuata din
actul transcenderii? Prin modul cum punem intrebarile, se admite implicit ca Marele Anonim Ingaduie, in
cadrul cunoasterii individuate, si actul transcenderii. Problema e numai: in ce masura are loc acest act de
transcendere? Teoria cenzurii transcendente permite un raspuns destul de precis. Cunoasterea individuata
se impartageste din actul transcenderii exact Tn masura in care printr-un asemenea act nu se contravine la
interventiile cenzurii transcendente, adica Tn masura in care prin actul transcenderii nu se cucereste n sens
pozitiv misterul existential. In masura in care, prin actul transcenderii, misterul existential nu va inceta s
fie apdrat” 3, p. 438].

L. Blaga accentueaza dimensiunea metafizicd a sacrului, subliniind misterul si inaccesibilitatea acestuia
prin cunoastere rationala: ,,Am avut alta data prilejul de a arata cd in domeniul cunoasterii umane exista
anume limite structurale, impuse spiritului nostru, inadins, pentru ca el sa nu poata revela, in chip pozitiv
si absolut, nici un mister. Ne-am ingaduit sa vorbim altd datd despre o ,,cenzurd transcendenta”, careia
cunoasterea umana i-ar fi supusa din partea Marelui Anonim. Pentru pastrarea si asigurarea unui echilibru
existential in lume, Marele Anonim se apard pe sine §i toate creaturile sale de orice Incercare a spiritului
uman de a revela misterele lor in chip pozitiv si absolut” [2, p. 467]. La randul sau, M. Eliade analizeaza
sacrul ca o dimensiune fundamentala a existentei, manifestatd prin mituri, rituri de initiere, hierofanii,
simboluri, accesibile omului religios, garantand accesul catre o ,,deschidere ontologica”. Aceasta diferenta
fundamentala explica si modul in care fiecare filosof intelege sacrul, simbolul si initierea.

Concluzii

Din cele analizate, putem concluziona ca in expunerea sacrului, simbolului si initierii in conceptiile lui
L. Blaga si M. Eliade exista atat convergente, cat si diferente.

Convergentele se manifesta in urmatoarele:

— Sacrul nu poate fi pe deplin cunoscut, ci doar experimentat prin simboluri si rituri.

— Simbolurile sunt esentiale pentru intelegerea realitatii transcedentale.

— Ambii filosofi considerd ca initierea este un proces fundamental in raportul omului cu sacrul.

Dintre diferente in viziunile lui L. Blaga si M. Eliade cu referire la sacru, simbol si initiere, mentionam
urmatorele:

— Sacrul la L. Blaga apare sub masca inefabilului, inaccesibilului, orizontul misterului, in timp ce la
M.Eliade sacrul se prezinta ca parte integrantd a experientei umane, manifestatd in ritualuri si mituri;

— La Lucian Blaga natura simbolismului este redata prin mister nedeslusit, ascuns, iar la Mircea Eliade
manifestarea sacrului se realizeaza prin hierofanie;

— Initierea la L. Blaga se prezinta prin explorarea metafizica a misterului, iar la M. Eliade prin moarte si
renasteri simbolice.

Analiza viziunilor filosofice a lui L. Blaga si M. Eliade ne arata ca sacrul nu este un concept abstract,
ci un element activ care structureaza existenta umana. Filosofia lui L. Blaga propune o viziune in care
sacrul ramane 1n mare parte inaccesibil, mentindnd un ,,orizont al misterului” care stimuleaza creatia si
cunoasterea umand. La randul sdu, M. Eliade sugereaza cd omul religios traieste Intr-un univers structurat
de sacrul manifestat prin simboluri si rituri.

Aceastd complementaritate face ca viziunile filosofice ale ambilor ganditori sa fie esentiale pentru
intelegerea raportului dintre sacru, simbol si initiere. L. Blaga ofera o perspectiva profund metafizica asupra
sacrului, In timp ce M. Eliade il analizeaza in contextul traditiilor spirituale universale.

Asadar, Lucian Blaga si Mircea Eliade propun doua viziuni distincte, dar complementare asupra simbo-
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lurilor si initierii. Dacd pentru L. Blaga simbolurile sunt un mijloc de a pastra misterul sacrului, la M. Eliade
ele sunt instrumente de acces la o realitate spirituald. Initierea, la L. Blaga, este un proces de aprofundare a
cunoasterii, in timp ce la M.Eliade este o transformare concretd prin rituri de trecere. Analiza operelor celor
doi autori ne aratd ca simbolurile si initierea sunt modalitati prin care omul se apropie de transcendenta,
fie metafizica, fie prin mit si ritual. Adrian Marino, reflectind asupra obiectivului principal al lucrarilor lui
M.Eliade, si anume — modificarea constiintei occidentale moderne prin cunoasterea, intelegerea si asimila-
rea spiritului arhaic, mentiona: ,,Prin urmare, initierea lui Mircea Eliade in Marele Tot si realitatea absoluta
trage dupa sine ,,0 intreagd schimbare de optica si de mentalitate” [10, p. 303].

Lucian Blaga si Mircea Eliade propun doud drumuri diferite catre sacrul inaccesibil, fiecare cu propria
sa viziune asupra simbolului si initierii. L. Blaga ne Invatd ca misterul trebuie protejat si aprofundat, ca
adevarata initiere este acceptarea limitelor cunoasterii si explorarea metafizica a acestora. M. Eliade, pe de
alta parte, ne arata ca initierea este o transformare concretd, o trecere prin moarte simbolica si renastere
spirituald, un rit care oferd acces la structura sacra a lumii. In lumina acestei analize, Constantin Noica ofera
o recomandare la provocarile cu care se confruntd omul modern: ,,Fiecaruia i e datd o singura vana a inter-
minabilului, o singurd forma de infinitate: nu jindui infinitatea altora, nu le fura delirul lor sacru. Traieste,
adanceste-te si rataceste Intr-al tdu” [12, p. 22]. L. Blaga si M. Eliade au explorat fiecare propria ,,vana a
interminabilului”, propriii lor vectori de acces cétre sacru si mister. Daca Lucian Blaga a ales calea metafi-
zica a misterului, iar Mircea Eliade pe cea mitologica si ritualica a hierofaniei, esential este ca fiecare si-a
urmat propriul drum, fara a incerca sa adopte infinitatea celuilalt. Astfel, fie ca ne apropiem de sacru prin
filosofie, ca L. Blaga, sau prin mit si ritual, ca M. Eliade, concluzia raimane aceeasi: initierea autenticd nu
inseamnad copierea drumului altora, ci asumarea si aprofundarea propriului traseu cédtre misterul existentei.
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