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Prezentul volum este compus din studii ale absolventilor si cadrelor didactice de la
Departamentul de Limbi si Literaturi Clasice al Universitatii Babes-Bolyai, fiecare dintre
autori alegand un drum diferit pentru a parcurge vastul domeniu al Clasicelor. Astfel, [leana
Benga examineaza descrierile etnografice ale societatilor extra-greco-romane in lucrarile
autorilor greci si latini. Carmen Fenechiu analizeaza informatiile despre lectura si lectori
oferite de opera ciceroniand De finibus bonorum et malorum. Articolul lui Iulian Mihai
Damian discuta influentele oratoriei clasice asupra discursului Constantinopolitana clades
al lui Enea Silvio Piccolomini. Claudiu George Tutu investigheaza dimensiunea gnomica a
omului in lucrarile lui Maxim Marturisitorul din anii 624-628. Studiul lui Bogdan Neagota
este dedicat manifestarilor muzicale ale daimonilor feminini (Sirene, Muze, Nimfe) in epica
homerica. Cristian Baumgarten se concentreaza asupra eficacititii dramatice a
discontinuitatilor si pauzelor In piesa Dyskolos de Menandru. Teodor Alin Luca este
interesat de conceptul de memorie in cartea a unsprezecea a lucrarii augustiniene De
Trinitate. In incheierea volumului, Maria Alexandra Geantd prezintd cartea Yuliei
Ustinova, Divine Mania: Alteration of Consciousness in Ancient Greece, iar Liana Maria
Rotaru lucrarea The Roman Wedding. Ritual and Meaning in Antiquity a lui Karen K.
Hersch.

The present volume is composed of texts written by graduates and teachers at the
Department of Classical Languages and Literatures of the Babes-Bolyai University, each
author choosing a different path to travel through the extensive domain of Classics. Thus,
Ileana Benga examines the ethnographic descriptions of extra-Greek-Roman societies in
works of Greek and Latin authors. Carmen Fenechiu analyses the information about reading
and readers that can be found in Cicero’s work, De finibus bonorum et malorum. Iulian
Mihai Damian discusses the influences of classical oratory on Enea Silvio Piccolomini’s
oration, Constantinopolitana clades. Claudiu George Tutu investigates the gnomic
dimension of the human being in the writings of Maxim the Confessor from the years 624-
628. Bogdan Neagota’s paper is dedicated to the manifestations of feminine daimones
(Sirens, Muses, and Nymphs) in Homeric epics. Cristian Baumgarden’s paper focuses on
the dramatic efficacity of discontinuities and pauses in Menander’s Dyskolos. Teodor Alin
Luca examines the concept of memory in the eleventh book of Saint Augustine’s De
Trinitate. At the end of the volume, Maria Alexandra Geanta presents Yulia Ustinova’
work, Divine Mania: Alteration of Consciousness in Ancient Greece, while Liana Maria
Rotaru writes about Karen K. Hersch’s book The Roman Wedding. Ritual and Meaning in
Antiquity.

Carmen Fenechiu
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ALTERITATE SI BARBARIE.
CATEVA MOMENTE ISTORIOGRAFICE/ETNOGRAFICE GRECO-ROMANE*

Ileana Benga

Alterity and Barbarianism. Notes on a Few Historiographical / Ethnographical Greek-Roman
Writings (Abstract)

The paper is approaching a few historiographical moments of classical antiquity, significant for the
birth of ethnography. The two disciplines, history and ethnography, have been sharing common
epistemic components, at least when historiography would sever itself from the mere chronology of
events, assuming, albeit temporarily, an ethno-archaeological analitical role in the dialectics: identity
(Greek-Roman) ~ alterity (Barbarian). Ethnographic descriptions of extra-Greek-Roman societies
therefore benefit a different writing and poetics of history, as a foreword to the later emergence of a
rural European ethnology, of an anthropology of extra-European cultures, and of historical
anthropology.

Keywords: ethnography, imagology, Barbarians, classical antiquity.

Nu tot ceea ce stim despre luarile ori punerile in contact din antichitate, civilizatie
cu civilizatie, ori calatori-descoperitori cu civilizatie (adicd non-militar) stim din
istoriografie. Din fericire, avem la dispozitie si o buna incércétura istoricad de descoperiri
arheologice contextualizate amplu de istoriografiile lor, ceea ce ne permite sd ne uitdm cu
alti ochi — altii decat cei moderni — la felul cum isi gandeau locul pe harta lumii cunoscute
pana atunci, pana la fruntariile acesteia, anticii.

Daca pentru expansiunea greceasca — alegem aici doar cateva repere — ,,cetatile se
preschimbd in metropole de imperiu, alcdtuite mai mult din legaturi decat din spatiul
stdpanit™', pentru secolele VIII-VI 1. Chr. coloniile rimanind independente, reunite fiind

* Lucrare de licentd sustinut in cadrul Departamentului de Limbi si Literaturi Clasice, Facultatea de Litere,
Universitatea ,,Babes-Bolyai”, in iulie 2017.

1'J. Favier 2002 [1991]: 24-25. Urmeazi, tot in privinta Greciei: ,,Cu toate ci pamantul este cel colonizat,
imperiile sunt pe mare, formate din cdi maritime si porturi privilegiate. (...) intemeietorul nu ia, fireste, locul
nimédnui. Ceea ce fac grecii, nu facuse nimeni mai inainte. Colonizarea trebuie asadar sa fie in esentd
pasnica. Faptul ca arareori colonistii pleacd impreuna cu familia si isi iau adesea sotii localnice este un alt
factor de buna intelegere. Sunt perceptibile totusi tensiuni, deoarece locuitorii din imediata vecinatate se
simt dominati, iar popoarele din interiorul zonei inteleg si limiteze extinderile coloniei. in plus, coloniile nu
intarzie sa intre in jocul periculos al aliantelor locale. De fapt, totul depinde de temperamentul vecinilor,
tracii fiind mai fermi decat galii in privinta rezistentei lor armate fatd de patrunderea greceasca. Aceste
tensiuni duc la infruntéri localizate, dar ele nu impiedica majoritatea populatiilor de pe litoraluri — cele ale
Galiei, cele ale Peninsulei Iberice sau cele din tara scitilor — sa se acomodeze destul de bine cu acesti
comercianti care nu ravnesc nici la pamantul, nici la pasunile lor si care realizeaza schimbul intre productia
locald — grau, fier, lemn — si produsele unor lumi indepartate. (...) Relatiile economice si influentele intre
civilizatii devin mai importante decat dominatia institutionala si ocupatia militard. Dar mai cu seama,
imperialismul isi bate joc aici de distante.” (Idem: 25)
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sub interesul comun si sub amintirea originii lor, aceasta fiind perioada cand ,,pentru prima
oard se stabileste un vast ansamblu organizat asupra unei parti din Occident™?; ,,in secolul al
V-lea elenismul da inapoi in fata puterii crescande a cartaginezilor, in fata vointei de
independenta a etruscilor, in fata reactiei scitilor si tracilor care se organizeaza, la nordul
Pontului Euxin, pentru a-si pastra avantajele vecinatatii grecesti fara sa suporte
inconvenientele colonizarii™. Asa se face cd ,Roma secolului al Ill-lea incd nu ficea
altceva decat sa-si asigure independenta cu pretul unui mic imperialism: miza actiunilor
sale nu era decét Italia, si era deja mult”*. , Imperialismul roman este, mai inti, pe timpul
Republicii, o reactie de aparare. Roma se teme. Cartagina la sud, grecii la est, cu amintirea
unui imperiu extins de la Alexandru al Macedoniei pana la Ind, nu era nevoie de mai mult
pentru ca populatiile de pe malurile Tibrului sa devina constiente ca independenta este un
lucru fragil si cd echilibrul in Mediterana reclamd organizarea unei puternice forte
europene. (...) Descendentii lui Romulus ramén tirani care isi hotdrnicesc pajistea lor
patrata si pe care o largesc amenajandu-i taluzuri de protectie. Au nevoie mereu de spatiu.
Spiritul navigatorilor fenicieni si punici le ramane strain: extinderea lumii romane nu se
face prin stabilirea unor capete de pod si prin luarea in stdpanire a drumurilor comerciale
indepdrtate. Dominatia romana nu va fi o hegemonie a negustorilor™ (s.n.). Dar ce va fi?
Cum si-a rezolvat, etapd cu etapa, raportul subtil intre legatura funciara cu glia si nevoia de
a se instapani pentru a nu fi nevoita sa fie stdpanitd, la randul ei? Chiar daca aceste asertiuni
sunt paguboase prin generalitatea lor, totusi, nu doar coerenta politicii de expansiune
romanad, dar $i modalitatile concrete de negociere la nivelul impunerii administratiei romane
in diverse provincii anexate devin decelabile, urmaribile si poate chiar cuantificabile, la
scala istoriei mari.

Fara sa intentionez si abordez aceastd problema, sub lentila majord a istoriei,
totusi indraznesc apropierea de nucleul ei, cu circumspectia etnologului, gandind utila o
expunere a motivelor potrivit carora latinii si-au imaginat intdi popoarele de pe harta lumii
cunoscute lor, Tnainte de a le aborda militar. De asemenea, Tnainte de a le aborda, asa cum o
face Tacitus, monografic istoriografic.

Se pare ca primii ,,barbari ideali” au fost descrisi de greci si, pe urmele lor, de cei
care i-au preluat drept sursa: asa ca primii barbari idealizati vor fi fost, ni se spune de catre
Alexander Riese, scitii; aceasta, dupa ce tot el ne spune cd Homer va fi vazut in etiopieni un
popor semi-mitic, drept oameni care vietuiesc la rasaritul absolut ori la apusul absolut al
soarelui, sau pe malul marelui ocean, vizitati in mod obisnuit de zeii insisi, Imbucurati
profund de ofrandele acestor piosi supusi. Pe urmele lui Homer, grecii au continuat sa ii
vada pe Etiopienii africani drept oamenii cei mai frumosi, mai inalti si mai longevivi cu
putintd, iar pe Lotophagii din Syrtes drept un ,,popor ospitalier® — notiune, aceasta din
urma, care va face cariera in descrierea idealizata a barbarului, inclusiv la Tacitus. A. Riese
considera ca ,l’origine des glorifications sentimentales postéricures des Scythes et

2 Idem: 28.

3 Ibidem.

4Idem: 31. Continud: ,,Victoria asupra Cartaginei schimbd scara pretentiilor romane. Dominatia senatului se
extinde asupra peninsulei pana in Alpii Lombardiei, dar si asupra insulelor Sicilia, Sardinia, Corsica si peste
mare pe un litoral destul de intins, care merge de la Pirinei pand in viitoarea Extremadura. Chiar daca
prabusirea punilor a reprezentat in Africa un profit pentru regatul numid al lui Masinissa, recompensat
pentru fidelitatea sa fata de alianta romana, Scipio Africanul a facut din Roma o putere mediteraneana si din
Mediterana Occidentala un lac roman”. (Idem: 31)

5 Idem: 32.

% A. Riese 1883: 11-12.
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principalement des peuples primitifs du Nord” sta in /liada 13, 3-6, in care este vorba de
oameni peste masura de drepti, trditori mult dincolo de Thracia, crescatori de vite, bautori ai
laptelui acestora (galaktophdgoi) — toate obiceiuri deloc mitice, ci profund apartinatoare de
faza etnografica a culturilor nomade, bundoara, din stepele de la nord-vestul Marii Negre,
pana tarziu in istorie’. Cum nici {liada, nici Odiseea, nu ii cunosc pe Hiperboreeni, nici nu
acorda mare importanta centrelor religioase purtdtoare, de fapt, a legendei Hiperboreenilor,
anume Delos si Delphi, se exclude primatul Hiperboreenilor asupra Scitilor de Nord
homerici in privinta justitiei native a acestora (,,les plus justes des hommes”)?. Hesiod, de
loc de langa Delphi, vorbeste, in schimb, de Hiperboreeni, laudandu-le starea fericita,
pietatea, dreptatea, veselia, vigoarea si longevitatea; in plus, sunt si ei vizitati de zei®. Tot
atunci incepe interpretarea geograficd a datelor homerice, fie cu aportul cunostintelor
rezultate in urma primelor colonizari grecesti pe malurile Pontului Euxin, fie datoritd
explicit epopeilor hesiodice care incep, la rindu-le, sa fixeze topografia'®. Eschil continua
linia traditiei homerice, amintind Scitii ca modele de justete si echitate umana, ca de altfel
si acei Abioi homerici, care devin Gabioi, ,,cei care se hranesc cu roadele pamantului si care
nu se ating de carne”, in transmiterea pe care o primim prin Stephanos din Bizant'!. Pindar
evocd in Hiperboreeni poporul lui Apollon care locuieste langa izvoarele umbroase ale
Istrului, sugerand anume cé un cult al muzelor nu era strain Hiperboreenilor, a caror sfanta
stirpe nu cunostea nici boli, nici batranete, traind departe si de munca si de lupte; norocul
lor este ca nimeni nu ar fi putut afla calea miraculoasd care ducea cétre orasele acestui

7 Idem: 12-13. Riese spune, despre motivele unei asemenea exaltdri etnografice: ,,Quant a savoir pourquoi
Homere a songé a tant exalter des peuples dont tant de traits de grossicreté et de barbarie nous sont connus,
c’est ce que nous devons nous résigner a ignorer. Disons cependant que ces peuples étaient fort éloignés:
c’est déja presque une réponse”. (Idem: 13)

8 Idem: 13-14.

° Idem: 16.

10 Ibidem. ,.D’aprés le fragment 194, Hésiode transportait le théatre des pérégrinations d’Ulysse en Italie et
en Sicile, et trouvait dans I’Odyssée 1’Etna, I’1le d’Ortygie, la mer Tyrrhénienne; d’aprés le fragment 196, il
plagait sur les cotes de cette mer 1’ile de Circé”. In fragmentul 189 este prezentati o trisiturd comuni si
recurentd in vietile popoarelor nordului, anume, obiceiul traiului — nomad, desigur, sau semi-nomad (n. n.) —
in carute, cu tot avutul si cu intreaga familie: un soi de satrd, in reprezentarea noastrd contemporana. Pentru
ca in fragmentul 190 sé fie vorba pentru intaia oara despre Sciti: Skuthai. Alegerea cuvintelor din fragmente
indica o limpede origine in pasajul homeric indicat anterior, unde cuvantul galaktophdgoi devine nume
propriu. Este acest lucru indeajuns pentru a descoperi cd Homer va fi numit in Iliada Intocmai niste Sciti?
Daca da, atunci trebuie, spune Riese, sa convenim asupra faptului cd Hesiod ii va fi cunoscut si mai mult
decat Homer, cu atat mai mult cu cat numele insusi de Skuthai, necunoscut de Homer, se raspandeste acum
pe filierele sugerate anterior (coloniile din vecinatatea tinuturilor lor). Oricum, faptul ca beneficiau deja, la
vremea intemeierii coloniilor de la tarmul Marii Negre, de o aura favorabila in ochii Grecilor, i-a facut sa
strabatd istoria si ,,campania” de imagine urmdtoare cu succes, in ciuda altor mituri despre ei, in care
apareau drept barbari cruzi, primitivi, perversi, lenesi, murdari si betivani. Asa a putut aparea si rezista in
timp mitul inteleptului scit Anacharsis, pomenit intdia oara de Herodot, dar si al altor intelepti din aceeasi
etnie, care sunt amintiti explicit de Sfantul Augustin (apud Riese, op. cit. pp. 18-19). Deja cu Hellanicos
incepe sa se producd acea confuzie intre reprezentdrile despre Sciti si reprezentarile despre Hiperboreeni,
ambele idealizate: pe harta tarilor ,,visului”, Occidentul lui Homer este inlocuit de tarile Septentrionului
(loc. cit.).

' Idem: 21. Citatul din Eschil ne pune la indemand din nou conceptul de ospitalitate, virtute care inci nu
fusese asociata pana atunci nici Scitilor, nici Hiperboreenilor: ,,Puis tu aborderas chez un peuple juste entre
tous, chez les Gabiens, des mortels les plus hospitaliers. La, point de charrue, de terre a éventrer, de rateau a
dechirer la glébe. De lui-méme le sillon se féconde, et amplement fournit a la nourriture de I’homme”.
Poate cd aici se gaseste si inceputul formularii ,,drept intre popoare”.



20 Orma, vol. 29 (2018)

popor!'2. Hellanicos fixeazi la rindul sdu, precum Eschil, patria Hiperboreenilor, situdnd-o
in Muntii Ripai, considerati drept partea cea mai septentrionald a pamantului cunoscut lor,
anume in ,taramul noptii”, cum e numit de Alcman si de Sophocle. Prin urmare, acest
munte este si sediul izvoarelor umbroase ale Istrului, si patria Hiperboreenilor locuitori in
cea mai desdvarsitd lumina'3.

In acest punct al istoriografiei sale despre ,,popoarele ideale” ale antichititii, A.
Riese oferd un sumar al descoperirii sale, in imageria istoriografica aferenta: i-am gasit in
Iliada pe Abioi, popor foarte drept, hranitor cu laptele de iapa; la Hesiod, numele acestora
se asociaza cu cel al Scitilor, cu detaliul cel nou asupra vietii nomade a acestor popoare care
traiesc cu tot avutul lor in care caldtoare. Hesiod dimpreund cu poetul imnurilor homerice 1i
»cunosc” pe indepartatii Hiperboreeni. Si tocmai pe ciand Anacreon denuntd betivania
Scitilor, Eschil le laudd dreptatea acestor aceiasi Sciti, hranitori cu branza, iar Gabienilor le
laudad dreptatea, ospitalitatea si pdmantul care scoate la iveala in mod miraculos roade
pentru care nu trebuie ostenit: prin toate aceste calitdti, ei se apropie de fericitii laudati de
Eschil, Pindar si Hellanicos, cei ce nu mananca vreodata carne si locuiesc pe muntii Ripai,
langa izvoarele Istrului. Astfel creste idealizarea in pregnanta si prestantd, parand ca in
acele timpuri ferice se cautd nimic alta decat idealul inalt si pur, fara ca nimic, sau aproape
nimic, sd tradeze o cdt de mica intentie satirica, destul cit sa opund virtutile unui popor
depdrtat, cu tabloul viciilor propriului lor grup, etno-politic considerat'*.

Lui Herodot 1i datoram atat prima descriere in cunostinta de cauza a Scitilor, cat si
prima expunere a ansamblului credintelor hiperboreene de la Delos. Ideea ar fi ca la nord de
Sciti ar trebui sa 1i gasim pe Hiperboreeni, dar fara elogiul calitatilor iesite din comun ale
predecesorilor sai — sau ale sale personale, atunci cand vorbeste despre populatia de
Argempieni, creionati cu ajutorul ,,garantului fantastic” al sau, Aristeas din Proconnessos'®.
Réceala cu care 1i trateaza Herodot pe Sciti ramane memorabild, sau exemplara pentru
demersul sau stiut etnografic: le recunoaste apartenenta in grupul lor etnic a marelui intelept
scit Anacharsis, faptul cd sunt foarte ageri, ceea ce li s-ar trage din viata vesnic in carutd
care i face inatacabili, ca se hridnesc cu produsele turmelor lor si nu cu produse agricole, si
ca au un cult pios pentru stramosi, pe care ii depun In morminte (afirmatie greu de conciliat

12 Idem: 22-23. Izvoarele Istrului de care vorbeste Pindar erau izvoarele sale mitice, cici adeviratul curs al
raului nu era cunoscut; cel mult sa fi functionat comparatia cu Nilul, si el venind dinspre izvoare tainice, din
sud, in timp ce Istrul va fi venit din nord: comparatia valida si explicitd apartinandu-i lui Herodot (2, 33-34,
apud A. Riese 1883: 23).

13 apud A. Riese 1883: 24-25: Il dit de ces derniers: /Is ne mangent point de viande et se nourissent des
fruits des arbres. Comment cela s’accorde-t-il avec le glaktophdgoi d’Homeére? Voici. Homére a voulu
marquer une habitude charactéristique qui frappait un Grec: ’habitude de se nourrir de beurre et de
fromage; mais il n’a pas prétendu dire que ce peuple s’interdissait toute autre nourriture; il elit ét¢ d’ailleurs
fort invraisemblable qu’un peuple aussi riche en troupeaux elit dédaigné la viande. Je présume que la
doctrine de Pythagore, florissante au temps d’Hellanicos, a été pour beaucoup dans ’imputation de cette
vertu d’un nouveau genre. On sait que Pythagore enseignait qu’il este bon de s’abstenir de la chair des
animaux; de plus, il était personnellement en rapport avec le mythe hyperboréen, puisqu’on le nommait
I’Apollon (...). Il est naturel, par conséquant, que 1’idéal des Pythagoriciens ait été transporté chez les
peuples primitifs que la littérature transfigurait. La chose est d’autant plus vraisemblable, comme on le
constatera bientdt, que 1’on croyait également réalisé chez les Scythes un autre réve pythagoricien: la
communauté des biens. C’est ainsi que, dans ces mythes, se glissaient des idées contemporaines”
(sublinierea noastra).

14 Idem: 26-27.

15 Parul ras pe cap, hranitori cu fructele pomilor, fard turme, tinuti drept populatie sacrd, pe care o luau
vecinii obisnuiti drept martora in litigii, care oferea azil fugarilor, fara arme si dincolo de orice insulta.
(apud A. Riese 1883: 29-30)
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cu nomadismul lor - n. n. ); departe de a-i 1duda, Herodot le expune cruzimea in fel si chip:
de la cruzimea sacrificiilor umane, la antropofagie, bautul din craniile dusmanilor chiar
rude fiind acestia, si lauda in fata gazdelor cu toate aceste orori. Pe Massageti nu fi
asimileazd Scitilor, dar In privinta obiceiurilor ii considera foarte asemanatori; focusul
principal al discutiei este situatia casatoriilor — cu o femeie - si a posesiunii in comun
asupra femeilor, lucru pe care il fac si Agatarsii. Totul ar fi o problema de imagine in ochii
elenilor'®,

Daca, in ochii lui Herodot, Scitii nu mai au nimic ideal, daca Etiopienii sunt din
nou considerati drept cei mai buni dintre oameni, cu descrierea Traco-Getilor avem un
element nou In discutia asupra idealizarii: fard sd fie rude, scitii si traco-getii sunt tot
popoare ale nordului, deci nu au cum sa fie lipsiti de legdturi. Prin urmare, obiceiuri si
cutume comune sunt prezentate laolaltd: pasiunile violente, betiile, traiul din lapte si
branza, berea din craniul dusmanului ucis, tatuajele, auto-ranirea, ocupatia razboinica de
capetenie. Ce 1i mai distinge pe Traci este forta de expansiune a credintei lor religioase si a
cultului lor. In Iliada e pomenit bardul Thamyris, Trac; in legenda greac apar poeti sacri,
precum Eumolpus, Orpheu, barzii-preoti, fondatorii marilor Mistere. Pietatea Tracilor, in
special a Getilor, este descrisa de Herodot drept pandant ritual si moral al credintei in
nemurirea sufletului, care nu moare, ci merge sa il regaseasca pe zeul Zamolxis, despre care
spune lucrul atat de important: ,,Ces mémes Thraces ne pensent pas qu’il existe un autre
dieu que le leur”, precum si faimoasa asertiune ca Getii sunt cei mai viteji si mai drepti
dintre Traci'”.

Ephor este primul dintre marii istorici care a invatat sa cunoasca lumea exclusiv
prin carti. Strabon ne spune, asupra Europei lui, cad Ephor trece in revista Europa intreaga
pana la Scythia, moment in care statueazad diferentele la nivelul obiceiului, dintre Scythi si
Sarmati, acestia din urma abtinandu-se chiar si de la carne animald, in timp ce primii sunt
destul de sélbatici incat sd consume si carne umana'®. Nicolae din Damasc nu si-1 asuma pe
Ephor drept Inainte-mergitor, dar cu sigurantd doctrina i este profund impresionati de
viziunea acestuia, mai cu seama cand ii invoca din nou pe Galactophagi — o societate ideala,
prin excelentd'. In ceea ce priveste raportarea lui Ephor la Herodot, e drept ca uneori este
urmat Herodot, precum 1n caracterizarea Scitilor drept nomazi, bautori de lapte de iapa, co-
nationali cu Anacharsis inteleptul, invincibili; femeile sarmate merg la razboi alaturi de
barbatii lor; toti sunt invincibili datoritd traiului in céarute, cu turme care isi schimba usor
pasunea; in alte puncte, distanta de Herodot e radicala: Scitii se hranesc cu laptele si carnea
turmelor lor, spune Herodot, in vreme ce Ephor spune ci nu mananca niciodatd carne;
Herodot nu zice o vorba despre caracterele lor ideale: justetea, pietatea, frugalitatea,

16 Ibidem.

17 Idem: 33-34. Herodot 1, 91 si 94. In Her. 1, 95 se povesteste cum Elenii triitori in Hellespont si la Pontul
Euxin spuneau, fie pentru a-i lua in deradere pe Traci, fie pentru a diminua un pic maretia personajului
sacru, cd Zalmoxis era un batran sclav al lui Pythagora, care, prin mijlocirea a multe miracole false, s-ar fi
impus la Traci ca un zeu (apud loc. cit.).

18 Idem: 37.

19 Les Galactophages, peuple de la Scythie, comme la plupart des autres Scythes, n’ont pas d’habitations
fixes; ils se nourrissent exclusivement avec ce lait. Ils sont fort justes, vivent en communauté de biens et de
femmes, de sorte qu’ils appellent tout homme plus 4gé qu’eux, pére; tout homme plus jeune, fils; tout
homme de méme age, frére. Le sage Anacharsis est de leur race. Homere fait mention d’eux et les nomme
Abiens... Cette communauté des biens et cette vie d’équité les rendent inaccessible a tout sentiment d’envie,
de haine ou de crainte. Les femmes elles-mémes sont aussi belliqueuses que les hommes et combattent a
leurs cotés, notamment les Amazons”. (apud A. Riese 1883: 40)
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simplitatea, dezinteresarea, comunitatea bunurilor, comunitatea femeilor — data fiind starea
lor de fratietate. Reputatia de dreptate le-ar veni din Iliada, ne indica A. Riese, renumele de
pietate si regimul lor alimentar abstinent de la hrana animald — de la popoarele vecine,
Hiperboreeni si, ,,in principal, Getii”. In plus, interpretand restrictiv galactophdgoi drept
hranitori exclusiv cu lapte, se ajunge usor la ideea de dulceata si justete a comportamentului
lor, ca si cand ar fi rezultatul regimului lacto-vegetarian. lar in privinta comunitatii
bunurilor, acestea ar fi, spune Riese, idei platoniciene®. Infrumusetirile aduse portretului
Scitilor de catre Ephor vor fi contribuit la transmiterea idealizarii lor in antichitatea mai
recentd, anume, cea romana, sub forma idealizarii satirice, unde trasaturile barbarului scit
sunt exaltate voit pentru a le opune viciilor contemporanilor romani?!.

Campaniilor lui Alexandru cel Mare 1i se datoreazd mutarea unor legende in
extremul Orient, sau pur si simplu in Orient; Megasthene transporta pe Hiperboreeni in
Indii; istoriografii lui Alexandru descoperd la rasaritul Marii Caspice pe urmasii acelor
Abioi homerici din Iliada, intruchipari ale justitiei; o regind a Amazoanelor, precum si
ambasadori ai acestor Abioi, se prezintd in fata lui Alexandru. Traiul in Asia ar fi traiul
liber, impus de sdricia, dar si de dreptatea lor?,

Trei secole dupa Ephor, Posidonius din Apameea da, in fragmentele pastrate,
senzatia cd Isi cunostea popoarele si populatiile descrise intrucét le vizitase in persoana,
bucuros sa le constate si sa le evidentieze calitatile, atunci cdnd dadea de ele. Strabon
mentioneaza astfel scrierile lui despre Mysii Thraci: ei se abtin, din pietate, de la ceea ce a
avut viata si prin urmare si de la carnea animalelor domestice; se hrdnesc cu miere, lapte,
branzd, ducand o existentd pasnica si prin urmare, devenind ,,piosi”. O parte a Thracilor
traiesc fard femei, ei fiind ktistai, care erau onorati precum sfintii, fiind inconjurati de
respect si de securitate; ,,c’est 4 tous ces peuples que pensait Homére”?. Posidonius,
introducand o trasaturd ,,ideald” noud, anume hesuchia: linistea spiritului, si hddeia:
securitatea, 1i apropie pana la confuzie pe Geti si pe Sciti, atribuindu-le fara sa stea mult pe
ganduri Scitilor trasaturile Thracilor: pietatea, hrana cu lapte si miere, etc. lar pe
Hiperboreeni, Posidonius 1i plaseaza in Alpi, ceea ce, potrivit lui, nu incape in cercul
popoarelor Nordului?*,

Importanta lui Posidonius pentru demersul idealizant al alteritatii este foarte mare,
pentru ca este primul istoriograf care cunoaste personal Occidentul: Spania si Gallia le

20 Idem: 42-43. Urmeazi: ,le communisme de Platon, développé d’aprés les idées pythagoriciennes,
entrainait comme conséquance la communauté des femmes, la communauté des biens et méme, si I’on peut
dire, de la joie, de la douleur, en un mot de toute chose. C’était la, pour Platon, la condition du bonheur le
plus grand, les haines, les inimitiés et les discussions devenant impossibles”.

21 Idem: 44-45.

22 Jdem: 45-46. Mult mai tarziu, o serie de trei mentiuni al unor ,,Indieni naufragiati pe coastele Germaniei”,
anume la: Pomponiu Mela, Pliniu cel Batran si Martianus Capella, toate facand referire la sursa Cornelius
Nepos, vorbesc despre o presupusa ajungere a unor Indieni din India in anul 63 1. Chr. — potrivit calculelor
moderne — a unor nefericiti navigatori in scopuri comerciale. Textul lui Jacques André demonstreaza ca
acestia erau eschimosi proveniti din America de Nord sau din Groenlanda, impinsi de curentii din Labrador
si apoi de Curentul Golfului inspre coastele nord-vestice ale Europei — lucru repetat de mai multe ori in
istorie si documentat de descoperiri arheologice si de mentiuni ale naufragiilor pana tarziu, cum sunt cele
din 1153, 1508, 1513, 1629, 1682 si 1684 (apud J. André 1982: 45-55).

2 apud A. Riese 1883: 47. Acesta afirma cd aceste trisaturi thrace sunt amestecate, topite, in acelasi tablou
cu povestirile anterioare ale lui Herodot asupra pietatii Getilor din Thracia, nuanta de ascetism monahal
putand sa fi acoperit realmente viata acestor oameni. Pe aceeasi linie, Flavius Josephus va fi asociat un trib
dacic, get, cu Esenienii, in privinta principiilor religioase (Idem: 48).

24 Idem: 48.
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vizitase de mai multe ori; este cel mai ,batran” dintre Grecii care ii mentioneazd pe
Germani; de asemenea, 1i numeste si pe Britoni. Viziunea lui ne slujeste mult in analiza
felului 1n care problematica noastra a fost urmarita de catre Romani. Se stie cd Posidonius a
reprezentat autoritatea principali pentru Diodor din Sicilia. Intocmai ca si acesta,
Posidonius 1i vede pe Germani drept Celti, iar pe Bretoni drept ,,pastratori ai vechilor
moravuri” — asa cum Diodor 1i descrie pe Liguri. Posidonius este primul care incearca
idealizarea unui popor primitiv din Vest, Britonii, care, pentru Romani, va reprezenta cel
mai apropiat popor de popoarele din Nord. Descrierea pe care Strabon o face Britonilor este
un pic diferitd in privinta moravurilor, dar cert este ca grupul lor satisface una din
exigentele de bazi ale idealizarii: indepartarea extrema?>.

Aproape contemporan cu Posidonius este Scymnos, cel care da, catre 90 1. Chr.,
intr-o Geografie versificatd, idealizarea unui alt popor barbar, Illyrii. Descrierea se
aseamana cu idealizarea Scitilor de catre Ephor, ceea ce il face pe Riese sd conchida ca
sursa ambelor texte elogioase la adresa unor barbari la limita civilizatiei ar fi tot Homer, sau
comentatorii acestuia®.

Posidonius este cel care deschide calea idealizarii catre literatura latina, fie prin
descrierile pe care le face popoarelor din Occident, fie prin contrastul cu care trateaza
comparativ pe hoi nun anthropoi in relatie cu popoarele de primitivi atat de laudate. Dar la
Roma, de la inceput, comparatia este clar satiricd, nu elegiaca. Sallustius impreuna cu alti
scriitori idolatrizeaza vechea varstd a Romei, pentru a o opune coruptiei prezentului, din
care se poate scapa oniric, doar, fugind de coruptie in Insulele Fericitilor. Si Horatiu
concepe un asemenea indemn catre contemporanii sai, pentru a merge si a locui in aceste
insule, in odihna vesnicd, dincolo de tiranie si de rizboaie. In vremea Imperiului, regimurile
politice asigurand un oarecare grad de securitate in interiorul statului, aspiratiile capata
tenta satirica pronuntatd, in vreme ce tot ce reprezinta eventuala punere in practica a acestui
escapism ramane si fie exploatat doar ca speculatie teoretica®”.

Asa se face ca lui Sallustius nu i face prea mare placere sa idealizeze popoarele
indepartate si tarile aflate la mare distanta. A. Reise depisteaza doar trei pasaje relevante
pentru conceptul de barbar, anume asupra Scitilor, asupra Germanilor si asupra Dunarii, in
care nu se gdseste nici urmi de idealizare®®. Nici in fragmentele din Istorii privitoare la
Sardinia, la Corsica ori la Spania, din cartea a doua, la Creta si Pont cuprinse in cartea a
treia, sau asupra Mesopotamiei si stramtorii Siciliei In cartea a patra, nici chiar despre Situs

25 Idem: 49-50. Britonii sunt numiti astfel: Penitus toto divisi orbe Britanni, Ultimi Britanni, Ultimi orbis,
Remoti, Intacti — cu termeni care ii amintesc lui A. Riese de Etiopienii lui Homer, héschatoi andron (loc.
cit.)

26 Idem: 51. Este citat Periplul lui Scylax, in care intre Illyri se gisesc si Lotophagii imprtiti in trei triburi:
aceasta nu poate proveni, spune Riese, decat dintr-un comentariu la Homer care cduta tinuturile mentionate
in Odyseea 1n vest si in nord-vest. La Homer, tara Lotophagilor e plind de vraji asupra strainilor, astfel incat
acestia isi uitd patria. Dionisie Periegetul face din Lotophagi philoxenoi, iar Scymnos trece acest epitet
important discutiei noastre asupra Illyrilor, care astfel devin si ei ospitalieri, probabil si cu ajutorul unor
imprumuturi consistente din Ephor.

¥ Idem: 52.

28 Jdem: 53. Iatd textele in sine, reunite de Riese: ,,A cause de I’importance de ces passages pour la
démonstration a donner plus loin, je les réunirai tous ici: 1. Sur les Scythes: Scythae Nomades tenent,
quibus plaustra sedes sunt. (Hist. 3, 17). Omnium ferocissumi ad hoc tempus Achaei atque Tauri sunt,
quod, quantum conicio, locorum egestate rapto vivere coacti. (Hist. 3, 18). 2. Sur les Germaines: Germani
intectum renonibus corpus tegunt. (Hist. 3, 57). Vestes de pellibus renones vocantur. (Hist. 3, 58). 3. Sur le
Danube: Nomenque Danubium habet, ut ad Germanorum terras adstringit. (Hist. 3, 55). Ce fleuve est plus
petit que le Nil. (Hist. 3, 56)”.
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Africae din lugurtha, nu avem a face cu nici cea mai micé tentativa de glorificare ori de
comparare cu Roma. Lucrurile se schimba in Catilina si in lugurtha, unde timpurile
primigenii ale Romei sunt elogiate cu caldura.

Horatius e prezent in istoriografia lui Alexander Riese cu Oda XXIV din Cartea a
treia, o oda civica, in care se afirma explicit ca bogatiile nu au cum sa intreacd necazurile
aduse de rau si de moarte, privinta in care popoarele barbare, necivilizate, dimpreuna cu
saracii sunt mai fericiti fiindcd nu sunt corupti de bundstare. Aici intervine rolul lui
Augustus drept reformator al moravurilor, prin legi si mai cu seama prin educatie, diferita
de cea inculcata, la momentul vorbirii, de parinti fiilor lor, educatie care nu ar putea aduce
decat poftd si torpoare, cici fericirea nu trebuie cautatd in avere fiindca nu acolo
salasluieste ea®.

Vergilius descrie la randul sau, in Georgice, 111, 376 sqq., viata pasnica si asezata,
la vreme de iarnd, a locuitorilor tirAmurilor inghetate ale Scitilor®.

Al treilea autor care permite creionarea unui portret moral, ideal, Scitilor, este
Tustin, care relateaza, de fapt, o descriere facuta de Trogus Pompeius acestui popor, avand
grija si 1l considere, in alt capitol, ca fiind mai vechi decat poporul Egiptenilor3'.

Iatd cum aratd acest portret barbaric idealizat atribuit Scitilor, cérora Horatius si
Vergilius 1i asociazd si pe Getii cei locuitori ai Istrului si ai Muntilor Rhodopi, in
istoriografia latind pre-imperiald: lipsiti de proprietati individuale ori private, ei cultivad in
fiecare an un pamant nou, caci si le schimba intre ei; traiesc nesedentar in carute célatoare,

2 Horace, ed. 1911: 169. Oda, datatd catre anul 28 1. Chr., vorbeste despre Sciti si despre Geti, editorii
sustindnd ca acestia din urma erau uneori confundati de Romani cu Dacii, vecinii lor, cu care trebuie ca se
inrudeau, se afirma la nota 3, p. 170. Despre Geti se afirma ca erau nomazi circuland in zona gurilor Dunarii
si a tarmurilor Pontului Euxin (ibidem). Credem ca notiunea etnograficd de nomadism trebuie nuantata,
adaptatd la realitatea istoricd a populatiei documentate istoriografic, si in acest caz. Textul Odei e frumos:
,Campestres melius Scythae, / Quorum plaustra vagas rite trahunt domos, / Vivunt et rigidi Getae /
Inmetata quibus jugera liberas / Fruges et Cererem ferunt, / Nec cultura placet longior annua /
Defunctumque laboribus / Aequali recreat sorte vicarius. / Illic matre carentibus / Privignis mulier
temperat innocens / Nec dotata regit virum / Conjunx nec nitido fidit adultero, / Dos est magna parentium /
Virtus et metuens alterius viri / Certo foedere castitas, / Et peccare nefas aut pretium est mori. / O quisquis
volet impias / Caedes et rabiem tollere civicam, / Si quaeret PATER URBIUM / Subscribi statuis,
indomitam audeat / Refrenare licentiam, / Clarus postgenitis, quatenus, heu nefas! / Virtutem incolumen
odimus, / Sublatam ex oculis quaerimus invidi.” (Idem: 170-171).

30 apud A. Riese 1883: 55. Cf. Virgile, ed. 1918: 190. Textul spune: ,,Ipsi in defossis specubus secura sub
alta / Otia agunt terra, congestaque robora totasque / Advolvere focis ulmos ignique dedere. / Hic noctem
ludo ducunt, et pocula laeti / Fermento atque acidis imitantur vitea sorbis. / Talis Hyperboreo Septem
subjecta trioni / Gens effrena virum Riphaeo tunditur Euro, / Et pecudum fulvis velatur corpora saetis.”

31 A. Riese 1883: 55-56. Ddm fragmente ale acestui text, pentru completarea demonstratiei: ,,Hominibus
inter se nulli fines; neque enim agrum exercent nec domus illis ulla aut tectum aut sedes est, armenta et
pecora semper pascentibus et per incultas solitudines errare solitis. Uxores liberosque secum in plaustris
vehunt, quibus coriis imbrium hiemisque causa tectis pro domibus utuntur. Justitia gentis ingeniis culta,
non legibus. Nullum scelus apud eos furto gravius: quippe sine tecti munimento pecora et armenta
habentibus quid inter silvas superesset, si furari liceret? Aurum et argentum non perinde ac reliqui
mortales adpetunt. Lacte et melle vescuntur. Lanae eis usus ignotus, et quamquam continuis frigoribus
urantur, pellibus tamen ferinis ac murinis utuntur. Haec continentia illis morum quoque justitiam edidit,
nihil alienum concupiscentibus: quippe ibidem divitiarum cupido est, ubi et usus. Atque utinam reliquis
mortalibus similis moderatio abstinentiaque alieni foret: profecto non tantum bellorum per omnia saecula
terris omnibus continuaretur, neque plus hominum ferrum et arma quam naturalis fatorum condicio
raperet: prorsus ut admirabile videatur, hoc illis naturam dare, quod Graeci longa sapientium doctrina
praeceptisque philosophorum consequi nequeunt, cultosque mores incultae barbariae collatione superari.
Tanto plus in illis proficit vitiorum ignoratio quam in his cognitio virtutis.”
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precum nomazii; se imbraca in blanuri si se hranesc cu lapte si miere. Unii nu cultiva deloc
pamantul, ocupandu-se in schimb cu cresterea animalelor, acolo unde pamantul tarii lor
(prin urmare, nu putem vorbi de nomadism — n. n.) nu produce nici cereale si nici pomi
fructiferi. Isi petrec iernile in liniste, band si petrecand in felurile lor, in bordeiele (cici nu
sunt, totusi, vizuini — n. n.) sapate anume. Moravurile lor, in primul rand césatoria, sunt
exemplare. Traiesc in carutele lor cu tot cu femei si copii (un fel de satre — n. n.). Sunt
fericiti si traiesc In dreptate, desi nu au nevoie de legi pentru aceasta, caci nimeni nu ingala
si nu furd la ei*2,

Strabon este intaiul care abordeaza legenda Scitilor de o maniera mai rationala,
afirmand: ,,Cette croyance a la justice des Scythes régne encore aujourd’hui chez les
Hellenes, car nous regardons les Scythes comme les plus francs et les moins fourbes des
hommes; nous les croyons beaucoup plus simples et plus sobres que nous; et cependant, la
maniére de vivre des Hellénes a corrompu déja presque tous les peuples, en répandant la
mollesse, la luxure, la fourberie et ensemble toute la foule des autres appétits mauvais.
Beaucoup de ces vices se sont emparés des barbares et, parmi les barbares, de ceux-la
mémes qui vivent en nomades. Quant a ceux qui habitent sur les cotes, ils sont devenus plus
méchants; ils pillent, ils égorgent les étrangers; au contact de tant de gens qu’ils
fréquentent, ils ont pris leur folle prodigalité et leur avidité: c’est la, semble-t-il, un
acheminement vers la civilisation, mais c’est aussi la ruine des bonnes moeurs, c’est la
substitution de la fourberie & la place de I’innocente simplicité dont nous parlions tout a
I’heure.”*’ Ideea coruperii moravului bun prin traiul bun isi face astfel loc in istoriografie.

Geograful Pomponius Mela, urmand mai probabil pe Ephor, duce rationalitatea
discutiei mai departe, accentuand contradictia intre Scitii barbari si Scitii civilizati, pe care
ii discuta geografic, distribuiti, cum se aflau, pe triburi. Este ceea ce va face si Tacitus, in
Germania. Despre locuitorii coastelor septentrionale ale Pontului Euxin are cuvinte grele:
asperi, inculti, pernoxii appulsis, ceea ce se aplica 1nainte de toate Taurilor, cei care
immanes sunt moribus immanemque famam habent”. Sarmatii sunt ,.gens immanis atque
atrox”. Locuitorii din interior sunt din cei care ,,bella caedesque amant”, practicanti ai unor
»aspre rituri”, aducandu-ne aminte de Herodot. Alte triburi sunt zugravite astfel: ,,Sarthae
auri et argenti (...) pestium ignari vice rerum commercia exercent, atque ob saeva hiemis
admodum adsiduae demersis in humum sedibus specus aut suffossa habitant, totum bracati
corpus, et nisi qua vident etiam ora vestiti”’; ,,Asiacae furari quid sit ignorant: ideoque nec
sua custodiunt nec aliena contingunt”; ,,Aremphaei sont justi et sacri” (ca la Herodot). In
fine, Mela i abordeaza astfel pe Hiperboreeni, urmandu-i pe Pindar si pe Hecateu (acesta
din urma plasandu-le tara dincolo de tara Celtilor): ,.leur terre est augusta, aprica, per se
fertilis. Cultores justissimi et diutius quam ulli mortalium et beatius vivunt. Quippe festo
semper otio laeti non bella movere, non jurgia; ils adorent Apollon Délien; lorqu’ils ont
assez de la vie, ils se donnent la mort avec une joyeuse sérénité”3*.

Plinius 1n Naturalis Historia in cartea a patra vorbeste consistent si obiectiv despre
Sciti, in vreme ce in cartea a sasea, pasajul asupra Hiperboreenilor pare sa se bizuie masiv
pe Pomponius Mela: ,,Regio aprica felici temperie, omni adflatu noxio carens”.

Teza fundamentald a lui Alexander Riese, pe care am imbratisat-o, la randul

32 A. Riese 1883: 57-58. Cei trei autori latini par sd aibd o sursd comund, pe care Riese o considerd a fi
Posidonius.

3 Idem: 62-63.

3 apud A. Riese 1883: 66-67.

3 Idem: 68.
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nostru, este cad Romanii au recurs la o substituire a imaginii Scitilor cu cea a Germanilor,
proces petrecut la sfarsitul Republicii si la inceputul Imperiului. Spun ,,am imbritisat-o0”
intrucat, In absenta unei eruditii care sd dea putinta unei opinii proprii indreptatite
documentar, ne ramane sa il credem pe autorul studiului intemeiat temeinic pe sursele
antice.

Imperiul a dat reperele necesare pentru o viatd civild in ordine si securitate, cu un
nivel de viatd Imbunatatit si cu institutii considerabil intdrite; toate apar in vechile
panegirice ale guvernamantului imperial, si astfel, ne ramane destul de greu a verifica daca
intr-adevar, bunul mers al vietii private a romanului obisnuit, coroborat cu amplitudinea
coruptiei facute posibila si cu pericolul mortii in feluri si imprejurari statale noi, va fi dus la
o cdutare a vechilor valori comune: bucuria pierduta, virtutea, simplicitatea si virilitatea,
stinse din societatea strict romand, la mari departari: atat in spatiu, cat si in timp. Aceasta ar
fi explicatia originii nevoii de glorificare a populatiilor incd departe de lumea romana,
procedurd putin conforma, se stie, cu adevérul istoric: iatd de ce adevarata comparatie este
intre poporul barbar si timpul batran, vechi, al Romei de dinaintea veacurilor scurse, anume
cel care 1i produsese pe Romulus si pe Cato’®.

Lucan descrie foarte plastic o relatie nu de infruntare comparativa, ci de transfer
de patrimoniu al virtutilor intre Romani si Germani, ca urmare a victoriei lui Caesar de la
Pharsalus: ,,Quod fugiens civile nefas, redituraque numquam / Libertas, ultra Tigrim
Renumque recessit, / Ac, totiens nobis jugulo quaesita vagatur / Germanum Scythicumque

36 Ibidem. Acest tablou este creionat tot in A. Riese 1883: 71. Tot el descrie nasterea opozitiei politice stoice
sub imperiu, dupd Augustus, pentru cd a existat o puternicd reactic in socictatea romana fatd de
perversitatea personald a multor imparati, fatd de care nu putea exista o altad opozitie decat tot una de
convingere, personald; cei care s-au considerat pe ei insisi responsabili cu o reactie, anume romanii din
familiile bune, s-au organizat intr-o opozitie politicd mai mult sau mai putin recunoscutd, care facea mai
putin activism politic si mult mai mult din cel ideatic, aducand mereu aminte de timpurile vrednice de
demult. Fiindca au existat si dintr-o categorie, si din cealaltd, apropierea s-ar fi facut in jurul imaginii lui
Cato din Utica, oponentul lui Caesar, care s-a ridicat in Senat impotriva acestuia, tocmai dupa ce se dusese
impotriva Germanilor (in pofida tratatului existent cu acestia), ucisese trei sute de mii dintre ei, iar discutia
se purta acum in jurul sacrificiului de facut zeilor Romei in semn de multumire pentru victorie: Cato cere,
insd, tocmai ca generalul sa fie dat pe mana Germanilor tradati. Prin urmare, simpatia pentru Germani este
in aceasta vreme o antipatie fata de dictatori si va persista in mijlocul opozitiei stoice in intreg secolul I d.
Chr. Membrii acestei opozitii i-au numarat pe Thrasea Paetus, pe ginerele lui, Helvidius Priscus, scriitori
precum Persius, Musonius Rufus, Lucan, filosofi ca Seneca, si Tacitus, desigur. Toti acestia cautau si
géseau, la popoarele barbare, nu doar virtutea cea veche, limpezimea si viata fericitd, ci si libertatea, cea
care nu mai exista la Roma. Asa s-au asociat Scitii din imaginarul antic sugerat mai sus, cu Germanii de
acum, acestia fiind in prima linie a atentiei pentru Romanii de acum. Astfel, la Lucan si la Seneca este
explicitd opozitia intre Germanii vrednici de elogiu pentru libertatea lor, viata fericita, vigoarea si vitejia
lor, si Romanii incastrati Intr-o istorie care nu mai e compatibila cu asemenea valori ale inceputului. E greu,
desigur, a compara constiinta istoriei directe din spatele lor, a istoriografilor primului secol, bundoara, cu
cea a noastra: diferenta e atat de amplitudine a datelor la dispozitie (metoda, vastitate a pamantului acoperit)
cat si de mii de ani: totusi, marcam drept semnificativa la capitolul constiinta istorica de sine aceste vii luari
de pozitie moral comparative, moment in care nu putem si nu trimitem la exegeza clasicd a lui Mircea
Eliade asupra subiectului istoriei la popoarele ,,primitive” si la civilizatii Europei si nu numai: cf. Mircea
Eliade, Mitul eternei reintoarceri, trad. de Maria si Cezar Ivanescu, Ed. Univers Enciclopedic Gold,
Bucuresti 2011. Intr-un fel sau in altul, acesti romani auto-reflexivi si adesea activi in plan socio-politic au
reactionat tocmai la ,,teroarea istoriei”, mai cu seama cand, in cursul comparatiei cu popoarele barbare, au
scos tare in evidentd inceputul sfarsitului virtutilor lor, odata cu intrarea in raza civilizatiei, din care Roma
se tot impartasea de secole, dupa timpurile distinse si demne ale inceputurilor sale ca oras, sistem politic si
paradigma cultural-istorica. (Idem: 71-73)
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bonum, nec respicit ultra Ausoniam.”®’ Dispretul ori seninidtatea fatd de moarte a

popoarelor Nordului este si el explicit: ,,Omnis in Arctois populus quicumque pruinis /
Nascitur, indomitus bellis, et mortis amator.”

Seneca vorbeste adesea in De ira despre caracterul pasional al Germanilor, lucru
pus de Riese pe seama stoicului care vede In Germani un model inclusiv in aceastd
dimensiune: ira, defect unic al Germanilor, pe care Tacitus il va invoca drept singurul
capabil sa asigure victoria durabila a Romei asupra-le: ,,Maneat, quaeso, duretque gentibus,
si non amor nostri, at certe odium sui” (Germania, 33). Caci ira, crede Seneca, este si
semnul unei forte interioare caracteristice celor mai speciale spirite: ,,ingenia natura fortia
iracundiam ferunt, nihilque tenue et exile capiunt, ignea et fervida” (De ira, 2, 15, 2). Cel
mai semnificativ lucru care transpare de aici este faptul cd Roma este in relatii reale cu
Germanii, spre deosebire de Grecii care nu se puteau lauda prea mult cu astfel de situatii, in
raport cu Scitii. Tot limpede este si felul in care este cautatd sursa si secretul fortei
barbarului, in directd legétura cu viata simpla si sobra a popoarelor Nordului, cea care face
din ei oameni fericiti si multumiti*®.

Sunt aceste relatii directe cu Germanii indeajuns pentru a explica predilectia
pentru prezentarea lor idealizata, in ipostaza ,,bunului barbar”? Nu erau la fel de buni, in
acest scop, si locuitorii Pannoniei, ai Noricum-ului, Iberii, Getulii, Arabii ori Partii? — se
intreaba, indreptatit, Riese. Interesanta si lucida lui expunere a cauzelor pentru o atare
»campanie de imagine” a Germanilor in randul istoriografiei romane este si pentru noi de
majord relevantd. Intdi, pentru ci partida opozitiei stoice avea nevoie de un popor la
granitele Imperiului, cu care acesta sa isi fi incercat fortele si sa fi esuat, amintindu-si ca
orice, chiar si un imperiu, are niste limite. lar, spre deosebire de Parti, spre exemplu, aflati
sub un guvernamant oriental despotic, Germanii pareau, cel putin, sa se bucure de o libertas
aristocraticd, in termenii latini ai problemei. Iar aceastd idee nu putea sa provina din Titus
Livius sau din Asinius Pollion, ci trebuie ca a fost o dezvoltare pe taram local a numitei
opozitii stoice. Si daca existd o influenta, aceea In mod cert este a lui Posidonius, cel care
inaugureaza idealizarea popoarelor barbare din Nord-Vest, chiar dacad nu vorbeste in mod
explicit despre Germani, ci despre Hyperboreeni, pe care i ,,stramuta” in Vest, pentru ca ei
trebuie sa locuiasca la izvoarele Dunarii (Heraclid i asimilase pe Celti Hyperboreenilor),
ceea ce nu putea fi, pentru Posidonius, altundeva decat in Alpi; or, izvoarele Dunirii sunt in
tara Germanilor: g. e. d.. O a treia ratiune pentru substituirea Scitilor cu Germanii pe pozitia
,barbarului ideal” ar putea sta in insesi asemanarile dintre cele doud popoare antice, dar si
in diferentele certe in epocd, cele care impiedicau stramutarea unora in totalul beneficiu de
imagine al celorlalti.

Astfel, ambele populatii trdiesc in regiuni reci si inospitaliere, dincolo de frontiera
nordicd a Imperiului, ambele sunt curajoase si luptd cu patimd, ambele sunt cunoscute
pentru directetea lor (celebra inca de la periplurile istoriografice ale inteleptului scit
Anacharsis), ambele triiesc an-urban (neclard distinctia dintre nomadism si ruralitate, in

37 Pharsalia, 7,432 sqq., apud A. Riese 1883: 73.

38 Ibidem, 8, 363 sqq. A. Riese adauga referiri la Caesar, De Bello Gallico, 6, 14, unde Druizii i invitau pe
Galli sa traiasca si s lupte potrivit unei asemanatoare doctrine a nemuririi sufletului, la Appian, care afirma
despre Germani ca dispretuiau moartea in speranta unei vieti noi, precum si la Getii lui Herodot, si ei
purtatori, mai fnainte de toti ceilalti (in ce priveste mentiunea documentard), ai credintei in lipsa de
relevantd a primei morti (A. Riese 1883: 74, si notele 1 si 2).

3 A. Riese 1883: 75-76. Tot acolo este mentionat si moralistul stoic Musonius Rufus, care exaltd traiul
aproape de naturd, pus, in istoriografia mitico-fictionald antica, atat pe seama Scitilor, cét si a Germanilor,
spre exemplu traiul 1n borte, in loc de case, si hrana alimentelor crude, in loc de cele gitite.



28 Orma, vol. 29 (2018)

izvoare), non-agricol, fiind cel mult crescétori de animale (mai probabil ca da, altminteri de
unde in atitea mentiuni hrana laudata, cu lapte: de iapa, de vacd, de oaie — si acestea fiind
rar precizate); lipsite ambele de proprietati private, de bani pe care nu ii utilizeaza,
chipurile; cu un unic comun viciu: patima betiei; cu adunari decizionale larg reprezentate si
bine cumpanite; cu credinta imbatatoare In nemurire; cu participarea femeilor la lupte (o
spune Herodot despre Geti, Sciti si Germani) alaturi de sotii lor; cu fenotipii asemanatoare:
ochi albastri, parul roscat si drept; hranitori cu lapte si carne; ambele cinstesc casatoria si
pedepsesc aprig adulterul; Caesar (B. G. 4, 1) si Tacitus (Germ. 26) pomenesc de practica
agricold de a schimba intre ei ogoarele (!); iarna petrecuta in pesteri, cu petreceri cu joc si
libatiuni, e pomenitd pentru ambele etnii de catre Vergilius (Georg. 3, 379) si Tacitus
(Germ. 23, 24); tot asa, ambele Tmpartigesc o asemenea generalitate a virtutilor, Incat
bunele moravuri rezultate survin firesc si nu sunt datorate legilor bune. Nu in ultimul rand,
o seamd de autori promova ideea unei inrudiri intre Cimerieni (Sciti) si Cimbri (indeobste
cunoscuti drept Germani).

Diferentele evidentiate de Riese stau in: nomadismul Scitilor, versus sedentarismul
(in locuinte fixe — Tacitus, Germ. 16) Germanilor; Tacitus precizeaza (Germ. 17) ca, pe
timp de pace, Germanilor le face placere sa-si vada de casa, catad vreme Sarmatii traiesc in
carute cu tot avutul lor; o consecintd ar fi ca Scitii umbla mereu imbracati in blanuri si piei,
doar cu fata descoperita, cata vreme Germanii se acopera cu piei In exterior, dar umblad goi
prin casele lor; beau alcool facut din plante diferite: Germanii, din orz, Scitii, din fructele
acide ale scorusului; Scitii sunt guvernati de regi, Germanii participd la adunarile
comunitare unde se hotaraste totul; Scitii arunca sageti otravite, Germanii, nu; Scitii fac bai
calde (intrebarea fiind unde?), Germanii se imbdiau In apele de rau inghetate, si asa mai
departe.

Per total, se poate vedea cum Tacitus nu a preluat la intamplare si nici nu a
distribuit aleator trasaturi de barbar idealizante asupra Germanilor, ba mai mult, el se
verifica si se pune 1n acord cu spusa lui Caesar in privinta Germanilor, pe care o prefera
celor discordante, in probleme ca imbricdmintea si hrana acestora®’.

Tacitus, in Germania, 1i urmeaza pe Lucan si pe Seneca, adicd acea opozitie stoica
impunatoare de paradigma, in ceea ce priveste spiritul problemei, iar in ceea ce priveste
faptele, 1l urmeaza in primul rand pe Caesar si documentele posterioare acestuia, asupra
Germanilor. Se stie ca telul lui Tacitus a fost sé ii zugraveasca pe Germani cu toata precizia
si, daca se poate, cu toatd obiectivitatea lui, doveditd prin granulatia detaliului etnografic.
Nu stim daca a avut, In mintea lui, vreo relevantd comparatia cu Scitii. Riese spune ca nici
nu vom putea sti*'. Dar tot el spune cd avem motive sd ne intrebdm dacad nu va fi jonglat
cumva cu anvergura puterii Germanilor: poate ca va fi facut astfel incat sa o diminueze
intrucatva®’. Baza demonstratiei sale textuale std in franchetea céte unui comentariu: ca de
pilda in Germania, XXI1, 3: ,deliberant, dum fingere nesciunt, constituunt, dum errare non
possunt”. Chiar si conceptul de /ibertas este pus sub aceeasi minima, dar fermd, indoiala,
asa cum e in Germania, XXI, 1: ,,quia periculosiores sunt inimicitiae iuxta libertatem.” De
asemenea, in Germania, X1, 1: ,lllud ex libertate vitium, quod non simul nec iussi
conveniunt, sed et alter et tertius dies cunctatione coeuntium absumitur.” Dar acuratetea
altei categorii de comentarii credem ca exclude jongleria cu informatia istorico-etnografica:
pur si simplu Tacitus probeaza o capacitate mare de punere in context local a (aproape)

40 A, Riese 1883: 80-83.
41 Idem: 95.
42 Idem: 96.
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oricarei informatii, cel putin asa apare in ochii etnologului de azi, care se bucura prea rar de
documente scrise cu un asa fin spirit critic. Asa e fragmentul urmator, din Germania, 1X, 2:
,»Ceterum nec cohibere parietibus deos neque in ullam humani oris speciem assimulare ex
magnitudine caelestium arbitrantur: lucos as nemora consecrant deorumque nominibus
appellant secretum illud, quod sola reverentia videt.”®

Pentru a-l cita pentru ultima oard pe Alexander Riese, cdlduza noastra in acest
periplu istoriografic asupra barbarilor nordici, din punctul de vedere al autoritatilor
reflexive ,,centrale”, greco-latine, Tacitus admira in grad maxim devotamentul Germanilor
pentru conducétorii lor; discursurile acestora, precum si cele ale omologilor lor romani,
prezente in Istorii si in Anale, ne dau acces ,,jusqu’au fond dans la pensée intime de
I’historien en ce qui concerne les Germains, le peuple libre par excellence, Rome, et les
rapports des Germains et des Romains™*,

43 Fragmentul este splendid tradus de citre Teodor Naum, in editia sa la textul lui Tacitus: ,,De-altminteri,
Germanii cred ca nici a-i inchide pe zei intre pereti, nici a-i plasmui in chip de om nu se potriveste cu
maretia Celor de sus: ei le-nchind dumbravi si paduri si pun nume de zei acelei taine pe care-o vad numai in
evlavia lor.” (Tacit, Germania, ed. 1942: 35, 37)

4 A. Riese 1883: 100.
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DESPRE LECTURA SI LECTORI
iN DE FINIBUS BONORUM ET MALORUM"

Carmen Fenechiu

On Reading and Readers in De finibus bonorum et malorum (Abstract)

The paper analyses the information concerning the reading experience that can be found in Cicero’s
De finibus bonorum et malorum, namely, intended readership, authors and works read in this period,
modes of reading, and places of reading. Right from the start, Cicero differentiates four types of
potential readers and hence of potential critics of his work: 1. those who are displeased with the study
of philosophy, 2. those who are displeased with the excessive study of philosophy, 3. those who
prefer to read in Greek, and 4. those who believe that this type of genre is beneath Cicero’s rank and
standing. The author then proceeds to answer to each kind of critics and, in his response, not only
does he mention different Greek and Latin authors and works read in his time, but he also delivers a
defense in favor of Latin authors and works. As to the purpose of reading, it is argued in this work,
that reading is done not only for practical use, but also for pleasure.

Keywords: Cicero, reading, readers, Greek literature, Latin literature.

§ 1. Introducere

Interesul crescut al specialistilor in ceea ce priveste lectura si cititorii din lumea
romana este dovedit de numeroasele cirti si articole aparute in ultimele decenii care le sunt
dedicate. Ceea ce se remarca de la inceput este relationarea cercetdrilor despre lectura in
lumea romand cu alte teme si probleme, legate foarte strins de acest subiect, precum
competentele de citire si scriere (,,literacy”), literatura si viata culturald, suportul material si
forma cartii, biblioteci publice si private, care ar putea fi grupate in patru mari teme
exprimate sub forma de intrebari: 1. Cine stia s citeasca, cine citea si cine erau cititorii de
literatura? 2. Ce se citea, care era influenta scrierilor grecesti? 3. Cum se citea, care sunt
modurile si scopurile lecturii? 4. Unde se citea, care sunt spatiile dedicate lecturii?

Asupra acestor intrebari, care se intersecteaza gi se suprapun partial, se vor axa
examindrile din acest articol ce se va focaliza asupra perioadei republicane tarzii si va folosi
ca sursd primard tratatul ciceronian De finibus bonorum et malorum. in aceasta lucrare
dedicata preocupdrilor etice, autorul latin oferd informatii demne de atentie despre lectura,
mai exact, despre diferite tipuri de potentiali cititori ai tratatului sau, despre autori si lucrari
ce stau la baza Inceputurilor literaturii latine, despre lecturi filosofice ale elitelor romane
din aceastd epoca, despre scopurile diferite ale lecturii.

* Lucrare de disertatie sustinutd in cadrul programului postuniversitar ,,Biblioteconomie si stiinta

informarii”, Facultatea de Istorie si Filosofie, Universitatea ,,Babes-Bolyai”, in iulie 2018.
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§ 2. Lectori si lecturi in De finibus bonorum et malorum

Primele cuvinte din versul intdi al Eneidei vergiliene sunt intr-un fel citite de pe un
graffito scris pe un zid din Pompei, in alt fel din literele scrijelite pe o caramida gésita in
provincia hispanica Baetica, diferit lecturate de pe o tablita ceratd ce contine un exercitiu de
scoala si in cu totul alt fel de pe un sul de papirus. Este de presupus ca si cititorii vor fi
diferiti, dar chiar si acelasi cititor se va raporta diferit la acelasi text in functie de context;
putem, de exemplu, usor presupune cd un membru al elitei romane 1n vizitd la Pompei va
citi fard probleme de pe un zid cunoscutele arma virumque cano [,cant armele si pe
barbatul”], fiind probabil amuzat de aparitia lor murald si evaluand, probabil negativ,
grafia. Si mai amuzat va fi insd, poate chiar admirand ascutimea mintii celui ce a scris
textul, dand, tot la Pompei, peste un graffito ce parodiazad aceste cuvinte prin formularea
fullones ululam ego cano non arma virumque' [,,eu cant spaldtorii de tesaturi si buha, nu
armele si pe barbatul”].

Acelasi text constituie, asadar, realitati culturale diferite in dependenta de
provenienta sociald a cititorului si gradul sau de cultura, de suportul material pe care se afla
scris, de momentul, maniera si locul in care se face lectura. Ceea ce trebuie subliniat de la
inceput este, astfel, faptul ca lectura, chiar lectura aceluiasi text nu trebuie si nu poate fi
privitd de manierd omogena, nediferentiatd, actul lecturii fiind puternic contextualizat.
Lectura va fi, astfel, interpretatd si analizatd in aceastd lucrare nu doar ca un proces
cognitiv, ci si ca un construct sociocultural, ,,a complex sociocultural construction that is
tied, essentially, to particular contexts.”?

Conditia sine qua non a oricarui act de lecturd este, bineinteles, existenta unui
cititor ce are competente de citire. Problema gradului de alfabetizare in lumea romana, unul
dintre cele mai dezbatute subiecte de specialisti, este dificil de rezolvat din cauza putinelor
surse documentare care s-au pastrat pand in vremea noastrd. De aceea, William Harris,
autorul uneia dintre cele mai importante lucrari dedicate alfabetizérii in lumea clasica, este
extrem de transant In ceea ce priveste imposibilitatea de a oferi cifre exacte in ceea ce
priveste numarul de persoane alfabetizate: ,,we shall obviously never know in a clear-cut
numerical way how many people were literate, semi-literate, or illiterate in Graeco-Roman
world, or even in any particular milieu within it™*, preferind si-si concentreze atentia
asupra relatiei dintre alfabetizare si clasa sociald. Aceastd pozitie nu il Impiedica insa sa
ofere procente aproximative ale numdrului de persoane alfabetizate si sd remarce
urmatoarele: ,,there was without doubt a vast diffusion of reading and writing ability in the
Greek and Roman world (...), but there was no mass literacy.” In ciuda sintagmei folosite
(,,vasta difuzare™), cercetatorul este destul pesimist, iar procentele pe care le oferda sunt,
pentru toate perioadele avute in vedere, foarte reduse: pentru Italia arhaicd si perioada
republicand mijlocie (intre anii 800 si 200 1.e.n.) — probabil intre 1 si 2%, cu mult sub 10%;

! http://edh-www.adw.uni-

heidelberg.de/inschrift/suche?hd nr=&land=&fo_antik=&fo _modern_fundstelle=&literatur=&dat_jahr a=&d
at_jahr e=&hist_periode=&atextl=arma&bool=AND&atext2=cano&sort=hd_nr&anzahl=20

2W. A. Johnson 2000/121-4: 600.

3W. V. Harris 1991: 7.

4W. V. Harris 1991: 3.
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pentru secolul II f.e.n. — nu mai mult de 10% din populatie, gradul de alfabetizare al
femeilor fiind probabil minim; pentru perioada republicana tarzie si cea imperiald (intre anii
100 1.e.n. si 250 e.n.) — in Italia si Roma, gradul de alfabetizare al barbatilor cu mult sub 20-
30%, iar al femeilor sub 10%.’

Printre motivele oferite de Harris pentru a explica numarul redus de persoane
avand competente de citire si scriere se afla, in principal, insuficienta scolilor (faptul ca
aceste scoli nu erau subventionate, ci profesorii erau platiti de catre elevi), dar si lipsa de
materiale ieftine de scriere.® Nu este de mirare, prin urmare, ci din acest numdr redus fac
parte in proportie foarte mare persoane care au resursele materiale necesare pentru a-si
asigura educatia, asadar, persoane provenind din clasele superioare, care sunt, de altminteri,
tocmai cele predominant analizate in lucrarea lui Harris.

Este evident insd cd in lumea romand nu doar elitele stiau sa citeasca si sa scrie,
chiar daca, de bunad seamd, in randul acestora gradul de alfabetizare era foarte ridicat,
deoarece aceste cunostinte devin destul de timpuriu o necesitate pentru membrii elitei
senatoriale’. Din pécate, stim destul de putin despre competentele de citire si scriere ale
persoanelor din clasele inferioare, fiindca sursele primare nu sunt doar reduse numeric, ci,
in plus, ele ofera informatii partiale si partinitoare; mai ales documentele literare, care sunt
scrise de elite pentru elite.

Competentele de citire si scriere pot fi si sunt detinute In grade extrem de diferite,
de la persoane semi-analfabete, care de-abia pot citi si intelege propozitii scurte pana la
adevérati profesionisti ai lecturii. De bund seama ca unii dintre tirani, mestesugari,
comercianti si soldati stiau sa scrie si sa citeasca texte simple, care i ajutau in viata de zi cu
zi, dar nu reuseau sd desluseasca un text literar. Citirea unui text literar scris pe un rulou de
papirus — forma obisnuitd de carte pentru antichitatea clasica — necesita un grad inalt de
cunostinte si competente tehnice. In lumea romand, cititorii de literaturd proveneau in
proportie covarsitoare din randul elitelor, ceea ce are impact asupra manierei in care este
scrisd, receptatd si conceputa literatura, asupra genurilor practicate, asupra actului lecturii,
asupra suportului material si a formei cartii literare. In plus, dupd cum arati cercetari
recente, literatura nu avea doar un rol cultural, ci si unul social si politic, ceea ce nu este
surprinzator avand in vedere rolul jucat de elite in crearea literaturii, dar si al literaturii, la
randul ei, in construirea si definirea elitelor®. Literatura latind este, prin urmare, scrisi de
elite pentru elite, fiind conceputd si dezvoltatd ca un mijloc, ,,a medium through which
competing sectors of Roman society sought to advance their interests over and against other
sources of social and political authority™.

Inceputurile literaturii in limba latin se situeaza in secolul III f.e.n. si stau sub
semnul unei foarte puternice influente a modelelor grecesti. Nu este vorba de un proces de
transfer tale quale al modelelor grecesti, ci de o relatie complexd, de schimburi si
interactiuni care se instituie intre literatura greaca si literatura in statu nascendi romand.
Aceasta relatie complexa dintre cele doua literaturi se mentine, dupa cum se va vedea din
textul ciceronian analizat, chiar si in secolul I i.e.n.

5>'W. V. Harris 1991: 158, 173, 259.

®W. V. Harris 1991:13-14.

7W. V. Harris 1991: 157: ,,by the end of the fourth century at the very latest, no male member of the senatorial
order could possibly have done without the ability to read.”

8 T. Habinek 1998: 3: ,, The social milieu from which Latin literature emerged and in the interests of which it
intervened was that of the elite sector of a traditional aristocratic empire.”

° T. Habinek 1998: 3.
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Construirea noii literaturi se face insa nu doar prin negocieri intre autorii romanii
si operele originale grecesti, ci si Intre autorii romani si cititorii sau, mai ales, in cazul
pieselor de teatru, spectatorii lor: ,,Roman poets from the very beginning of the written
record entered into and freely acknowledged complex negotiations first with the creators of
their Greek models and then increasingly with their Roman compatriots.”! Modelele
literare grecesti sunt insa preluate nu doar din considerente estetice, ci si datoritd
prestigiului de care se bucura aceastd literatura, prestigiu care avea potentialul de a
contribui la consolidarea puterii romane!! si deci, in mod direct, a puterii elitei aristocratice
romane. Folosirea literaturii de catre elite ca resursd in obtinerea de capital simbolic
urmeaza logic celei a folosirii scrierii in acelasi scop.

Pe de altd parte, dupd cum aratd Sander Goldberg, insasi istoria inceputurilor
literaturii latine este un construct, deoarece ceea ce stim despre aceste origini provine mai
ales din lucrari scrise in secolul I 1.e.n.: ,,Because the literary history of the Republic as we
tell it today is largely a first-century story, it is worth paying more attention than is
customary to how and why first-century Romans told it as they did. This means
understanding Romans of the late Republic as both users and shapers of their literary
heritage.”!?

Printr-un proces retrospectiv, argumenteazd Goldberg, Cicero si Varro transforma
textele existente in institutia literatura, cei doi autori latini creeaza istoria literaturii latine in
dependenta de nevoile si interesele lor sociale si politice de cititori provenind din elite:
»when Cicero refers to litterae, he often means «literature» in something very like the
modern sense of texts marked with a certain social status, whose «literary» quality denotes
not simply an inherent aesthetic value but a value accorded them and the work they do by
the society that receives them. Literature is thus the result not just of creation, but of
reception. Distinguishing the creation of literature from the creation of texts, valuing the
work of readers along with the work of writers, has important advantages. It becomes much
easier to understand how the traditional «history» of early Roman literature took shape
through a process of hindsight and back projection as men like Varro and Cicero sought
among third- and second-century texts what they required to meet their own first-century
needs.”"

Ca sursda de legitimizare si consolidare a puterii, ca instrument de control si
restrangere a altor forme de putere si autoritate sociale, literatura trebuie sa fie compusa din
texte care se supun si se conformeaza intereselor elitei, iar cele care nu promoveaza si
propaga aceste interese trebuie si sunt excluse din canonul literar. Cum se realizeaza insa
acest lucru? In incercarea de a oferi un rispuns acestei intrebari — care raspunde si la
intrebarea ce se citea, mai exact, ce citea Cicero si ce recomanda contemporanilor sai sa
citeasca — se va recurge la lucrarea De finibus bonorum et malorum, fiind, de asemenea,
avute in vedere si alte informatii privind lectura oferite de aceeasi opera: cititori potentiali
sau ideali, lectura folositoare si cea de placere, spatii ale lecturii.

10'S. Goldberg 2005: 37.

"' T, Habinek 1998: 34: ,,For the Romans, Greek culture, like the Greek population and the Greek material
wealth, was a colonial resource to be exploited and expropriated; to the extent that Greek culture was admired,
it was as much for its potential to augment Roman power as for any immanent qualities and characteristics.”
12'S. Goldberg 2005: 8.

13'S. Goldberg 2005: 18.
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De finibus bonorum et malorum [Despre supremul bine si supremul rau / Despre
limitele binelui si raului] este un tratat de morald, scris de Marcus Tullius Cicero in anul 45
ie.n., in care este tratatd problema binelui suprem, din punctul de vedere al celor trei
sisteme filosofice predominante la Roma, epicureismul, stoicismul si academismul lui
Antiochus din Ascalon, un academism amestecat cu elemente peripatetice. Lucrarea,
impartita in cinci carti, este conceputa sub forma a trei dialoguri, care sunt imaginate avand
loc in momente si 1n locuri diferite, in care sunt expuse si criticate opiniile celor trei scoli
amintite anterior, repartizarea fiind urmatoarea: cartile I si II — scoala epicureica, cartile 111
si IV — scoala stoica, cartea a V-a — scoala eclectica academico-peripatetica a lui Antiochus
din Ascalon. Fiecare dintre aceste scoli este aparatd de un discipol al respectivului sistem
filosofic cu care Cicero intrd in dialog si In controversd: Lucius Manlius Torquatus este
reprezentantul epicureismului, Marcus Cato cel al stoicismului, iar Marcus Pupius Piso
Frugi Calpurnianus expune ideile scolii eclectice.

Tratatul, dedicat lui Marcus Brutus, el insusi elev al lui Antiochus din Ascalon si
deci partizan al ideilor expuse in cartea a V-a, incepe cu o prefatd in care Cicero discuta
criticile la care se expune transpunand in latind ideile filosofiei grecesti si dedicandu-le o
lucrare, fiind facuta cu acest prilej o separare intre tipuri distincte de potentiali critici ai
tratatului sau:

I.1. Non eram nescius, Brute, cum, quae summis ingeniis exquisitaque doctrina

philosophi Graeco sermone tractavissent, ea Latinis litteris mandaremus, fore ut

hic noster labor in varias reprehensiones incurreret. nam quibusdam, et iis
quidem non admodum indoctis, totum hoc displicet philosophari. quidam autem
non tam id reprehendunt, si remissius agatur, sed tantum studium tamque multam
operam ponendam in eo non arbitrantur. erunt etiam, et ii quidem eruditi Graecis
litteris, contemnentes Latinas, qui se dicant in Graecis legendis operam malle
consumere. postremo aliquos futuros suspicor, qui me ad alias litteras vocent,
genus hoc scribendi, etsi sit elegans, personae tamen et dignitatis esse negent."*

[,,Cand am incredintat limbii latine probleme pe care filosofii cei mai inteligenti si

de o deosebitd cunoastere le-au tratat in limba greaca, stiam, Brutus, cd se va

intdmpla ca aceastd munca a noastra sa fie criticata in diferite moduri. Céci unora,
desi nu cu totul neinvitati, le displace cu totul aceastd preocupare de a filosofa.

Altii Tnsd nu criticd atdt activitatea in sine, dacd este facutd cu retinere, cat

socotesc cd nu trebuie depus atata interes si efort In aceastd preocupare. Vor fi

chiar si persoane, si anume cele erudite in literatura greacad, dar dispretuind
literatura latind, care sd spuna ca preferd sa-si dea osteneala citind lucrari grecesti.

In cele din urma, imi imaginez ca vor fi unii care sa ma indemne spre alte genuri

literare, cdci vor spune ca acest fel de scriere, chiar dacd este ales, nu se potriveste

persoanei si demnitatii mele.”]

Se poate, astfel, observa ca autorul latin instituie o cvadrupld diferentiere intre
criticii sai potentiali: 1. cei carora le displace cu totul filosofia, 2. cei care nu sunt de acord
cu atentia excesiva acordatd acesteia, 3. cei care preferd sa citeasca lucrarile grecesti in

14 Pentru pasajele citate din lucrarea ciceroniand De finibus bonorum et malorum am folosit textul digitizat

oferit de Packard Humanities Institute (PHI # 5.3 [CD-ROM] (1993, 1998) — Los Altos, Calif.: Packard

Humanities Institute; Cedar Hill, Texas: Silver Mountain Software), dar am confruntat acest text cu editia
tiparita: Cicéron, Des termes extrémes des biens et des maux, texte établi et traduit par Jules Martha, Les
Belles Lettres, Paris, tome I, 1928, tome II, 1930.
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original si, in sfarsit, 4. cei care considerd cd nu se potriveste statutului lui Cicero a se
preocupa cu acest gen de literaturd. Este evident cd acesti cititori in spe la care se refera
autorul latin provin din randul claselor superioare, cei care cunosc limba greaca si pot sa se
bucure de lucrari in original, cei al caror comportament este atat de marcat de dignitas si
gravitas, Incat stiu ca anumite genuri literare, chiar daca sunt citite si apreciate, nu trebuie
practicate de ei si nu ezita sa-i critice pe cei din anturajul lor care fac acest lucru. Cuvintele
,»IU se potriveste persoanei si demnitatii mele” [personae tamen et dignitatis esse negent]
sunt nu doar o dovada de ,,peer pressure”, prin care se Incearca pastrarea status-ului tuturor
membrilor, dar ar putea fi citite si ca o nota critica tintitd individual si adresatd strict
autorului. Fiind un homo novus, Cicero nu face parte din elita aristocraticd romana
traditionald si probabil cd a auzit asemenea critici fiindu-i adresate de mai multe ori in
cursul avansarii sale extraordinare pe scara sociald, a demnitatilor si a puterii. Initial, pentru
a se insera, iar apoi pentru a-si consolida pozitia in aceastd comunitate restransa, Cicero se
foloseste de cunostintele sale filosofice si retorice, precum si de capitalul acumulat prin
prestigiul oratoric. Se instituie, astfel, o relatie complexa si ambivalentd, Cicero creeaza
lucrari literare, creeaza literaturd (istoria literaturii) care sprijind interesele si ideile
aristocratice, dar, in acelasi timp, literatura il creeazd pe Cicero, deoarece autorul se
foloseste de capitalul cultural dobéandit pentru a avansa social, pentru a accede la putere si a
se integra 1n grupul elitist al aristocratiei senatoriale traditionale.

Tratatul continud cu raspunsurile adresate de Cicero fiecdreia dintre cele patru
categorii de potentiali critici, mai intdi celor care dispretuiesc filosofia, apoi celor care nu
sunt de acord cu preocuparea nemasurata pentru ea, dar raspunsul cel mai detaliat si care ne
intereseazd 1n cadrul acestei cercetari este adresat celor care dispretuiesc scrierile in limba
latina, Cicero ficand o adevaratd pledoarie in favoarea acestor lucrari si, prin urmare, in
favoarea limbii latine si a creatorilor de literatura latina:

1.4-5. Iis igitur est difficilius satis facere, qui se Latina scripta dicunt contemnere.

in quibus hoc primum est in quo admirer, cur in gravissimis rebus non delectet eos

sermo patrius, cum idem fabellas Latinas ad verbum e Graecis expressas non
inviti legant. quis enim tam inimicus paene nomini Romano est, qui Ennii Medeam
aut Antiopam Pacuvii spernat aut reiciat, quod se isdem Euripidis fabulis
delectari dicat, Latinas litteras oderit? Synephebos ego, inquit, potius Caecilii aut
Andriam Terentii quam utramque Menandri legam? A quibus tantum dissentio, ut,
cum Sophocles vel optime scripserit Electram, tamen male conversam Atilii mihi
legendam putem, de quo Lucilius: 'ferreum scriptorem’, verum, opinor, scriptorem
tamen, ut legendus sit. rudem enim esse omnino in nostris poetis aut inertissimae
segnitiae est aut fastidii delicatissimi. mihi quidem nulli satis eruditi videntur,
quibus nostra ignota sunt. [,,Este mai dificil a raspunde satisfacator celor care
declara ca dispretuiesc lucrarile scrise in latind. La acestia eu ma mir mai intai de
acest lucru, de ce in problemele cele mai serioase nu le face placere folosirea
limbii parintesti, in timp ce aceiasi citesc cu placere mici piese de teatru in latinad
traduse cuvant cu cuvant din greaca. Caci cine este atat de dusmanos aproape chiar
numelui de roman, incat sa dispretuiasca sau sa respingd Medea lui Ennius sau

Antiopa lui Pacuvius, deoarece spune cd este Incantat de aceleasi piese ale lui

Euripide (in original) si ca le uraste pe cele in latind? Acesta va spune: «Sa citesc

eu Synephebi lui Caecilius sau Andria lui Terentius mai degraba decat piesele

originale ale lui Menandru?» De aceste pareri eu ma deosebesc atat de mult incat,
desi Sofocle a scris 0 Electra extraordinard, consider ca trebuie si o citesc pe cea
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prost tradusa de Atilius; desi socotesc adevarata parerea lui Lucilius, care il numea
pe Atilius «un scriitor de fier», este totusi un scriitor si trebuie citit. Céci a fi cu
totul necunoscator privitor la poetii nostri este sau de o indolentd extrema sau de
un rafinament prea pretentios. Mie insd nu mi se par suficient de eruditi cei carora
le este necunoscutd literatura latina.”]

Cicero este constient de importanta literaturii in definirea, circumscrierea,
construirea si apararea segmentului social privilegiat din care facea deja parte integranta in
45 1.e.n.: ,,This power to define a social group through a shared knowledge and education is
a key function of literature, a fact Cicero knew as well as any modern theorist.”'> Tocmai
de aceea nu poate permite ca membri ai acestei elite sd dispretuiasca si sd ignore literatura
latind, considerand ca pana si un scriitor necizelat precum Atilius trebuie sa fie citit. Acest
pasaj ofera informatii si despre alti autori latini vechi si despre lucrarile lor traduse sau, mai
degraba, transpuse in latind din limba greacd. De ce transpunere, mai degrabd decat
traducere? Fiindca textele originale sunt modificate si adaptate de autorii latini pentru a
raspunde intereselor, sensibilitatilor si cerintelor noii culturi si noilor cititori. Sunt amintite,
astfel, urmatoarele piese de teatru: Medea lui Ennius, Antiopa lui Pacuvius, Synephebi lui
Caecilius, Andria lui Terentius, dintre care a ajuns pana la noi doar ultima dintre ele.

Nu se gasesc insa in De finibus bonorum et malorum doar informatii despre cei
mai vechi autori latini si lucrarile lor, ci chiar si parti din textele acestora. Datoram acestui
obicei al lui Cicero de a cita autori de la inceputurile perioadei republicane o parte din
fragmentele literare timpurii care au supravietuit pana in zilele noastre. Acest interes este
documentat chiar de pasajul urmator 1.5, unde sunt citate cuvintele «o, daca in padure nu...»
[utinam ne in nemore], care fac parte din traducerea / transpunerea lui Ennius a tragediei
Medea scrisa de Euripide:

L. 5-6. an 'Utinam ne in nemore... ' nihilo minus legimus quam hoc idem Graecum,

quae autem de bene beateque vivendo a Platone disputata sunt, haec explicari non

placebit Latine? Quid? si nos non interpretum fungimur munere, sed tuemur ea,
quae dicta sunt ab iis, quos probamus, eisque nostrum iudicium et nostrum
scribendi ordinem adiungimus, quid habent, cur Graeca anteponant iis, quae et
splendide dicta sint neque sint conversa de Graecis? nam si dicent ab illis has res
esse tractatas, ne ipsos quidem Graecos est cur tam multos legant, quam legendi
sunt. quid enim est a Chrysippo praetermissum in Stoicis? legimus tamen
Diogenem, Antipatrum, Mnesarchum, Panaetium, multos alios in primisque
familiarem nostrum Posidonium. quid? Theophrastus mediocriterne delectat, cum
tractat locos ab Aristotele ante tractatos? quid? Epicurei num desistunt de isdem,
de quibus et ab Epicuro scriptum est et ab antiquis, ad arbitrium suum scribere?
quodsi Graeci leguntur a Graecis isdem de rebus alia ratione compositis, quid est,
cur nostri a nostris non legantur? [,Daca cuvintele traduse in latind «o, dacad in
padure nu...» nu le citim cu nimic mai rar decat pe cele grecesti, nu ne va placea
insa sa fie expuse in latina si cele discutate de Platon despre a tréi bine si fericit?

De ce? Daca noi nu asumam doar rolul traducatorului, ci pastram lucrurile care au

fost spuse de cei pe care ii aprobam, dar le adaugam propria judecatd si propria

succesiune a ideilor in scriere, ce motiv au pentru a prefera lucrarile grecesti

15°S. Goldberg 2005: 97.
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acestor lucrari latine, care sunt scrise intr-un stil elegant si nu sunt simple traduceri
din greaca? Cici daca se aduce argumentul cd aceste lucruri au fost deja tratate,
atunci nu existd niciun motiv de a mai citi atdt de multi autori greci, care totusi
trebuie cititi. Céci ce a fost trecut cu vederea de Chryssipus in ceea ce-i priveste pe
stoici? Si totusi 1i citim pe Diogenes, Antipater, Mnesarchus, Panaetius si pe multi
altii, mai ales pe prietenul nostru Posidonius. Oare ne incantd mai putin

Theophrastus cand trateaza subiecte deja tratate de Aristotel? Oare epicureicii

renuntd sa scrie dupd bunul lor plac cu privire la probleme tratate deja de Epicur si

de inaintasii lor? Iar daca autorii greci sunt cititi de greci in aceleasi subiecte
diferit tratate, de ce ai nostri sa nu fie cititi de catre ai nostri?”’]

Cicero, incluzdndu-se prin ,,noi” [nos] printre ceilalti autori latini, declara, asadar,
cd el nu face o simpla traducere a lucrarilor grecesti, ci Imbunatateste ideile filosofice, le
interpreteaza si le ordoneaza in maniera proprie [nostrum iudicium et nostrum scribendi
ordinem adiungimus], folosind un stil ales [splendide dicta], ceea ce face scrierile in latina
demne de a fi citite. Dupa cum, adaugad Cicero, filosofii greci — fiind amintiti Platon,
Chryssipus, Diogenes, Antipater, Mnesarchus, Panaetius, Posidonius, Theophrastus,
Aristotel, Epicur — trebuie toti cititi In mod egal, desi unii dintre ei trateazd aceleasi
subiecte, tot astfel s-ar cuveni sd facd si romanii si sd-i citeascd pe autorii latini. De
altminteri, continud Cicero, chiar daca el insusi nu ar face nimic altceva decat sa traduca
lucrarile lui Platon si Aristotel, tot s-ar cuveni sd fie citite aceste scrieri ale lui, fiindca prin
ele s-ar aduce la cunostinta romanilor ideile geniale ale acestor filosofi greci:

L7. Quamquam, si plane sic verterem Platonem aut Aristotelem, ut verterunt
nostri poetae fabulas, male, credo, mererer de meis civibus, si ad eorum
cognitionem divina illa ingenia transferrem. sed id neque feci adhuc nec mihi
tamen, ne faciam, interdictum puto. locos quidem quosdam, si videbitur,
transferam, et maxime ab iis, quos modo nominavi, cum inciderit, ut id apte fieri
possit, ut ab Homero Ennius, Afranius a Menandro solet. [,,De altminteri, chiar
daca as traduce numai din Platon si Aristotel, precum poetii nostri au tradus din
piesele de teatru, cred ca as face un serviciu concetatenilor mei, daca le-as aduce
intru cunoastere acele talente admirabile. Eu nu am facut incé acest lucru, dar nu
cred ca-mi este interzis sa-l fac. Existd intr-adevar cateva pasaje pe care le voi
imprumuta, dacd mi se va parea potrivit, si mai ales din acesti filosofi pe care
tocmai i-am numit, cand se va ivi ocazia potrivitd de a face acest lucru, precum
obignuieste Ennius sa faca cu Homer si Afranius cu Menandru.”]

Pentru dovedirea caracterului justificat al acestui procedeu, Cicero instituic o
comparatie intre el, ca traducator din lucrari filosofice, si doi poeti latini, Ennius, de data
aceasta nu ca traducator al lui Euripide, precum supra, ci ca poet care se inspira din Homer
si care preia pasaje homerice in lucrarile sale, alaturi de acesta fiind mentionat Lucius
Afranius, autor al mai multor comedii din care s-au pastrat numai fragmente, care foloseste
si transpune in piesele sale de teatru fragmente din Menandru.

Concluzia la care ajunge scriitorul latin in ceea ce priveste motivul pentru care
unele persoane au oroare de literatura latina este faptul ca au dat peste lucrari de proastad
calitate, care sunt Insd de proastd calitate si In greacd, asadar, nu ar trebui citite nici in
original. Proasta lor calitate este, conform lui Cicero, intrinsecd si nu provine din
transpunerea lor in latind. Tocmai de aceea operele de buna calitate, scrise intr-un stil sobru
si elegant despre lucruri importante, trebuie citite, chiar dacd sunt redactate in latina:
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1.8. Sed ex eo credo quibusdam usu venire, ut abhorreant a Latinis, quod
inciderint in inculta quaedam et horrida, de malis Graecis Latine scripta deterius.
quibus ego assentior, dum modo de isdem rebus ne Graecos quidem legendos
putent. res vero bonas verbis electis graviter ornateque dictas quis non legat?
[,,Dar eu cred ca din aceasta cauza unii au ajuns sa evite literatura latina fiindca au
dat peste lucrdri necizelate si grosolane, provenite din lucrari grecesti proaste,
traduse si mai rau in latind. Sunt de acord cu aceste persoane, atat timp cat
considera cd nu trebuie cititi nici autorii greci scriind despre aceleasi lucruri. Cine
insa nu ar citi lucruri de buna calitate, spuse in cuvinte alese, Intr-un stil demn si
rafinat?”]

In ceea ce privesti cititorii carora le este adresata lucrarea, Cicero considerd ca De
finibus bonorum et malorum se adreseaza tuturor, chiar si cititorilor celor mai pretentiosi,
lectorul cel mai exigent si de temut fiind tocmai Marcus Brutus, cel céruia 1i este dedicata
lucrarea:

1.7. Nec vero, ut noster Lucilius, recusabo, quo minus omnes mea legant. (...) 1.8.
ego autem quem timeam lectorem, cum ad te ne Graecis quidem cedentem in
philosophia audeam scribere? [,,31 nici nu voi refuza, precum Lucilius, sa ma
citeasca toti. (...) Eu nsé de care lector sa ma tem, din moment ce indraznesc sa iti
dedic lucrarea tie, care nu esti inferior in ceea ce priveste filosofia nici macar
grecilor?”’]

Lectorii ideali sunt insd cei cu vederi indeajuns de largi incat, pe de o parte, sa
pretuiasca munca si efortul depus de Cicero pentru a-i face mai Invatati pe concetatenii sai
si, pe de alta parte, sa aprecieze utilitatea scrierilor sale, dintre care face parte si De finibus
bonorum et malorum. Aceasta lucrare devine astfel un constituent esential al programului
preconizat de Cicero de popularizare a filosofiei grecesti prin lucrari scrise in limba latina si
de educatie a celor care pot si doresc sa citeascd in limba latina scrieri de calitate. Acesti
cititori trebuie sa fie receptivi la continutul, nu la limba in care sunt scrise lucrarile, sa
aprecieze atat literatura greacd, cat si pe cea latina, ba chiar sa nu mai doreasca a citi scrieri
grecesti daca exista literaturd de bund calitate in limba latind, dupa cum rezulta din pasajul
I.10.

I. 10. Ego vero, quoniam forensibus operis, laboribus, periculis non deseruisse
mihi videor praesidium, in quo a populo Romano locatus sum, debeo profecto,
quantumcumque possum, in eo quoque elaborare, ut sint opera, studio, labore meo
doctiores cives mei, nec cum istis tantopere pugnare, qui Graeca legere malint,
modo legant illa ipsa, ne simulent, et iis servire, qui vel utris-que litteris uti velint
vel, si suas habent, illas non magnopere desiderent. [,,Eu 1nsa, fiindca in mijlocul
activitatilor politice, stradaniilor si primejdiilor mi se pare cd nu am abandonat
niciodatd postul in care am fost pus de poporul roman, trebuie, de buna seama, atat
cat pot, sd ma straduiesc ca, prin activitatea, interesul si munca mea, concetatenii
mei sd fie mai invatati si nu sd ma lupt cu cei care preferd sa citeasca lucrari
grecesti, numai sa le citeasca si pe acestea, nu sa se prefaca, si sa servesc acestora
care vor sd se bucure de literaturd In ambele limbi sau care, dacd au propria
literaturd, nu o mai doresc in mod special pe cea greaca.”]

Reies, prin urmare, din pasajele citate o seamad de informatii privitoare la unii
dintre autorii si lucrarile care constituiau sau puteau constitui obiectul lecturii in Roma
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secolului I i.e.n.: se citeau lucrari tragice, comice si epice in limba greaca (Sofocle —
Electra, Euripide - Medea, Menandru, Homer), se citeau filosofi in limba greacd (Platon,
Chryssipus, Diogenes, Antipater, Mnesarchus, Panaetius, Posidonius. Theophrastus,
Aristotel, Epicur), dar se citeau si autori latini (Atilius — Electra, Pacuvius — Antiopa,
Cacecilius — Synephebi, Terentius — Andria, Ennius — Medea, Afranius, Lucilius); se citea
insd nu doar poezie si filosofie, ci si istorie (dupd cum rezultd din fragmentul V.51-52,
discutat mai jos).

In ceea ce priveste maniera in care cititorii din timpul lui Cicero lecturau aceste
lucrari mai sus amintite, dar si altele, cercetatorii au fost interesanti mai ales de problema
daca lectura era tacutd sau se facea cu glas tare. Multa vreme, sub influenta articolului lui
Josef Balogh, Voces paginarum, publicat in 1927, care concluziona ca lectura in tacere era
extrem de rard in antichitate si provoca uimire si suspiciune, specialistii au infirmat
existenta uzuald a lecturii in ticere in lumea romand.'® Balogh considerd ca cititorii din
antichitatea clasica erau constransi de necesitate sa citeasca cu voce tare si leagd acest
fenomen de scriptio continua, obiceiul de a scrie textele literare fara pauza intre cuvinte,
ceea ce ar duce la imposibilitatea unei lecturi ticute.!” Aceastd opinie a fost combatutd, incd
din anul 1968, cu argumente suficient de convingitoare de Bernard Knox'8, care renunti la
caracterul absolut al concluziei lui Balogh nuantand lucrurile. Astfel, conform lui Knox,
desi in general citirea se facea cu glas tare, era destul de des intalnita si lectura silentioasa
incat situatii de acest fel si nu provoace stupoare. In acest sens, mi se pare extrem de
relevant urmatorul pasaj ciceronian, in care autorul discutdnd compensatiile pentru cei ce
si-au pierdut auzul afirmd in Tusculanae Disputationes 5.116: et si cantus eos forte
delectant, primum cogitare debent, ante quam hi sint inventi, multos beate vixisse
sapientes, deinde multo maiorem percipi posse legendis his quam audiendis voluptatem
[,,daca gasesc placere in cantece trebuie sa se gandeasca ca multi oameni intelepti au trait in
mod fericit cu mult inainte de inventarea cantecelor si apoi ca o placere mult mai mare
poate fi gasita prin citirea decat prin auzirea lor”]. Citand si comentind pasajul, Knox
afirma: ,,Cicero could not possibly have written the concluding phrase if silent reading of
poetic texts had been impossible or even a nine-day wonder - in fact the words imply that
he had read them silently himself.”!” Este vrednic de luat in seamd faptul cd, in acest
fragment, Cicero nu oferd intru consolare un alt gen literar drept exemplu, precum istoria
sau filosofia, pe care noi, cititorii moderni, ne-am astepta ca romanii s le fi citit in tacere,
ci tocmai cel mai oral dintre ele, poezia. Se remarca, de asemenea, prezenta in textul latin a
verbului delectare si a substantivului voluptas, despre care se va discuta si mai jos.

Un alt pasaj care dovedeste practicarea lecturii in tacere se gaseste tot la Cicero, in
cartea a treia a lucrdrii care constituie tocmai baza acestei cercetéri, De finibus bonorum et
malorum:

I1.7: Quo cum venissem, M. Catonem, quem ibi esse nescieram, vidi in bibliotheca

sedentem multis circumfusum Stoicorum libris. Erat enim, ut scis, in eo aviditas

legendi, nec satiari poterat, quippe qui ne reprehensionem quidem vulgi inanem
reformidans in ipsa curia soleret legere saepe, dum senatus cogeretur, nihil
operae rei publicae detrahens. Quo magis tum in summo otio maximaque copia

16 apud B. M. W. Knox 1968/9: 421.
17 apud W. A. Johnson 2000/121-4: 595.
18 B. M. W. Knox 1968/9: 421-435.
19 Bernard M. W. Knox, op. cit., p. 427.
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quasi helluari libris, si hoc verbo in tam clara re utendum est, videbatur. [,,Cand
am ajuns in acel loc — i.e. la villa lui Lucullus — , l-am vazut pe Marcus Cato,
despre care nu stiam ca se afla acolo, sezand in bibliotecad inconjurat de numeroase
lucrari ale filosofilor stoici. Exista in el, dupa cum stiti, o patima de a citi ce nu
putea fi saturatd, ca unul care, fara a se teme nici macar de criticile lipsite de
valoare ale vulgului, obisnuia sd citeasca chiar si in curie, pand la adunarea
senatorilor, astfel incat nu rapea nici o clipd activitatii sale publice. Cu atat mai
mult atunci, avand din plin timp liber si o cantitate imensa de volume la dispozitie,

parea ca e in mijlocul unui desfrau, daca pot folosi acest cuvant cu privire la o

activitate atat de nobild.”]

Astfel, daca putem presupune cd Marcus Cato citea cu glas tare textele stoicilor in
biblioteca personala a lui Lucullus, este foarte probabil ca, in mijlocul curiei si al multimii
senatorilor care se pregiteau de sedintd, acest tip de lecturd nu mai era posibil, fiind inlocuit
de o lectura tacuta.

De fapt, optiunea pentru o lectura cu glas tare, care era intr-adevar foarte frecventa
in lumea romana, mult mai frecventa decat in lumea noastra, este una socioculturala si nu
provine din neajunsuri cognitive. Aceastd practicd de a citi cu glas tare era atat de
raspandita incat existau chiar slavi educati 1n acest scop si specializati in aceasta activitate,
numiti lectores. Ei aveau rolul de a citi stdpanului, atdt in momentele cand acesta era
singur, cat, mai ales, In cadrul unui banchet, cnd era inconjurat de prieteni, lectura fiind
considerata o forma de socializare si de spectacol.

Lecturile realizate cu glas tare in mijlocul unui grup de egali nu se faceau 1nsa,
dupa cum arata W. Johnson, doar pentru amuzament, deoarece ,,this sort of entertainment
was integral to the self-identity and self-validation of the group, which was explicitly
«cultured» in a sense that embraced the ideals of high intellectual attainment and aesthetic
sensibility.”? Lectura, asadar, nu este conceputd si practicatd in mod obisnuit de membrii
elitei romane ca o activitate individuala, de relaxare si evadare din realitate, ci ca o
activitate sociald, de grup, avand un scop si efect practic important, anume, construirea si
definirea identitatii acestei comunitati, precum si delimitarea ei de celelalte clase.

Importanta lecturii cu finalitate practicd nu trebuie 1nsa absolutizata, deoarece era
practicatd de elite si lectura de placere, dupd cum rezultd din De finibus bonorum et
malorum. Comentand pasajul V.52 din lucrarea ciceroniand, Guglielmo Cavallo afirma
urmatoarele: ,,La referencia de Cicerén a individuos de modesta condicion social, como
artesanos y ancianos que se apasionaban con la historia, requiere un comentario mas
amplio. Efectivamente, Cicerdn destaca que todas estas personas leian (o escuchaban) obras
de historia por la voluptas, por el placer de la lectura, no por la utilitas que pudieran tener,
que era el objetivo del lector de elevada instruccion. La variedad de formas de lectura,
postulada por Cicerédn, es paralela al tipo de lector.”?! Cercetitorul italian considerd, asadar,
ca Cicero postuleaza o neta diferenta intre cititorii din clasele de jos, care ar practica lectura
de placere, si cei din clasele superioare, care detin o educatie aleasd si care ar practica
lectura utilitas, fiecarei clase corespunzandu-i numai un tip de lectura.

Largind insé contextul comentat de autor si citind textul ciceronian cateva randuri
mai sus si cateva randuri mai jos devine evident cd autorul latin nu instituie aceastd
opozitie. In sustinerea acestei opinii se cuvine luat in considerare un fragment mai larg din
lucrarea lui Cicero, de la paragraful 48 si pana la paragraful 54, inclusiv, din care voi cita si

20W. A. Johnson 2000/121-4: 621.
21 G. Cavallo 2001: 116.
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comenta insa doar frazele mai importante. Trebuie indicat inca de la inceput ca acest pasaj
face parte din expunerea lui Marcus Piso referitoare la ideile scolii eclectice, academice si
peripatetice, asupra binelui suprem, argumentare care incepe de la paragraful 9 si continua
pana la paragraful 75. Aceastd scoald considera ca binele suprem se afla in integritatea
corpului si 1n desavarsirea inteligentei mintii (V. 40: ad summum perveniret, quod
cumulatur ex integritate corporis et ex mentis ratione perfecta). Discutand despre minte,
Piso remarca interesul ardtat de oameni stiintei si cunoasterii — care sunt cautate fara niciun
avantaj — si continud apoi exemplificand aceasta afirmatie prin curiozitatea aratata de copii
si de cei preocupati de studiile si artele liberale:

V. 48: Qui ingenuis studiis atque artibus delectantur, nonne videmus eos nec
valitudinis nec rei familiaris habere rationem omniaque perpeti ipsa cognitione et
scientia captos et cum maximis curis et laboribus compensare eam, quam ex
discendo capiant, voluptatem? [,JOare nu vedem cad cei care sunt incantati de
preocupdrile si artele proprii omului liber nu tin seama nici de sanatate, nici de
afacerile familiei si cd suporta toate, fiind captivati de cunoasterea insasi si de
stiintd, ca pun in balanta placerea, pe care o obtin din Invétare, cu cele mai mari
griji si stradanii?”’]

Este, asadar, discutata placerea Invatarii (voluptas quam ex discendo capiant) pe
care o resimt cei incantati de preocuparile si artele demne de oameni liberi (ingenuis studiis
atque artibus delectantur), interese prin care este evident cd nu se face referire la clasele
inferioare, ci dimpotriva. Se poate remarca in textul latin atat prezenta verbului delectare,
cat si a substantivului voluptas, ambele intdlnite deja in fragmentul citat anterior din
Tusculanae Disputationes 5.116 cu referire la placerea provocatd de poeme, nu numai
auzite (cantate), cat si citite (in tacere).

Cicero continua apoi demonstratia lui Piso prin citarea unui fragment din Homer
pentru a ardta ca sirenele i vrajeau pe calatori nu prin vocile lor, ci oferindu-le cunoastere
(V. 49), fiind oferiti ca exemplu de oameni pasionati de cunoastere Arhimede, Aristoxenus,
Aristophanes din Bizant, Pitagora, Platon sau Democrit (V.50). Ba chiar demonstratia este
conchisd prin: Atque hoc loco, qui propter animi voluptates coli dicunt ea studia, quae dixi,
non intellegunt idcirco esse ea propter se expetenda, quod nulla utilitate obiecta
delectentur animi atque ipsa scientia, etiamsi incommodatura sit, gaudeant. [,,31, In aceasta
privinta, cei care sustin ca astfel de interese, despre care am vorbit, sunt cultivate pentru
placerea spiritului nu inteleg cé ele trebuie cautate in sine tocmai din aceastd cauza, fiindca
spiritul se delecteaza cu ele fara a avea nici un avantaj si se bucurd de cunoastere, chiar
daci se va dovedi dezavantajoasa.”]

Discutia despre citirea istoriei incepe in paragraful 51 si continud in 52 cu referirea
la oamenii de conditie modesta care sunt pasionati de istorie:
V.51-52. Ipsi enim quaeramus a nobis stellarum motus contemplationesque rerum
caelestium eorumque omnium, quae naturae obscuritate occultantur, cognitiones
quem ad modum nos moveant, et quid historia delectet, quam solemus persequi
usque ad extremum, <cum> praetermissa repetimus, inchoata persequimur. nec
vero sum nescius esse utilitatem in historia, non modo voluptatem. quid, cum fictas
fabulas, e quibus utilitas nulla elici potest, cum voluptate legimus? quid, cum
volumus nomina eorum, qui quid gesserint, nota nobis esse, parentes, patriam,
multa praeterea minime necessaria? quid, quod homines infima fortuna, nulla spe
rerum gerendarum, opifices denique delectantur historia? maximeque eos videre
possumus res gestas audire et legere velle, qui a spe gerendi absunt confecti
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senectute. [,,Sa ne intrebim pe noi insine, miscdrile stelelor si contemplarea
corpurilor ceresti si a tuturor lucrurilor care sunt ascunse de Intunecimea naturii,
cat ne impresioneaza cunoasterea acestora, si de ce ne incantd istoria, pe care
obisnuim sa o urmarim pana in cel mai mic detaliu, revenind la lucruri pe care le-
am omis si urmarind pana la sfarsit cele odata incepute. Si nici nu sunt nestiutor ca
exista utilitate 1n istorie, nu doar placere. Ce se Intdmpla cand citim cu placere
povesti plasmuite (fictiune), din care nu se poate extrage niciun folos? Ce se
intampla cand vrem sa ne fie cunoscute numele celor care au infaptuit ceva,
precum si parintii acestora, patria si multe altele foarte putin necesare? De ce sunt
incantati de istorie oameni de conditie foarte joasa, fard nicio sperantd de a se
ocupa de treburile publice, chiar simpli mestesugari? Putem vedea cd mai ales
acestia doresc sd asculte si sa citeasca despre cele infaptuite, care sunt departe de a
lua parte la viata publica, fiind invinsi de batranete.”]

Raportandu-se la el insusi in cadrul expunerii, Piso afirma foarte clar ca in citirea
istoriei se gaseste si folos, nu numai placere (nec vero sum nescius esse utilitatem in
historia, non modo voluptatem), dar maniera In care este construit sintactic textul latin da
clar de inteles ca ceea ce se resimte 1n principal citind istorie este placere, utilitatea fiind
secundara. Textul latin nu atesta, asadar, nici ideea unei nete diferentieri intre lectura
voluptas si lectura utilitas, dar nici ideea separdrii intre cititorii de inalt nivel cultural, care
citesc numai pentru folos, si oamenii simpli, care citesc numai pentru plicere. in plus, nu
doar ca textul latin nu confirma, dupa cum se poate vedea, afirmatiile lui Cavallo, dar,
fiindca cercetatorul nu specifica faptul ca textul face parte din apararea vechii academii,
cititorul poate fi indus in eroare, avand tendinta de a intelege ca acestea sunt opiniile lui
Cicero insusi, nu opiniile prezentate de Cicero ca apartinand lui Piso si deci scolii
academico-peripatetice. Este adevarat ca Cicero — mai exact, personajul Cicero din dialog —
aderd, cu anumite obiectii, la parerile lui Piso, dar, daca fragmentul discutat s-ar fi aflat in
expunerea personajului Torquatus in apararea epicureismului, de exemplu, sau in cea a lui
Cato 1n favoarea stoicismului, ne intrebam daca acest lucru nu ar fi fost precizat.

Ceea ce s-ar putea deduce, desi nu este exprimat clar in text, este cd oamenii
simpli citesc numai pentru placere, in timp ce Piso, Cicero si cei asemenea lor, membri ai
elitei culturale, sociale si politice, citesc atat pentru placere, cat si pentru utilitate. Aceasta
interpretare este insd infirmatd de urmatoarea afirmatie, unde este conchis de maniera
generala:

V.52. quocirca intellegi necesse est in ipsis rebus, quae discuntur et cognoscuntur,

invitamenta inesse, quibus ad discendum cognoscendumque moveamur. [,,De

aceea este necesar sd se Inteleagd cd in Insesi lucrurile care sunt invitate si
cunoscute existd o atractie, prin care suntem impulsionati citre invétare si
cunoastere.”] Asadar, chiar si cei care citesc istoria pentru placere ajung, gratie
continutului acesteia, sa Invete si sd cunoasca, ceea nu poate fi considerat decat un
folos??, chiar dacd ei nu vor ajunge niciodati si foloseascd practic aceste

22 E. Rawson 1985: 49, referindu-se la interesul pentru istorie al acestor oameni modesti introduce in nota de
subsol un mic comentariu: ,,But of course it is of no practical use to them, as it is to public men, he [i.e.
Cicero] says.” Prin acest comentariu E. Rawson pare sa se apropie la prima vedere de opinia lui Cavallo, dar
prin calificarea folosului drept practic, Rawson introduce o limitare a tipului de folos ce nu este obtinut.
Réamane insa folosul general, faptul ca oamenii simpli ajung sa invete si sa cunoasci; chiar dacd nu vor avea
un folos practic in urma lecturii, ei vor avea, se poate deduce din textul lui Cicero, un folos intelectual, cu mult
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cunostinte, prin participarea la viata politica si prin gestionarea afacerilor statului.

De altminteri, insdsi declaratia categoricd a lui G. Cavallo cu privire la
diferentierea celor doua tipuri de lecturd in functie de clasa cititorilor este atenuatd pe
parcursul studiului sau, pentru perioada imperiald facandu-se referire la lectura de placere
practicatd si de cititorii provenind din randul elitelor intelectuale. Daca insa acest fel de a
citi este acceptat pentru elitele imperiale, de ce nu ar fi admis si pentru cele de la sfarsitul
republicii?

In ceea ce priveste spatiile de lectura in lumea romani, cateva dintre acestea pot fi
identificate folosind chiar textele deja citate. Astfel, revenind la pasajul IIL.8, citat in
capitolul 2.3., din lucrarea De finibus bonorum et malorum, reamintim ca acesta il prezinta
pe Cicero, sosind in villa lui Lucullus, unde 1l gaseste pe Cato citind in biblioteca,
inconjurat de carti. Fragmentul continud cu mentionarea pasiunii nestavilite a lui Cato
pentru lecturile stoicilor, care 1l impulsioneaza sa citeasca chiar si in curie pana la inceperea
sesiunii senatului. Cu prilejul discutarii acestui text am aratat ca in biblioteca este posibil ca
Marcus Cato sa practice o lecturd cu glas tare, pe cand in curie aproape sigur prefera o
lectura in tacere. Una din frazele care urmeaza pasajului deja citat indica faptul cd Cicero
nu avea de gand sa citeasca in biblioteca privata a lui Lucullus, ci doar sa imprumute cartile
de care avea nevoie, probabil pentru a le citi mai tarziu in propria sa casa: I11.8: Heri,
inquam, ludis commissis ex urbe profectus veni ad vesperum. causa autem fuit huc veniendi
ut quosdam hinc libros promerem. [,,Am sosit ieri spre seara, am zis eu, dupd ce am plecat
din Roma odata cu Inceperea jocurilor. Motivul venirii aici a fost insa sa iau de aici cateva
carti.”]

In lumea romana se citea, asadar, in spatiul public, dar si in cel privat, iar in aceste
spatii lectura putea fi facutd nu doar impreuna cu prietenii si apropiatii, ci si in intimitate, in
singuratate.

§ 3. Concluzii

Folosind ca sursa primara in cercetare lucrarea lui Cicero, De finibus bonorum et
malorum, s-au putut obtine informatii variate si valoroase despre lecturd in perioada
republicana tarzie: cititori potentiali si cititori ideali, lucrari si autori cititi, scopuri, moduri
de lectura, locuri in care se citea.

in vremea lui Cicero, competentele de citire si scriere sunt dobandite si utilizate cu
precadere de persoane de gen masculin facdnd parte din clasele superioare, care aveau
nevoie de aceste cunostinte si le foloseau in conducerea si administrarea treburilor publice,
dar si In sustinerea si mentinerea la putere. Doar un grad nalt de competentd permite
accesul la textele literare, tocmai de aceea cititorii lor proveneau in proportie covarsitoare
din randul elitelor, iar lor li se adreseaza si pentru ei scrie Cicero. Aceasta particularitate are
impact direct asupra manierei in care este conceputa, redactata si receptatd literatura, care
devine o sursd de autoritate construitd de si pentru elite, literaturd care, la randul sau,

mai important.
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construieste, creeaza si formeaza elitele si de aceea Cicero acordd o importantd deosebita
lecturilor formatoare ale potentialilor sai cititori.

Autorul latin considera, astfel, ca existd patru tipuri de cititori care ar putea
constitui posibili critici ai tratatului sau: cei carora le displace cu totul filosofia, cei care nu
sunt de acord cu interesul excesiv acordat acesteia, cei care preferd si citeasca lucrarile in
originalul grecesc si, in sfarsit, cei care considera cd preocuparea pentru acest gen de
literatura nu se potriveste statutului lui Cicero. Inca din primele pagini ale lucririi, Cicero
incearca sd previna si s raspunda acestor critici, caci el doreste sd scrie pentru un numar
cat mai mare de cititori. Lectorii sai ideali sunt Insé cei cu vederi indeajuns de largi incat sa
pretuiasca truda si efortul depuse de el pentru a-i educa pe concetatenii sai. Acesti cititori
trebuie sa aprecieze atat literatura greaca, cat si pe cea latind, ba chiar s o prefere pe cea
compus in limba latina, daca este de buni calitate. In ceea ce priveste autorii (si lucrarile)
care erau cititi in acea vreme, sunt mentionati in De finibus bonorum et malorum atat autori
greci, cat si latini, precum: Sofocle (Electra), Euripide (Medea), Menandru, Homer, Platon,
Chryssipus, Diogenes, Panaectius, Posidonius, Theophrastus, Aristotel, Democrit, Epicur,
respectiv, Atilius (Electra), Pacuvius (4ntiopa), Caecilius (Synephebi), Terentius (4Andria),
Ennius (Medea), Afranius, Lucilius. Se citeau, asadar, autori diferiti si genuri diverse, iar
aceste lecturi, care erau fie individuale, fie in comun, se puteau face atat in locuri publice,
cat si 1n spatiul privat.
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ORATORIE ANTICA SI CRUCIADA ANTIOTOMANA.
O CALE (MAI NEBANUITA) DE PATRUNDERE
A FORMELOR RENASTERII N EUROPA CENTRALA

Tulian Mihai Damian

Ancient Oratory and Anti-Ottoman Crusade. An Entry Route (More Unexpected) of
Renaissance Forms into Central Europe (Abstract)

The reception of Renaissance humanism in Central Europe was a long and complex phenomenon, far
from being linear. It benefitted by a series of inputs, like the one on which our paper focuses. The
German Reichstages, gathered to respond to the Ottoman threat in 1454-1455, acted as an important
scene, both politically and culturally, and can be credited as context of rebirth of Ciceronian political
oratory. The paper discusses the oration Constantinopolitana clades of Enea Silvio Piccolomini,
which can be considered the main monument of the reappearance of the genus deliberativum in the
rhetorical panorama of Renaissance Europe, but also some competing humanist speeches, like those
held by the papal legate Giovanni Castiglione and by the Hungarian representative Nicolaus Barius,
on behalf of the bishop of Varadinum/Oradea Jan Vitéz. A reconsideration of these orations allows to
better understand the level of reception of Renaissance forms in Central and Central Eastern Europe.

Keywords: Renaissance Oratory, Ciceronian Political Discourse, Later Crusades Language,
Renaissance Latin, Enea Silvio Piccolomini.

Patrunderea ideilor Renasterii n spatiul Europei Centrale, respectiv Central-
rasdritene, reprezintd una dintre temele de mare actualitate in dezbaterea istorico-literara
contemporana. Capacitatea periferiilor (in acest caz, cu precadere a celor doud mari regate
apostolice din regiune, al Poloniei si al Ungariei, precum si a formatiunilor statale
subordonate lor) de a se adapta rapid la schimbarile culturale petrecute la centru (Roma si
Italia umanista, in primul rand) este surprinzatoare, mai ales dacd este coroborati cu
paradoxala rezistenta in aceastd parte a Continentului, pe termen lung, a unor forme specific
medievale. Departe de a reprezenta o evolutie liniard, adaptarea elitei intelectuale din
Europa Centrald si Central-rasariteand la ideile, limbajul si aspectele formale specifice
Renasterii secolelor XV si XVI (cu alte cuvinte, la acel habitus adoptat destul de rapid
drept conditie sine qua non de curtile italiene si, mai apoi, vest-europene) se va face in
salturi, adesea prin adoptarea unor ,,forme fara fond” sau prin transformarea, mai mult sau
mai putin stdngace, a fondului cultural medieval (la randul sdu, sinteza relativ recenta intre
forme occidentale si specificitati etnice si regionale). Aceste transformari cuprind intregul
spectru, amplu, al culturii, de la sfera artelor si arhitecturii, pana la cel al scrierii si a
limbajului, respectiv, in cele din urma, la sfera ideilor. in randurile ce urmeazi ne vom opri
asupra unui singur aspect al acestei ,,revolutii culturale”, incercand sa raspundem, pe cat
posibil, la intrebarea cand si In ce mod a revenit oratoria antica in panorama literara si
politica a regiunii, cu precadere in formele ei clasice pline, impuse la nivel teoretic si
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practic de Demostene si Cicero, codificate mai apoi, cu precadere de Quintilian, in genul
antic al ars dicendi. Pentru a o face, ne vom opri asupra unui moment istoric mai putin
cunoscut, si anume seria celor trei diete imperiale convocate pentru a raspunde politic si
militar la provocarea reprezentata de cucerirea otomana a Constantinopolului In mai 1453.
Cele trei diete imperiale (cunoscute 1in literatura germand de specialitate drept
Tiirkenreichstage), tinute la Regensburg (mai 1454), Frankfurt (octombrie 1454) si Wiener
Neustadt (1455), au reprezentat, in fapt, nu doar niste evenimente majore ale politicii
europene a secolului al XV (cu toatd caducitatea lor, In ceea ce priveste indeplinirea
efectiva a obiectivelor), ci si o victorie durabild in ceea ce priveste impunerea ,,oratoriei de
mobilizare la arme”, de tip ciceronian, in primul rand, In constiinta elitei politice europene a
vremii: din acest moment incolo, cel putin pe scena politicii europene inalte, oratoria de tip
scolastic, atacatd virulent de umanisti, va fi perceputd, tot mai mult, ca reprezentand o
forma depasita.

Inainte de a discuta acest specific context istoric, in calitatea sa de importanti
scena 1n redescoperirea formelor oratoriei clasice si a dezbaterii de idei pe aceasta tema, se
cuvine sd facem un pas 1napoi, pentru a explica transformarile radicale la nivelul limbajului
prin care trece comunicarea cruciadei in Crestindtatea apuseana a secolului al XV-lea. Dat
fiind cadrul prezent, ne limitdm la cateva consideratii schematice, facand trimitere la o
recentd contributie de-a noastrd, in care am discutat subiectul mai pe larg, oferind si
bibliografia la zi pe aceastd temd'. Raspandirea ideilor umaniste in Italia, incepand cu
generatia lui Francesco Petrarca (1304-1374), va cunoaste o spectaculoasd inflorire cu
precadere in deceniul al patrulea al secolului al XV-lea, centrul fenomenului fiind orasul
Florenta. Nu intdmplator, intre anii 1439 si 1440, cetatea de pe Arno a gazduit un
eveniment major al epocii: celebrarea unirii bisericesti, in cadrul unui conciliu (ecumenic,
prin multe dintre aspectele sale), transferat de la Ferrara, unde incepuse in anul precedent.
Florenta a constituit, de fapt, scena unor mai multor intalniri, sau sinteze: nu doar bisericile
,»latind” si ,,greacd” si-au regasit temporar comuniunea, in incercarea de a depasi circa 400
de ani de schismd (urmati, la scurtd vreme, de comunitati bisericesti ale armenilor,
etiopienilor si a altor popoare orientale)?, ci tot acolo s-au pus bazele unui plan de actiune
militard comund Tmpotriva Imperiului otoman (sub forma unei cruciade anti-islamice,
avand ca obiectiv imediat nu Ierusalimul, c¢i Constantinopolul). Momentul a coincis, de
asemenea, cu intrarea in slujba papilor a catorva dintre reprezentantii majori ai
umanismului: dintre bizantini, episcopii Besarion de Nicea si Isidor al Kievului, numiti
cardinali Sanctae Romanae Ecclesiae de catre papa Eugeniu al IV-lea; pe de altd parte,
odata cu scindarea adunarii sinodale concurente de la Basel, asa-zisa ,,sanior pars”, in frunte
cu cardinalul Giuliano Cesarini, si ea Insufletitd de idealuri umanistice, se va aldtura curiei
papale.

Intrarea definitiva a curtii papale in paradigma Renasterii va coincide, insa, cu
alegerea ca papad, in 1447, a lui Tommaso Parentucelli da Sarzana (1397-1455), sub numele
de Nicolae al V-lea. Caci noul papa, pe langa o solidd formatie teologica si juridica
(dobandita la alma mater studiorum Bononiensis) nutrea interese ample, de naturd pur
umanistd. Roma, recuperatd de curand ca resedintd efectiva, nu doar simbolica, a curtii
papale, va fi transformata intr-un centru al Renasterii, cu cladiri si lucréri de arta demne de
prestigiul sau, derivat din calitatea de centru al Crestinatatii. Noul pontif, adevarat bibliofil,
va fi cel care va repune bazele bibliotecii apostolice, transforménd-o radical, dupa

I Cf. .M. Damian 2018: 8-24.
2 Cf. J. Gill 1959; dar si, mai recent, in limba romana, .M. Damian 2011: 47-180 si O.R. Ivan 2013.
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principiile bibliotecilor antice, intr-o colectie de carte structuratd in doud ample sectiuni,
una latind si alta greaca, cuprinzand nu doar opere teologice si de drept canonic, ci — cel
putin in spe — intreaga sferd a cunoasterii. Viziunea si personalitatea sa au reprezentat, de
asemenea, un punct de rascruce si in politica Sfantului Scaun, in incercarea de a face din
Roma nu doar centrul spiritual al lumii crestine, ci si centrul politic si diplomatic al
Peninsulei italice. In acest sens, mostenirea sa politicd poate fi identificati cu lunga
perioada de pace si prosperitate care a permis Inflorirea Renasterii in Peninsula. Acordul de
la Lodi (semnat pe 9 aprilie 1454), care stabilea respectarea status-ului quo intre puterile
regionale si interzicea recursul la fortd in solutionarea diferendelor, nu ar fi fost posibil fara
efortul diplomatic al Sfantului Scaun, care intentiona transformarea sa nu numai intr-o
aliantd eminamente defensiva, ci si ofensiva. Alegerea papei era dictatd, de fapt, de situatia
politica internationald si, mai ales, de evenimentul major a deceniului al saselea, cucerirea
Constantinopolului de catre sultanul Mehmet al 11-lea.

Vestea caderii capitalei bizantine va antrena, pentru primul papa umanist elevat in
cathedra Petri, o adevarata retrasare a prioritatilor politice ale pontificatului sdu, precum si
declansarea unei ample ofensive diplomatice pentru organizarea unei noi expeditii militare
in Orient, cu obiectivul de a-i alunga pe otomani din Europa si a recuceri Constantinopolul.
Ca un prim pas, pe 30 septembrie 1453, pontiful proclama, in graba, cruciada. O simpla
analizd a textului bulei pontificale Etsi ecclesia Christi, chiar si comparatd cu cea a
predecesorului sau Eugeniu al IV-lea, releva existenta unui amplu proces de transformare a
temelor traditionale cruciadei medievale si aparitia unor noi argumente, specifice
Renasterii®. Intre obiectivele mentionate, alaturi de Tara Sfanta isi va face loc si Graecia,
alaturi de Ierusalim Constantinopolul, noua Atena a umanistilor. Caci, dupa cum va explica
cativa ani mai tarziu un alt papa umanist, Pius al II-lea (Enea Silvio Piccolomini), intr-un
context similar, aceasta reprezenta ofensa momentului, la care generatia actuald era
chematd, Inainte de toate, sd raspunda: ,,Maiores nostri lerosolymam perdidere et omnem
Asiam et Lybiam, nostro tempore Grecia est amissa et Europe maxima pars: in angulum
orbis redacta Christianitas est™*. Dar comunicarea cruciadei in secolul al XV-lea nu se
rezuma la textul bulelor pontificale, inevitabil traditionale ca structurd si limbaj, deci
rezultat al unui bine ponderat echilibru dintre teme medievale si teme ,,moderne”. Cruciada,
intr-o masura tot mai ampla, devine subiect de negociere diplomatica, asadar de comunicare
catre elite, iar aici influenta umanismului este covarsitoare. Pe acest teren actioneaza
»cruciatii Renasterii”, ca sa reluam, si in acest context, fericita expresie a lui James
Hankins®. Acestor adevirati campioni ai condeiului si ai oratoriei de curte le datordim o
adevirata resemantizare a limbajului cruciadei, petrecutd in mai putin de un deceniu.

De fapt, acest nou limbaj ,,hibrid” al cruciadei, rezultat din juxtapunerea de teme
crestine cu subiecte profane, are si adversari, atdt in epoca, cat si ulterior. Reforma
protestantd, de exemplu, contestdnd ideea de cruciada, va sanctiona, de asemenea, si
formele sale exterioare, inclusiv limbajul. Dezbaterea istoriografica mai tarzie va fi, la
randul sau, profund conditionatd de aceastd viziune criticd. Ramanand in sfera istoriografiei
romane, este interesantd pozitia marelui savant Nicolae lorga, autoritate internationald
indiscutabila in istoria cruciadei tarzii. Influentat probabil si de studiile sale timpurii,
dedicate secolului al XIV-lea®, dar in acelasi timp constient de transformdrile succesive

3 Cf. B. Weber 2013: 490-517; C. Marinescu 1936/9: 331-342
4 Bula papald Ezechielis prophete (22 octombrie 1463).

5 J. Hankins 1995/49: 111-207

6 N. Iorga 1896.
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(gratie impunatoarei sale colectii de documente pe aceastd tema’), marele istoric se lasa
conditionat intr-o asemenea masura de anumite expresii si forme de limbaj ale cruciadei din
secolele XV-XVI incat ajunge la concluzia ca interpretarile renascentiste ale fenomenului
nu pot constitui expresii autentice ale idealului de cruciada. In viziunea sa, aceasta trebuie
sd ramana strict ancorata in specificul spiritualitatii omului medieval. Ca atare, intr-o cheie
medievald sunt interpretati si ,,cavalerii” romani ai cruciadei antiotomane, lancu de
Hunedoara si Stefan cel Mare al Moldovei. Cel din urma este tratat drept ultim exponent al
»cruciadei adevarate” si legitime, devenita intre timp apanaj al lumii ortodoxe, pe cand in
Occident institutia medievala se delegitima tocmai datoritd unei retorici renascentiste vane
si a lipsei de rezultate: ,,La Renaissance [...] avait confisqué I’idée de croisade aussi, la
mélant a un idéologie mal dirigée et a une rhétorique complétement vaine. Matthias, qui
prétend descendre des Corvins de Rome et se fait représenter en César couronné de lauriers
[...], appartient lui aussi, et jusqu’au but, malgré la robuste fibre roumaine qu’il tient de son
pere, a cette famille d’esprits”. Domnul Moldovei, in schimb, ,,l reste le Roumain
médiéval, correspondant a I’origine de sa famille et de son Etat [...]. Alors qu’en Occident
on jure par «les dieux immortelsy, il est un trés pieux chrétien, fondant, lendemain d’une
victoire, une église, un couvent, en méme temps qu’il distribue aux bons guerriers des
terres, comme Charlemagne™®. Pozitia marelui istoric roman rimane evident cantonati la
conceptia istorica a epocii sale si, cu toatd eruditia si vizionarismul de care da dovada cu
alte ocazii, la nivelul cercetarii contemporan lui. Nici un istoric de astdzi nu ar pune in
dubiu sinceritatea si daruirea in favoarea cauzei cruciate a multora dintre umanistii
implicati, Nicolae al V-lea si Pius al Il-lea in primis. Si asta, cu toata lipsa de rezultate
militare si politice palpabile.

Cu toate acestea, nu existd consens intre istorici in ceea ce priveste aprecierea
contributiei umanistilor la cauza cruciadei in secolul al XV-lea. Unele studii tind sa
interpreteze rolul umanistilor drept o resemantizare totala a intelegerii raporturilor cu
Islamul, implicand o depasire completd a viziunii cavaleresti, medievale si, implicit, a
insdsi conceptiei de razboi sfant, in favoarea unei normalizari a raporturilor pe baza
dreptului natural®. Alti cercetitori, printre care Robert Schwoebel'® si Margret Meserve'!,
sunt mai degraba inclinati spre interpretarea rolului umanistilor in cadrul cruciadei intr-o
cheie de continuitate cu traditia precedentd. Pentru ei aportul ,,cruciatilor Renasterii” ar fi
unul mai degraba formal, limitat la nivelul lingvistic si, ca atare, epidermic, lipsit de realad
substanta.

Fara indoiala, insa, aspectul cel mai vizibil al conflictului de lungd duratd dintre
Europa crestina si Imperiul otoman este cel al umanistilor, iar tairdmul pe care ei par sa fi
excelat este, inainte de oricare altul, cel al retoricii. Savantul german Johannes Helmrath,
editorul corpusului de texte referitoare la dietele imperiale de la jumatatea secolului al XV-
lea, are dreptate afirmand ,,in practice, however, the response to the Turks in the fifteenth
century was above all rhetorical”'?. Helmrath, care a analizat in detaliu oratoria adunirilor
consultative imperiale din aceastd perioada are meritul de a fi Incadrat istorico-filologic o

" N. Torga 1899-1916.

8 N. Torga 1980: 215-216.

° Pe langa articolul deja citat al lui J. Hankins 1995/49: 111-207, cf. N. Bisaha 2004, K. Fleet, 1995/5: 159—
172 si N. Bisaha 1999: 185-205.

10R. Schwoebel 1965/12: 164-187

""M. Meserve 2008.

12 J. Helmrath 2004: 53.
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categorie aparte de discursuri tinute cu aceste ocazii, cunoscute sub numele de ,,oratiuni
impotriva turcilor” (Tiirkenrede) sau, poate mai corect, ,,discursuri in favoarea razboiului
impotriva turcilor” (Tiirkenkriegsrede). Acest gen de discurs este unul bine impregnat de
cultura Renasterii, chiar daca fenomenul este relativ nou pentru spatiul german, gasindu-si
antecedentele 1n cateva dintre cuvantdrile din prima jumatate a secolului, tinute in fata
conciliilor generale de la Nord de Alpi. Genul se nastea din necesitatea de a-i convinge pe
principii electori in cadrul acestor adunari pur consultative si avea sa cunoasca o ampla
parabola istoricd in cadrul dietei imperiale, mentinandu-se pana spre finalul secolului al
XVlI-lea. Importanta sa, conform studiilor cercetatorului german, consta in faptul ca acest
gen oratoric a influentat in mod durabil discursul politic In cadrul Imperiului, favorizand
raspandirea formelor retoricii clasice. in aceastd categorie, prin natura subiectului lor, ar
intra un numar de aproximativ optzeci de discursuri prezentate in fata Reichstage-ului intre
anii 1409 si 1594, multe dintre ele avand parte, de asemenea, de o raspandire scrisd, gratie
tiparului'?.

Au fost observate cateva diferente fundamentale intre discursurile antiotomane din
cadrul dietelor imperiale si oratiunile care le sunt direct precursoare, si anume cuvantarile
(si ele umaniste) tinute 1n acelasi cadru intre anii 1438-1446. Cele din urma resimt in mod
accentuat disputa dintre Basel si Roma, dintre o viziune conciliaristd si autoritarism in
conducerea bisericii; noua etapa, Inceputd tocmai dupd 1453, odatd cu primele
Tiirkenreichstage de care ne ocupam, a abandonat disputa interna in favoarea unui discurs
creat anume pentru a crea coeziune si a convinge, motiv pentru care a fost nevoit sd recurga
la argumente retorice si la forme stilistice complet diferite. De fapt, oratiunile din prima
jumatate a secolului, desi influentate de clasicism si tinute de personaje bine impregnate de
cultura Umanismului italian (precum prelatii Juan de Segovia, Niccold Tudeschi sau
Nicolaus von Kues) rdimaneau, in continuare, niste ,,discursuri-tratat”, construite conform
normelor scolasticii academice si conform logicii dreptului canonic. Oratiunile ,,de chemare
la arme”, in schimb, dupa o scurtd perioada de ezitare (care face obiectul cercetdrii noastre)
isi vor regasi modelul in oratoria ciceroniana, respectiv principalul promotor in Enea Silvio
Piccolomini, viitorul Pius al II-lea. Antecedente reale, adica tentative de a aplica principiile
oratoriei ciceroniene la discursul in fata adunarii existd, chiar si in spatiul germanic, dar
sporadic: nu intdmplator, aceste precedente le apartin unor umanisti italieni care
intervenisera sporadic in fata conciliilor de la Konstanz — cazul lui Poggio Bracciolini,
respectiv Basel — precum Gherardo Landriani sau Ugolino Pisani'.

Diferenta fundamentala reprezentatd de acest noul tip de oratorie umanista, chiar si
in raport cu orice altd forma discurs ce vehiculeaza forme clasice, rezida in prototipul sau,
identificat in ultimul dintre cele trei genera dicendi antice, asa-zisul genus deliberativum
sau yévog ovufovievtikov, categorie care includea si oratiunile tinute in fata adunarilor
populare sau reprezentative!®. Adresindu-se cu precddere principilor electori al Imperiului,
detinatorii capacitatilor militare si ai mijloacelor necesare pentru realizarea unei posibile
expeditii in Orient, umanistii urmareau, in fond, nu numai obiectivul de a-i convinge pentru
cauzd, ci si cel de a-i educa la formele si valorile lumii clasice, recent redescoperite.
Discursurile lor deveneau, astfel, alternative la predicatia medievala, precum si la genul
literar specific al specula principum. Dar, dincolo de aceste obiective de lungd durata

13 Ibid.: 57.

14J. Helmrath, 1989: 116-172, in spec. 141-142; J. Helmrath 1999: 933-960.

15 J. Helmrath 2004: 54-55. Genus demonstrativum (yévog émdeixticév) constituia modelul pentru oratiunile
celebrative sau festive.
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(menite sd asigure un viitor educatiei de tip clasic in randurile elitei politice), In plan
imediat, fiecare dintre oratorii care se puseserd in serviciul cruciadei 1si propunea sa-si
convinga ascultatorii sau, cel putin, sa-i puna in conditia de a nu putea contesta necesitatea
stringentd de a actiona impotriva turcilor. Sub acest ultim aspect, de fapt, noua forma
oratorica pare sa-i fi impresionat suficient pe decidenti: nici unul dintre liderii prezenti nu a
indraznit sa conteste chestiunea de fond, iar adevarata dezbatere se va concentra, precum
bine se stie, asupra modalitatilor de actiune, mijloacelor si a momentului mai oportun.

in seria de Tiirkenreichstage un moment de riscruce l-au reprezentat dietele din
Frankfurt cu precadere, precum si succesiva adunare de la Wiener Neustadt. La Frankfurt a
avut loc un adevarat certamen intre arta predicatorie medievala si renascuta ars dicendi
anticd: In deschiderea dietei, vicarul franciscanilor observanti cismontani, loan de
Capestrano (1386-1456), unul dintre cei mai influenti predicatori ai vremii sale, a tinut, in
piata centrala a orasului, In fata palatului care gazduia lucrarile dietei, o predica incendiara
in care tema cruciadei antiotomane se impletea cu cea mpotriva luxului si viciilor din
societatea contemporana (o constantd a omileticii observante): predicatorul a fost ascultat
nu numai de poporul adunat in piata, ci si de principii si reprezentanti reuniti pentru dieta,
asezati pe o tribund de lemn'S.

Omilia traditionald, tipic scolastici, a lui Capestrano!’, tinutd intr-un spatiu
adiacent celui destinat lucrdrilor propriu-zise ale dietei, a fost urmata de oratiunile in stil
clasic tinute de Giovanni Castiglione, Enea Silvio Piccolomini si de Nicolaus Barius
(Miklés Banfalvi, T 1459, episcop de Eger si vicecancelar al Regatului ungar), care lua
cuvantul in calitate de loctiitor al episcopului de Oradea, cancelarul Jan Vitéz (circa 1408-
1472), prezentand un discurs conceput de acesta din urma. Este pregnantd observatia lui
Helmrath, care atrage atentia asupra faptului cé cei trei reprezentau ,,three of the stars in the
humanistic firmament”!8. Cele trei oratiuni, prezentate in succesiune in fata dietei imperiale
in decursul a trei zile (15-17 octombrie 1454)'°, abordau direct subiectul pentru care fusese
reunit Reichstage-ul, reprezentand, in acelasi timp, trei momente distincte ale ,,ritualului de
persuasiune”® in curs de desfasurare, precum si trei perspective politice diferite: pontiful
roman, regele Ungariei — care invoca asistenta celorlalte puteri crestine, intrucat direct
amenintat, respectiv Imparatul romano-german, in calitatea sa de principal factor politic al
lumii crestine occidentale. Spre deosebire de omilia lui Capestrano (din care nu ni se
pastreaza decat schema compozitionald consemnatd sub forma de articuli intr-un codice
pastrat la Berlin)?!, cele trei discursuri in stil antic ni s-au pastrat integral.

Recenta editie criticd a acestui corpus, realizatd de catre Johannes Helmrath,
faciliteaza considerabil comparatia intre cele trei ,,grosse Rede” din dieta, care constituie o
excelentd expresie a diferitelor optiuni ale autorilor in materie de ars dicendi si, ca atare, un
context privilegiat pentru o analizi a dezbaterii de idei din jurul renasterii oratoriei

16 Cf. J. Hofer 1965: 1, 307-311 si 320-333; .M. Damian 2011: passim.

17 Pe tema omileticii lui loan de Capestrano, profund conditionatd de formarea sa juridica si universitara, si
prin aceasta diferita chiar si de cea a lui Bernardino da Siena, mai recent, cf. L. Pellegrini 2008: 75-94,
respectiv, studiul mai clasic al lui L. Luszczki 1961.

18 J. Helmrath 2004: 59.

19 J. Helmrath 2013: 566, n. 17.1.

20 T.N. Bisson 1982/7: 181-209.

21 Berlin, Staatsbibliothek zu Berlin PreuBischer Kulturbesitz, Cod. lat. 767, f. 253r-v (Isti sunt articuli in
civitate Francfordiensi per venerabilem et eximium doctorem Johannem Capistranum denunciati); cf. J.
HELMRATH 2013: 460, n. 15.3¢.



Lecta itinera 53

umanistice in curs. Oratiunea Non dubitavit, oferitd de Vitéz si Barius,?? este ultima n

ordine cronologicd in acest certamen oratoric, si oarecum secundara ca importantd fata de
celelalte doud, nu atdt dintr-o perspectiva politica, cat din punctul de vedere al aderentei
sale la preceptele artei oratorice antice. Este vorba despre un text elegant, corespunzator ca
tinuta, suficient de armonios injghebat prin coloratura si referinte clasice, dar construit dupa
o structurd traditionald a discursului, din care razbat cateva caracteristici specifice ale
scriiturii episcopului de Oradea?. Fiind ultima oratiune prezentatd, vorbitorul renunti in
Excursus la dezvoltarea completd a primului subiect al expunerii, si anume cucerirea
Constantinopolului de catre ,barbari”, facand trimitere la discursul deja ascultat al lui
Piccolomini. Ca atare, dupa o introducere succintd, Barius trece la dezvoltarea subiectului,
prin Narratio. Temele acestei parti secunde descriu politica agresiva a otomanilor in raport
cu Europa crestina si planurile lor de expansiune. Conflictul dintre otomani si crestini este
asemanat cu cel biblic dintre filisteni si iudei: un razboi total, de exterminare, pe cat posibil,
a ,,neamului ales” (,,vivificum Christi nomen, quantum in eis est, extinguendum’). Recentele
cuceriri din Balcani nu lasd nimic bun de sperat, iar noul sultan, incurajat de recenta
cucerire a Bizantului, isi depéseste prin cruzime stramosii (,invidus enim Machometus,
modernus Turcorum dux, qui inaudita crudelitate omnes predecessores suos superat”).
Dupa cucerirea Serbiei, sultanul pregateste un atac direct asupra Ungariei, ,,coace un plan
de razboi” prin care sa supund nu doar regatul, ci intreaga Crestindtate (,,cum suis
complicibus «omnibus consultacionibus» Christianum «coquit bellumy (Livius, VIII 3,2) ,
credens miser non solum regnum Hungarie, sed universam Christiani nominis nobilitatem
suo subiugare posse dominio”). Tanarului rege al Ungariei, depasit ca forte militare, nu i
ramane decét sd invoce pavaza impdratului crestin si a principilor Apusului (care trebuie sa
se identifice cu exemplul lui Carol cel Mare, respectiv al primului rege cruciat al
Ierusalimului, Godfrey de Bouillon). Aceastd tema este dezvoltatd in ultimele doua parti ale
oratiunii, respectiv in Petitio si Peroratio.

Diferentele dintre stilul oratoric al episcopului de Oradea si cel al Iui Enea Silvio
Piccolomini apar cu claritate nu numai pentru cititorul modern, ci chiar si pentru o parte
dintre contemporanii prezenti. Piccolomini, in corespondenta sa, observa imediat optiunile
lor diferite in materie de ars dicendi: ,,ille namque et ornatissime et copiosissime peroravit,
cum multo splendore ac majestate verborum. Ego nudam sententiam repetii”**. De fapt,
acest comentariu al viitorului papa se refera la un moment succesiv, cand cei trei oratori
urmau sd se reintilneascd, in aceeasi formatie, in cadrul dietei imperiale de la Wiener
Neustadt. Observatia, insa, este de naturd generala, punand in balantd diferentele stilistice
dintre arta oratorica a episcopului de Oradea in raport cu cea proprie. Cercetdtoarca
maghiard Klara Pajorin, intr-o serie de importante contributii stiintifice dedicate retoricii
din Ungaria renascentista, a pus in lumina diferentele stilistice dintre cei doi umanisti.
Studiul sau se referd, cu precadere, la epistolografie, dar concluziile sunt, in buna masura,
valabile si pentru oratorie. Stilul piccolominian apare intrutotul ,,conforme ai requisiti pit
importanti dell’ars epistolandi umanistica, cio¢ priva di ornamenti e semplice; lo stile di
Vitéz invece aveva caratteristiche opposte”?. Puternic conditionat de preferintele sale
pentru Titus Livius®, episcopul de Oradea este inca departe de acea ars epistolandi (si

22 Cf. noua editie realizatd de J. Helmrath 2013: 585-590, n. 17.2; de asemenea, 1. Boronkai 1980: 252-254.
23 Cf. 1. Boronkai 1979: 136-148.

2 Pii 11 1755: 1/317.

25 K. Pajorin 2005/2: 13-22.

26 fp oratiunea Non dubitavit, Titus Livius este citat de mai multe ori, de ex.: ,,nulla fida pacis condicio esse
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dicendi) impusa de Cicero. Vitéz, desi laudat de Piccolomini ca fiind unul dintre cei doi
literati din Ungaria demni de aprecierile sale (alaturi de nepotul sdu, Janus Pannonius),
continua, in mod paradoxal, sd cultive forme retorice considerate depasite de umanistii
italieni si nu receptase incd (nu avea sd o faca pe deplin niciodata!) stilul sintetic, clar si
»dezgolit” de artificii, specific oratoriei ciceroniene. Pe de altd parte, optiunile indubitabile
ale lui Enea Silvio Piccolomini pentru Cezar si Cicero si arta lor rezulta cu claritate dintr-o
alta faimoasa epistold, adresatd de aceastd datad cardinalului polonez Zbigniew Olesnicki:
Fateor tamen, quia nudus sum et, aperte loquar, non utor phaleris. Vestem omniam reicio
nec laboro cum scribo, quoniam non attingo res alteriores et mihi non cognitas, trado que
didici; facile se ceteris intelligendum prebet, qui se ipsum tenet,; prebere alteri lucem nequit
qui sibi tenebrosus est. Fugio nodositatem et lungas sententiarum periodos. Si assunt
elegantia verba, non negligo illa contexere; si minus, non quero remotius, presentibus utor;
ut intelligar id solum mihi studium est™’.

Afirmatia programatica a lui Piccolomini reia, de fapt, cuvintele de apreciere ale
lui Cicero fatd de Comentariile lui Cezar. Oratorului antic acestea 1i apareau tocmai astfel,
Shudi”, “recti et venusti, omni ornatu orationis tamquam veste detracta” (Cic., Brutus,
264). Atentia lui Piccolomini fatd de operele lui Cezar, asumate drept model pentru
productia sa istoriografica (a se vedea critica sa fatd de stilul altor umanisti contemporani,
printre care Biondo Flavio, ale carui Istorii le va supune unei adevérate rescriituri), va
merge in paralel cu optiunile sale ciceroniene in materie de oratorie si epistolografie, fapt
demonstrat de numeroase studii recente?®. Distanta dintre oratiunea prezentatd de viitorul
papa la Frankfurt, intitulatd Constantinopolitana clades, si discursul lui Vitéz-Barius,
prezentat cu acea ocazie, ramane foarte ampld, iar acest aspect reflectd gradul complet
diferit de asimilare a culturii clasice in arii geografice si culturale diferite ale Continentului.
Atitudinea simpatetica a lui Piccolomini fatd de episcopul de Oradea si fatd de dorinta sa de
aprofundare a culturii umaniste il determind Insd sa-si modereze criticile, altfel extrem de
caustice, cel putin 1n acest caz. Reactia Iui Piccolomini nu ne ajutd insd sa patrundem pe
deplin transformarile ce aveau loc in acel determinat moment istoric, la nivelul oratoriei
umaniste de cruciada.

Mai apropiat de stilul clasic adoptat de Piccolomini este, fard indoiald, cel al
oratiunii tinute de legatul pontifical la dieta imperiald, episcopul de Pavia Giovanni
Castiglione. Discursul sau, intitulat Pollicitus®®, precum si un altul, prezentat cateva luni
mai tarziu, in cadrul dietei de la Wiener Neustadt (intitulat Supervacuum puto, tinut la 22
martie 1455), au contrabalansat cele doud orationes piccolominiene®®. La Regensburg cei
doi au intervenit in aceeasi zi (16 mai), la Frankfurt oratiunea Constantinopolitana clades a
fost prezentatd, precum am vazut, pe 15 octombrie, urmatd, la o zi distantad de cea a
episcopului de Pavia®'. La Wiener Neustadt Piccolomini a deschis lucririle cu discursul sdu

potest” vor scrie Vitéz-Barius reluand AUC XXXVII 36,9 (,,pacis condicionem nullam recuset”); AUC XXI
10,11 ,furiam facemque huius belli’; 11 49,1 .in privatam curam, in privata arma versum”; 1 3,4
rudimentumque primum puerilis regni movere arma’; cf. J. HELMRATH 2013: 587-589, n. 17.2.

27 E. S. Piccolomini 1918: 319-320.

28 Printre care, cu referinte bibliografice actuale, cf. Z. von Martels 2005: II/1 — 21.

29 J. Helmrath 2013: 565-584, n. 17.1.

30 J. Helmrath 2004: 60.

31 Ordinea discursurilor rezultd din epistolarul lui Piccolomini: pe 16 octombrie 1454 el ii scrie lui Juan de
Carvajal ,,Dominus Papiensis cras audietur”, iar pe 31 Gregorio Lolli ,,Post me legatus apostolicus
sermonem habuit, tum legati Hungarie, deinde Nidrosiensis episcopus [= Kalteisen]”, J. Helmrath 2013: nn.
19,2,13,15i 13,7.
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inaugural In hoc florentissimo conventu (25 februarie 1455) si a intervenit in sesiunea
plenara din 23 martie (cu oratiunea Si mihi), raspunzandu-i legatului pontifical care luase
cuvantul cateva ore mai devreme, sustinand discursul Supervacuum puto. Acest paralelism
al discursurilor celor doi umanisti s-a repetat cu ocazia catorva audiente acordate de
imparatul Friedrich al Ill-lea si de regele Ungariei, Ladislau al V-lea Postumul; el a lasat
loc unui raport de rivalitate intre legatul apostolic si secretarul imperial. O rivalitatea
intelectuald, in primul rand, dar care, peste ani, avea sa afecteze cariera ecleziasticd a
episcopului de Pavia.

Rivalitatea dintre cei doi rezultd evidentd dintr-un pasaj extras din lucrarea lui
Piccolomini Commentari rerum memorabilium, care nareaza cele intdmplate in acele
memorabile zile ale dietei de la Frankfurt: ,,Aderat et lohannes Capistranius ordinis
Minorum professor uite sanctimonia et assidua uerbi dei predicatione clarus, quem populi
ueluti profetam habebant, quamuis in bello contra Turcos suadendo parum proficeret.
mutati erant Theutonum animi nec cuiquam placebat expeditionem in Turcos fieri; infecte
ueluti uenenis quibusdam aures neque imperatoris nomen neque Romani presulis ferre
poterant; deceptores eos esse atque auaros dicebant, corrodere aurum uelle, non bellum
gerere; pulchrum id esse aucupium expeditionem in Turcos decernere, ut a Germanis
aurum subtili ingenio uelut a barbaris extrahatur; eum inter se questum auarissima orbis
capita diuisisse, sed alium futurum concilii exitum quam sibi persuasissent: nec pecuniam
collaturos Germanie populos nec in militiam daturos nomina. atque in eam sententiam
persuari omnes imperatori et pape maledicere, legatos eorum contemnere, Burgundos
irridere, qui proni in expeditionem uidebantur, Hungaris durissima uerba dare qui, cum
suum regnum tueri nequiuissent, nunc Germaniam suis calamitatibus inuoluere uellent. nec
ulla spes reliqua erat rei bene gerende, cum decretum Ratisponense prorsus reiiceretur. at
cum in contionem itum est, mirabile dictu, locuto Enea omnium repente animi in priorem
belli gerendi ardorem rediere. orauit ille duabus ferme horis, ita intentis animis auditus, ut
nemo unquam screauerit, nemo ab orantis uultu oculos suos auerterit, nemo non breuem
eius orationem existimauerit, nemo finem non inuitus acceperit’ >

Afirmatiile lui Piccolomini sunt partinitoare, desigur, intotdeauna in ton cu
imaginea despre sine Insusi pe care intentioneaza sa o promoveze. Ceea ce este semnificativ
rezidd in faptul cd autorul insistd cd victoria incontestabild obtinutd in acest certamen
oratoric nu a avut loc doar In raport cu arta argumentativd medievala, bazatd pe principiile
scolasticii, reprezentatd la Frankfurt de omelia lui Ioan de Capestrano (pe care il trateaza
nedrept afirmand ca ar fi ,reusit sd obtind putin in Incercarea de a convinge in favoarea
razboiului Impotriva turcilor)*?, dar si in raport cu celelalte modele de argumentare de tip
nou, umanist, si, mai cu seama, in raport cu reprezentantul oficial al pontifului, legatul
apostolic Giovanni Castiglione. Caci textul Commentari-ilor, readus la forma sa originara
in editia Van Heck, continua astfel: ,,fuerunt et alii complures auditi, uerum cum tedio et
irrisione, et presertim papiensis episcopus, apostolice sedis legatus, qui, cum mulierem
quandam forma pulcherrimam sub typo Ecclesie introduxisset sua incommoda deplorantem
sibi per quietem uisam, levius orare uisus est quam in tanto negotio conueniret”.>*

E interesat de remarcat, cd pe moment, fard pretentia de superioritate absoluta
oferitd de infailibilitatea papalda de mai tarziu, judecata de valoare a lui Piccolomini in
raport cu legatul apostolic este mult mai ponderatd. Scriindu-i cardinalului Juan de

32 Pii 11 1984: 1/83.
3 Afirmatia e discutatd de J. Hofer 1965: 11/320.
34 Pii 11 1984: 1/ 84.
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Carvajal, pe 28 octombrie 1454, viitorul papa considera chiar elegantd oratiunea legatului
apostolic: ,,Episcopus Papiensis orationem in concione habuit admodum elegantem”. In
schimb, pe moment, nici succesul oratiunii sale, Constantinopolitana clades, nu i se pare
atat de zdrobitor. Scriindu-i aceluiasi cardinal Juan de Carvajal, la o zi distantd de
eveniment (pe 16 octombrie), el afirma ca a fost ascultat cu mare atentie de cei prezenti, dar
se aratd indoielnic asupra efectului produs in constiinta acestora: ,,Heri cepimus rem
defensionis fidei agitare, ego nomine caesaris orationem habui quasi ad horas duas; an
placuerit, nescio; multi, ut puto per adulationem, eam petunt, fui tamen auditus screante
nemine, sunt qui dicant illam profuisse, quod si verum erit, Deo agam gratias et semper
ago, qui me dignatur in rebus uti magnis, puto tamen, etiamsi Cicero aut Demostenes hanc
causam agerent, dura haec pectora movere non possent”™°.

Imaginea lui Demostene si Cicero reveniti in prezent pentru a-i convinge pe
principii electori s& pund mana pe arme nu este intdmplatoare. Influenta ideilor lor este
profunda la nivelul textului oratiunii Constantinopolitana clades. Desigur, speranta lui
Enea Silvio de a convinge recurgand la instrumentele oferite de arta retorica antica ii are in
vedere nu atdt pe principii prezenti, cdt mai cu seama pe consilierii lor, respectiv pe acea
»leadership a Statului princiar din Evul mediu tarziu bine inzestratd din punct de vedere
retoric” (tr. ns.)’’; un public, asadar, mult mai pregitit din punct de vedere cultural, capabil
sa surprinda noutatea discursului secretarului imperial. Acest auditoriu mixt 1i impunea insa
oratorului o atentie sporitd In ceea ce priveste alegerea instrumentelor retorice corecte:
reactia principilor, detindtorii puterii politice si decizionale, putea si fie neasteptatd. In
raport cu aceastd necunoscuta, care il va preocupa pe Piccolomini si in zilele urmatoare
discursului sau fulminant, el va adresa, punand-o in gura principilor, intrebarea retorica
,»Quid nobis de litteris?” Tocmai pentru a evita o astfel de reactie, capabila sa il lipseasca
subit pe orator de propriile mijloace argumentative, Piccolomini isi va impune un echilibru
riguros intre temele alese, alternand elemente traditionale cu altele cu iz clasicizant, tipic
umaniste*®. Semnificatia tdcerii atente afisate de auditoriul sdu nu ii va fi clard decat multe
saptamani mai tarziu cand, la masa de negociere, impreuna cu legatul apostolic, vor reusi sa
smulga o promisiune concretd de participare la razboiul antiotoman. Contributia militara a
Imperiului (rezumata intr-o Heeresmatrikel, Anschlag) va implica un corp expeditionar de
55.000 de oameni, promisiune care avea sa ramana, in cele din urma, doar pe hartie. Insa,
dupd cum subliniazd Helmrath, acesta era unicul rezultat posibil in urma dezbaterii din
dieta imperiald, o institutie lipsitd de putere decizionald sau legislativa, al carui sens
fundamental era limitat in epocd la dezbaterea problemelor grave si la consilierea
imparatului romano-german’’.

Doar a posteriori, dupa incheierea acestui acord, Piccolomini a devenit pe deplin
constient de importanta propriei victorii retorice de la Frankfurt. Insusi faptul ci, peste
cateva luni, la Wiener Neustadt, el va relua aceleasi teme intr-o forma evident transformata
si, aspect chiar mai relevant, o va face si mai tarziu (intr-o oratiune chiar mai faimoasa,
intitulatd Cum bellum hodie, prezentata la Mantova in 1459, deja din pozitia de papa),
demonstreaza importanta pe care el Insusi a atribuit-o oratiunii Constantinopolitana clades.

35 J. Helmrath 2013: nn. 19,2 si 13,3.

36 Cf. J. Helmrath 2013: n. 19,2 sin. 13,1.

37 J.-D. Miiller 1982: 296; pentru aplicabilitatea acestei observatii la contextul dietelor imperiale
antiotomane cf. J. Helmrath 2004: 61.

38 Alaturi de J. Hankins 1995/49: 111-207, cf. D. Mertens 2000: 65-78.

3 J. Helmrath 2004: 61-62.
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Un argument relevant consta, de asemenea, si in circulatia manuscrisd a textului: oratiunea
se pastreaza 1n mai bine de cincizeci de manuscrise, si asta cu toate cd va fi inclusa, relativ
curand, in prima editie a epistolarului piccolominian, tiparit deja in anul 1478 (Epistulae,
Stuttgart: Michael Greuff)*.

in schimb, ,,concurenta” sa de la Frankfurt, oratiunea Pollicitus a lui Giovanni
Castiglione, multa vreme consideratd pierduta, se pastreaza in doar doud copii manuscrise,
dintre care una intr-un codice ce i-a apartinut lui Juan de Segovia*'. Am putea fi tentati sa
atribuim aceastd situatie calitatii insuficiente a textului. Jessika Nowak, in recenta sa
biografie a lui Castiglione, sustine ca figura episcopului de Pavia a facut obiectul unui
adevarat proces de damnatio memoriae, petrecut la scurtd vreme dupa moartea sa, survenita
in anul 1460: in cadrul acestui proces rolul lui Pius al II-lea a fost unul cel putin ambiguu,
in schimb atitudinea sa poate fi consideratd de-a dreptul hotiratoare®’. Pana recent, figura
lui Giovanni Castiglione a rdmas intr-un con de umbra*. Despre prelatul milanez, laureatus
in utroque iure (asadar, in drept canonic si civil) la Pavia, respectiv in teologie la Bologna,
se stia ca avusese o carierd ecleziasticd rapidda gratie inrudirii cu cardinalul Branda
Castiglioni: colector pontifical in Anglia, Scotia si Irlanda in anul 1443, mai apoi In Tarile
de Jos si Imperiu, a devenit relativ repede episcop de Coutances in Normandia (1445),
respectiv unul dintre protectorii universititii din Caen. In 1453 reuseste sa obtina transferul
in scaunul episcopal din Pavia. in timpul pontificatului lui Nicolae al V-lea a fost insarcinat
cu o serie de legatii diplomatice la curtea regelui Ungariei si la cea imperiala, care 1i vor
asigura, In iarna dintre anii 1456-1457 elevarea la rang de cardinal.

Jessika Nowak ne ofera un acurat profil al prelatului lombard, reevaluand calitatile
sale de om politic, care, dublate de influenta considerabild a familiei, l-au propulsat spre
cele mai nalte pozitii ale ierarhiei ecleziastice latine. Spre finalul carierei, in conclavul
pentru alegerea papei din 1458, Castiglione s-a regasit printre posibilii candidati la
ocuparea tronului pontifical, voturile sale influentdnd radical alegerea Iui Pius al Il-lea.
Ceea ce surprinde in recenta sa biografie este procesul de damnatio memoriae, caruia i-a
cazut victima inaltul prelat lombard. Ne aflam in fata unuia dintre acele cazuri de ,,istorie
scrisd de Invingitor”, in acest caz umanistul Enea Silvio Piccolomini**. Verdictul acestuia
din urma va cantari greu asupra memoriei istorice asupra ,,invinsului” de la Frankfurt. Cu
toatd apropierea dintre cei doi si carierele influentate de aceleasi idealuri, atitudinea lui Pius
al Il-lea se va transforma radical la scurtd vreme dupd conclavul din 1458 atat fatd de
cardinal, cat si fatd de familia acestuia. De aici notele foarte critice pe care le-am putut citi
in Comentariile lui Piccolomini, plasate tocmai in contextul dietei de la Frankfurt, moment
istoric extrem de important in cursul vietii ambelor personaje.

in Commentarii, Pius al 1l-lea sustine ci, intre discursurile prezentate la dieta
imperiald, cel al legatului apostolic a fost cel mai rau primit, fiind luat de-a dreptul in
deradere, printre atitea altele, ascultate ,,cum tedio et irrisione”™®. Ceea ce 1i reproseaza
Piccolomini lui Castiglione este atitudinea sa prea arogantd, lipsita de necesara humilitas in
raport cu principii electori prezenti. Referinta este la un pasaj al oratiunii legatului apostolic

40 Cf. J. Helmrath 1994: 177-199.

41'J. Helmrath 2004: 197.

42J. Nowak 2011: 451-454.

43 Pand la monografia semnatd de Jessika Nowak, informatia biograficd cu privire la acest personaj era
destul de limitatd; cf. F. Petrucci 1979: 156-158 si H. Wolff 1991: 25-40.

4 J. Nowak 2011: 452-454.

45 Pii 11 1984: 83-84.
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unde acesta prezintd, pe 1angd eforturile pontifului in organizarea cruciadei,* si pe ale sale,
oferind chiar si titlul (Incipit-ul) oratiunilor prezentate*’. Lipsa de humilitas, si chiar de
eleganta a unui asemenea demers, 1i provocasera lui Piccolomini o luare de pozitie similara
si cu ocazia dietei de la Regensburg, unde episcopul de Pavia recursese la acelasi expedient,
,,commemorans orationum capita singularum, quas illos apud principes habuisset™*. Cel
mai probabil nu au fost primite bine nici pasajele imediat urmatoare, in care Castiglione
critica absenta imparatului de la adunare, si plecarea unora dintre principi Tnaintea adoptarii
unei decizii univoce®.

Acuzatia cea mai grava pe care Piccolomini i-o va aduce legatului apostolic se
leagd insa de o serie de aspecte retorice, ce fac obiectul propriu-zis al demersului nostru
actual: Castiglione, vorbind 1n fata adunarii, ar fi prezentat una dintre temele principale ale
oratiunii sale — si anume chinurile Crestinatatii provocate de cucerirea otomana, intr-un
mod lipsit de gravitatea si respectul necesar (,levius [...] quam in tanto negotio
conueniret”). Actionand astfel, episcopul de Pavia a riscat sd puna in pericol onoarea
papalitatii, precum si intregul demers urmarit prin dieta imperiald, pentru care atatia altii isi
consumasera energiile, Enea Silvio in primis. In ce consta, mai precis, ybris-ul episcopului
de Pavia? Acesta ar fi recurs la personificare, prezentdnd Biserica sub forma unei femei
frumoase care 1si deplange conditia prezenta (,,mulierem quandam forma pulcherrimam sub
typo Ecclesie [...] sua incommoda deplorantem”), care i-ar fi aparut in somn, cerandu-i sa
ia cuvantul In numele sdu. Acest recurs la prosopopee (sau ,.fictae alienarum personarum

46 J. Helmrath 2013: n. 19,2 sin. 17,1.

47 Et, ut de aliis taceam, huius ego rei si testis sum idoneus: novit primum imperialis sublimitas, quam iam
ferme decursis decem mensibus, quo pertinere eius fieri potuit, commonitam et exhortatam feci ad ea omnia
experienda, que tante necessitati Christiani populi convenirent, veluti constat ex ea oracione, cuius inicium
est «Si liceat flere an loqui in dubio michi est, imperator optimey etc. decuit profecto eum primum adire,
qui tanti imperii gubernacula suscepit, ad defensionem potissimum fidei nostre, ecclesie protectionem et
tocius Christiane plebis tranquillam vitam et pacem, superatis postea Moravorum finibus, primam illam
Bohemie civitatem Pragam veni, ubi tunc habitabat serenissimus ipse ac decorus Ungarie rex, quem eciam
in illum finem sic allocutus sum: «Tametsi nichil dubitet, summus ac magnificus pontifex nostery» etc. ego
cum maiore studio atque impulsu conveni, quo vicinius agnovi esse periculum. hoc idem egi adiens ipsius
Ungarie regni presides rectores ac satrapas et illum potissime Turchorum mal[l]eum, vaivodam inclitum
Johannem Bystricie comitem, qui tunc Bude convenerant, ad quos fuit is sermo, cuius exordium est: «Non
parum leticie meo animo incessity etc. Nichil sane omissum puto, quominus commonitos relinquerem ad
obviandum infideli illi homini, ad tutandum regnum et conservandam pristine eorum virtutis dignitatem,
consummatis singulis demum nostre illius legacionis, quo usui essemus, desiderio imperatoris repedavimus
ad eum, quem cogente nos rerum necessitate et hiis, que dietim videmus ingravescere, malis, adhuc hortati
sumus ad eam dictam personaliter absolvendam, quam prius nobis presentibus conceperat in Ratispona”.
Cf. J. Helmrath 2013: 565-584, in spec. 574; si J. Nowak 2011: 180.

48 J. Helmrath 2013: nn. 19,2 i 17,1.

¥ Ibid.: ,,semper namque difficillimum putavimus sine sua imperiali providentia atque presencia posse in
tanta tempestate utiliter provideri, ad eum conventum, parendo sancte iussioni ipsius sanctissime
dominationis nostre revocato vix e Florencia pede, cum me contulissem, exhortacionis gratia sermonem
illum feci, cuius principium est: «Gravi tociens merore confossusy» etc. annotavi hiis, qui aderant et ad quos
poterant verba venire, debitum tutande rei nostre publice Christiane, extra quam nemo salutem expectet,
com[me]morari ex periculis. que quisque videt, ea omnes intelligunt, omnes timere videntur, sed ne
obveniant hucusque parum pensi fuit, ne inaniter discederetur ab illo conventu Ratisponensi; id enim turpe
videbatur. in eam cuncti sentenciam fuere, quam continent capitula illa, que communi vocabulo
«avisamentay dicuntur. Que, quo congruencius execucionem accipiant, presens conventus habetur, ad
quem, ne quid deesset favoris directionis et adiumenti sedis apostolice et in ea dignissime sedentis domini
nostri pape, accepto ab eo mandato confestim me contuli”.
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orationes”, dupd cum o va desemna Quintilian in cartea a IX-a din Institutio oratoria),
precum si modul de a o introduce, par sa fi constituit principalele motive ale criticilor lui
Piccolomini. Intr-adevar, acuzatia isi giseste confirmarea in oratiunea Pollicitus, unde
Castiglione, dupa ce 1i cheama la arme, in numele Sfantului Scaun, pe principii germani,
recurge tocmai la acest artificiu retoric pentru in incercarea de a i convinge pe cei prezenti.
lata pasajul introductiv: ,,Non omittam referre, quod per hos dies, dum fessis membris
quietem dedissem et me suspensum somnia quedam perturbarent, visa est se oculis meis
quedam excelse honestatis mulier obicere, cuius primo aspectu hec erat condicio: statura
egregia, pulcra facie, roseo vultu, circumdata mira varietate, vestimentum cuius
purpureum in terra usque defluens, ut non nisi reginam putes sublimem virginemque sparsa
capillis, et lacrime ora madebant per genas decurrentes, que mestam eam ac nimium
dolentem insumabant. quam cum me interpellantem parum notam facere nocturni ac
sompnolenti torporis egra condicio [siverit], me sic gravi voce et submisso vultu allocuta
est: «Fili, quid et tu cum aliis, quos innumeros genui, pigritaris et, quasi me numquam
vidisses, neglectam facis? excute tandem soporem et intende voci mee.» quam cum intuerer
et adhuc, quenam esset, non bene compertum haberem [...]”*!. Viziunea s-ar fi incheiat
tocmai cu invitatia de a abandona toropeala si de a pune mana pe arme, sarcina aceasta
fiindu-i data de insasi biserica personificata: ,,vade igitur et dic et scribe dolorem meum, et
mone, ut caveant a propria ruina et ventura tribulacione, qualem numquam viderunt, que
propinquior est, quam cum credant, cureque sit eis de violato matris honore, quem
potissime commissum facias hiis, ad quos properas, inclite Germane, nacionis devotos ac
potentes bellatores, quibus michi sepe magna auxilia provenire, a quibus sepe pro me
viriliter certatum est. plura tibi dicere non permittunt singultus crebri et, que vides,
profunda mea suspiria”?. Insircinarea va fi asumati, in incheierea acestei fictio, redati
integral in stil direct, in partea finald a pasajului, prin cuvintele: ,,Cum finem fecisset, dixi.
«Ibo, o domina, et pro exhortacione tecum dabo lacrimasy”.

Cuvintele dure ale lui Pius al Il-lea fatd de legatul apostolic de la Frankfurt
reprezintd, asadar, o reactie fatd de aceastd ficta oratio, pasajul continand lamentatio
Ecclesiae fiind interpretat drept un artificiu insuficient de bine construit retoric; dar mai
este si un alt aspect, bine pus in lumina de studiile lui Helmrath: oratiunea lui Castiglione
poate fi incadrata intr-un alt gen retoric, genus demonstrativum, si nu in cel deliberativum,
cultivat de Piccolomini, care prin Constantinopolitana clades 1-ar fi readus in atentia
Europei crestine™. Episcopul de Pavia este suficient de clar in oratiunea sa pentru a ne
lamuri ca alegerea sa a fost una bine cumpanita, fapt posibil gratie ragazului relativ lung
avut la dispozitie intre incheierea dietei de la Regensburg si inceperea lucririlor la
Frankfurt: ,,Pollicitus sum in hoc tempore mee legacionis causam absolvere, et si michi
satis meditandi locus fuisset et tempus et ocium, oratoris grande decus, sat concessum
foret, potuissem forte oportune magis ac venuste vos alloqui, o utriusue ordinis principes
gloriosi! nunc michi, multis prepedito, vix satis fuit ad vos venisse, verum quod me

30 Quint. Inst. 6, 1, 25 ,prosopopoeiae, id est fictae alienarum personarum orationes”; o altd definitie
faimoasa este cea din Rhetorica ad Herennium (4, 53, 66): ,,Conformatio est, cum aliqua, quae non adest,
persona confingitur quasi adsit, aut cum res muta aut informis fit eloquens, et forma ei et oratio adtribuitur
ad dignitatem adcommodata, aut actio quaedam”.

51 J. Helmrath 2013: 577, n. 17,1; J. Nowak 2011: 181.

32 J. Helmrath 2013: 582, n. 17,1, p. 582; J. HELMRATH 1994: 420.

33 Ibid.: 160: ,,Auch bei sehr vorsichtigem Urteil wirken Castigliones Reden deutlich schlechter vorbereitet,
im Aufbau unstrukturierter als diejenigen des Enea. Man kann sie kaum dem genus deliberativum, sondern
ganz dem genus demonstrativum zurechnen”.
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loquentem consolatur: iam sepe michi probata vestra virtus, mansuetudo atque
paciencia™*. Jessika Nowak, in schimb, tinde sd explice originea conflictului prin intentia
viitorului papa de a pune in opozitie cele doud genera dicendi, tocmai pentru a-si demonstra
propria superioritate retoricd, capabila sa producd o adevarata renastere a acelui yévog
ovuPovievtikov in care excelaserda Demostene si Cicero.

Demonstratia faptului cé viitorul Pius al II-lea, prin oratio nuda prezentata iesise
invingétor in certamen-ul oratoric (iar, mai apoi, odata urcat pe tronul pontifical, intentiona
sd-si consolideze victoria) este reflectata de atitudinea altor oratori prezenti la Frankfurt:
dupd ascultarea interventiei piccolominene, mai multi umanisti par sa fi transformat
propriile texte. Unul dintre ei ar fi reprezentantul ducelui de Burgundia, Guillaume
Fillastre, care si-a modificat stilistic oratiunea, eliminand pasajele prea incarcate. Dintre cei
prezenti, insa, in afard de Piccolomini, doar Konrad Rottenauer pare sia fi exprimat o
judecata de valoare negativa cu privire la artificiul retoric folosit de Castiglione. Dar chiar
si el pare sa o fi ficut-o cu prudentd, pundnd accentul mai cu seama pe un paradox al
situatiei traite n cadrul dietelor imperiale: cat de amplu putea fi contrastul intre ,,razboiul
de cuvinte” in curs si natura barbara a dusmanului de infruntat pe cdmpul de lupta: ,,Quam
brevissime igitur rudi et usitato sermone promissum attingam, ut incombentis necessitati
celeri opere insistatur; sat namque oracionibus pugnatum est adversus surdum ac
indoctum hostem”. Ponderat in judecata sa va fi, de asemenea, si vicarul cismontan al
franciscanilor observanti, Giovanni da Capestrano. Scriindu-i lui Calixt al IlI-lea, el se arata
(cum e de asteptat) cu totul indiferent la stilul impregnat de retoricd anticd adoptat in
lucrarile dietei, impartind cuvinte de lauda pentru ambii protagonisti din acest certamen:
Llaboravit ornatissimis orvationibus et exhortationibus reverendissimus dominus episcopus
Papiensis; valde insudavit reverendissimus dominus episcopus Senensis’®.

Aversiunea lui Enea Silvio Piccolomini fatd de artificiul retoric al folosirii unei
persona ficta pare sa fi crescut pe masura ce el a atins maturitatea sa oratorica. El Tnsusi
recursese la procedee similare, mai ales referindu-se la cucerirea otomand a
Constantinopolului, interpretata ca o a ,,doua moarte a lui Homer”. E interesant de remarcat
modul in care va interveni asupra textului oratiunii Costantinopolitana clades, in momentul
pregatirii sale pentru tipar. Avem doua versiuni ale textului, cea originala, asa cum a fost
prezentatd la Frankfurt, si o alta, reprelucratd mai tarziu, cand se afla deja pe scaunul papal.
In ultima dintre ele se intrevede tentatia lui Pius al II-lea de a se ,elibera de Enea Silvio”,
pentru a se identifica mai profund cu chemarea sa la pontificat. In plan stilistic, vedem cum
pontiful va elimina in mod sistematic din textul sdu interventiile directe, frazele
exclamative sau interogative, judecate prea apropiate de genus demonstrativum. Ca un
exemplu, este suficient de relevanta interventia sa in cazul paragrafului 11 al oratiunii: ,,sed
quis cladem illius urbis, quis funera fando explicet, aut possit lacrimis aequare labores?
Horret animus meus talia meminisse luctumque refugit. O nobilis Graecia, ecce nunc tuum
finem! Nunc demum mortua es, nunc sepulta jaces. Heu, quot olim urbes fama rebusque
potentes in Graecia sunt extinctae. Ubi nunc Thebae, ubi Athenae, ubi Mycenae, ubi
Larissa, ubi Lacedaemon, ubi Corinthiorum civitas, ubi alia memoranda oppida, quorum si
muros quaeras, nec ruinam invenias? Nemo solum, in quo jacuerunt, queat ostendere’. in
versiunea a doua, acesta va deveni: ,sed quis cladem totius urbis, quis funera fando

54 J. Helmrath 2013: 571, n. 17,1; cf. J. HELMRATH 1994: 412; J. Nowak 2011: 183.

35 J. Helmrath 2013: 571, n. 17,1.

% Joan de Capestrano in scrisoarea sa citre papa Calixt al IIl-lea din 1 mai 1455, reeditatd recent de J.
HELMRATH 1994: n. 16; pe aceasta tema, cf. J. HELMRATH 1994: 169.
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explicet, aut possit lacrimis aequare labores? Horret animus meus talia meminisse
luctumque refugit. Heu, quot olim urbes fama rebusque potentes in Graecia sunt extinctae.
Ubi nunc Thebae, ubi Athenae, ubi Mycenae, ubi Corinthiorum civitas, ubi Lacedaemon,
ubi aliae memorabiles urbes? Nemo jam solum, in quo jacuerunt, queat ostendere’™’.

Suntem, asadar, In masurd sa reconstituim cu o mai mare precizie stratigrafia
compozitionala a oratiunii Costantinopolitana clades si, mai cu seamad, avem posibilitatea
sd Intelegem mai bine rolul sau in procesul de impunere a formelor Renasterii in Europa
Centrala. Si, daca trebuie sa 1i recunoastem lui Enea Silvio Piccolomini meritul de a fi
produs un monument al retoricii latine postclasice, reevaluarea ,pistelor false” din
dezvoltarea artei oratorice moderne nu e lipsitd de importanta. Ele constituie, de fapt, hartia
de turnesol pe baza céreia putem aprecia nivelul de patrundere a formelor si ideilor
umaniste in Europa Renasterii. Discursul lui Castiglione, precum si cel al episcopului de
Oradea Jan Vitéz, sau al altor umanisti prezenti la dietele imperiale din deceniul al saselea
al secolului al XV-lea, ne oferd posibilitatea sa apreciem efortul intelectual al unei intregi
generatii, formate adesea 1n traditia intelectuala scolastica, de a se adapta la forme si idei
nou revenite in universul mental al Europei crestine dupa secole de uitare.

S7E. S. Piccolomini 2016: 41.
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LA DIMENSIONE GNOMICA DELL’UOMO
NEL PENSIERO DI MASSIMO IL CONFESSORE.
GLI SCRITTI DAL 624 AL 628

Claudiu George Tutu

The Gnomic Dimension of Maximus the Confessor's Thought. The Writings of the Period 624-
628 (Abstract)

Maximus uses the word yvoun in his early writings when he speaks of the love due to God, the
foundation of all human virtues. Love for God and for one's neighbour makes man’s yvoun no longer
rebel against his own nature, but rather conforms to it completely, the human being succeeding thus to
fulfill his own destiny. Man, reconciled with himself and with God, participates, together with the
Creator, in a single yvoun. Here, yvoun, which does not identify with the human will (0éAnua),
seems to be a larger and more complex human dimension than the simple will of the human being.

In this first period of Maximus’ writings, God is described as being close to man, even intimately
united with his creature, through the intercession of yvoun. The gnomic dimension belongs not only
to the human person, but also to God (the Trinity).

Another step forward in understanding the notion that interests us is made by remarking the close
relationship between wisdom and goodness, on the one hand, and yvoun, on the other. If to the
created essence (Td pév 800 T ovoig Topéoye) belongs the being and the eternal well-being, to yvoun
belongs the goodness and the wisdom (of the well-being), that is, the agile thinking and the right
living. At the same time, it seems that Maximus the Confessor thinks that yvaun is the basis of our
free responsibility and commitment. Therefore, man would be the creator of his own well-being and
of his knowledge. It is not up to man to decide on the existence and non-existence of things, but on
the smooth running of his history and life. Saint Maximus the Confessor suggests to us that man is not
and could never be God. At most he could be a demiurge, a (good) maker of his life, visibly inscribed
in space and time.

Another important dimension that characterizes yvaun in this period of Maximus’ writings is the fact
that such a human dimension is considered a beginning of individualization, which distinguishes and,
perhaps, separates individuals from each other. I'voun touches, in part, the semantic sphere of
xapaktip, as a distinctive element.

Even though yvoun is the beginning of the differentiation between humans, it is, at the same time, the
open door of the human heart to the universe and its continuous movements, the umbilical cord that
connects and deeply unites the individual with the course of the cosmos. Through yvoun, the human
being suffers instability or rises, ascends and becomes God by divine grace. In the Italian language,
the human dimension which confers personal identity and distinguishes human beings from each
other and which, at the same time, unites them with each other and all in God, being the base of the
ethical responsibility of everyone, could be circumscribed to the notion of mind (mente).

Keywords: yvoun / gnome, anthropology, Maxim the Confessor.
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Una volta pubblicato ’autorevole volume di Hans Urs von Balthasar! sul pensiero
di Massimo il Confessore (580 — 662), riproposto ¢ migliorato dallo stesso autore svizzero
alcuni anni dopo, per via di una seconda pubblicazione?, ¢ iniziato un lungo ed intenso
periodo di ricerche intorno alla vita ed alla riflessione massimiana. L’interesse per la figura
del Confessore ¢ particolarmente cresciuto negli ultimi anni ed ha coinvolto ricercatori e
studiosi dall’Australia fino all’Europa, passando per I’America del Nord. Proprio in questi
giorni siamo i testimoni di una prestigiosa ed ampia pubblicazione, molto utile in vista delle
ricerche massimiane, intitolata The Oxford Handbook of Maximus the Confessor>.

Nel contesto sempre piu ricco di studi sul pensiero del Confessore, ci siamo
proposti di approfondire un tema che, nonostante la sua alta ricorrenza e fitta riproposta nei
brani di Massimo, non ¢ stato approfondito in uno studio specifico, se non in modo
contingibile.

Lo scopo dunque della presente ricerca ¢ quello di individuare il significato
attribuito da Massimo, nei suoi scritti, al concetto di yvaourn.

Il concetto teologico — filosofico — antropologico di yvadun si presenta come uno
dei piu interessanti ed intriganti da ricercare, dal momento che, nei testi in cui appare, lungo
la storia della filosofia e della storia dei testi scritturistici e patristici, esso ¢ portatore di
smisurate sfere semantiche.

A prima vista potrebbe sembrare che la nostra intenzione fosse di facile e celere
soluzione. Tuttavia, per prendere coscienza delle difficolta verso le quali andiamo incontro,
riportiamo alcuni pensieri espressi dallo stesso autore bizantino vissuto a cavallo del VI° —
VII° secolo:

“Non bisogna tuttavia neppure trascurare come insignificante questo fatto che il

termine gnome (10 ¢ yvauns évoua,) presso la Sacra Scrittura ed i santi Padri é

dotato di vari e molteplici sensi, come risulta evidente a coloro che leggono

accuratamente. A volte infatti lo impiegano nel senso di «esortazioney e

«consiglioy, come quando [’Apostolo dice: «A proposito delle vergini non ho un

ordine dal Signore; do invece un consiglio (1 Cor. 7,25)»; altre volte nel senso di

«deliberazione», come quando il beato Davide dice: «Contro il tuo popolo

tramarono un astuto consiglioy; espressione che un altro interprete, volendola

chiarire, rese: «Contro il tuo popolo presero un’astuta deliberazioney; altre volte

nel senso di «decreto», come quando Daniele, grande tra i profeti, dice a

proposito di una persona: «Usci un decreto impudente da parte del re (Dan.

2,15)»; a volte ancora nel senso di «opinioney, «fiducia», «intenzione», come

quando Gregorio, che prese il nome dalla teologia?, nel primo discorso «Sul

Figlioy afferma: «Poiché non é gran cosa rimproverare, essendo facilissimo e di

chiunque lo voglia, modificare la propria opinione ¢ invece segno di un uomo pio

ed assennato». Insomma, per non rendere prolisso il discorso, passando in
rassegna tutto su un solo argomento, trovai complessivamente ventotto significati
relativi al termine yvoun, dopo averli con attenzione esaminati nella Sacra

! Hans Urs Von Balthasar, Kosmische Liturgie. Maximus der Bekenner, Hohe und Krise des griechischen
Weltbilds, Herder Verlag, Freiburg im Breisgau 1941.

2 Hans Urs Von Balthasar, Komische Liturgie: Das Weltbild Maximus des Bekenners, Einsiedeln, Johannes
Verlag, 1961.

3 The Oxford Handbook of Maximus the Confessor, ed. by Pauline ALLEN, Bronwen NEIL, Oxford
University Press, Oxford 2015.

4 Si tratta di Gregorio Nazianzeno, chiamato anche il Teologo, dagli autori cristiani antichi ([pny6piog o
®eoAdY0C).
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Scrittura e nei santi Padri. Ed esso non rivela la caratteristica di un termine

generale o particolare, ma la comprensione di chi legge é determinata dalle

espressioni che lo precedono o da quelle che lo seguono. Percio é impossibile
limitare tale nome ad un solo ed unico significato™.

Di fronte alla brevissima analisi dei diversi passi in cui appare il concetto yvaun ed
alle possibili ed infinite traduzioni del termine, ideate da Massimo il Confessore stesso,
siamo spinti a pensare che un’unica traduzione sarebbe non solo impossibile, ma sarebbe
anche fuorviante, in quanto essa scegliera un unico senso, lasciando da parte il resto dei
significati.

Non lasciamoci intimidire, tuttavia, dall’inconfutabile portata della presente sfida
intellettuale. Confidiamo che, con 1’aiuto di un metodo rigoroso, stimolati dalle moderne
ricerche sui testi massimiani e soprattutto per via degli adatti strumenti di ricerca,
potremmo arrivare a delle conclusioni soddisfacenti.

Il presente lavoro sara dedicato allo svolgimento del significato della yvoun nei
testi di Massimo il Confessore, dal periodo del soggiorno a Cizico, fino all’anno 628, poco
dopo la sua partenza dal monastero di Cizico.

Arrivati a questo punto, faremo una premessa metodologica: i testi analizzati
seguiranno la logica della redazione secondo la cronologia. Lasciandoci guidati dalle
pagine dello Polycarp Sherwood® analizzeremo, passo per passo, i testi massimiani cosi
come vennero alla luce dalla penna del santo scrittore e confessore.

Dopo le suddette affermazioni, procediamo con il nostro periplo redazionale,
cercando di approfondire il primo testo che fa riferimento a yvaun.

A partire dal principio cronologico, sara la lettera indirizzata a Giovanni
Cubiculario’ il primo scritto in cui appare accennato il concetto antropologico che a noi
interessa. Intitolata dagli interpreti del Migne la seconda lettera di Massimo il Confessore,
essa sarebbe, con ogni probabilita, uno dei primi piccoli trattati scritti dal rinomato autore
ecclesiastico®. 1l testo riporta le seguenti idee:

“E I’amore che fa vedere, per parlare chiaro, che 'uvomo é un’icona di Dio, dopo

aver sommesso al verbo cio che dipende da noi stessi, invece di sottomettere il

verbo a noi; dopo aver persuaso la nostra yvoun (koi wei@oveo Ty yvounv kota

v pvoiv wopeveabor) di seguire la nostra natura, senza ribellarsi contro il verbo

della natura, secondo il quale noi tutti, come una sola natura, possiamo avere con

Dio e gli uni con gli altri una sola volonta ed una sola yvaoun (ka8’ 6v draveg,

dormep piov pvowy, obtw 0 kai uiov yvounv kol Oélnua &v), senza piu essere

separati da Dio e gli uni dagli altri; se prima di tutto teniamo come principio la
legge della grazia, tramite la quale noi rinnoviamo nel nostro giudizio la legge
della natura™.

Dopo aver preso contatto con questa preziosissima testimonianza sulla yvaun, nei
primi testi del Confessore, cerchiamo in seguito di approfondire le speculazioni
massimiane.

5 Massimo il Confessore, Umanita e divinita di Cristo, Ed. Citta Nuova, Roma 1990, pp. 120-121.

¢ Polycarp Sherwood, 4n annotated date list of the works of Maximus the Confessor, Ed. Herder, Roma
1952.

7 Scritto intorno all’anno 626, durante il soggiorno di Massimo a Cizico (Polycarp SHERWOOD, An
annotated date list, p. 25)

$P.G. 91,392 A.

° Maximus Confessor, EIIIXTOAH B’. Tob abtod mpdg Twdvviy kovfikovidpiov, mepl éydmng, P.G. 91, 396
C —D, (Maxime le Confesseur, Lettres, Les Editions du Cerf, Paris 1998, p. 83).
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Per cominciare, dobbiamo dire che il compimento delle virtu teologali (tra cui la
piu importante sarebbe 1’amore) si realizza effettivamente nella persona umana che diventa
Icona di Dio — il Santo. Egli sottomette al verbo (logos) della natura quello che sta nei
propri poteri, cio che dipende da se stesso e non piega o cerca di piegare il logos della
natura sotto le realta o decisioni che dipendono dall’uomo. Se riusciamo a conformare la
propria yvaun al profondo senso della nostra natura, in modo da non ribellarsi in nessun
modo al logos, al verbo, possiamo avere con Dio e gli uni con gli altri un’unica volonta ed
un’unica yvoun, senza patire o subire, in questo modo, la separazione e la divisione.

Qui dobbiamo sottolineare almeno due aspetti: la prima idea da mettere in
evidenza ¢ il fatto che in questa prima testimonianza, la yvaoun ¢ attribuita, insieme alla
volonta, a Dio ed agli uomini santificati, che hanno partecipato alla gioia della grazia. Dio e
gli uomini hanno un’unica yvauy, se le creature seguono la logica della grazia. La seconda
idea da mettere in evidenza ¢ che la yvadun ¢ diversa, anche se complementare, dalla
volonta (0élnua). La Oélnua ¢ diversa, ma non contraria alla yvoun. Entrambe
appartengono all’uomo, ma non si possono o non si devono identificare.

Concludiamo I’analisi della prima ricorrenza del termine pvoun con una
speculazione piu che ispirata del grande santo: la legge della grazia, una volta accettata,
abbracciata, rinnova nella yvouy la legge della natura (z6v vduov tijc ptoewg). La grazia, in
questo passo, ¢ vista come una bussola. Per questa ragione, chi vuole essere una sola cosa
con Dio e con il prossimo deve vivere in modo conforme al verbo della natura, modus
vivendi mediato necessariamente dalla grazia divina.

Seguendo la cronologia dei testi di Massimo il Confessore, passiamo adesso alle
Centurie sulla Carita, testo collocato come redazione, insieme a I/ libro ascetico, intorno
all’anno 626'°. Dalla prima centuria, la venticinquantesima afferma:

“Dio, essendo buono e senza passione per natura, ama allo stesso modo tutti gli
uomini, Sue creature, tuttavia glorifica il giusto, perché Dio gli é intimamente unito
attraverso la yvaun (tij yvoun oiksiovuevov) e nella Sua bonta ha pieta verso il peccatore,
istruendolo in questa vita per cercare di convertirlo. Ugualmente, ['uomo buono e senza
passione, attraverso la sua yvaun, ( tij yvduy) ama tutti gli uomini”''.

Tra Dio e I’'uvomo c’¢ un’intima relazione, un intimo nesso che fa si che la grazia
divina faccia dell’'uvomo cido che Dio ha perfettamente immaginato nel momento della
creazione. L’uomo santo e Dio condividono la stessa yvaus. In base a tale intimita, ’'uomo
imita Dio nel Suo amore verso tutti gli uomini. L’uomo diventa perfetto, come Dio,
nell’amore perfetto di Dio.

Al contrario, se 1’'uomo non partecipa pienamente alla vita di Dio, ma possiede una
carita, un amore imperfetto, allora esso sara vittima delle proprie disposizioni (zaig
owpopois  avt@v yvaucig) oscillanti, talvolta violente, talvolta apparentemente
rappacificato con Dio e con se stesso'?.

Proseguendo sempre all’interno della prima Centuria sulla carita, Massimo il
Confessore comincia, lentamente, ad esplorare le diverse e molteplici sfaccettature del
concetto di yvaun. 11 concetto diventa quasi un sinonimo del greco yapaxtip, nel numero
settantunesimo della prima Centuria, quando viene affermato che la carita, 1’amore perfetto

19 polycarp Sherwood, An annotated date list, p. 26.

' Maximus Confessor, Ilepi Aydrng, P.G. 90, 965 B, (Maxime le Confesseur, Centuries sur la Charité,
Editions de I’Abeille, Lyon 1943, p. 74).

12 Maximus Confessor, Iepi Aydnne, P.G. 90, 976 B, (Maxime le Confesseur, Centuries sur la Charité, p.
84).
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non ammette alcuna distinzione basata sulla differenza delle yvaouaig, tra gli uvomini che
condividono tutti la stessa natura. La vera carita, in fondo, non cerca nulla se non 1’unica
natura umana e la sua unicita. Le diverse yvouaig non possono fermare la carita a vedere in
tutti gli uomini il loro carattere di creatura di Dio. L’amore divino si ostina a non badare al
male che penetra la natura umana, arrivando a soffrire per gli altri, se una tale condizione si
mostra'3.

Il discorso massimiano si fa sempre piu consistente cosicché, alla luce della terza
Centuria sulla Carita, siamo testimoni del meraviglioso connubio, che si apre a infinite
possibili interpretazioni, tra la teologia della creazione, la metafisica e I’antropologia del
nostro autore.

Secondo Massimo, Dio il Creatore, nella Sua insuperabile Bonta, porto
all’esistenza ogni natura intellegibile e spirituale. Essa ricevette da parte della Santa Trinita
quattro qualita divine, attraverso le quali ogni realta creata ¢ accompagnata, sostenuta,
salvaguardata e conservata nel proprio essere: 1’essere, I’essere sempre, la bonta'* ¢ la
saggezza. Ma andiamo al testo stesso per sentire piu da vicino le parole di Massimo:

“Mentre portava all’esistenza la natura intelligibile e spirituale, Dio, tramite la

bonta assoluta, le ha comunicato quattro qualita divine, con le quali sostiene,

mantiene e conserva gli esseri: l’essere e [’essere-sempre, la bonta e la saggezza.

Tra questi doni, i primi due appartengono all’essenza stessa; gli altri due, la

bonta e la saggezza, alla volonta (tfj yvopuxi] éxtnogiotn), dimodoché quello che

Dio é per essenza, la Sua creatura lo diventi per partecipazione”>.

Cerchiamo adesso di sottolineare gli aspetti piu importanti del passo prima
riportato, cominciando con il fondamento teologico: Dio ¢ il Creatore che fondo I’intero
universo e, con ’universo, anche gli essere spirituali, intelligibili. Tutto cio che Dio offre
alla creazione trova I’origine ed il compimento nel Suo essere sempre bene. Dio ¢ ’alfa e
I’omega.

Oltre a questo osserviamo la chiara distinzione operata dal Confessore ¢ la
particolare precisione speculativa: 1’essenza (ta uév dvo tjj ovoig mopéoye) creata e posta da
Dio partecipa all’essere divino, essendo essa stessa essere ed essere-sempre. Alla volonta
(t] yvoopuxi}) invece ¢ stata assegnata da parte del Creatore la bonta (I’essere bene) e la
saggezza. Possiamo dire, in seguito alle idee ispirate dal testo massimiano, che né ’essere,
né D’essere-sempre appartengono, in alcun modo, alla capacita volitiva o di decisione
umana. Cid che sta nei nostri poteri, nella nostra yvoun e di seguito ¢ suscettibile di
miglioramento o peggioramento sarebbero la bonta e la saggezza, con 1’aiuto della grazia.
L’essere sempre bene dipende dal modo in cui noi ci collochiamo nell’orizzonte delle scelte
della nostra vita; allo stesso modo, il trasformare 1’essere nell’essere bene dipende sempre
ed in gran parte dalle nostre disposizioni d’animo, dalle nostre scelte ed in fin dei conti
dalla nostra comunione con Dio tramite la Sua grazia.

13 Maximus Confessor, [lepi Aydmne, P.G. 90, 976 C, (Maxime le Confesseur, Centuries sur la Charité, p.
84).

14 Forse non sarebbe inopportuna la citazione, in vista dell’approfondimento, di un testo sulla triade
metafisica massimiana - I’essere, I’essere bene, 1’essere sempre bene: “i/ fine del movimento di chi si muove
sta, infatti, nell’essere sempre bene, cosi come il principio e [’essere quello che é Dio, il quale dona
Dessere e concede la grazia dell’essere bene, in quanto é principio e fine: deriva da Lui, infatti, in quanto
principio, anche il nostro semplice muoverci ed il nostro muoverci in un certo modo é verso di lui, in
quanto e fine” (Ambigua, P.G., 91, 1073 C).

15 Maximus Confessor, Ilepi Aydmng, P.G. 90, 1024 C, (Maxime le Confesseur, Centuries sur la Charité, p.
131).
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Cio che Dio ¢ in se stesso (I’essere-sempre-bene), 'uomo lo pud diventare per
partecipazione. Potremmo affermare insieme all’autore nostro ed a tutta la venerabile
tradizione cristiana, che I’intera natura razionale ¢ Immagine di Dio, tuttavia Somiglianza
di Dio lo sono soltanto 1 partecipanti alla bonta ed alla saggezza divina.

Sempre nella terza Centuria, al numero 29, scopriamo le stesse idee espresse nel
passo prima, stavolta lette nello specchio. Con molta accuratezza ed ispirato dalla filosofia
neo-platonica del suo tempo, Massimo afferma che il male altro non ¢ se non la privazione
del bene, cosi come l’ignoranza ¢ la privazione della conoscenza ed il non-essere ¢ la
privazione dell’essere. Importante qui da sottolineare sarebbero le sfumature filosofiche ed
antropologiche che vengono alla luce, in seguito agli accurati sillogismi espressi:

“La privazione del bene o della conoscenza dipende della volonta delle

creature(ti] yvoun v yeyovotwv ); mentre la privazione dell’essere dipende dalla

volonta del Creatore (év tjj Povinoet 100 memomkorog). Infatti, nella Sua bonta,

Dio non desiste di volere che gli esseri esistano e ricevano sempre i Suoi

benefici’'".

L’uomo sarebbe, quindi, I’artefice del suo essere-bene e della sua conoscenza.
Non spetta all’'uomo decidere sull’essere o non-essere delle cose, ma sul buon andamento
della storia e della sua vita. Il Santo Confessore ci suggerisce che I’'uomo non ¢ Dio e non
potra mai esserlo. Al limite, potrebbe essere un demiurgo, un (bene) fattore della sua vita,
visibilmente circoscritta dallo spazio e dal tempo.

L’ultimo delle quattro Centurie, al numero 90, sembra conferire all’'uomo la
caratteristica della yvadun, mentre a Dio viene attribuita la bonta per natura. Mentre
I’imitatore di Dio ¢ buono per yvaun, Dio, che ¢ essenzialmente buono, diventa il
traguardo, 1’ideale verso qui il santo tende. Da sottolineare qui sarebbe I’ideale non
pietistico dell’etica massimiana. L’uomo qualificabile come buono, I’imitatore di Dio, in
base alla sua yvoun buona, non contempla la meraviglia della propria virtu e della propria
esistenza, apparentemente compiute, ma cerca gli altri, il prossimo, il volto umano per farli
avvicinare a Dio, perché 'umanita, attraverso la vita e I’esperienza del Santo, divenga una
sola cosa con Dio. Qui siamo i testimoni di un ideale di vita profondamente biblico, in cui
I’etica non ¢ contemplata come fine a se stessa, ma in quanto parte della profonda
spiritualita cristiana e, in fondo, della mistica:

“Solo Dio e buono per natura e solo I'imitatore di Dio é buono per volonta (kai
yvouy dyodog, uovog 6 Beoupiuntog), onde il suo scopo sara quello di riunire i cattivi a
Colui che e buono per natura, di modo che essi diventino buoni. Per questa ragione,
oltraggiato da questi, egli li benedice; perseguitato, sopporta, calunniato, egli intercede
per loro; messo a morte, egli raddoppia le preghiere. In breve, egli fa di tutto per non
allontanarsi dall’ideale della carita™’.

Un altro testo, altrettanto importante per la nostra ricerca ¢ Epunveia eic tov v8’
Yoluov (Interpretazione del Salmo LIX), il quale, nonostante la sua brevita, offre delle
ricche e decisive sfumature, in vista di una ricerca approfondita e possibilmente esaustiva
della yvoun.

11 testo sarebbe collocabile sempre durante il soggiorno di Massimo nella citta di

16 Maximus Confessor, llepi Aydang, P.G. 90, 1025 C, (Maxime le Confesseur, Centuries sur la Charité, p.
134).
17 Maximus Confessor, Ilepi Aydmng, P.G. 90, 1069 C, (Maxime le Confesseur, Centuries sur la Charité, p.
172).
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Cizico, intorno all’anno 626'%. Dopo aver commentato attentamente i primi versetti del
salmo 59, il Confessore arriva al seguente passo:

“Salvami con la tua destra ed esaudiscimi. Iddio ha parlato nel suo Santo,

esultero e dividero Sikima e misurero la valle dei tabernacoli”(Sal. 59, 7-8).
Massimo commenta:

“Esulta il Giusto quando, perfetto della grazia dell’Unigenito, divenga capace di

dividere Sikima: cioe, agli altri proporzionalmente con sapiente esperienza offre i

modi virili delle virtu, secondo la (filosofia) pratica. Sikima infatti vuol dire

«spallay: cio che e abito che trattiene ogni passione e genera ogni virti. Dicono

infatti che I'omero sia simbolo dell’azione. Ulteriormente, Iddio misura la valle

dei tabernacoli, distribuendo a ciascuno le convenienti ragioni delle cose, secondo
la naturale contemplazione. Infatti la valle dei Tebernacoli é questo nostro mondo,
nel quale secondo la ragione e la varia disposizione di ciascuno( katd. v ékdoTov
o1dpopov yvauny te kol oiabeowv) la presente vita di tutti e instabile e temporanea,

a guisa di tende™"®.

Dio ¢ colui che fonda la valle dei tabernacoli, il quale, secondo il Confessore,
sarebbe questo nostro mondo, che ¢ instabile e temporaneo e che si trova intimamente
connesso alla vita umana, attraverso la yvaoun ed alla diafeoig. Assistiamo in questo testo
all’incontro tra la cosmologia, la metafisica e 1’antropologia massimiana: il mondo ¢
instabile e temporaneo, cosi come le nostre vite lo sono. Di piu, la nostra yvaouyn e le nostre
disposizioni, in quanto profondamente connesse al cosmo, diventano riflessi e
riverberazioni microcosmiche del macrocosmo. Siamo parte dell’universo, siamo in
profonda sintonia con esso e questo lo si scopre al livello piu profondo del nostro essere, al
livello del nostro piu autentico stato d’animo e del flusso di disposizioni che proviamo e
che ci attraversa.

Le nostre ricerche confermano ed approfondiscono le intuizioni degli studiosi
massimiani, mentre affermano che 1’impiego tecnico e le sfumature antropologiche
negative della yvaur, sebbene esso non sia un concetto escogitato dalla tradizione cristiana
dei primi secoli, sono dei dati acquisiti molto importanti in seguito alle intuizioni e
speculazioni cristiane, specialmente dopo la controversia nestoriana, fino al tempo delle due
controversie: monotelita e monoenergita.

Massimo adopera la parola yvaoun all’interno dei suoi primi scritti nel contesto in
cui parla dell’amore dovuto a Dio — fondamento di ogni virti umana. L’amore verso Dio e
verso il prossimo fa si che la yvoun dell’'nvomo non si ribelli piu alla propria natura, ma
piuttosto le si conforma in tutto, ’essere umano arrivando al compimento del proprio
destino. L’uomo, rappacificato con se stesso e con Dio, partecipa, insieme al Creatore, ad
un’unica yvaoun. Qui, la yvoun, che non ¢ identificabile con la volonta umana (6éinua),
sembra essere una dimensione umana piu ampia ¢ piu complessa della semplice volonta
dell’essere umano.

In questo primo periodo degli scritti massimiani, Dio ¢ descritto come vicino
all’uomo, anzi, intimamente unito alla sua creatura, per mezzo della yvouy. La dimensione
gnomica non appartiene alla sola persona umana divinizzata, ma appartiene anche a Dio
(Trinita).

18 Polycarp Sherwood, An annotated date list, p. 26.
19 Maximus Confessor, Epunveio eic tov v0  WYaiudv, P.G. 90, 861 D (S. Massimo Confessore, La
mistagogia ed altri scritti, Libreria Editrice Fiorentina, Firenze 1990, p. 15).
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Un ulteriore passo in avanti, nell’approfondimento della nozione che ci interessa, €
lo strettissimo rapporto esistente tra la saggezza e la bonta da una parte ¢ la yvaun dall’altra
parte. Se all’essenza creata (zd uév dvo tjj ovoig. mapéoye) appartiene 1’essere e 1’essere-
sempre-bene, alla yvoun spetta la bonta e la saggezza (dell’essere-bene), ossia il pensiero
sagace e il retto vivere. Contemporaneamente, sembra il Confessore pensi che la yvauy sia
il fondamento della nostra responsabilita e del nostro libero impegno. L’ uomo sarebbe,
quindi, I’artefice del suo essere-bene e della sua conoscenza. Non spetta all’uomo decidere
sull’essere o non-essere delle cose, ma sul buon andamento della storia e della sua vita. 11
Santo Confessore ci suggerisce che 1’'uomo non ¢ Dio e non potra mai esserlo. Al limite,
potrebbe essere un demiurgo, un (bene) fattore della sua vita, visibilmente circoscritta dallo
spazio e dal tempo.

Un’altra dimensione importante che caratterizza la yvaoun in questo periodo
redazionale ¢ il fatto che tale dimensione umana ¢ considerato principio di individuazione,
cio che differenzia e, forse, separa gli individui gli uni dagli altri. yvaous tocca, in parte, la
sfera semantica del yapaxtip, quale tratto distintivo.

Anche se la yvoun costituisce il principio di differenziazione tra gli uomini, essa ¢
simultaneamente la porta aperta del cuore dell’'uomo vero 1'universo ed i suoi continui
movimenti, il cordone ombelicale che collega ed unisce profondamente I’individuo con
I’andamento del cosmo. L’essere umano, tramite la yvaun, subisce 1’instabilita e la
temporalita, oppure si alza, sale e diventa Dio, tramite la grazia divina.

In seguito alle conclusioni prima esposte, vorremmo avanzare una proposta di
traduzione della yvaun, del periodo redazionale compreso nell’intervallo 624 — 628.

Nella lingua italiana, la dimensione umana che conferisce identita personale e
differenzia allo stesso tempo gli essere umani gli uni dagli altri e nel contempo unisce gli
uni agli altri e tutti a Dio, essendo sopporto della responsabilita etica di ciascuno, sarebbe
circoscrivibile dalla nozione di mente.
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MOUSIKE DAIMONION.
NOTE ASUPRA INSPIRATIEI POETICE iN EPICA HOMERICA

Bogdan Neagota

Mousiké daimonion. Notes on the Poetic Inspiration in Homeric Epics (Abstract)

The paper approaches the topos of the musical daimonophanies in the Homeric poems from a
morphological-comparative perspective, two of the many possible invariants which can be used in the
description of the female demonic representations in popular cultures, using the anthropological dyad
word and gesture (Leroi-Gourhan): the song of demons, their musical manifestations, and the dance,
the choreutic demonic epiphanies. We analysed materials from two different cultural areas and
periods: the Classical and Late Antiquity (the Greek-Roman popular demonologies and the connected
intellectual interpretations) and the folkloric modern Southeastern European cultures (with a special
focus on the Romanian Oral traditions). We emphasize the fact that only at this level, of the popular
cultures, the social-cultural structures of continuity are extremely visible, meanwhile the
discontinuities manifested more on the level of the hegemonic cultures (connected to the dominant
institutions). The various changings of the epistemas, until modernity at least, did not have great
consequences on the rural folkloric societies, which kept for a long time their social-economic and
cultures structures and an own historical rthythm.

Along our researches on the popular representations and practices connected to the demons, we
observed a remarkable trans-cultural and trans-historical constancy of those, in the context of the
European rural cultures.

Keywords: daemons (daemones), song, dance, /udus, initiation, ecstatic, shamanic.

§ 1. Prolegomena

Textul de fatd abordeaza o temd dezbatutd de bibliografia homericd, istorico-
literara si istorico-religioasa: inspiratia poeticd, pusd in termenii relatiei dintre aed si
daimonii feminini, ca surse ale inspiratiei. In conditiile existentei unei bibliografii
abundente, calitativ si cantitativ, prima problema care se pune e cea a relevantei unui nou
studiu dedicat problemei. Altfel spus, a quoi bon inca un text, care sa gloseze mai mult sau
mai putin erudit pe marginea surselor si a analizelor deja extrem de consistente,
construindu-se pe axa unor note de lectura de tipul retrospectivelor bibliografice. Tocmai de
aceea facem precizarea cd textul nostru nu intentioneaza sa reia, fie si metadiscursiv,
problematica inspiratiei aedice, ci doar sd circumscrie punctul nostru de vedere: explorarea
radacinilor folklorice, profund orale si cutumiare, ale fopos-ului inspiratiei poetice in Grecia
arhaica. Avem deja un precedent in intreprinderea noastrd, in cartea clasica a lui Gabriel
Germain (Genése de I'Odyssée: Le fantastique et le sacré, Presses Universitaires de France,
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1954), recenzata atat de patrunzator de catre Henri Jeanmaire!, el insusi autorul atit de
eretic, cel putin in raport cu traditia ortodoxa a filologiei clasice, a unei monografii dedicate
riturilor de trecere in Grecia arhaica si clasica, in care a utilizat ca termen de comparatie
riturile de initiere in societitile etnografice africane?.

In explorarea radicinilor culturale ale fopos-ului inspiratiei aedice, noi nu vom
calatori atat de departe, ci vom Incerca mai degraba circumscrierea regionala a acestei teme.
Comparatismul ales de noi asumi unele premize lansate de Mircea Eliade?® si Cicerone
Poghirc* asupra anterioritdtii cognitive a unor fenomene folclorice sud-est europene (de
exemplu, baladele si ciclurile epice orale) in raport cu poemele homerice, in spatele carora
rezida o creativitate folclorica izomorfa. Asa cum Cicerone Poghirc formula sintetic, intr-o
conferintd sustinutd, in martie 1990, la Facultatea de Litere a Universitatii bucurestene,
“unele balade sud-est europene sunt mai arhaice decat poemele homerice”, desigur, in
sensul unui anume conservatorism al pattern-urilor narative orale si al vizibilitatii
structurilor cognitive arhaice (adicd unele balade sud-est-europene sunt contemporane din
punct de vedere epistemic cu radacinile epice ale Iliadei). Ipoteza noastra de lucru,
inradacinata intr-o experienta etno-antropologica de teren profunda, se sprijina totodata si
pe teza eliadianad a prioritatii experientei magico-religioase concrete in raport cu creatiile
orale considerate drept fantastice’.

In acest context, vom juxtapune doua seturi de fapte etnologice: cele apartinind
spatiului rural roménesc (cultura populard cutumiard) de secol. XIX-XX si cele grecesti
arhaice (epopeile homerice tratate ca documente cu valoare etnograficd). Desigur, ele nu
pot fi contemporane decat epistemic, mutatis mutandis, Intrucat intre ele se intind cel putin
trei milenii, a cdror dinamicd istoricd nu poate fi abolitd de nicio metodad regresiva®. Dar
utilizarea unui comparatism prudent poate permite circumscrierea a doud dintre trasdturile
distinctive (id est invariangi) care permit o descriere morfologica unitara, trans-culturala (si
trans-cronicd), a complexului magico-religios si mitico-fictional al daimonilor feminini:
muzicalitatea si choreuticitatea, trasaturi distinctive cu valoare identitard, in ciuda
heterogenitatii documentelor etnografice.

! Gabriel Germain, ,,Genése de 1'Odyssée. Le fantastique et le sacré”, Revue de l'histoire des religions, tome
147, n°2, 1955. pp. 227-234; URL.: https://www.persee.fr/doc/rhr_0035-1423 1955 num_147 2 7227

2 Henri Jeanmaire, Couroi et Courétes. Essai sur l'éducation spartiate et sur les rites d'adolescence dans
l'antiquité hellénique, Bibliothéque universitaire, Lille, 1939, pp. 147-223 (Rites d’éphébie et classes d’age
dans I’ Afrique contemporaine).

3 A se vedea, inter alia, Mircea Eliade, ,,History of Religions and "Popular" Cultures”, History of Religions,
Vol. 20, No. 1/2, Twentieth Anniversary Issue (Aug. - Nov., 1980), pp. 1-26.

4 ,Homére et la ballade populaire roumaine”, Actes du Ill-e Congres international du Sud-Est europeen.
Résumés des communications, Bucarest, T. 11, 1974, p. 743.

5 Mircea Eliade, ,,Folklorul ca instrument de cunoastere”, Insula lui Euthanasius, Bucuresti, Humanitas,
1993 [1937, 1943], pp. 25-42.

% Metoda regresivai (la méthode régressive) a fost utilizatd de medievistii din Scoala Annales, incepand cu
precursorii acesteia (Marc Bloch, Henri Lefebvre). Marc Bloch sustinea ,,une méthode prudemment
régressive” qui consiste en ,lire I’histoire a rebours”, ou encore ,,d’aller du mieux au moins bien connu”
(M. Bloch, Les caractéres originaux de [’histoire rurale frangaise, Paris, Armand Colin 1949, p. 29).
Despre metoda regresiva in studiile medievale cf. Michel Vovelle, ,,Religia popularda”, Introducere in
istoria mentalitatilor colective. Antologie (ed. Toader Nicoara), Cluj, Presa Universitara Clujeana, pp. 253-
258. Pentru delimitarea critica a parametrilor ,,metodei regresive”, respectiv ,,anacronismul gi fixismul”,
vezi Samuel Leturcq, De [‘usage de la méthode régressive en Histoire médiévale, 2012 (URL:
http://www.menestrel.fr/spip. php?rubriquel1565)
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Nu am urmadrit cartografierea morfologica a daecmonologiilor folclorice sud-est
europene si mediteraneene, ci decelarea catorva structuri daemonologice de continuitate
specifice unei arii spatiale si temporale mai largi (Europa meridionald si sud-esticd), in
vederea identificarii bazelor cognitive reale pentru un demers comparatistic istorico- si
etnologico-religios. Studiul nostru se constituie, in acest sens, mai degraba ca o introducere
metodologicd si incearca sa identifice fundamente epistemice noi in abordarea unei
problematici destul de cunoscute.

Selectia materialelor a fost facutd dupa criterii comparativ-morfologice, pentru a
putea identifica mai usor punctele de legatura intre reprezentarile daemonologice atestate
deopotriva in culturile antice, medievale si moderne, respectiv structurile de continuitate
decelabile la nivelul culturilor populare din aceste epoci istorice. Diferentele se datoreaza
atat mutatiilor culturale provocate de schimbarea epistemelor dominante (de la politeismul
tardo-antic la crestinism), cat si varietatii si bogatiei documentatiei etnologice pentru
secolele XIX-XX, n raport cu cea specificd studiului culturilor populare ocultate, cum sunt
cele antice. Spectrul de toleranta al daemonologiei e prea larg si elastic pentru o analiza
prin trasaturi distinctive, intrucat diferitele texte mitico-fictionale sunt definibile prin
trasaturi opuse (demonism vs. angelism, cantec mortifer vs. cantec angelic, salbatec vs.
uman, natura vs. cultura, urat vs. frumos etc.).

§ 2. Sirenele odiseice

In textul odiseic, complexul mitic al Sirenelor se coaguleazi in jurul unui motiv
central, devenit marcd identitarda daimonica: cantecul, caracterizat drept vrdjit
(6eomecifov), proaspit (Myvpf]) si dulce (ueriynpuv)’. Cantecul sirenic e ispititor si
thanatophor, alienant la modul absolut, provocandu-i ascultatorului deriva, ratacirea si
pierderea reperelor mundane, spre a-1 arunca in labirint si liminalitate®. Mai mult decat atat,
poseda o capacitate divinatorie cu rol extrem de convingator in sintaxa mitico-simbolica a
poemului homeric. Sirenele 1i cantd lui Odiseu:

debp’ Gy’ idv, moAdov’ ‘Odvoed, péya kddog Ayadv, / vija katdotnoov, va

vourépny Ot dkovong. / ov yop o Tig THdE mapnrace vni puedaivy, / Tpiv y' Hué@v

peliynpvv 4o cropdTev O’ dkodoat, / 0L’ 6 ye TEpwauevog velTot kKol TAgiova
€lddc. / idpev yap tor wavl’ 6o’ évi Tpoin gvpein / Apyeior Tpdég te Bed@v idtnTL
poyneav, / \Buev §’, dcoa yévnrar ni y0ovi movivBoteipn.’® [Vino la noi, slavitule

Ulise, tu, cinstea neamului aheu! Opreste-ti corabia, sd ne asculti cantarea, caci

nimeni n-a trecut cu vasul fara si auda dulcele viers al buzelor noastre, si

apoi se duc incintati si invatd multe, ci noi stim (idpev) tot ce au patimit cu
voia zeilor argienii si troienii in campiile intinse ale Troiei, ba cunoastem (idpev)
tot ce se petrece (yévntot) in lume. Asa cantau ele, cu glasul lor frumos.]'

Omniscienta sirenicd este consecinta unei capacitati divinatorii de factura
daimonica, alaturi de celelalte determinatii tipice (seductia de tip sucubic, caracterul

7 Homer, Odiseea X11, 158, 44, 187.

8 ¢f. motivul drumului raticit datoriti daemonofaniilor silvestre (Fata / Mama Padurii) sau atmosferice
(Ielele, Zinele) — in traditiile narative orale romanesti.

° Homer, Odiseea X11, 184-191: http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/homere_odyss12/lecture/4.htm

10 Tr. Eugen Lovinescu, text revazut si note de Traian Costa, 1963: 171.
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mortifer si invincibilitatea)!!. Precum alti daimoni atestati in culturile folclorice, Sirenele au
puterea de a radiografia subconstientul/inconstientul destinatarilor umani si de a-si adapta
cantecul la continutul vietii auditorului'?. Lui Ulise nu 1i comunica fapte pe care el si nu le
stie, In conditiile 1n care el a fost participant si martor la Intregul razboi troian, ci doar i le
rememoreazd'’. Numai ultima declaratie a Sirenelor aduce o notd noud cantecului
daemonic: ,,idpev §°, dooa yévntor €mi yOovi movivPoteipn.” [,,ba cunoastem tot ce se
petrece in lume™].

In aceasta linie se inscriu si speculatiile teologico-filosofice ulterioare asupra
Sirenelor (Platon, medio- si neo-platonicii)' si consideratiile ciceroniene asupra
dimensiunii gnoseologice a cantecului sirenic:

»heque enim vocum suavitate videntur, aut novitate quadam et varietate cantandi
revocare eos solitae, qui practervehebantur, sed quia multa se scire profitebantur,
ut homines ad earum saxa discendi cupiditate adhaerescerent” [Sirenele nu-i
opreau din drum pe trecatori prin dulceata vocilor sau prin noutatea si varietatea
cantecelor lor, ci fiindcd declarau ca stiu multe, iar oamenii se agatau de stancile
lor din dorinta de a invita.]'s

In lectura filosofica, mirajul cAntecului sirenic se datora nu atat frumusetii formale
(melodie), performarii artistice (voce) si placerii estetice (ascultare), cat adevarului transmis
de versuri (gnosis). De aici si actualitatea interogatiei repetitive a Tmparatului Tiberiu: ,,quid
Sirenes cantare sint solitae?” [ce cAntd Sirenele?]'S.

Cantecul sirenic este perceput de traditia orald consemnatd in Odiseea drept unul
malefic, letal pentru om, imposibil de metabolizat si convertit in inspiratie profeticad sau
poeticd. Omniscienta divinatorie a Sirenelor homerice rdméne una stihiald, profund
alienanta pentru destinatarul uman (intotdeauna masculin!) si de aceea trebuie evitatd cu
orice pret. Sirenolepsia prezintd simptomele unei boli de natura daimonica (stare de posesie
si vraja), care, cel putin in traditiile grecesti arhaice, valorizate in Odiseea, nu poate fi
tratatd, ci doar prevenitd. Nu are vindecare, pentru ca fazele posesiei sirenice se consuma
atat de repede Incat bolnavul nici nu mai apuca sd ajunga la terapeut (preot, iatromant,
vrajitoare etc.). Sirenolepsia este o boald incurabild, in care victima umana poate muri in
mod violent, datorita pierderii reperelor mundane si a naufragiului consecutiv (nu mai stie
de sine si, pierzand controlul corabiei, se sfarama de stancile ostrovului sirenic), sau poate
muri lent (odata ajuns pe tarmul Sirenelor, victima se stinge 1n soarele arzator, fard a mai
avea vreo dorintd de viata).

Sirenolepsia are aparenta unei nebunii, In care bolnavul nu mai aude decat

' Jacqueline Leclercq-Marx, La Siréne dans la pensée et dans ['art de I'Antiquité et du Moyen Age. Du
mythe paien au symbole chrétien, Académie Royale de Belgique, Bruxelles, 1997, p. 4.

12 Mutatis mutandis, si in alte traditii cutumiare, € atestatd aceeasi capacitate de infiltrare a agentului
daimonic in psihicul victimei umane. De exemplu, Fata Pdadurii, daimon feminin specific traditiilor
narative orale din Maramures, ia chipul iubitei ciobanului vizat si se intromisioneaza astfel in viata lui
(Pamfil Biltiu, Maria Biltiu, Izvorul fermecat. Basme, povesti, legende, povestiri si mito-credinte din judetul
Maramures. Editura Gutinul, Baia-Mare, 1999, pp. 201-202 (text 212: Feciorul dus de Fata Padurii II).

3 fn contextul sintaxei epice a Odiseei, cantecul Sirenelor despre rizboiul troian este reversul kako-
daimonic al cantecului rostit de aedul de la curtea regelui feacilor, care 1i reactiveaza lui Ulise amintirile si
il obliga sd iasa din anonimat, declinandu-si identitatea. (Homer, Odiseea XII, 39-54 si 158-200)

14 J. Leclercq-Marx, op. cit., p. 24-36 (Spéculations et exégéses). Valeria Gigante Lanzara, Il segreto delle
sirene, Bibliopolis, Napoli, 1986, pp. 33-37 (Socrate ¢ le Sirene), 39-42 (L’armonia dell’Ottava).

15 Cicero, De finibus bonorum et malorum 5, 18 (Tr. Gheorghe Ceausescu, Editura stiintificd si
enciclopedicd, Bucuresti, 1983, pp. 200-201).

16 Suetoniu, Tiberius 70.
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chemarea muzicala a Sirenelor si sucombd in captivitatea imaginarului daimonic, care
pentru el are consistenta ontologica a unui mundus imaginalis (in sens corbinian). Odata
declansata, posesia sirenicad devine letala. Ea poate fi numai prevenita, prin respectarea unor
interdictii si prescriptii de naturd magica, Impartasite de Circe (moAvpdppaxoc): legarea de
catarg a eroului si astuparea cu ceard a urechilor soldatilor-corabieri'’.

Ostrovul sirenic apartine geografiei extramundane, fiind descris in parametri
mitici, prin doud motive (pajistea Infloritd si tarmul Tnalbit de oase si ramasite omenesti):
,»Les Sirénes habitent un pré fleuri (Aeudv avBepodevta, Od., XII, 159) «bordé d'un rivage
tout blanchi d'ossements et de débris humains, dont les chairs se corrompent» (Od., XII, 45-
46).°18 in traducerea liberd a lui Eugen Lovinescu, se spune ca Sirenele ,,sed intr-o livada,
intre mormane de oase omenesti si de carnuri ce putrezesc”, si isi incdnta victimele
masculine ,,cu viersul lor limpede”. Ele i ,,ademenesc pe toti cei ce apropie de ele si vai de
cine le ascultd, ci nu se mai intoarce la femeie si la copiii dragi”'®. In contextul Odiseei,
ultima asertiune e valabild pentru acea categorie de gazde ale lui Ulise care incearca sa il
faca sa 1si uite Intoarcerea acasa (vootov Aafécbat: oublier le retour) si s il retina pentru
totdeauna: lotofagii, Circe, Sirencle, Calypso. Acestea sunt, de altfel, etapele I, V, VII, XI
din calatoria la capatul lumii, In cursul acestei experiente a labirintului. Cealalta clasa
morfologicd e cea a monstrilor devoratori (Cyclopul, Lestrygonii, Scylla si Charybda),
reprezentand etapele 11, TV, VIII, X?°. Pe de altd parte, mergind pe linia exegezei lui
Gabriel Germain, care incerca sa identifice radacinile folclorice ale Odiseei®!, nu putem sa
nu remarcam izomorfismul dintre ostrovul plin de oase al Sirenelor si spatiile daemonice
din basme, i.e. mosia Gheonoaiei (,,campia intinsd, unde era o multime de oase de
oameni”), dintr-un basm romanesc clasic (Tinerete fara batrdnete si viata farda de
moarte??).

Al doilea motiv care subintinde complexul sirenic este cel al luptei omului cu
Sirenelor dureaza atata vreme cat nimeni nu rezistd ispitei cantecului acestora. Odatd cu
prima infrangere, imperiul sirenic se fisureaza si daimonii invinsi dispar din orizontul
uman. Or, in traditiile orale grecesti, puterea Sirenelor e anihilatd de doi oameni: Odiseu,
eroul polytropés, care le invinge prin metis (inteligentd practicd si viclenie), urmand
sfaturile Circei si prin rezistenta obstinata la ispita daimonica, in cadrul unui traseu initiatic
paradigmatic. Celalalt personaj victorios este Orfeu, cantiretul-saman care le biruie prin
puterea cantecului, gratie darului daimonic mostenit de la mama sa, muza Calliope®: in
acest caz, nu avem de a face cu simpla rezistenta la seductia sirenica, ci cu o Intrecere intre

17 Homer, Odiseea XII, 165-200.

18 J. Leclercq-Marx, op. cit., p. 4.

19 Homer, Odiseea X11, 189 sqq., ed.cit., p. 167.

20 Alessandra Lukinovich, ,,Le cercle des douze étapes du voyage d'Ulysse aux confins du monde”, in Gaia.
Revue interdisciplinaire sur la Gréce archaique, no 3, 1998, pp. 9-26.

21 Gabriel Germain, Génese de I'Odyssée. Le Fantastique et le Sacré, Paris, PUF, Paris, 1954.

22 Petre Ispirescu, Legende sau Basmele romdnilor. Bucuresti, Editura Fundatiei Culturale Romane, 1997
[1872, 1882], p. 7. Pentru o analizd motivica a Odiseei, din perspectiva fopoi-lor fictionali basmici, vezi
Lazar Saineanu, Basmele romdne in comparatiune cu legendele antice clasice si in legatura cu basmele
popoarelor invecinate i ale tuturor popoarelor romanice. Bucuresti, Editura Minerva 1978 [1895]. Anti
Aarne, Stith Thompson, The types of Folktale. A Classification and Bibliography, FFC 184, Helsinki, 1964.
Ovidiu Birlea, Mica enciclopedie a povestilor romdnesti, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti,
1976.

2 Apollonios din Rhodos, Argonautice 4, 891-919 (ed. F. Vian, tr. fr. E. Delage). Schol. Apoll. Rhod., I,
23-25a: sfatul centaurului Chiron (dat lui Jason) de a-1 lua pe Orfeu in expeditia Argonautilor.
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cantaretul uman si cantiretele daimonice. Motivul orfic, integrat ciclului epic al
Argonautilor®®, este fidel unei intregi traditii narative (mitice si fictional-basmice), care
tematizeaza intrecerea dintre un om si o fiintd transumana si victoria omului, urmata de
ocultarea / moartea daimonului. Celor doua tipuri de combatanti (eroul si poetul-saman) le
corespund, astfel, doud tipuri de sirenomahii?®, iar victoria umand asupra ispitei sirenice
provoaca sinuciderea Sirenelor, prin aruncarea in Marea Tireniana: unele surse antice 1i
atribuie lui Ulise sfarsitul puterii sirenice?, altele considerd cd izbanda lui Orfeu a
determinat sucombarea daimonilor?’.

Relatia daimonului cu moartea este definitorie in acest complex mitic. Conotatiile
infernale ale Sirenelor homerice sunt cu atdt mai pregnante?, cu cat aparitia lor se situeaza
printre alte probe initiatice (Scylla & Caribda, boii lui Helios), ordonate simetric intre
incercarile prin care trece Ulise inainte de Nekya (invocarea mortilor): ,,Le lien qui rattache
les Sirénes a 1'au-dela est encore accentué par le contexte méme dans lequel elles figurent.
Leur apparition se situe en effet parmi d'autres épreuves (Scylla, Charybde, les Beeufs
d'Hélios) ordonnées symétriquement par rapport a celles que traverse Ulysse avant son
entrée — vivant — au royaume des morts, ce qui constitue en quelque sorte, le point
culminant de son ascension héroique. Par leur caractére méme d'épreuve, les épisodes qui
encadrent la scéne de la Nekyia (I'évocation des morts) annoncent et prolongent cette

24V, Gigante Lanzara, op. cit., pp. 43-50 (Dissonanze ellenistiche: 1. Gli arabeschi del mito).

25 Despre paralela Ulisse (metiete prin nastere) ~ Oedip (aedul saman) si izomorfismul dintre daemonii
feminini mortiferi Sirene ~ Sfinx vezi Giuseppe A. Samona, Gli itinerari sacri dell’aedo. Ricerca storico-
religiosa sui cantori omerici, Bulzoni Editore, Roma, 1984, pp. 54, 58: ,Troviamo dunque riunite in
sequenza due situazioni che nell’episodio omerico erano giustaposte. Li infatti a partire dalla metis (Circe ~
Odisseo) si separano le sorti dei compagni (ascolto ~ conoscenza interdetto) e di Odisseo (ascolto ~
conoscenza permesso). Qui invece il cantore Orfeo propone all’ascolto di tutti un sapere alternativo, eguale
per chi lo presenta (egli stesso) come per chi le fruisce (i compagni). Con cio non si vuole creare — il che del
resto non ci interessa — un ‘Orfeo metieta’: semmai, con un discorso analogo a quello fatto per Apollo, si
vuol mettere in luce I’eventuale natura ‘metieta’ dell’attivita che lo concerne (il canto). Nel caso particolare
poi almeno un elemento puo essere affermatocon certezza: le Sirene, in due diversi miti, sono sconfitte
alternativamente dalla metis e del canto. Nella versione delle Argonautiche dunque il secondo sostituisce,
con funzione analoga, la prima.”

26 Lycophron, Alex., vv. 712-716. Hyginus, Fab. 125: ,harum fatum fuit tamdiu vivere quamdiu earum
cantum mortalis audiens nemo praetervectus esset.” V. Gigante Lanzara, op. cit., pp. 50-55 (Dissonanze
ellenistiche: 2. La morte delle Sirene), 63-67 (E divennero scogli).

27 Pseudo-Orphée, Argonautiques, 1264-1290 (ed. et tr. fr. G. Dottin, Les Belles Lettres, Paris, 1930).
Strabon, Geogr. 1, 2, 10 (ed. et tr. fr. Germaine Aujac, CUF, Paris, 1969, p. 97).

28 Unele surse documentare antice afirmi explicit relatia dintre Sirene si Lumea-de-dincolo. Sirenele,
insotitoare ale Proserpinei (i.e. Kore) in timp ce aceasta culegea flori, au fost inzestrate cu aripi de catre zei,
la cerere, pentru a-si putea cauta dincolo de mare tovarasa rapita (Ovidiu, Metamorfoze 5, 551-562). Astfel,
au ajuns la Cumae, unde Ceres (i.e. Demeter) le-a transformat in pasiri, drept pedeapsa ca nu i-au sarit in
ajutor fiicei ei (Higinus, Genealogii 25, 13 si 41). Pe aceasta linie interpretativa se situeaza si unii exegeti
moderni ai complexului sirenic. De exemplu, G. Weicker, urmand modelul analitic al lui Erwin Rohde,
sustinea, la inceputul secolului XX, izomorfismul dintre Sirene si sufletele celor morti (G. Weicker, Der
Seelenvogel in der antiken Literatur und Kunst, Leipzig, 1902). In anii 40, Ernst Buschor lansa ipoteza
distinctiei intre Sirenele orientale si Sirenele grecesti: ultimele, numite Himmelssirenen, erau considerate
nemuritoare §i funerare, locate intr-un spatiu ultramundan, dar nu in Hades (Ernst Buschor, Die Musen des
Jenseits, Verlag F. Bruckmann, Miinchen, 1944, p. 47). Liminalitatea Sirenelor a constituit doar preambulul
integrarii acestora in ritologia funerard si convertirea lor in agenti psihopomi, calduze extramundane ale
sufletelor celor initiati in cultele misterice (Octavio Alvarez, The celestial Brides. The Visions of the
Eastern Paradise infiltrate the Mediterranean Afterlife. A Study in Mythology and Archeology, Herbert
Reichner, Stockbridge, Massachusetts & Graz, Graphie-Gesselschaft, 1978).
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traversée de l'outre-tombe et suggérent méme l'idée d'une initiation”?. Confruntarea dintre
Ulise si Sirene are functie si simbolism initiatic, atat in cadrul sintaxei narative a Odiseei,
cat si prin izomorfismele intertextuale cu demonomabhiile mitice / fictionale (din basme). De
altminteri, acesta e un loc comun al exegezei homerice®.

Sirenele, spre deosebire de Muze, sunt daimoni stihiali, care canta fara o solicitare
expresa, 1n virtutea statutului lor ontic, iar destinatarii lor umani nu trebuie sa aiba calitati
poetice, precum aezii, Intrucat ei sunt victime daimonice, nu tehnicieni ai cuvantului si ai
memoriei. Precum lelele din traditiile folclorice romanesti ori Rusalcele din culturile
populare slave, Sirenele homerice canta in virtutea unor motivatii interne. Cantecele lor nu
pot fi invatate de auditori, intrucat acestia nu supravietuiesc auditiei daimonice, cu exceptia
lui Ulise care, legat de catarg, se poate bucura de viersul lor fard a sucomba 1n fata seductiei
de a le urma. Relatia Sirenelor cu aezii este, in cultura greaca arhaica, una ambivalenta,
natura inspiratiei poetice fiind vecind cu cea a posesiei daimonice®!: de exemplu, Alcman
isi numea Muza ,,Sirend melodioasd”, poetul fiind asimilat unui medium samanic, supus
inspiratiei (specie de mania) in maniera unui posedat®. In acest context, diferenta dintre
Sirene si Muze nu e perceputa ca una de natura, ci mai degraba de grad si de nuanta.

§ 3. Muzele homerice

in poemele homerice, cantecul (do1d7) este virtutea (tyn) centrald a Muzelor, cea
care subintinde celelalte caracteristici mousice (riuoar) si le activeaza intr-o adevarata
sinergie®. Dintre toate categoriile daimonice afine (Nimfe, Nereide, Sirene), numai Muzele
stiu tot ce se intdmpld pe pamant: omniscienta lor se datoreazd determinatiilor divine:
caracterul olimpian, imortalitatea si omniprezenta.** In Iliada, omniscienta Muzelor deriva
din cunoasterea directd a evenimentelor, la céror desfasurare au fost martore in illo
tempore. Aezii nu au decat o cunoastere indirectd, intermediatd de transmiterea orald a
lucrurilor/faptelor, a unei traditii alimentate de zvonurile produse de renumele
evenimentelor/personajelor istorice. De aici veridicitatea inspiratiei produse de Muze,
precizia ei cazuisticd si necesitatea recursului la asistenta mousica (invocatd la plural),
pentru reconstituirea numelor de comandanti care au participat la liga anti-troiana:

2 J. Leclercq-Marx, op. cit., p. 4-5. Cf. Marie Delcourt, Oedipe ou la légende du conquerant, Droz, Liége —
Genéve, 1944, p. 148: ,,Un conte comme celui des Sirénes implique le succés d'un initié qui, grice a sa
science, déjoue le piége que lui tendent les démones.”

30 A se vedea, inter alia: G. Germain, op. cit., pp. 329-370 (Le Voyage au Pays des Morts), 382-390 (Les
Sirénes et la tentation du savoir). A. Lukinovich, op. cit., pp. 9-26.

3! Hildegung Gropengiesser, ,,Sanger und Sirenen. Versuch einer Deutund”, in Archéologischer Anzeiger,
no 4 (1977), pp. 582-610.

321n Arist. Or. 28. 51 sq. = fr. 86 Calarne. Dupi Alcman, Mousa ,,produce un sunet strident” precum cel al
vulturului (fliada XI1I, 207) sau cel scos de tovarasii lui Ulisse inainte de a fi inghititi de Scilla (Odiseea
XII, 256). Sunetul acut al Mousei este expresia sonord a divinului, fiind omologata si unei voci profetice
(Pindar, fr. 52i, A. 10 Snell- Maehler).

33 Maria Teresa Camilloni, Le Muse, Editori Riuniti, Roma, 1998, pp. 9-10.

3 ] canto (aoidé) ¢ la timé delle Muse; ad essa sono collegate le altre fima: presenza, onniscienza,
communicazione di piacere anche quando il canto ¢ un thrénos (piacere, diremmo, catartico, estetico),
asistenza al poeta (dono del canto, racconto, insegnamento), facolta di togliere il canto o la vista delle cose
esterne. (...) Se il poeta invoca le Muse, la sua preghiera ¢ garanzia sociale per la sua figura professionale.”
(M. T. Camilloni, op. cit., pp. 10, 12)
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[Si acum, voi, Muzelor, cu lacas in Olimp, voi, nemuritoare si pretutindeni de fata,

voi, ce toate le stiti (pe catd vreme noi de-abia le aflam din soapta unui zvon, fara

sd stim nimic!), spuneti-mi de-ndatd care dintre danai au fost carmuitorii si
capeteniile lor. Multimea ostenilor n-as putea-o numi, de-as avea zece guri, zece
limbi, glasul neistovit si plaméani de arama. Doar Muzele Olimpului, fiicele lui

Zeus purtdtor-al-egidei ar sti sd-mi pomeneascd de toti cei veniti sub zidurile

Troiei.]*

Omniprezenta Muzelor in intreaga existentd umana le confera acestora
omniscientd, redimensionand conditia poetului insusi, care isi percepe cu acuitate propriile
limite. Aedul isi mdrturiseste neputinta in reconstituirea memoriei rdzboiului troian,
proclaménd insuficienta umana (talentul) in actul creatiei: forta poetica este inutila in
absenta memoriei (temporalitatea), care nu poate fi stapanita decat de fiinte neconditionate
de vremuire (Muzele).

In termeni teoretico-literari, se poate spune cd diferenta dintre cunoasterea
neasistatd daimonic si marturia mousicd (intermediatd de aedul aflat sub impactul
inspiratiei, mousolepsia), care comunicd/intermediaza o invataturd inspiratd, este una de
grad, nu de natura®’. Mutatia are loc la nivelul regimului fictional: povestea Muzelor este o
naratiune autoreferentiald, fiind expresia unor martori directi ai evenimentelor produse in
illo tempore (memorata de grad fictional I), in vreme ce naratiunile aedice sunt intens
fictionalizate prin multiplele intermedieri narative (transmiteri orale prin performari si
reperformari succesive, ipostaziate temporal si spatial), credibilitatea lor fiind mai degraba
una de tip fictional decat factual (izomorfa cu cea a memoratelor de grade fictionale III-
IV)*®. Suntem aici intr-o paradigmi mentalitard in care veridicitatea faptelor povestite se
bazeazd, in primul rand, pe dovada experientei directe, nemediate narativ si alterate
fictional. Discursul poetic se legitimeazd prin inspiratia mousicd, singura capabild sa
uneasca talentul (puterea umand de plasmuire, imaginarul) si adevarul (veridicitatea
naratiunii produse de martorii directi ai Istoriei, In virtutea ubicuitatii si neconditionarii
temporale a fiintelor daimonice/divine).

Muzele sunt socotite drept garanti ai traditiei (in sens hermeneutic): cantecul
Muzelor trezeste memoria (Mnemosyne), pentru a actualiza un trecut mitic si referential

35 Homere, Iliade 11, 484-492. URL: http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/Homere_iliade02/lecture/5.htm
36 Homer, Iliada 11, 484-492. Tr. Sanda Diamandescu si Radu Hincu, Editura Minerva, Bucuresti, 1981, vol.
I, p. 34.

37 ¢f. cele doud tipuri de carmina tematizate de Vergilius in Bucolica II1: nova carmina (poemele inspirate
daimonic, inzestrate cu ecou) si carmen vulgaris (cantecul opac, lipsit de ecou si de putere orficd). Despre
cele doua tipuri de carmina vezi, infer alii, Joseph Veremans, Elements symboliques dans la 1lI-e Bucolique
de Virgile. Essai d'interpretation, Latomus, vol. 104, Bruxelles, 1969 si Marie Desport, L'Incantation
virgilienne. Essai sur les mythes du poéte enchanteur et leur influence dans l'oeuvre de Virgile, Bordeaux,
Delmas, 1952.

38 Pentru teoria gradelor fictionale vezi Bogdan Neagota, ,,Fictionalizare si mitificare in proza orald”, in
Ileana Benga (coord.), Magia rustica. Imagerie i practici magice in culturile populare (Orma, vol. 4,
2005), pp. 95-111.
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(timpul eroic la Homer si theo-cosmogonia la Hesiod*”), in vreme ce cAntecul Sirenelor
provoaca uitarea de sine — forma paroxisticd a uitarii autohtoniei (oikos), sacrificandu-1 pe
ascultitor in labirint®. In /liada, invocarea Muzei este expresia unei prezente exterioare,
capabile sa destepte cantecul in parametrii libertdtii poetului, in virtutea omniscientei si a
caracterului anamnezic: catalogul cordbiilor coalitiei aheene*' este expresia cunoasterii
poetice inspirate de Muze. Muza il Tmpinge pe poet sa cante. Muzele canta pe rand in
spatiul uman, naintea aheilor si In cel olimpian, Inaintea zeilor, prezenta lor fiind marca
altei prezente, cea a lui Zeus si a ordinii cosmice reprezentate de acesta: epiphania mousica
(mousophania) este semnul theophaniei lui Zeus insusi*?.

Pe de alta parte, trebuie mentionat si faptul ca si in Iliada au loc mutatii in ceea ce
priveste relatia aed ~ Mousa. Departe de a fi omogen, acest raport poetic e aprofundat,
asumat launtric de citre om: accentul se deplaseaza de la o atitudine de tip cultual (ruga
catre o divinitate exterioard omului) inspre unul cvasi-profetic (in care vocea daimonului e
perceputd inlauntru). In aceastd perspectiva, diferentele dintre invocatiile catre Muza din
primele doud canturi ale lliadei* prefateaza transmutarea relatiei poet ~ Mousa din
Odiseea, o relatie ,imbogatita, articulata, interiorizatad, mai profundd si constientd”, ca
urmare a unui proces lent de genezi a ,,constiintei poetice”**.

In Odiseea, Mousa (la singular) e invocata de aed pentru rememorarea avatarurilor
lui Ulise pe drumul intoarcerii acasé: ea e cea care povesteste (§vvene), poetul doar scrie
ceea ce aude de la interlocutoarea olimpiana:

Avdpa. pot Evvene, Moboa, ToAbTpomov, 8g pnaio ToAAL / mhbyyOn, €nel Tpoing

iepov mroliebpov Enepoe; / TOAGV & avOpdmwv idev doten Kol voov Eyvo, /

oM 0”& ¥ év movT Tabev Ghyen Ov Kot Bvudy, / dpvopevog fiv t€ yoyny Kol
vootov £taipmv. / GAL 008" Q¢ ETdpovg Eppvcato, 1EUEVOC TEp; / DTV Yo
opetépnoty atocBolinowy dAovto, / vAmol, ot kot Podc Ymepiovog ‘Heliowo /
fobiov; ovtdp O Tolowy dpeileto vooTwov fuap. / @V Guddey ye, Osd, BVyaTep
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[Muza, povesteste-mi despre barbatul istet, care, dupa ce a daramat zidurile sfinte

ale Troiei, a raticit vreme Indelungata prin cetatile multor neamuri sl le-a iscodit

obiceiurile. In lupta lui, ca si-si scape viata si si-si aduci acasa tovarisii, multe

¥ vezi paradigma genealogica (theo-cosmica si umand) a memoriei poetice si inspiratia Muzelor (cf. dikai
ale regelui din proemium-ul Theogoniei).

40 Despre istoriografia rivalititii Sirene vs.Muze vezi J. R. T. Pollard, ,,Muses and Sirens”, in The Classical
Review, 11 (1952), Oxford, Clarendon Press, pp. 60-63: ,,The Muses again were the divine inspirers of
poesy, whereas the Sirens charmed only to destroy. The two are entirely dissociated in Homer, and
possessed distinct genealogies. The Muses are stated by Hesiod (7heog. 53 sqq, 915 sqq.) to have been the
daughters of Zeus by Mnemosyne, while the Sirens were born of Phorcys (Soph. fr. 77 N.) or Archelous
(for references see Wentzel, R. E. i. 215, s. v. ’Acheloos’), and Chton (Eur. Hel. 168). It was not until
Hellenistic times that they became rivals in an actiological myth (Paus. IX. 34. 3; Steph. Byz. s. v. dptera),
and a Muse was said to have been their mother (for references see Zwicker, R. E. 1II. 294 ff., s. v.
‘Sirenen’). Finally, the Muses were represented as anthropomorphic in art, whereas the Sirens were
depicted as woman-headed birds.” (p. 60) cf. E. Buschor, op. cit.

4 Homer, Iliada 11, 485.

42 M. T. Camilloni, op. cit., pp. 11-12.

® Iliada 1, 1 ~ Iliada 11, 484 sqq.: ,,in quella I’oral poet tende a scomparire dietro la figura della Musa, in
questa la persona dell’oral poet emerge anche nei suoi limiti fisici.” (M. T. Camilloni, op. cit., p. 12)

# M. T. Camilloni, op. cit., pp. 11-12.

4 Homeére, Odyssée I, 1-10. URL: http:/hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/Homere_Odyssee01/lecture/
1.htm
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necazuri a mai tras pe mare si, la urma, oricat s-a straduit, tot n-a izbutit sa-i
mantuie, ca netotii s-au apucat sd manance boii Soarelui, si zeul nu i-a mai lasat sa
se intoarca. Zeito, mandra fiica a lui Zeus, din toate intimplarile astea povesteste-
ne si noud ceva.]*

Coprezenta daimonica inspiratoare este interiorizata de aed, transformandu-se intr-
o relatie afectiva (pideiv) cu Mousa®’: atentia poetului se comutd de pe realititile mundane
inspre propriul suflet, gratie cantului dulce si atoatestiutor, dar al iubirii mousice. Céantecul
e dar al Muzei, fiind dublat de activitatea ei paideicd, dar cel care cintd nu e Mousa, ci
poetul insusi, in virtutea faptului ca e iubit de Mousa si ca poseda thymés. in vreme ce, in
Iliada, poetul oral tindea sa dispara in spatele figurii Muzelor, persoana poetului odiseic se
distinge chiar in limitele conditiei sale umane, raportul cu Mousa fiind net ,,imbogatit,
articulat, interiorizat, mai profund si mai constient”*¥. Mai mult decét un simplu instrument
in mana Muzelor,
Aedul e ucenicul initiatic al Muzei. ,in Odiseea, [Muza — n.n.] nu numai ca daruieste
cantecul, dar 1l si invatd/instruieste pe poet. Cuvantul ei devine invatatura, de aceea poetul
este obligat sa il primeasca, sa il asimileze (Demodocus). intr-un alt loc din Odiseea (XXII,
347-348), se merge mai departe: o divinitate I-a inspirat pe poetul din Ithaca (Phemios), dar
el si-a fost maestru siesi.™® Creativitatea lui e deopotrivd fechné umand (mestesug) si
inspiratie divind si puterea cantecului e la aed, nu la zeu. Phemios o spune explicit:
yovvodpai 6”, Odvoed: o 8¢ 1’ aideo kai P’ Ehéncov' / avtd Tol netomicd’ dyoc
gooetal, & xev aowov / mépvng, O¢ te Beoiol kol AvOpodmocy deidw. /
avTodidaktoc & gipl, Bg0g 6¢ pot év @peoiv oipag / Tovoiag Evépuoey: otk 08
To1 mapaeidety / dg te Oed: Td pe Mhaico deipotopficon.™
[Te rog, fiu al lui Laerte, ai mila de mine, de-mi cruta viata, ca ai sa te caiesti apoi
dacd-i ucide un cintdret ce cintd pe zei si pe oameni. Eu singur mi-am invatat
mestesugul, dar un zeu de sus imi inspird cantecele si e in puterea mea sa te cant si
pe tine ca pe un zeu; de aceea nu md omori. ]!
Creativitatea poeticd a lui Demodocos, aedul din tara feacilor (Odiseea VIII, 56-64, 84-98,
102-144) apartine unei paradigme, credem, mai arhaice: el a platit darul muzic cu lumina
ochilor, fiind orbit de daimon, precum a platit si Tiresias darul profetic si darul intelegerii
graiului pasarilor. Pocirea lor de catre Muza sau de catre zeita Athena are paralele multiple

46 Homer, Odiseia 1, 1-10. Tr. Eugen Lovinescu, Bucuresti, Editura Tineretului, 1955, p. 11. Cf. traducerea
revizuita si note de Traian Costa: ,,Muza, povesteste-mi despre barbatul mult iscusit... (...) Zeito, mandra
fiica a lui Zeus, din toate intdmplarile astea povesteste-ne si noua ceva.” (Odiseea 1, 1, 10). Sintagma
.povesteste-ne si noud” se referd, in opinia lui Traian Costa, la aezii de dinaintea autorului generic al
Odiseei, care au cantat aventurile lui Ulise (Homer, Odiseea, EPL, Bucuresti, 1963, nota 1, p. 1).

47 Homer, Odiseea VIII, 63, 481.

48 cf. Silvio Accame, Scritti minori, vol. II, Roma, Ed. di Storia e Letteratura, 1990, p. 592.

4 Ibid.

30 Homeére, Odyssée XXI11, 344-349. URL: http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/homere_odyss22/lecture/
7.htm

31 Homer, Odiseea XXII, 344-349 (tr. Eugen Lovinescu); cf. traducerea lui Dan Slusanschi: ,, Tie mi plec,
Odysseu, fie-ti mila si ma ocroteste / insugi, apoi, suferinta-ai avea, un aed de-ai ucide, / Cum sunt eu, cel ce
le cant deopotriva la zei si la oameni! / Doar de la sine-nvétai, si un zeu cantu-n suflet imi puse, / Fel de fel,
harul sadindu-mi: imi sade si tie-a-ti canta eu / Ca unui zeu — de aceea sa nu ma rapui si pe mine!” (Homer,
Odyssia, tradusd in hexametric de Dan Slusanschi, Bucuresti, Humanitas, 2012, p. 361). Cf. vv. 403-436,
460-463.
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A .

in samanismul siberian (torturile initiatice)®, drept care a si fost sustinutd si interpretarea
samanizantd>. Dar, dupa cum vom vedea mai departe, nu lipsesc nici paralelele etnografice
sud-est europene, care nuanteazi teza samanisti. In Odiseea, pocirea aedului ca parte a
pactului daimonic e afirmata direct:
KijpvE 8 &yyv0ev NABev dymv épinpov dowdov, / Tov mépL poiie” 2pilnos, didov
0’ ayuBov Te KaKOV 1€ / 000UAN®Y pEv dpepoe, 6i60v 8’ NocTay dowdny. / @ &’
apo ITovtovoog Oijke Opovov dpyvpomiov / HEGGEH dATLHOV®V, TPOG Kiova
poakpov épelcag / kKad & €k mAcCOAOPL KPEUAGEY POpLyYa Alyeloy / avTod Ve
KeQOATg kol Enéppade yepoiv eAécBot / kijpvé mop o' Etifel kdveov KoV T€
tpamelav, / map 8¢ démag oivolo, mielv dte Bupog dvmyor. / ol 8’ €n” dveind’ Etoina
npokeipeva xeipag iodlov. / avtap €mel mOG10¢ Kol £dnTV0g €€ Epov €vto, / podo’
Gp’ G010V avijkev dsdépevar KAEo avopadv, / oiung tiig 10T’ Gpo KAEOG 0VPAVOV
g0pOV Tkave, / veikoc Odvoctiog kai TInAeidewm Axifjog, / B¢ mots dnpicavto Bsdv
&v douti Ookeln / ékmaylolg Enéeooty, dvas o’ avop®dv Ayauéuvov / yaipe vow, 8 T
dprotol Ayoudv ompdmvto. / g yap ol ypeiov pobnicato @oifoc AmdArwv /
ITvBot év fyaBén, 60° vrépPn Adivov 00dOV / ¥pNooUEVOS TOTE YOpP PO KUAIVOETO
muotog apyn / Tpwoi 1e kol Aavaoict Awdg peydiov S Bovrdc. / tadt dp’
G0130g Gede mepucdvtodg avtap Odvocedg / TopPOpeov HEYR PAPOG EADV XEPOL
otapflol / koK KeQAATg €lpvooe, kGAvye 0¢ koAl mpdowma / aideTo yop
Gainkag v’ dppdot daxpva AeiPov. / 1| tor 1 Metev deidov Bgiog dodog, /
dbicpv OpopEaIEVOG KEPUATIG dmo Oapoc EAeoke / Kol dEmAG AUPIKOTEALOV EADV
oneicacke Oeoioy / avtap 6t Gy dpyotto kai otpvvelay aegidey / Dajkov ol
dplotol, émel tépmovt €méecowv, / dy Odvoedg katd KPATA KOUAVWYAUEVOS
yobookey. >
[in vremea aceea crainicul sosi si el cu cantaretul, caruia, pentru ca-1 iubea
mai mult decit pe toti, Muza i-a dat si darul si amarul. I-a luat lumina ochilor,
dar i-a dat in schimb vraja cantecului. Pontonou il ageza in mijlocul mesenilor,
intr-un jet cu tinte de argint, proptit de un stalp inalt, iar deasupra capului ii puse
lauta fermecata si-i ardtd cum poate sa o ajungd si-i mai puse alaturi o masa cu un
paner si cu un pahar plin, ca el sd bea dupa pofta inimii. Mesenii incepurd atunci
sd-si Intindd mainile si sa guste bucatele din fata. Iar cand 1si potolira foamea si
setea, Muza 1l Indemna pe cantiret s preamareasca ispravile vitejilor. Cantd un
cantec, a cdrui veste ajunsese pind-n slava: cearta lui Ulise cu Achille, cum ei
odinioard, la un ospat dat zeilor, se sfadirda cu vorbe grele, in vreme ce
Agamemnon se bucura de cearta lor, ca la inceputul nenorocirii cu care aveau sa-i
bata zeii pe greci si pe troieni, el venise la Pito ca sa-1 consulte pe Apolon, iar zeul
ii prezisese tot ce se intampla atunci. Poetul cinta aceste fapte, in vreme ce Ulise
isi trase mantaua de purpura peste cap ca sd-si ascunda in ea frumoasa-i fata, ca nu

32 Mircea Eliade, Samanismul si tehnicile arhaice ale extazului, tr. Bucuresti, Humanitas, 1997, pp. 46-76
(Boli si vise initiatice).

33 Giuseppe A. Samona, Gli itinerari sacri dell’aedo. Ricerca storico-religiosa sui cantori homerici,
Bulzoni Editore, Roma, 1984. Todd M. Compton, Victim of the Muses — Poet as Scapegoat, Warrior, and
Hero in Greco-Roman and Indo-European Myth and History, Center for Hellenic Studies, 2014, chap.
Victim of the Muses: Mythical Poets & Poet as Mantis/Shaman. Michaél Martin, ,,Le matin des Hommes-
Dieux. Etude sur le chamanisme grec I. Elements chamaniques dans la mythologie grecque, Folia
Electronica Classica, Louvain-la-Neuve, no 8, 2004 (http://bes.fltr.ucl.ac.be/FE/08/mytho.html).

3 Homeére, Odyssée VIII, 62-92. URL: http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/homere_odyss08/lecture/
2.htm
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voia sd lase pe feaci sa-1 vada, cum 1i picau lacrimile din ochi. Cand cantaretul se

opri din cintec, el 1si sterse lacrimile, dadu la o parte vesmintul si ridica un pahar

ca sa-l inchine zeilor, dar cind, dupa indemnul feacilor, cintaretul porni din nou, el
isi acoperi iardsi fata, ca si-si ascunda lacrimile de ochii tuturor.]*

E o relatie de interdeterminare Intre pierderea vederii si dobandirea unei cunoasteri
suprasensibile, care 1i caracterizeaza deopotriva pe aezi (Homer) si pe profeti (Tiresias)™.
Cu alte cuvinte, atat sursa inspiratiei, cat si modalitatea obtinerii ei, printr-un pact daimonic
intre aed (Demodocos®’) / cantdret (Thamyris®®, Linus®®) / profet (Tiresias®’) si
daimonul/zeul inspirator, sunt izomorfe sau, cel putin, inrudite. In acelasi complex
morfologic se inscrie si motivul intrecerii muzicale/poetice (agon) dintre un cantiret uman
(Thamyris, Linus) / daimonic (satirul Marsyas, Pan)®! si Muze/Apollo Musagetul. Ceea ce
frapeaza e faptul cd acest motiv, al cantaretului/poetului care a primit darul creativitatii cu
pretul luminii ochilor (orbirea) e atestat in arealul balcanic si sud-est european, in culturi
populare vecine si afine, chiar daca diferentiate lingvistic. Cecitatea lui Homer, aedul
inspirat, nu e decét capatul cunoscut al unei lungi serii de poeti folklorici (rapsozi) care si-
au dobandit darul poetic plitind acelasi pret greu de dus®. Si, cu sigurantd, traditia
poetului/cantaretului orbit de daimon/daimoni e mult mai veche, avand 1napoia lui Homer o
lunga preistorie deopotriva de orala.

Reproducem, bazandu-ne pe monografia Mariei Teresa Camilloni, o sinteza asupra
relatiei dintre aed si Muze, asa cum a fost aceasta tematizatd in cele doud poeme
homerice®:

1liada

Odiseea

n 1liada, Muza e rugata sa cante.”

»In Odiseea, Muza este cea care 1i daruieste
poetului un cantec.”

Jin lliada, Muza e o forta externa, capabild sa
suscite/stimuleze cantecul in libertatea poetului,
si, 1intrucdt cunoaste toate lucrurile, le
reaminteste.”

,In Odiseea, nu numai ci déruieste cantecul,
dar 1l si invatd/instruieste pe poet. Cuvantul ei
devine invatatura, de aceea poetul este obligat
sd il primeascd, sa il asimileze (Demodocus).

Intr-un alt loc din Odiseea (XXII, 347-348), se
merge mai departe: o divinitate 1-a inspirat pe
poetul din Ithaca (Phemios), dar el si-a fost
maestru siesi.”

35 Homer, Odiseia VIII, 62-92. Tr. Eugen Lovinescu, Bucuresti, Editura Tineretului, 1955, pp. 87-88.

%6 Eric Robertson Dodds, The Greeks and the irrational, University of California Press, 1951, p. 80; Albert
Bates Lord, The Singer of Tales, Cambridge (MA), Harvard University Press, 1960, pp. 18-20. Jacqueline
Assaél, ,,La muse, I’aéde et le héros”, in Noesis, no 1/1997, pp. 114-115.

37 Demodocos vs. Mousa (Odiseea VIII, 63-73).

58 Thamyris vs. Mousai (/liada 11, 594-600; cf. Pausanias 9.30.1; Apollodorus 1.3.3).

% Linus vs. Apollo (Pausanias 9.29.6-9).

60 Tiresias vs. Hera si darul compensatoriu al profetiei, dat de Zeus (Pausanias 3.7.1).

61 satirul Marsyas vs. Mousai/Apollo insusi, Pan vs. Apollo.

%2 Milman Parry, The Making of Homeric Verse, edited by Adam Parry, Oxford at the Clarendon Press,
1971, pp. 248 (cecitatea lui Homer), 378 (pjesnik, rapsodul sud-slav), 473 (rapsodul orb Cor Huso Husein);
cf. Todd M. Compton, Victim of the Muses. Poet as Scapegoat, Warrior, and Hero in Greco-Roman and
Indo-European Myth and History, 2014, chapter 5 (Homer: The Trial of the Rhapsode): ,,The idea of a blind
singer is actually traditional; in his discussion of Eastern European oral singers, Milman Parry notes that,
while the blind are not always the best singers, a number of prestigious oral singers were blind. (Translation
by West. amdpwg keipevog kot HOAG T v Tpoen| v Exeov)”

6 M. T. Camilloni, op. cit., p. 11.
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1liada

Odiseea

,.In Iliada, Muza provoacd/determind cantarea.”

,In Odiseea, poetul, iubit in mod exceptional de
Muza, este stimulat sd cante de catre Quudc-ul
sdu personal.”

In Iliada, Muzele canti una dupa alta la curtea
zeilor, in Olimp.”

,»In Odiseea, au coborat toate Muzele intre ahei,
si canta pe pamant pentru un erou cazut.”

Muzele ii fascineaza pe Zei cu cantul lor, dar nu
primesc de la acestia onoruri divine.

Muzele 1i emotioneazd pe razboinicii care
ascultd fpijvog-ul mousic, iar aezii sunt cinstiti

ei insisi: Demodocos, in tara feacilor si
Phemios, in Ithaca.

§ 4. Cantecele daimonilor in context etnografic romanesc

in morfologia posesiunii daemonice feminine apar o serie de elemente care
apropie fenomenul acesta de experientele extatice si de complexul magico-religios al
samanismului (initiere prin ,,pocire”, zbor ,,samanic”, calatorie extramundanad, intalnirea cu
spiritele etc.). Vom examina o serie de texte referitoare la cateva aspecte ale nympholepsiei.

Cateva memorate din Maramures si zona Apusenilor abordeaza tema invatarii de
la Fata Padurii a horilor acesteia, prin constrangere (capturarea daimonului feminin si
obligarea acestuia de a-si Tmpartasi secretele, cunoasterea buruienilor vindecatoare si a
cantecelor)® sau de buni voie. Mai mult, darul horitului se transmite de la alesul Fetei
Padurii si la urmasii acestuia. Intr-o memorata I, o batrana marturiseste: ,,Mosu o horit
mandru. S-o horit fain mama me si tat parintii mnei o horit mandru. Si io am horit si tite
cate surori am fost. Si asta care-i la Cioti, Mariuta asta si [leana horeste bugat de fain. S-api
zace mosu: — ‘Api, io am auzit Fata Padurii si am zas cata ie sd-mni deie grai sa pot hori
frumos ca ie.” C-ase sa zace ca la cine cre ie, apoi 1i da grai mandru. D-api s-aleje. D-api era
batran, ca era de 90 de ai trecut si inca hore. $i noi ase stim ca avem grai mandru de la Fata
Padurii.”®

In cazul ielelor, sunt atestate doud modalititi de asimilare a darului melodic:
memoratele fictionale III si IV vorbesc despre alegerea ieleasca a celor meniti sa le fie
instrumentisti vreme nedefinita, in timp ce in memoratele magice (de grad III) sunt relatate
mijloacele de obtinere a instrumentului muzical fermecat (indeosebi fluierul®®). Astfel,
documentele folclorice consemnate la sfarsitul secolului al XIX-lea afirma solidaritatea
dintre iele si unii muzicant{i umani alesi dupa criterii para-samanice. Preferinta pentru
anumiti lautari tine in primul rand de felul instrumentului muzical predilect (cimpoiul,
fluierul) si de calitatea interpretdrii muzicale: se spune ca ielele umbla ,insotite de
cimpoieri care le canta, ele joaca. Sunt oameni care cantd cu cimpoiul §i asta e cantecul care
le place lor si dacd s-ar duce in padure, ele ar veni sa joace pand ce cantd cocosii, apoi se

% Pamfil Biltiu, Maria Biltiu, Izvorul fermecat. Basme, povesti, legende, povestiri si mito-credinte din
Jjudetul Maramures, Editura Gutinul, Baia-Mare, 1999, cap. Spiritele padurii.

5 Maria Ionitd, Cartea valvelor (Legende din Apuseni), Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1982, pp. 89-90 (Fata
padurii si horile).

% Despre fluierul orfic si fluierul funerar vezi Al. Odobescu, Primele incercari tipdrite, in 1851-1855,
Bucuresti, p. 212 (paralela dintre ,,fluierasu de os” si ,,fluierele gingreene, care cantau cu viers infocat de
dor si de jale pieirea nenorocitului zeu Adonis”). lon Itu, Poemele sacre. Miorita si Mesterul Manole,
Editura Orientul Latin, Brasov, 1994, pp. 83-89 (,,Fluierul ciobanasului”). Nicolaec Branda, Mituri ale
antropocentrismului romdnesc. 1. Miorita, Editura Cartea Romaneasca, Bucuresti, 1991, pp. 427-434
(,,Determinatiile anastazei. Prana”).



90 Orma, vol. 29 (2018)

fac nevazute®’; de asemenea, ,joacd pe sunetul fluierului”®, ajungind chiar si se

indragosteascd de ,,cAntaretul la fluier™®, pe care il si rdpesc’®. Mai multe memorate
vorbesc despre provenienta umana a instrumentistilor care le insotesc in mod constant pe
iele (rusalii, soimane): acestea ,,danseazi prin aer la cintecul cimpoierului”! sau ,joaca
insotite de lautari / cu cantece si lautari”’?, iar uneori ,,au muzicanti proprii” (cimpoier’,
tobosar’, cobzar’): ,,Au cu ele cimpoieri care cantd, foarte frumos, luafi dintre lautarii de
pe pamdnt ce le-au placut lor si pe care i-au soimanit (damblagit).” ,,Canta §i joaca
noaptea dupd lautari si cimpoieri facufi tot de ele.””® ,,Jau pe sus pe cine stie sd cante dintr-
un instrument ca sa le cante lor. Se indrdgostesc de cine cdntd bine din gura sau din fluier,
il duc sa le cante, apoi ii iau mintea.”” (s.n.)

Un alt criteriu de selectie a muzicantului ales sd le acompanieze dansul este
performarea (la nimereald) a cantecului lor: ,lelele ar avea un cantec a carui melodie e
necunoscutd. Cand se gaseste vreun om care sa le nimereasca cantecul, ielele — oriunde ar fi
— aleargd de joaca dupd cum le cantd, iau pe cantdret pe sus, cu ele, il duc la locuinta lor,
tindndu-1 foarte bine si nepunindu-1 decat si le cante.”® , Daci se giseste un om care si le
nimereasca cantecul lor, atunci — oriunde ar fi, ielele aleargd de joaca dupa cum le canta,
iau pe cantaret pe sus, 1l duc la locuinta lor, tindndu-1 foarte bine si punandu-1 numai sa le
cante.”” lau si duc prin vdzduh pe cine cantd cantecul lor sau care si-1 poatd cénta; il
chinuiesc; il tin (foarte bine) si le cante, ca sa joace.”®"

Trebuie sd precizam ca acesta este, de altfel, si modalitatea clasicd de diagnoza
operatd de calugari: acestia cantd mai multe melodii, panad ce nimeresc cantecul pe care
pacientul a fost ,,luat din calus” (i.e. ,,Juat de Rusale”), adica acel cantec cu care ielele l-au
soimanit pe pacient. Fiecdrui grad al nympholepsiei 1i corespunde o anume categorie de
melodii caluseresti, care e aleasa conform diagnosticului clinic pus de vataful trupei pe baza
simptomelor manifestate la bolnav. in mod similar are loc si terapia tarantica din Italia
meridionala®'. Calusarii sunt performerii etnografici ai repertoriului ielesc, in vreme ce
cantdretii soimanifi din naratiunile orale sunt performerii melodici fictionali. O a doua
diferentd constda in faptul cd acestia din urma sunt ei ingisi victimele bolnave (de
nympholepsie) ale electiunii ielelor, in vreme ce célusarii isi controleazd maladia prin

7 Adian Fochi, Datini si eresuri populare de la sfarsitul secolului al XIX-lea: rdspunsurile la chestionarele
lui Nicolae Densugianu, Editura Minerva, Bucuresti, 1976, p. 140.

% Hagdeu, vol. I, p. 123; IV, ap. Ion Muslea, Ovidiu Birlea, Tipologia folclorului din raspunsurile la
chestionarele lui B. P. Hasdeu, Editura Minerva, Bucuresti, 1970, p. 76.

% Hasdeu, vol. X1V, Ibid., p. 455.

70 Hagdeu, vol. 11, Ibid., p. 34; cf. zicitoarea ,,cantd, parca ar fi luat de iele”.

7! Hagdeu, vol. I1, Ibid., p. 283; IV, Ibid., p. 76, V, Ibid., p. 409; V1, Ibid., p. 231; IX, Ibid., p. 129.

72 A. Fochi, op. cit., p. 140.

73 Hasdeu, vol. IX, Ibid., pp. 63, 65; XV1, Ibid., p. 54; XVIIL, p. 152.

74 Hagdeu, vol. XVI, Ibid., p. 54.

75 Hagdeu, vol. X1, Ibid., p. 391.

76 A. Fochi, op. cit., p. 140.

"71. Muslea, O. Barlea, op. cit., p. 214.

8 Ibid., p. 211.

" Ibid., p. 212.

80 Ibid., p. 214.

81 Pentru o abordare comparati a cilusarilor si a tarantismului vezi G. Pizza, The Virgin and the Spider, in
,Incontri di etnologia europea”, Edizioni Scientifiche Italiane, Napoli, 1998, pp. 49-81. 1d., Sciamanismo,
stregoneria, possessione. Una prospettiva comparatista a partire dal caso romeno, in ,La ricerca
antropologica in Romania. Prospettive storiche ed etnografiche”, Edizioni Scientifiche Italiane, Napoli,
2003, pp. 93-127.
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terapeutici magico-rituale, intocmai cum samanii siberieni 1isi stapanesc simptomele
maladiei arctice. Confreria magico-religioasd a calusarilor®® e atestatd pand la mijlocul
secolului al XX-lea in Transilvania si Banat, iar in Oltenia pana azi®’.

Citam, in acest context, povestea (basm fantastic) pastorului rapit de iele si tinut
captiv timp de sapte ani, din pricina calitatilor sale muzicale: ,,... El a umblat cu acele zane
sapte ani, cantdnd cu fluierul care parea ca produce niste sunete de o mie de ori mai
frumoase ca mai nainte. Ca ele erau 12 la numir, tot una si una de tinere si frumoase. in
mijlocul unei paduri nemarginite, aveau niste palaturi de straluceau ca soarele. Acel pastor,
dupa sapte ani a fost adus si lisat pre acoperisul casei parintilor sai. Insa, fara aripi si c-o
mare carte, de unde a invatat fel de fel de descantece. Cu acele descantece a facut o avere
bunicicd, avand leac la orice descantec.”%*

Pe de alta parte, o seric de documente narative vorbesc despre pedepsirea
cantaretului care canta cantecul ielelor fara incuviintarea acestora, chiar dacé il nimereste
numai din intdmplare: un flacdu din comuna Marasti e luat de iele / dansele din acest motiv:
»-.. I-ar fi dus la méanastirea Tarnita si I-au varat intr-o fantana, tindndu-1 cu chicioarele in
apa, zicandu-i: De-acu Tnainte sd nu mai canti canticul nostru! ficandu-se nevazute. lar
tanarul, desteptdndu-se si uimindu-se in ce loc se afla si unde era, a pornit catre casa sa, la
comuna Marasti. Pe drum, intdlnindu-1 niste cunoscuti, l-au intrebat: De unde vii asa galbin
si cu parul alb? Dansul i-au spus toatad siretenia (...). Si acel om mi s-a spus ca si astdzi
existd, in zisa comuna, cu parul alb ca zapada. $i se mai spune ca acele iele sau Dansele au
un cantic. Si cine stie acel cantic, 1l ia Ielele sau Dansele, dupa cum se zice ca l-au luat pe
flicaul de mai sus.”®

In scenariile mitico-eroice, eroul pleacd in ,,imparitia cealaltd” si aduce de acolo
dansuri ceremoniale pe care le ,,predd” apoi celorlalti membri ai tribului®®. Motivul
choreutic apare si in unele variante fictionale®’, in care eroul (Fit-Frumos) e recunoscut
(anagnorisis) dupa dans, cdci numai el poate tine piept jocului unei zéne. De reguld, in
scenariile initiatice fictionalizate, eroii se intorc din spatiul ultramundan inzestrati cu puteri
magice, fard a fi mentionat in mod special dansul®®. Propp isi nuanteazi teza disparitiei
dansului din basm, postuldnd originea cultuald arhaicid a unui motiv basmic, si anume
»casuta din padure”, In care eroul gdseste instrumente muzicale fermecate (fluiere, viori,
»guzla-care-canta-singura”). Odatd intrat in posesia instrumentului nazdravan, eroul
basmului (Fat-Frumos) sau al snoavei (Picald) dobandeste ,,puterea asupra dansurilor™®’, iar
cantecul induce o stare extaticd de dans generalizat: ,,Dupd aceea s-a apucat Nikita sa
priveasca prin casutd, a vazut langa fereastra un fluieras, 1-a luat, 1-a dus la buze si s-a pus

82 Mihai Pop, Folclor romédnesc, vol. 11 (Texte si interpretari), Editura ,,Grai si suflet — Cultura Nationald”,
Bucuresti, 1998, pp. 219-221 (ielele), 267-279 (Calusul. Lectura unui text). Gail Kligman, Cdalasul.
Transformari simbolice in ritualul romdnesc, tr. ro., Editura Univers, Bucuresti, 2000. Emil Petrutiu, Forme
traditionale de organizare a tineretului: calusarii (Din materialele Arhivei de Folclor Cluj-Napoca),
Anuarul Muzeului Etnografic al Transilvaniei pe anul 1976, Cluj-Napoca, 1976, pp. 263-274.

8 H. B. Oprisan, Calusul. Studiu, EPL, Bucuresti, 1969, pp. 19-141 (Originea si istoricul calusarilor).

8 B. P. Hasdeu, Omul de flori. Basme i legende populare romdnesti, Editura Saeculum 1.O. - Editura
Vestala, Bucuresti, 1997, p. 259 (Pastorul luat de iele).

8 B. P. Hasdeu, op. cit., p. 258 (Flacaul luat de iele albeste).

8 F. Boas, ap. V. L. Propp, Raddcinile istorice, p. 118.

87 Francu, Ileana Costdnteana.

88 Dansul a disparut din basm: a rdmas numai padurea, dascilul si priceperea magica. ” (V. L. Propp,
Radacinile istorice, p. 119)

8 V. L. Propp, Raddcinile istorice ale basmului fantastic, tr. ro., Editura Univers, Bucuresti, 1973, p. 119.
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pe cantat. Si ce sd vezi? Minune, nu alta: fratele orb dantuieste, masa, bancile, cratitele,
toate dantuiesc.”® In plus, cantecul performat la instrumentul fermecat provoacd epifania
daemonului locului (iclele, Baba-laga, Statu-palma-barba-cot): ,,Omul cel vesel pleaca apoi
cu vioara lui, se ageaza langa un pin (Impreuna cu fratii lui isi facuse casa in padure). Baba-
Iaga se apropie de el. ‘Ce faci tu, mai omule vesel?” — ‘Cant si eu din scripca.” Arunca
Baba-laga cobilifa cu giletile si se pune pe jucat.”! In alt basm, eroul incepe sa cante la
fluierul gasit in ,,casuta din padure”, ,,sub grindd” (loc tare in ordine magica), starnind
epifania lui Statu-palmi-barba-cot®?. In basmele romanesti, eroul-pastor canta din fluier,
provoacd aparitia ielelor si le ,,leagd” Intr-un joc neostoit® sau, in altd variantd, Fat-Frumos
adoarme intreaga imparatie a Zanei Zorilor cantand din fluierasul daruit de Sfanta Vineri®.
in variantele fictional-ironice (snoava), Pacald primeste in dar de la Dumnezeu un fluier
fermecat al carui sunet are darul de a induce o stare de dans tuturor fiintelor din jur, umane
(popa), animale (oile) sau vegetale (,arborii si toate tufisurile padurei”®). In traditiile
mitice clasice (grecesti), acelasi tip de putere le era atribuita cantaretilor exemplari (Orfeu,
Linos s.a.), la al céror cantec cosmosul Intreg se punea in miscare si Incepea sa joace, iar
monstrii erau ,,legati” si deveneau inofensivi. Daimonul Pan provoca jocul satyrilor si al
nimfelor cu ajutorul syrinx-ului sau’®. in ciclul mitic theban, eroului Amphion ii era
atribuitd puterea ridicdrii zidurilor orasului prin cantecul 13utei®’, dupd cum, in situatia
inversd, o cetate se credea ca poate fi dardmatd cu ajutorul muzicii sacre (sunetul
trAmbitelor preotilor lui Israel’®).

O alta situatie fictionala este surprinderea de catre erou, care innopteaza Intr-o casa
parasitd, a unei petreceri ,,dricesti”, cu muzicd si joc. In basmele rusesti, personajul
respectiv ¢ un soldat lasat la vatra, care adasta pentru noapte intr-o casd necunoscutd, in
care joacd dracii®.

Procedeul magic obisnuit de obtinere a darului cantatului la fluier'®

ﬂ . 1 . 1 i - . . ] ] . ] = Ansio101
ungEIea uicrulul cu ap S € capla Icsle Sl ascunderea lut fa o Iaspan 1€

;L Au cu ele
lautari, tobosari, cimpoieri, un caraus, un stegar si un cimpoier. Stegarul merge inaintea lor,
iar cimpoierul dupa ele. Au pe cei mai iscusiti muzicanti luati de prin lume, pe lautarul sau
fluieratorul ce 1si a ingropat lduta sau fluierul.”'?? Ielele, ele canta din vioara, din fluier, tot

% Afanasiev, Fiabe russe 116 b

o Jivaia starina (269), XXI, 1912, fasc. II-1V, ap. V. L. Propp, op. cit., p. 119.

%2 D. K. Zelenin, Basme velikoruse din gubernia Perm (4), Petrograd, 1914 (ap. V. L. Propp, op. cit., p. 119).
93 P. Ispirescu, Mogdrzea si fiul sdu.

94 1. Slavici, Zdna Zorilor.

9 ap. L. Sdineanu, Basmele romdne, p. 606. in basmele sasesti, aceeasi putere o are cornul lui Oberon sau
cimpoiul menestrelului din Hameln (Arthur si Albert Schott, Basme valahe. Cu o introducere despre
poporul valah §i o anexd destinata explicarii basmelor, Traducere, prefata si note de Viorica Niscov,
Polirom, Iasi, 2003 [1845], p. 361).

% Motivul cantecului orfic e tematizat de Vergilius in Bucolica VI, in contextul opozitiei dintre doud tipuri
de cantec — carmen vulgaris $i carmen initiatic, inzestrat cu ecou. Cand Silenus isi incepe cantecul, intreaga
naturd intrd in vibratie si ritmicitate choreutica (Marie Desport, L'incantation virgilienne, Bordeaux, 1952).
97 Pierre Grimal, Dictionar de mitologie greacd si romand, Editura Saeculum 1. O., Bucuresti, 2001, p. 52.
8 Despre cucerirea cetdtii lerihon vezi Iosua 6.

% D. K. Zelenin, Basme velikoruse din gubernia Viatka (40), Petrograd, 1914: ,Iar apoi dracii au inceput si
joace tot felul de comedii. Le-au isprovit mai incolo. ‘Hai, ostene, de joaca si tu: noi le-am terminat pe-ale
noastre.”” (ap. V. I. Propp, op. cit., pp. 119-120).

100 Hagdeu, vol. IX, op.cit., pp. 145, 195.

101 Hagdeu, vol. IX, op.cit., p. 107.

1021, Muslea, O. Birlea, op. cit., p. 211.



Lecta itinera 93

felu de cantece. Si iatd cate unu, care a dresat, sint unii care se dreseaza sa cante din fluier.
Cumpara un fluier nou, mulge noud capre rosii si de la noud biserici ceard rosie. Umple
fluieru cela de lapte si-1 infunda cu ceara rosie la borte, c-are noud borte, are fluieru. Si-1
duce, sa duce cu el, cu mainile la spate, sd duce-ntr-un raspinten, raspinten la o crucisatura
de drum, noaptea si-1 ingroapd, face groapa cu mainile-napoi, il ingroapa acolo pe fluier si
la trei zile se duce si-1 dezgroapa si bea laptele cela din fluier si p-orma pleacd cantand si
ielele dupa dansul. Canta si el nu si uiti-napoi, ci daci si uitd, il uimeste. 11 striga: Mai
cutare, stai mi, cd-s niste fete acelea, is niste fete. Is multe fete, nu stiu io.”!%3

Ritualul nu e Insa lipsit de riscuri, presupunand si elemente de forturd samanica
(pierderea unui madular, pocirea, amortirea). Intr-o memorata IV, eroul nu respecta regulile
magice §i e paralizat: ,,A fost odata un cioban §i a vroit s invete sa cante din fluier si nu
putea. Asa, unul dintre ciobanii cei batrani il invata cum trebuie si invete sa cante. i spune:
- ‘Ta un fluier si-1 umple cu lapte dulce, astupa-i insa toate gaurile. Dupa aceea sa-1 ingropi
la raspantie. Si dupa trei zile sa te duci si sa-l iei. Si, in acelasi timp, sa Incepi a canta cu el.
Dar, 1napoi sa nu te uiti, ca nu-i bine! Ielile, auzindu-te cantand, are sd inceapa sa joace si
sa strige dupd tine ca si te uiti. Indata ce te-i uita, ai sd te smintesti.” Astfel a ficut ciobanu,
dar, cand a cantat, el n-a putut si rabde sd nu se uite. Si, astfel, i s-a luat ambele picere.”'*

Intr-o memorata magica, e mentionata explicit posibilitatea ,,pierderii” unui deget:
,Cine vrea sa aiba fluierul (sau alt instrument muzical) fermecat de iele, 1i astupa gaurile cu
cear curat, il unge si-1 umple cu lapte dulce. il ingroapa noaptea la o raspantie, omul fiind
in pielea goald si cu mainile indarat. Lasa fluierul acolo una sau trei nopti. La miezul noptii
vin ielele si-1 intreabd ce vrea? El le cere darul cantecului. Ele i cer in schimb un membru.
Omul sa le promita numai degetul mic de la mana. Cdand vor sa-gi ia fagaduiala, trebuie sa
le insele cu vorba pdnad la cantatul cocosilor, cand dispar. Asa scapa nevatamat. Apoi tot
gol si cu mainile indarat dezgroapa fluierul fermecat de iele, fiindca ele l-au luat din
pamant, au cantat cu el si l-au pus la loc. De acum, omul are ,,darul ielelor”, ,,canta, parca e
luat din iele”.'% (s.n.) Tema pocirii (prin luarea unui deget) apare si in contextul mai larg al
deplasarilor ultramundane ale ielelor, cu ,,caruta de foc”: ,,umbla cu caruta; daca li se strica
ceva la caruta, iau de la oamenii pe care 1i gasesc culcati; cdruta o au de pe pamant si caii la
fel.”1% fntr-o memoratd II din Maramures, victimele Frumuselilor sunt femeile care
lucreaza vinerea sau in Vinerea Milostivelor: naratoarea ramane fara ,,panzatura de pe cap”
in urma trecerii ,,vantului rau”!%’, altor femei vantul le ia panza ,,facutd in ziua de Patruzeci
de Sfinti”, iar unei vecine 1i amorteste degetul: ,, — Uita-te aici! Vezi ce am patit de cand o
vinit Frumuselile? Vantu’acesta, vezi mi-i dejitu? Si l-a scos §i i-a picat mai tot degetul.
Apoi ca din vantul acela i-a picat sau nu, ea a ramas cu gandul ca a trecut vantul acela rau
peste ea.”'® (s.n.) O altd informatie de teren din aceeasi zond asimileazd Frumuselile
,vanturilor rele”, datatoare de boli ale membrelor: ,,Pe cine prind, 1i iau puterea din mdini si
din picioare (paralizie — n.n.), ii imbolnivesc de boli grele.”'” Femeile care incilcau

13 Mihai Alexandru Canciovici, Povestitul in Vrancea, Editura Neuron, Focsani, 1995, pp. 236 (Povestire
mitologica despre iele).

104 B, P. Hasdeu, op. cit., p. 260 (Ciobanul smintit de iele).

1051, Muslea, O. Barlea, op. cit., pp. 211-212.

106 A Fochi, op. cit., p. 141.

107" Si odatd am vizut un nor, de tot pimantul l-a intunecat. Era gros si mare, tare si negru. Si de-odati, a
venit un vant mare, asa ca o fagie umbla. Si ziceau oamenii, demult, ca sunt Frumuselile.” (P. Biltiu, M.
Biltiu, op. cit., text 300: Frumuselile si femeia la care i-a picat degetul, pp. 261-262)

198 Ibid., p. 262.

199 1bid., text 299 (Cum trebuie si te porti cu Frumuselile), p. 261.
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interdictiile privitoare la tors erau pedepsite prin straimbarea mainilor §i a picioarelor: ,,Ea
vine mintenas la femei, le strdmba la manuri, la picioare, daca torceau cand nu trebuia ...
ori, daci cosei seara, cAnd nu trebuia, iardsi venea, de nu trebuia si cosi in ziua aceea.”'!°

Tematizarea magicd a degetelor (si a mainii), In contextul tehnicilor de capturare
(legare) a daimonilor feminini, apare atat In memorate (Fata Padurii e ,,legatd” de feciori
prin stratagema prinderii degetelor intr-o crapaturd facutd in lemn''!), cit si in povestile
fantastice (prinderea degetelor ielesti prin prinderea lor ,,in inima unui cires de 7 ani”''2). in
memoratele magice si 1n cele fictionale, luarea degetelor (sau a picioarelor) este o boala de
naturd neurologica, fiind denumitd si paralizie (nympholepticd), In vreme ce in textele
»fictionalizate” se vorbeste despre pierderea efectiva de madulare, care sunt luate la modul
propriu de iele.

Pocirea prin sustragerea unui madular (degetul, in cazul nostru) se inscrie in clasa
morfologica a torturilor de tip samanic, atestate atat in versiuni mai putin fictionale, cat si in
basme. O informatie de secol XIX largeste aria demonstratiei noastre inspre complexul
mitico-religios al osului din culturile ,,samanice”!3 (fluierul fermecat e confectionat dintr-
un os anume): ,,Din osul piciorului de cocor se face un fluier din care poti canta orice, fara
sd fi invatat vreodatd.”!'* Motivul fluierului ,,de 0s” e atestat i in lirica pastorald (varianta
Alecsandri a ,Mioritei”) si in cea funebra (bocete). In povestile rusesti, corespondentul
fluierului-cu-deget-uman (omologia simbolicd dintre fluier, deget, falange) este ,,guzla-
care-canta-singurda”, confectionatd din strune facute din vene de om: ,I-a dus mesterul in
atelier; indatd au rastignit un om pe o masindrie, iar el s-a apucat sa-i traga venele afard.”!!3
Varianta consemnata aici e destul de recentd, fiind influentatd vizibil de motivul
sparagmos-ului sabatic (vrdjitoarele care extrag organe umane, spre a le utiliza in scopuri
magice). In versiunile roménesti, actiunea extragerii vinelor este atribuitd iclelor sau
zmeoaicei''® (pandantul mitico-fictional al vrdjitoarelor, anterior din punct de vedere
cronologic acestora), socotite responsabile de ,,pocirea” omului.

Alte documente folclorice atestd procesul resemnificarii motivului instrumentului
muzical fermecat potrivit coordonate hermeneutice specifice unei culturi populare
increstinate (diabolizarea). Citam aici un exemplu care provine din cercetarile noastre de
teren (Chioar): vioara fermecata (care ,,canta singurd) a cetarasului tigan Elec, despre care
se spune ci-l avea avea pe dracul in vioard'', intrucat fusese ales de draci ca cetiras
(memorate I si II): ,,0 cantat la draci, si nu le-o placut un dans care 1-o cantat el, c-o zas ca
nu-i dupa cum le place la ei [lor]. Si l-o luat la bataie dracii ca o vinit In sénje acasa. El
mni-o povestit. Pe acealaltd z1 o mars iard la o nuntd nu stiu unde, §i o zas cad tit cu

0P, Biltiu, M. Biliu, op. cit., text 214 (Feciorul dus de FP la alt hotar), p. 204.

1P, Bilgiu, M. Biltiu, op. cit., textele 276-277, pp. 246-248.

12 P Ispirescu, Mogdrzea si fiul sau. O. Birlea, Tei legdnat, in ,,Antologie de prozi populara epica”, EPL,
vol. I, Bucuresti, 1966, pp. 252-253.

113 Carlo Ginzburg, Istorie nocturnd. O interpretare a sabatului, Polirom, 1996, pp. 233-299 (Oase si piei).
114 Hagdeu, vol. XVII, Ibid., p. 93 (rdspuns din Hafeg).

15°A. M. Smirnov, Culegerea de basme velikoruse a Arhivelor Societdtii de geografie din Rusia (43),
Petrograd, 1917 (ap. V. L. Propp, Radacinile istorice, p. 119); cf. Afanasiev, Guzla-care-canta-singura.

116 Petre Ispirescu, Jugulea, fiul unchiasului si al matusei.

17" Cum fluiera pasirea, asa ficea din vioard”, ,,i-o cintat ceatdra in cui, la nuntd”, iar cand a murit ,,i-o
cantat viora, o pus-o cu el in sicriu §i canta sangurd” si i-au ,,i-o batut urechile in coparseu (...) cu cuie, sa
nu mai poata iesi afara”. Acest ultim motiv da o tentd faustica pactului muzical dintre cetaras si diavol,
integrandu-1 in clasa morfologica a strigoilor (credinta comuna ca cei care au de-a face cu dracul in timpul
vietii se ,,strigoiesc” dupa moarte. (Informatie teren, Chelinta, Maramures, 30. 04. 2003. B. Neagota).
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scandura i-o dat in cap dracii si 1-o dus pa vale, si 1-o tarat, pana si hainele de pe el si le-o
pierdut. O vinit in ptelea gola acasd.” ,,Da’ I-o batut de vo cateva ori, nu o datd. Le-o cantat,
si nu le-o cantat cum le-o placut la draci. Apoi dracii 1-o culcat pa Valea Re, acolo cata
Teut. Si nu le-o placut cum o cantat i ceatdra o cantat singura. O pus-o jos si sangura o
cantat ceatdra. O zas ca el s-o mirat de ceatdra lui. Cand o zas dracu, nu mai canta, s-o oprit.
S-o uitat la ceatara si atunci si-o adus aminte ca-i dracu. S-o dat sama ca-i dracu si o apucat
de si-o facut cruce, altfel, scopu lor [era] ca si-1 potd sa-1 /imiteze, sa-1 omore. Si el si-o
adus aminte dupa ce-o vazut ca ceatira nu mai canta o stiut ca-i dracu si s-o oprit. O zas ca
i-o spus dracii sd nu mai spuie la nime ca cu cine o avut treaba. Dupa ce o mars pa ceia zi,
le-o spus acasd la oameni. ‘- Dacd tu ni-i spune la cineva noi te vom omori.” Cand o
incercat a treia ora, o vinit fard haine. Atata bataie le-o dat, in el, fereasca D-zeu. Si femeia
si copii tat o plans. Si io eram copil atunci.”!'8

Caracterul initiatic si extatic (cu posibile ramificatii istorico-religioase samanice)
al invatarii / furtului magic al cantecelor daimonice poate fi decelat insd numai printr-o
lecturd comparata istorico-religioasda, dat fiind caracterul fragmentar, de puzzle, al
informatiilor folclorice tarzii (din ultimele doua sute de ani) de care dispunem.

§ 5. Epilog

Demonstratia noastra se opreste in acest punct, al juxtapunerii celor doua tipuri de
documente etnografice, deopotriva de orale, desi excerptate din epoci si regiuni diferite.
Scopul observatiilor, cel putin 1n acest stadiu al cercetdrii noastre, era de a semnala
izomorfismele dintre cele doud complexe mitico-fictionale si de a conduce analiza pana in
pragul unei analize de tip morfologic, cu articulatii comparatiste, in care problematica
naturii daimonice a cantecului si poeziei sa fie explicitatd deopotrivd in sincronia
etnograficd/antropologicé si in diacronia istorico-religioasa, integrate metodologic intr-un
model explicativ de facturd morfodinamicd'"’. Creativitatea artisticd umand e asimilata, in
paradigma arhaica/traditionald/cutumiarad/primitivd unei experiente a sacrului, inspiratia
fiind explicitata in termeni de posesiune, dublata uneori de extaz/calatorii extatice.

Transmiterea cunoasterii poetice si a puterii de plasmuire (capacitatea mitificanta
si fictionalizantd) se face adesea in urma asumadrii, de catre partile contractuale, umana si
daimonica, a unui pact. De multe ori, scenariul presupune marcarea omului semnatar al
contractului daimonic cu un stigmat corporal (pocirea lui, in terminologie etnografica
romaneasca), pe baza caruia are loc tranzactia cu partea non-umand. Aceastd marca a
contractului umano-daimonic constd, de obicei, in pierderea/dezactivarea prin paralizie a
unui organ uman sau a functiei acestuia: ochii — orbirea (in traditia epicii arhaice grecesti);
limba — mutenia / un membru — ologirea / o afectiune de tip neurologic (in cultura
folklorica roméneascd). In situatiile mai grave, omul isi poate pierde mintile si devine /ud
(nebun, in terminologie dialectald romaneascd). Nebunia lui, desi somatizatd, va fi
consideratd atunci drept expresia unei boli culturale'®®, a unei nebunii cu substrat mai

18 Ibid.

19 Joan Petru Culianu, Arborele gnozei. Mitologia gnostica de la crestinismul timpuriu la nihilismul
modern, tr. ro., Editura Nemira, Bucuresti, 1998, pp. 21-47.

120 In medicine and medical anthropology, a culture-bound syndrome, culture-specific syndrome, or folk
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degraba cultural decat fiziologic, asimilate unei experiente violente a puterii sacrului
(kratophania)'?'.

Nu intotdeauna partea umana primeste un dar compensatoriu, precum darul
poeziei, al cantecului, al profetiei sau al necromantiei. Cel mai adesea, omul raméane cu
paguba propriei infirmitati, fara a primi ceva in schimb. Atunci el e doar victima si suporta
consecintele experientei daimonului pentru tot restul vietii. Intrucat, in astfel de situatii,
terapiile magico-religioase raman, cel mai adesea, fara efect. Omul se procopseste cu
stigmatul anatomic/fiziologic al experientei sacrului, al intalnirii cu daimonul, al incursiunii
in mundus imaginalis (in termenii lui Henri Corbin). Acesta este, credem, pragul dincoace
de care daimonophania e valorizatd ca o boald redutabila, fara leac si dincolo de care ea
poate deveni sursd de inspiratie si creativitate poeticd/muzicald/choreutica. E aici o
diferenta de grad, nu de naturd, 1intre boala (culturald) si inspiratia
poeticd/profetici/necromanticd. Aceastd vocatie poate fi profesionalizatd si atunci
mousolepticul poate deveni un tehnician al inspiratiei poetice, in cazul nostru. in termenii
lui Claude Lévi-Strauss, asimilarea inspiratiei daimonice si conversia naturalitdtii
daimonice in fapt cultural uman este, in ultima instanta, expresia tranzitiei de la natura la
cultura.

in al doilea rand, plecand de la aceeasi relatie ambivalentd cu lumea daimonilor,
textul nostru incearca sa prefateze o fenomenologie a inspiratiei daimonice, polarizata intre
inspiratia stihiala de tip sirenic, imposibil de metabolizat de catre destinatarul uman, care
induce o stare de posesie si de nebunie cu simptome suicidale si inspiratia creatoare, care
poate fi convertiti de citre om in plismuire poetica si muzicala. intre aceste doud extreme
avem o varietate de grade de conversie a pneumei daimonice in poezie, o adevarata
pneumatica a daimonilor. in cultura populard romana, cantecul rudimentar al Fetei Padurii
poate fi anevoie captat de catre om si convertit in dar poetico-muzical si in harisma fonica.
Repertoriile ielesti, redutabile prin impactul lor kratophanic asupra omului, pot fi si mai
anevoie asimilate. In cursul cercetarilor etnologice de teren am identificat o adevirati
cazuisticd apotropaicad pentru prevenirea demonophaniilor sau pentru combaterea efectelor
acestora. In arealul etnografic romanesc din ultimele doud secole, cazurile de captatio a
cantecelor daimonilor si tehnicile magice de capturare/inregistrare a lor de cétre mintea
umand sunt sensibil mai putine decét cele Grecia arhaica. Credem cd aici e o situatie
similard cu cea a necromantiei extatice: pentru ca etnologii nu au formulat aceasta
intrebare, interlocutorii lor din teren nu au raspuns'?2, fmi amintesc aici, in acest context, o
marturisire a unui barbat din satul Goruia (Caras-Severin), care, Intrebat fiind de mine
asupra putintei umane de a invita cantecele Sfintelor (Muzele banatene), imi spunea ca poti

illness is a combination of psychiatric (brain) and somatic (body) symptoms that are considered to be a
recognizable disease only within a specific society or culture.” (https://en.wikipedia.org/wiki/Culture-
bound_syndrome) ,,There are some diseases that have very limited distributions around the world due to the
fact that they are caused by unique combinations of environmental circumstances and cultural practices.
These are generally referred to a culture specific diseases or culture bound syndromes. Some cause
relatively minor health problems while others are very serious and can even be fatal.” Culture Specific
Diseases (https://www.palomar.edu/anthro/medical/med_4.htm)

121 Pentru cultura greacd, a se vedea, inter alia, analizele clasice ale lui E. R. Dodds (The Greeks and the
irrational, University of California Press, 1951, pp. 64-101: The Blessings of Madness) si Yulia Ustinova
(Divine Mania. Alteration of Consciousness in Ancient Greece, Routledge, 2017)

122 Bogdan Neagota, ,,Avatarurile documentului etnologic, de la generare la intelegere: ciderea-in-sfinte si
vrajitoarele extatice in traditia manuscrisa”, in Ileana Benga (coord.), Nasterea documenului de folk-lore.
Raspdntii metodologice. Orma, vol. 24 (2015). Cluj-Napoca, Risoprint, pp. 73-97.
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retine cantecul pana ce treci al treilea hotar, plecand din locul unde 1-ai auzit. Dupa aceea,
memoria muzicald se sterge, indiferent de aptitudinile innascute ale ascultatorului uman si
de cunostintele lui tehnice In materie de muzicd. E o situatie intrucatva similara cu cea a
extaticului, Tnainte de profesionalizare: sunt cazuri in care functioneaza memoria transei si
cazuri in care subiectul uman, trezit din transd, nu isi aminteste nimic'?.

Darul muzical si poetic poate fi smuls si prin tehnici magice (precum cele utilizate
in cazul Fetei Padurii), dar, cel mai adesea, ele pot fi asimilate doar ca urmare a
incuviintarii daimonice, a acordului omului cu Muzele, ca urmare a unui pact in care partea
umana cedeaza ceva important. Aedul / poetul grec arhaic e un tehnician al inspiratiei, care
s-a profesionalizat in relatia cu Muzele si a reusit performanta de a trage maximum de folos
pentru el. Nu e un tehnician al extazului, precum profetii / necromantele, dar e vecin si
inrudit cu acestia: poezia, muzica si profetia manifestd afinitati elective evidente. Darul
cantecului si al poeziei e nepretuit, dupa cum nepretuiti e lumina ochilor. In lumea
homerica, pretul inspiratiei e urias, dand astfel masura locului pe care poezia il ocupa in
societate.

123 Gilbert Rouget, La musique et la transe. Esquisse d'une théorie générale des relations de la musique et
de la possession, Préface de Michel Leiris, Paris, Gallimard, 1980.



98 Orma, vol. 29 (2018)

BIBLIOGRAPHIA

FONTES

Cicero, De finibus bonorum et malorum, traducere Gheorghe Ceausescu, Editura stiintifica
si enciclopedica, Bucuresti, 1983.

Homer, lliada, traducere Sanda Diamandescu si Radu Hincu, Editura Minerva, Bucuresti,
1981, vol. 1.

Homer, Odiseea, traducere Eugen Lovinescu, text revazut si note de Traian Costa, EPL,
Bucuresti, 1963.

Pseudo-Orphée, Argonautiques, 1264-1290, ed. et tr. fr. G. Dottin, Les Belles Lettres, Paris,
1930.

Strabon, Géographie,. 1, 2, 10, ed. et tr. fr. Germaine Aujac, CUF, Paris, 1969.
http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/Homere _iliade02/lecture/5.htm
http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/Homere Odyssee01/lecture/1.htm
http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/homere odyss08/lecture/2.htm

http://hodoi.fltr.ucl.ac.be/concordances/homere odyss12/lecture/4.htm

STUDIA

Anti Aarne, Stith Thompson, The types of Folktale. A Classification and Bibliography, FFC
184, Helsinki, 1964.

Silvio Accame, Scritti minori, vol. II, Roma, Ed. di Storia e Letteratura, 1990.

Octavio Alvarez, The celestial Brides. The Visions of the Eastern Paradise infiltrate the
Mediterranean Afterlife. A Study in Mpythology and Archeology, Herbert Reichner,
Stockbridge, Massachusetts & Graz, Graphie-Gesselschaft, 1978.

Jacqueline Assaél, ,,La muse, 1’aéde et le héros”, in Noesis, no 1/1997, pp. 114-115.

Pamfil Biltiu, Maria Biltiu, Izvorul fermecat. Basme, povesti, legende, povestiri si mito-
credinte din judeful Maramures. Editura Gutinul, Baia-Mare, 1999.



Lecta itinera 99

O. Birlea, Tei leganat, in ,,Antologie de proza populara epica”, EPL, vol. I, Bucuresti, 1966,
pp. 252-253.

Ovidiu Birlea, Mica enciclopedie a povestilor romdnesti, Editura Stiintificd si
Enciclopedica, Bucuresti, 1976.

M. Bloch, Les caracteres originaux de [’histoire rurale francaise, Paris, Armand Colin
1949.

Nicolae Branda, Mituri ale antropocentrismului romdnesc. I. Miorita, Editura Cartea
Romaneasca, Bucuresti, 1991.

Ernst Buschor, Die Musen des Jenseits, Verlag F. Bruckmann, Miinchen, 1944,
Maria Teresa Camilloni, Le Muse, Editori Riuniti, Roma, 1998.
Mihai Alexandru Canciovici, Povestitul in Vrancea, Editura Neuron, Focsani, 1995.

Todd M. Compton, Victim of the Muses — Poet as Scapegoat, Warrior, and Hero in Greco-
Roman and Indo-European Myth and History, Center for Hellenic Studies, 2014.

Ioan Petru Culianu, Arborele gnozei. Mitologia gnostica de la crestinismul timpuriu la
nihilismul modern, tr. ro., Editura Nemira, Bucuresti, 1998.

Marie Delcourt, Oedipe ou la légende du conquerant, Droz, Liége — Genéve, 1944,

Marie Desport, L'Incantation virgilienne. Essai sur les mythes du poéte enchanteur et leur
influence dans l'oeuvre de Virgile, Bordeaux, Delmas, 1952.

Eric Robertson Dodds, The Greeks and the irrational, University of California Press, 1951.

Mircea Eliade, ,,Folklorul ca instrument de cunoastere”, Insula lui Euthanasius, Bucuresti,
Humanitas, 1993 [1937, 1943], pp. 25-42.

Mircea Eliade, ,,History of Religions and "Popular" Cultures”, History of Religions, Vol.
20, No. 1/2, Twentieth Anniversary Issue (Aug. - Nov., 1980), pp. 1-26.

Mircea Eliade, Samanismul si tehnicile arhaice ale extazului, tr. Bucuresti, Humanitas,
1997.

Adian Fochi, Datini si eresuri populare de la sfarsitul secolului al XIX-lea: raspunsurile la
chestionarele lui Nicolae Densugianu, Editura Minerva, Bucuresti, 1976.

Gabriel Germain, Génese de [’Odyssée. Le Fantastique et le Sacré, Paris, PUF, Paris, 1954.



100 Orma, vol. 29 (2018)

Carlo Ginzburg, Istorie nocturnd. O interpretare a sabatului, Polirom, 1996.

Pierre Grimal, Dictionar de mitologie greaca si romand, Editura Saeculum I. O., Bucuresti,
2001.

Hildegung Gropengiesser, ,Sanger und Sirenen. Versuch einer Deutund”, in
Archdologischer Anzeiger, no 4 (1977), pp. 582-610.

B. P. Hasdeu, Omul de flori. Basme §i legende populare romdnesti, Editura Saeculum 1.0O. -
Editura Vestala, Bucuresti, 1997.

Maria lonita, Cartea valvelor (Legende din Apuseni), Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1982.

Petre Ispirescu, Legende sau Basmele romdnilor, Editura Fundatiei Culturale Romane,
Bucuresti, 1997 [1872, 1882].

Ton Itu, Poemele sacre. Miorita si Mesterul Manole, Editura Orientul Latin, Bragov, 1994.
Henri Jeanmaire, Couroi et Courétes. Essai sur l'éducation spartiate et sur les rites
d'adolescence dans l'antiquité hellénique, Bibliothéque universitaire, Lille, 1939, pp. 147-

223 (Rites d’éphébie et classes d’age dans 1’ Afrique contemporaine).

Gail Kligman, Calasul. Transformari simbolice in ritualul romdnesc, tr. ro., Editura
Univers, Bucuresti, 2000.

Valeria Gigante Lanzara, /] segreto delle sirene, Bibliopolis, Napoli, 1986.

Jacqueline Leclercq-Marx, La Siréne dans la pensée et dans ['art de [’Antiquité et du
Moyen Age. Du mythe paien au symbole chrétien, Académiec Royale de Belgique,
Bruxelles, 1997.

Samuel Leturcq, De ['usage de la méthode régressive en Histoire médiévale, 2012
(http://www.menestrel.fr/spip. php?rubrique1565)

Albert Bates Lord, The Singer of Tales, Cambridge (MA), Harvard University Press, 1960.

Alessandra Lukinovich, ,,.Le cercle des douze étapes du voyage d'Ulysse aux confins du
monde”, in Gaia. Revue interdisciplinaire sur la Gréce archaique, no 3, 1998, pp. 9-26.

Michaél Martin, ,,Le matin des Hommes-Dieux. Etude sur le chamanisme grec . Elements
chamaniques dans la mythologie grecque, Folia Electronica Classica, Louvain-la-Neuve,
no 8, 2004 (http://bes.fltr.ucl.ac.be/FE/08/mytho.html).



Lecta itinera 101

Ion Muslea, Ovidiu Birlea, Tipologia folclorului din raspunsurile la chestionarele lui B. P.
Hasdeu, Editura Minerva, Bucuresti, 1970.

Bogdan Neagota, ,,Fictionalizare si mitificare in proza orald”, in Ileana Benga (coord.),
Magia rustica. Imagerie §i practici magice in culturile populare (Orma, vol. 4, 2005), pp.
95-111.

Bogdan Neagota, ,,Avatarurile documentului etnologic, de la generare la intelegere:
caderea-in-sfinte si vrdjitoarele extatice in traditia manuscrisd”, in Ileana Benga (coord.),
Nasterea documenului de folk-lore. Raspdntii metodologice. Orma, vol. 24 (2015). Cluj-

Napoca, Risoprint, pp. 73-97.
Al. Odobescu, Primele incercari tiparite, in 1851-1855, Bucuresti.
H. B. Oprisan, Calusul. Studiu, EPL, Bucuresti, 1969.

Milman Parry, The Making of Homeric Verse, edited by Adam Parry, Oxford at the
Clarendon Press, 1971.

Emil Petrutiu, Forme traditionale de organizare a tineretului: cdlusarii (Din materialele
Arhivei de Folclor Cluj-Napoca), Anuarul Muzeului Etnografic al Transilvaniei pe anul
1976, Cluj-Napoca, 1976.

Giovanni Pizza, The Virgin and the Spider: Revisiting Spirit Posssession in Southern
Europe, in Papa Cristina — Pizza Giovanni — Zerilli Filippo Massimo (curatori), ,,Incontri di
etnologia europea. / European ethnology meetings”, Edizioni Scientifiche Italiane (collana
SMAC), Napoli, 1998, pp. 49-81.

Giovanni Pizza, Sciamanismo, stregoneria, possessione. Una prospettiva comparativa a
partire dal caso romeno, in C. Papa, G. Pizza, F. M. Zerilli (curr.), ,La ricerca
antropologica in Romania. Prospettive storiche ed etnografiche”, Napoli 2003, pp. 93-127.

Cicerone Poghirc, ,,Homére et la ballade populaire roumaine”, Actes du Ill-e Congres
international du Sud-Est europeen. Résumés des communications, Bucarest, T. 11, 1974.

J. R. T. Pollard, ,,Muses and Sirens”, in The Classical Review, Il (1952), Oxford, Clarendon
Press, pp. 60-63.

Mihai Pop, Folclor romdnesc, vol. 11 (Texte si interpretari), Editura ,,Grai si suflet —
Cultura Nationalda”, Bucuresti, 1998.

V. L. Propp, Radacinile istorice ale basmului fantastic, tr. ro., Editura Univers, Bucuresti,
1973.



102 Orma, vol. 29 (2018)

Gilbert Rouget, La musique et la transe. Esquisse d'une théorie générale des relations de la
musique et de la possession, Préface de Michel Leiris, Paris, Gallimard, 1980.

Giuseppe A. Samona, GIli itinerari sacri dell’aedo. Ricerca storico-religiosa sui cantori
omerici, Bulzoni Editore, Roma, 1984.

Arthur si Albert Schott, Basme valahe. Cu o introducere despre poporul valah si o anexa
destinata explicarii basmelor, Traducere, prefata si note de Viorica Niscov, Polirom, Iasi,
2003 [1845].

A. M. Smirnov, Culegerea de basme velikoruse a Arhivelor Societdtii de geografie din
Rusia (43), Petrograd, 1917.

Lazar Saineanu, Basmele romadne in comparatiune cu legendele antice clasice si in legatura
cu basmele popoarelor invecinate §i ale tuturor popoarelor romanice. Bucuresti, Editura
Minerva 1978 [1895].

Yulia Ustinova, Divine Mania. Alteration of Consciousness in Ancient Greece, Routledge,
2017.

Joseph Veremans, FElements symboliques dans la Ill-e Bucolique de Virgile. Essai
d'interpretation, Latomus, vol. 104, Bruxelles, 1969.

Michel Vovelle, ,Religia populara”, Introducere in istoria mentalitatilor colective.
Antologie (ed. Toader Nicoard), Cluj, Presa Universitara Clujeana, pp. 253-258.

G. Weicker, Der Seelenvogel in der antiken Literatur und Kunst, Leipzig, 1902.



DISCONTINUITATI SI PAUZE DRAMATICE il_\l MENANDRU, DYSKOLOS.
NOTE DE LECTURA

Cristian Baumgarten

Discontinuities and Dramatic Pauses in Menander’s Dyskolos. Reader’s Note (Abstract)
Menander’s mask does not hide features, nor generalizes characters, but unveils always new
imaginary individualities, also new forms of solitude. What does Knemon say about himself? How
does he evaluate his own actions? He’s common, but not ordinary, he seeks the solitude as a way of
life. Socially atopic, he sees and describes himself as dyskolos, sign of the fragility of the
communitary life, of an emotional crisis. Despite his appearance, his defensive solitude is the result of
the community’s conditionings, due to the profound contradiction between its permissiveness and its
explicit requirements. Monologue, and its indispensable segment, the silence, is a narrative-dramatic
strategy that questions the idea of conscience, as well as it allows the outline of characters’
individuality. Therefore, the pauses, the silences, the empty-stages have such a great dramatic
efficacity.

Keywords: Menander, Dyskolos, empty-stage, silences, monologue, dialogue.

Succesiunea scenelor goale nu concorda cu diviziunea conventionala a piesei in
cinci acte!, cici corespunde unei tehnici dramatice care suspendd nu numai secventialitatea
scenelor, ci si raporturile naratiunii dramatice si pe cele semiotice, instaurate intre spectator
si scend. Intre aceste sceme goale si monologurile care le integreazi sau le preceda
(Dyskolos 442-455; 873-874) exista un raport structural, desi ele apartin unei economii
scenice de tip negativ. Ele exploateaza raportul semiotic, in care receptarea spectatorului
este supusd unui proces de temporizare si modulare.? Un alt aspect se referd la
complementaritatea acestor scene goale, negative din punct de vedere dramatic.

in ciuda stilului liber si a varietatii tehnicilor dramatice, cauza primi a
rasturndrilor de situatie si a reactiilor personajelor este criza afectiva la nivel inter- si intra-
personal. Fragilitatea existentei in comun este punctatd cu rigoare, secvential si
circumstantial. Nici personajele, nici protagonistul nu sunt cazuri tipologice sau
caricaturizari, chiar numai functionale, dupd cum coerenta lor nu traduce simplu o
realitate.> Acestea sunt purtdtoarele unor singurdtiti, a unor solitudini mai mult sau mai

! Tout le monde est d’accord sur leur (actele piesei, n.n.) nécessité dramatique, soit que dans le cadre de
I’unité de temps, ils servent a détendre le temps strict de la durée de la piece, soit que, en corrélation avec ce
fait, ils permettent a certaines personnages d’accomplir des déplacements qui sans eux auraient paru
invraisemblables.” (A. Blanchard, Essai sur la composition des comédies de Ménandre, Les Belles lettres,
Paris, 1983, 40)

2 Cf. John G. Griffith, The Distribution of Parts in Menander’s Dyskolos, in: The Classical Quarterly, vol.
10, nr.1, 1960, 113.

3 Cf. G. Hoffmann, L espace thédtral et social du Dyscolos du Ménandre, in : Métis. Anthropologie des
mondes grecs anciens, 1986, 1-2, 289.
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putin mascate. Ca urmare a varierii regulii celor trei actori®, identitatea unui personaj se
construieste continuu, fiind sustinutd nu numai de schimbul alternant de masti, ci si de
asumarea mai multor roluri de cétre un singur actor.’

Prezenta corului, aldturi de cea a interpretului la aulos, nu are un rol decorativ, cu
atdt mai putin unul metateatral. Rolul siu narativ nu este anulat®, ci diminuat substantial,
caci «vocea» acestuia nu mai este un catalizator al timpilor suspendati, al tacerilor sau al
solitudinii personajelor, nici in raportul sdu cu publicul, pe de o parte, nici in cel cu actorii,
pe de alta.” Daca existd un reziduu metateatral in discursul corului, acesta nu contravine
realismului menandrean: schimbarile de rol, de masca au o inteligibilitate suficienta in sine.

Monologul, cu segmentul sdu indispensabil, ticerea, este strategia narativ-
dramatica care problematizeazad ideea de constiinta, asa cum permite totodatd conturarea
individualitatii personajului. Scena sacrificiului din grota lui Pan este un pretext de
conjuncturd, caci leaga doua solipsisme, cel al lui Sostratos, respectiv cel al sclavului Geta.®
Trecerea de la o categorie sociala la alta este solid elaboratd tipologic: Pan, bunaoara,
prezentd imanentda, sustine dinamica teleologicd a naratiunii comice prin restabilirea
legaturilor interumane frante, problematice sau imposibile. Grota lui Pan vazutd ca o
caricaturizare a relatiilor sociale ar fi semnul unei lecturi reductive.’ Ea este un fopos al
retragerii, al ticerilor secventiale, al pauzelor, asteptarilor, dacd nu al schimbarii de masca.
Un dincolo de scend, culisele monologului.

Stilul menandrean este considerat unitar in similitudinile pe care le tradeaza
piesele sale, prin utilizarea unui lexic restrans, care surprinde prin adaptarea la caracterele
zugravite. Tendinta este de uniformizare, desicolocvialitatea limbajului nu defineste
intotdeauna personajul. In ciuda automatismelor recurente, ,,realismul” lui Menandru este
unul incidental. Miza ramane re-constructia prin selectare si modificare a reperelor
universului uman din perspectiva valentelor limbii conventionale, fara licentiozitate sau
ambiguititi indecente, cici nu intentioneazi parodierea tragicului.'® Emotiile, vadite in si
prin limbaj, nu pot fi considerate generice sau comune. Limba dramatica e construita de

4 Greu de armonizat cu prezenta scenelor goale, motiv pentru care legea ca atare rimane indiscutabild; nu
orice scend goald implicd intreruperea unui act sau suplimentarea numarului de actori. (vezi A. H.
Sommerstein, Act Division in Old Comedy, in: Bulletin of the Institute of Classical Studies, 31, 1984, 139 si
nota 3) Lunga serie de Intreruperi dupa prolog este un aspect relevant, evidentiat si de John G. Griffith, art.
cit., 113-114 pe baza aceluiasi argument al regulii celor trei actori.

> A. M. Belardinelli, Menandro: scene vuote e legge dei tre attori, in: Dioniso. Rivista di studi sul teatro
antico, vol. LX, fasc. II, 1990, 48-50, mai cu seama nota 8, avanseaza ipoteza variatiei numarului de versuri
de la un minim de cinci pana la noua, din ratiuni de sincronizare a punerii in scend, insuficiente insa pentru
un interval de timp alocat unui actor pentru schimbarea magtii. Autoarea nu are in vedere succedarea unei
scene goale in Dyskolos imediat dupa prologul lui Pan, art. cit., 50, nota 13 sau influenta ei asupra regulii
celor trei actori, cf. ibid. 55-57. La fel considera Griffith seria empty-stage (versurile 392, 486, 521, 665 si
873) in directd legdturd cu distributia rolurilor. Pauzele nu sunt ocazionate insa numai de schimbarile de
masca. (Ibid., 114)

6 C. W. Marshall, Chorus, Metatheatre and Menander, Dyskolos 427-41, in: Scholia. Studies in Classical
Antiquity, vol. 11, 2002, 16.

7 Acelasi C. W. Marshall, ed. cit., 9-12, subliniazi nonsustenabilitatea acestui tip de raport bivalent, un
actor profesionist putind integra o varietate de conventii scenice.

8 Ménandre, tome 12, Le Dyscolos, Jean-Marie Jacques (ed. si trad.), Les Belles Lettres, Paris, 1978, 43-44,
versurile 557-569.

° Cf. G. Hoffmann, art. cit., 278.

10 1bid., 128-129.
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Menandru nu numai din dialoguri sau monologuri, ci si din ticeri si actiuni, intr-o
echilibristica!! datd de aparenta dezordine a desfasurarii intrigii, care descurajeaza totodata
orice anticipare.'? Dintr-o perspectivd mai ampli, rolul sau trisiturile unui personaj par a se
construi numai din cuvinte si din absenta acestora, uneori doar din propriile cuvinte, ca si
cum in afara lor si-ar pierde consistenta.'?

Raportul dintre elementele scenei tragice si cea de tip comic este ponderat:
inovarile in raport cu conventia spatiului euripidian sunt vizibile §i 1n configurarea
caracterelor."* Menandru concepe spatiul dramatic nu prin adaptarea acestuia la spatiul real,
ci prin transformarea intrinseca a limitelor acestuia.!> Opririle, pauzele, tacerile au o mare
eficacitate dramaticd. Economia acestor suspenddri sau ticeri se repercuteaza asupra
succesiunii spatiilor scenice. Nu spatiul privat este locul solitudinii, ci cel public, strada,
care sta sub semnul tranzitoriului si al verosimilului. Usa sau poarta nu mai sunt motive ale
limitei sau ale segregarii, ci ale tensiunii, ale trecerii, migcarea scenica are loc induntrul si
in afara acestora.' Miza lor tematicd este izolarea, autosuficienta, negarea sau
recunoasterea valorii legaturilor sociale.!” Scena nu are nevoie de simboliziri fantastice'®,
spatiul ei este configurat stilistic realist, ceea ce permite pauza, ticerea sau suspendarea de
rol. Poarta sau usa sunt semnul unei suspendari, fara sa obtureze sau sa limiteze ireversibil.

Técerile anticipatorii sau suspendarile planului narativ, in ciuda polifoniei
secventelor de dialog sau monolog imbinate cu intrarile — iesirile din spatiul scenic, tin atat
de exploatarea spatiului scenic, cat si de sincronizare.!® Acest pattern al intrarilor — iegirilor
este o parte a desfasurdrii dramatice?, protagonistul fiind cel care le articuleaza, salvandu-
le de repetitiv, pe de o parte, prin schimbarile de fempo, pe de alta, prin varierea metrului:
de la tetrametrul iambic la cel trohaic.?!

" Dupa cum relevi si optiunile sintactice ale lui Menandru: ,,The use or absence of connective particles in
continuous discourse; the construction of sentences in prologues and in other narrative passages; hyperbaton
— so usual in verse that it may pass unnoticed in Menander”, art. cit. 125, sustinute si de efectele metrico-
ritmice obtinute prin utilizarea trimetrilor si a tetrametrilor iambici. (F. H. Sandbach, Menander’s
Manipulation of Language for Dramatic Purposes, in: Ménandre. Entretiens sur 1’Antiquité Classique,
Tome XVI, Fondation Hardt, Vandeeuvres — Genéve, 1969, 113-114) Tot cu privire la dubla valentd a
metricii: ,,The meter often appears in scenes of high emotion and farce, it also appears in speeches of
serious reflection, as in Cnemon, Dysk., 711 ff.” (Adele C. Scafuro, Menander, in: The Oxford Handbook of
Greek and Roman Comedy, ed. M. Fontaine and Adele C. Scafuro, Oxford University Press, 2014, 224)

12 Vezi si P. G. McC. Brown, The Construction of Menander’s Dyskolos, Acts -1V, in: Zeitschrift fiir
Papyrologie und Epigraphik, Bd. 94, 1992, 17-19.

13 Cf. S. Ireland, Prologues Structure and Sentences in Menander, in: Hermes, 109, Bd. H 2, 1981, 179.

14 The development of asides, the three-door skene, the vastly elaborated system of entrance motifs” —
Lowe nu le concepe neapdrat ca pe elemente ale unei viziuni cu totul noi asupra spatiului .” (N. J. Lowe,
Tragic Space and Comic Timing in Menander’s Dyskolos, in: Bulletin of the Institute of Classical Studies,
nr. 34, 1987, 128)

15 D. Del Corno, Spazio e messa in scena nelle commedie di Menandro, in: Dioniso. Rivista di studi sul
teatro antico, vol. LIX, fasc. II, 1989, 205.

16 A Traill, Knocking on Knemon’s Door: Stagecraft and Symbolism in the Dyskolos, in: Transactions of
the American Philological Association, vol. 131, 2001, 94.

17 Tbid., 105.

18 Cf. D. Del Corno, art. cit., 208.

19 Art. cit., 134.

20 Art. cit., 108-110.

21 Vezi in contextul legat de problematica empty-stage: ,,There would be no unity of voice and character
identification would be achieved by mask, costume, and idiosyncrasies of gesture, voicing and possibly
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In reprezentarea poetic-dramatica a spatiului, descrierile’ creeazi si uzeazi de
imagini, au un grad inalt de vizualitate. Ca mimesis, nu pot fi considerate artificiozitati, caci
oglindesc o experienti a realului.® Kairos si Tyche in coincidenta lor temporali si spatiald
ar esua**, Tyche dejoaci orice logicd. Coincidenta spatio-temporald nu este un mijloc de
procurare a intrigii, ci finalitate in sine, desi tocmai jocul coincidentelor sustine impresia de
artificiozitate. Aici intervine, credem, eficacitatea timpilor suspendati.

in ciuda unei aparente ridicole, solitudinea defensivi a protagonistului este
rezultatul conditiondrilor comunitatii, datorat contradictiei profunde dintre permisivitatea
organismului social si cerintele ei explicite. Legile insesi sunt cele care 1i permit lui
Cnemon izolarea®, restul fiind o chestionare si dejucare a prejudecdtilor si a
automatismelor.

Masca lui Menandru nu ascunde trasaturi, nu generalizeaza caractere, ci dezvaluie
noi si noi individualitdti imaginare, forme mereu noi de solitudine. Transformarea
personajelor implica si oscilatie subtild intre filantropie si misantropie.?® Protagonistii nu
intrd 1n tipologia unui caracter monolitic, cunoscand multiple faze evolutive.”” Ce spune
Cnemon despre sine? Cum 1si evalueaza propriile actiuni? Este comun, dar nu banal, isi
doreste solitudinea ca mod de viatd. Situat intr-o atopie sociald,?® se vede si se descrie pe
sine ca dyskolos, trasdturda non-urbana, ca sdlbatic pana la mizantropie. Lipsa de
sociabilitate se poate datora unui exces de sensibilitate.?’ Evocarea protagonistului, care
oferd iluzia prezentei sale, este o altd conventie dramatica.

in ciuda dificultatii de a ne compune o imagine unitard cu privire la forma si
mesajul piesei, Menandru a creat prin verosimilitate iluzia realitatii.’! Universul sau ideatic
cheama in atentie influenta peripatetica, ca baza comuna pentru cele doua tipuri de
orientare intelectuald si literard din atmosfera Atenei acelui secol.’?

diction assigned to a particular character”. (Adele C. Scafuro, Menander, in: The Oxford Handbook of
Greek and Roman Comedy, ed. M. Fontaine and Adele C. Scafuro, Oxford University Press, 2014, 222-
223)

22N. J. Lowe, art. cit., 126: ,,new visual vocabulary”; ,,visual articulation of dramatic meaning”.

23 Art. cit., 203.

24 E. Dugdale, Coincidence in Menander’s Dyskolos, in: Illinois Classical Studies, vol. 40, nr. 2, 2015, 322
si 324.

25 K. Haegemans, Character Drawing in Menander’s Dyskolos: Misanthropy and Philanthropy, in:
Mnemosyne, vol. 54, fasc. 6, 200, 683.

26 K. Haegemans, art. cit., 677.

27 Characters are related to each other, communicate all in their own way and create a potential for other
developments.”(Ibid., 696)

28 G. Hoffmann, art. cit., 284 si 288.

2 Vezi observatia si comentariul lui K. J. Reckford cu privire la semnificatiile si valentele termenului
dvokorog in Retorica lui Aristotel, pasajele 1389b-1390a in contrast cu semnificatia mai putin
generalizatoare a lui Menandru, din The “Dyskolos” of Menander, in: Studies in Philology, vol. 58, nr.1,
1961, pagina 10, respectiv 20, nota 41.

30N. Zagagi, The Dramatic Function of ‘Speaking Back into House’ in Menander’s Dyskolos, in: Zeitschrift
fiir Papyrologie und Epigraphik, Bd. 148, 2004, 103.

31 G. Hoffmann, art. cit., 272 trimitind la supozitia lui K. Lever, The Art of Greek Comedy, London, 1956,
197.

32 F. Wehrli, Menander und die Philosophie, in: Ménandre. Entretiens sur I’Antiquité Classique, Tome
XVI, Fondation Hardt, Vandceuvres — Genéve, 1969, 149-151.
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CONCEPTUL DE MEMORIE LA SFANTUL AUGUSTIN
IN DE TRINITATE X1

Teodor Alin Luca

The Concept of Memory in Saint Augustine’s De Trinitate XI (Abstract)

The aim of this paper, as the title indicates, is to examine the idea of memory as understood and
presented by Saint Augustine in the eleventh book of the De Trinitate treaty. The paper examines the
triad res, visio, intentio animi (seen object, sight, attentiveness of the mind) and its role in the
formation of memory, but also the relationship between memory (memoria), internal sight (interna
visio), and will (voluntas).

Keywords: Saint Augustine, De Trinitate, memory.

Mi-am propus in aceastd lucrare sa evidentiez felul in care Sfantul Augustin
intelege ideea de memorie, in special in tratatul De trinitate, cartea a XI-a. Dupa cum se
stie, in linii mari, ideea/conceptul de memorie are o istorie a sa, incepand de la filosofia de
sorginte greacd, unde se remarcd, cu doud viziuni, totusi, diferite intre ele, Platon si
Aristotel, apoi neoplatonismul plotinian, dar si filosofia corespondentd de limba latina cu
principalul sdu reprezentant, Cicero, care preia si creeaza limbaj pe masura celui grecesc.
Tinand cont de faptul ca Sfantul Augustin are ca sursa principala varianta latind a filosofiei,
in special Cicero, as risca o comparatie: asa cum Cicero preia, dar si creeaza, tot asa,
Sfantul Augustin preia, dar aduce un aport substantial, mai ales privit in lumina invataturii
crestine. David Bloch noteaza ca ,,Augustin a fost o autoritate de prim rang in Apusul
crestin, In consecintd vederile sale asupra memoriei sunt importante, nu in ultimul rand
pentru cd, in anumite privinte, se afla in opozitie fatisa fatd de teoria lui Aristotel. Vederile
augustiniene asupra memoriei — continud Bloch — inspirate de neo-platonici au fost
transmise in Confesiuni si in De Trinitate, sunt unele complexe™. Aceastd complexitate a
vederilor sale voi incerca sa o schitez in paginile urmatoare.

Augustin, in scriitura sa, cel putin in De Trinitate, procedeaza progresiv in aceea
ca adesea isi schiteaza ideile In anumite carti urmand ca, pe masura ce inainteaza, si le
elaboreze pana la consecintele lor finale, astfel ,,mugurii” ideilor care rasar intr-o carte
anterioara devin ,,fructe coapte” in urmatoarea sau chiar mai incolo.

Bloch aminteste ca in De Trinitate, in cartea X, deci in cea premergatoare cartii in
care trateaza pe larg despre memorie, memoria este plasatd in minte, facand parte dintr-o
triada compusa din memorie, inteligenta (sau intelegere) si vointd (memoria, intelligentia,
voluntas)®. Augustin afirmd explicit faptul cd acestea nu sunt, in realitate, trei lucruri/
realitati diferite, ci una singura, plasate toate in facultatea rationala:

! David Bloch, Aristotle on Memory and Recollection, Brill, 2007, p. 168 (traducerea mea).
21d., op.cit., p. 169.
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Haec igitur tria, memoria, intelligentia, voluntas, quoniam non sunt tres vitae, sed
una vita, nec tres mentes, sed una mens, consequentur utique nec tres substantiae
sunt sed una substantia.>

in cartea a XI-a, Sfantul Augustin cautd urme ale Sfintei Treimi chiar si in ,,omul
exterior” (homo exterior). ,,Omul exterior” opus ,,omului interior” (homo interior) apare
intai la Sfantul Apostol Pavel (II Corinteni 4:16; Efeseni 3:16). De altfel, Augustin citeaza
din II Corinteni 4:16 la inceputul cartii a XI-a, subliniind diferenta dintre cele doua tipuri
umane care se regasesc simultan in acelasi individ uman.

In esentd, dacd homo interior este reinnoit pe zi ce trece, dimpotriva, homo
exterior ,,piere” pe zi ce trece. Cu toate acestea, intrucat omul exterior este totusi om, iar
prin aceasta o oarecare asemanare (similitudo) ar trebui sa existe cu cel interior, si Intrucat
in Cartea Genezei s-a spus despre creatie ca este buna (in integrum), trebuie gasitd un fel de
imagine a Treimii si In cel care piere.

Dar deoarece omul exterior este — se pare — intors fatalmente spre cele exterioare,
spre lumea obiectelor extrinseci lui, este foarte interesant de urmarit cum — prin aceasta —
Augustin ajunge la o teoric a memoriei (fard sd se opreasca la memorie) pornind tocmai de
la perceptia prin simturi a obiectelor extrinseci lor. Ei bine, se pare, perceptia senzoriald
initiala se constituie ca (un fel de) model, cel putin schematic: sunt implicati trei termeni
dintre care unul are o functie unitiva, mediana pentru ceilalti doi. Astfel avem de-a face cu
o succesiune de doua triade, cum vom vedea.

Sa Incepem asadar cu prima triadd remarcand din start faptul cd Augustin alege sa
ilustreze perceptia senzoriald prin ,,marturia ochilor” (simtul vazului/ vederii):

Itaque potisimum testimonio utamur oculorum. Is enim sensus corporis maxime

excellit, et est visioni mentis pro sui generis diversitate vicinior (De Trinitate XI, I,

1).

Acest simt este privilegiat deoarece: ,,...le intrece de departe pe celelalte...” si ,,....este mai
apropiat de vederea mintii”, acea visio animi despre care vom vorbi in cele ce urmeaza.

La inceputul capitolului II din De Trinitate XI, Augustin indica ceea ce intra in joc
pentru ca vederea sa produca:

Cum igitur aliquod corpus videmus, haec tria, quod facillimum est, consideranda
sunt et dinoscenda. Primo ipsa res quam videmus sive lapidem sive aliquam
flammam sive quid aliud quod videri oculis potest, quod utique iam esse poterat et
antequam videretur. Deinde visio quae non erat priusquam rem illam obiectam
sensui sentiremus. Tertio quod in ea re quae videtur quamdiu videtur sensum
detinet oculorum, id est animi intentio.
[,,Asadar, cdnd vedem vreun obiect, trebuie sa luam in considerare si sd
distingem, ceea ce este foarte simplu, pe acestea trei. Mai intdi, insusi lucrul pe
care-l vedem, fie o piatra, fie vreo flacard oarecare, fie orice altceva ce poate fi
vazut de ochi; in orice caz, ceea ce deja s-ar afla in existentd si mai inainte de a fi
vazut. Apoi, vederea (visio) care nu era mai inainte ca sa percepem cu simturile
acel lucru ca obiect al simfului <vederii> (lit.: asezat in fata simgului). In al
treilea rand, ceea ce in lucrul vazut, atdta vreme cdt este vazut, refine simful
ochilor, adica, atentia sufletului.”’] (traducerea mea)

Augustin subliniazd in continuare cd intre cele trei (obiect, vedere, atentia
sufletului) nu numai ca exista o distinctie evidenta, dar fiecare poseda o natura diferitd fata
de celelalte. Astfel a) obiectul perceput este in natura sa separabil, b) simful vazului, (in

3 De Trinitate, X, 18.
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acest caz) deja prezent in subiectul receptor chiar inainte de a vedea ceea ce este capabil sa
vada (i.e. orice 1i este propus vederii sale), apartine naturii subiectului care vede, naturii
subiectului viu, asadar. Insi vederea (visio) apare abia in momentul in care simtul este in-
format din exterior de la forma obiectului perceput. (Ipsaque visio quid aliud, quam sensus
ex ea re quae sentitur informatus apparet?) Desigur simtul in-format de obiect are alta
natura decat obiectul separabil, nu este, deci, in-format ca sa fie simt, ci vedere (visio). c) in
fine, intentio animi (atentia sufletului) care retine simtul inspre acel lucru pe care-l vedem si
le uneste pe amandoud (obiect si simt). Infentio animi are functia unitivd despre care
aminteam la inceput: aceasta intentio diferd nu numai de obiectul perceptibil, in sensul ca
unul este obiect, altul suflet, dar si de simt si de vederea Insasi, de vreme ce apartine numai
sufletului/mintii.*

Si totusi, ne putem intreba, daca cele trei sunt atat de diferite (prin naturd) ce
produce senzatia? Janet Coleman atrage atentia asupra faptului cé perceptia prin organul de
simt este efectuatd de suflet intr-o maniera proprie lui, pe care Augustin o descrie ca fiind
misterioasa (quodam miri modo contemperatur) (X1, 11, 3)°. Coleman continua: ,,But it is
the object perceived which engenders vision, the object ‘informs’ the subject’s senses but
cannot do this alone; it requires a perceiver. Sensation would be totally impossible if there
were not produced in the sense organ some similitude of the perceived sense object (aliqua
similitudine conspecti corporis) (X1, 11, 3)”°. [As zice, cd il percepe prin faptul ci ,,ia
aminte” la acest obiect, ,,il observd”. Spun aceasta pe baza cuvantului pe care-l foloseste
Augustin, anume conspectus care, compus cu con-, indicd intensitate sporita fata de specto].
Dupa Janet Coleman, Augustin confirmd modul aristotelic de perceptie senzoriald prin
analogia inelului-sigiliu si a cerii’, forma sigiliului rdmanand imprimatd pe ceard dupa
indepartarea lui. Tot astfel, forma din organul de simt este imaginea obiectului perceput.
Mintea priveste, vede aceastd forma (XI, II, 3). Memoria apare odata ce obiectul perceput
este Indepartat din raza vizuald a receptorului. Atunci raméne (manef) in memorie o
asemanare (similitudo) spre care vointa poate sd intoarca privirea sufletului pentru a lua
cunostinta despre ceea ce este exterior: ,,There is, then, a trinity in the awareness of the
exterior world by means of sense organs and sense images; this trinity is made up of the
memory, the interior vision and the will which unites the memory image with the interior
vision. This union (coactus) is what we call thought (cogitatio). Replacing the form of the
body [forma obiectului n.m.], exteriorly perceived by the sense organ, is the memory which
preserves the form; in place of the vision which was produced from outside when the sense
organ was informed by the sensible body is an interior vision which is similar.”®

Asadar, a gandi asupra obiectelor absente ale perceptiei presupune ca imaginea din
memorie, pastrata in memorie, sd in-formeze privirea sufletului (acies animi). Rolul vointei
(voluntas) este acela de-a participa in mod constient la experienta simtului astfel incéat odata
in-format ,,by the sense image it turns the soul’s gaze to the memory store.” Sufletul evoca
imaginea din memorie producandu-se in gandire o imagine similard cu cea din memorie.
Numai reflectia asupra acestui proces ne permite sa distingem aceste forme diferite, a

4 De Trinitate X1, 11, 2.

3 Janet Coleman, Ancient and Medieval Memories, Cambridge University Press, 2005, p. 101.

¢ Ibidem.

7 Analogia apare la Aristotel in De Anima, 11, 12, [pe care, desigur, Augustin n-o putea consulta direct],
trad. rom. Alexander Baumgarten, Humanitas, Bucuresti, 2005, p. 151.

8 Janet Coleman, op.cit., pp. 101-102 [Atque ita fit illa trinitas ex memoria, et interna visione, et quae
utrumque copulat voluntate. Quae tria cum in unum coguntur, ab ipso coactu cogitatio dicitur (111, 6)].

? Ibidem.
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obiectului care in-formeaza organul de simt si a asemanarii/similitudinii care produce
vederea (visio), de vreme ce unitatea acestor diferite imagini sau asemanari este atat de
stransa incat fara ajutorul reflectiei constiente s-ar putea crede ca ar fi o singura realitate.
Un proces similar se intampla in momentul cand ne imaginam ceva. Sufletul se gandeste la
forma unui obiect deja vazut. Elementele constitutive ale vederii sunt pe de o parte
imaginea obiectului retinut de memorie, iar pe de alta ceea ce provine din memorie si este
format in privirea sufletului care-si aminteste.!” Acestea doud, similar pana la confuzie,
reclama de asemenea reflectie constienta (nisi iudicante ratione).

in incheiere, amintesc ca existi pentru Sfintul Augustin si un al doilea tip de
trinitate despre care trateazi spre sfarsitul cartii a XI-a. In capitolul VII, 11, Sfantul
Augustin afirma:

lam vero in alia trinitate interiore quidem quam est ista in sensibilibus et in

sensibus sed tamen quae inde concepta est, cum iam non ex corpore Sensus

corporis sed ex memoria formatur acies animi cum in ipsa memoria species
inhaeserit corporis quod forinsecus sensimus, illam speciem quae in memoria est
quasi parentem dicimus eius quae fit in phantasia cogitantis.

Observam ca al doilea tip de trinitate, desi diferita de prima, isi are totusi acelasi
punct ultim de plecare (cele sensibile si simturile). Insd acum se trece parci la un etaj
superior: nu obiectul exterior in-formeaza organul de simt, ci memoria este cea care pare sa
joace rolul obiectului. Memoria in-formeaza acum nu simtul, ci ochiul interior/privirea
sufletului (pe acel acies animi).

Punctul de plecare este, asadar, memoria care ia nastere, cum am aratat, in prima
triada.
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Yulia Ustinova, Divine Mania: Alteration of Consciousness in Ancient Greece. London:
Routledge, 2018 [2017], 395 p. ISBN: 978-1-138-29811-8 (Hardback); 978-1-315-
09882-1 (eBook).

Grosso modo, cartea Yuliei Ustinova este conceputi si elaboratd dintr-o
perspectiva fenomenologica. Pe de o parte, incearca sa inteleagd mania in indoita sa natura:
la nivel individual (ca experientd subiectivd in sine, ndscutd din alterarea constiintei) si
colectiv (cum a fost perceputa in spatiul cultural al Greciei antice ca parte integrantd a
constructelor ei sociale). Pe de alta parte, In ciuda diversitatii in care se prezintd fenomenul,
autoarea explicd unitatea subiectului pornind de la postulatul ca ,obiectivitatea [este]
produsé de episoadele finite si tranzitorii ale constiintei fenomenale” (p. 17) si cd ar fi, in
fond, o manierd mai relevantd de a intelege problema decédt a ne intreba cum anume
constiinta fenomenala apare In urma unor procese obiective.

Nu numai ca atitudinea grecilor fatd de anumite culte si fata de starile alterate de
constiintd e diferita de a celorlalte societati mediteraneene, dar exista chiar o discontinuitate
intrinseca: de la perioada arhaica la cea clasica si apoi la epoca elenistica. Studiul Yuliei
Ustinova observa diacronic fenomenul divinatiei (i.e. mania) inlauntrul progresului gandirii
teologice, in rastimpul cuprins intre secolele VI si IV a. Chr. Cine incearca sa gandeasca si
sd traseze linii de confinut precise multiplelor fenomene care stau sub acelasi nume
usor fixate. Pentru a descrie acest fenomen religios anticii au recurs adesea la cupluri de
opozitii care au nlesnit mai tarziu conturarea a doua tipuri de cunoastere a vointei divine,
precum vom vedea la Platon si apoi, in termeni mai precisi, la Cicero, care distinge intre
divinatio artificiosa (unde interpretarea poate fi invatatd ca artd) si divinatio naturalis
(Inzestrare divind). Cercetatorii moderni preferd si termeni precum: divinatie directd,
intuitiva, inspirata pentru cea naturald si indirectd, inductiva sau deductivd pentru cea
artificiala. Aceastd gradatie se produce atunci cand, in incercarea de a patrunde gandul
divin, muritorul primeste cunoasterea fie prin contact direct, ca o revelatie supranaturala, fie
prin indicii rationale, proceduri logice pornind de la observatii si consideratii ale realitatii
imediate si stabilind relatii de necesitate ntre ele.

Cel dintai care avea sa defineasca conceptul general de mania este Platon. Lui i
suntem indatorati nu doar pentru extraordinara putere de a da coerentd sistematica unui
mozaic de fapte, asa cum o face in privinta clasificérii binefacerilor care ajung la noi pe
calea nebuniei (in Phaidros), dar si pentru ca reflectd, in mésura in care o face, realitatea
culturald careia 1i era contemporan. E suficient s amintim asertiunea lui Whitehead: ,,The
safest general characterization of the European philosophical tradition is that it consists of a
series of footnotes to Plato.”! Figura lui marcantd, nu doar pentru istoria filosofiei
occidentale, ci si pentru viziunea sa religioasd, ne preocupa in lucrarea de fatd mai mult
printr-o ,,atestare documentara”. Pe scurt, pentru problema noastra este oarecum indiferenta
chestiunea existentei istorice a lui Socrate sau problemele filosofice pe care le ridica textele
platonice, intereseaza doar in ce masura viziunea celui dintdi, asa cum transpare — in
virtutea faptului ca Socrate a fost si ,,un om al vremii sale” — ar avea radacini in valorile

! Alfred North Whitehead, Process and Reality, edited by David Ray Griffin and Donald W. Sherburne,
New York, The Free Press, 1979 [1929], p. 39.
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traditionale. Fapt de care nu ne putem 1indoi intrucdt, sugerecazd autoarea, existd
corespondente consistente cu descrierile si interpretarile maniei din alte surse antice.

Pasajul din Phaidros are si importante consecinte structurale, Yulia Ustinova
alcatuindu-si cartea dupa aceastd clasificare: 1. Mania profetica, 2. Mania telestica si
experientele-aproape-de-moarte, 3. Bakcheia, 4. Mania pe campul de lupta, 5. Nimfolepsia,
6. Mania poetica, 7. Mania erotici, 8. Mania filosofica.

in vreme ce mania acopera o sfera semantica destul de larga, limba greaca mai
dispune de alti termeni cu aplicare mai concreta, printre care enumeram: theoleptos sau
katochos (cel care se afla In posesiunea unui zeu), phoiboleptos (a fi in posesia lui Apollo)
sau nympholeptos (a fi In posesia nimfelor) si desemneaza adesea o putere invaziva venita
din exterior in raport cu o epipnoia sau enthousiasmos resimtitd mai degraba ca interioara,
desi termenii sunt adesea folositi nediferentiat.

Pe scurt, mania este dinamica, ambivalentd, la fel ca si atitudinea populara dar si
literara fatd de aceasta. Apare deopotriva ca pedeapsd si binecuvantare: profetii, poetii si
adevaratii indragostiti la Platon sunt en-theoi, dar in mitologie nebunia este adesea expresia
comuna a maniei zeilor abatuta asupra oamenilor din pricina unei transgresiuni si se
manifestd printr-un comportament deviant, de unde si expresia iesit din minti (ekphron).
Este vazutd si ca tulburare mentala sau boald a sufletului, dar si ca inspiratie divina: contrar
opiniei scolii medicale hipocratice a vremii conform céreia o boald a sufletului poate fi
determinatd de una somaticd, de pildd un dezechilibru al umorilor, Platon defineste
nosemata psyches ca pe o anoia (dementa) care poate fi de doua tipuri, mania (nebunie) si
amathia (ignorantd) — o investire a conceptului de sanatate cu puternice nuante morale care
nu a trecut neobservata.

Sunt de retinut urmatoarele trasaturi sau simptome care alcatuiesc comportamentul
stereotipic al celui cuprins de manie: capul tremurand, ochi rosii, gura spumeganda, vorbire
nearticulatd, nedeslusita sau, in alte cazuri, ticerea. Intrucat aceleasi simptome il
caracterizau atdt pe cel inspirat de zei, cat si pe cel cu tulburare mentald, concludem ca
prezenta ca si razbunarea divind se manifestd prin aceleasi mijloace.

Mania profetici. Pentru Socrate, profetia indusd de un zeu este expresia
chintesentiala a maniei, cel mai mare dar al zeilor fatd de muritori. De obicei, aceasta era
acordatd unor alesi pe care autoarea i clasifica in trei subcategorii: personalul unei institutii
oraculare, profetii independenti si vizitatorii oracolelor in care avea loc o comunicare
directd cu divinitatea.

Cel mai cunoscut exemplu din prima categorie este Pythia. Aleasa dintre femeile
caste — trebuie inteles ca nu caracterul virginal in sine conta, cat a nu (mai) fi implicata in
relatii maritale —, Pythia 1si petrecea viata izolatd, departe de orice contact strdin capabil sa
interfereze cu functia ei de mesager divin. Sesiunile oraculare se desfasurau in felul
urmator: initial, consultérile aveau loc o datd pe an, in ziua sarbatorii lui Apollo, dar pe
masura ce popularitatea lor crestea, In perioada clasica ajung sa aiba loc de noua ori pe an.
Operatiunea presupunea consumul de foi de laur si de apa din izvorul sacru Cassotis, dupa
care preoteasa intra In cea mai adanca si sacra parte a templului: adyfon, manteion sau
chresterion care se presupune a fi in fapt o constructie omeneascd deasupra unei fisuri
(chasma). Se aseza apoi pe trepiedul ce va raimane simbol al divinatiei delfice si, inspirata
apoi de Apollo in prezenta unor vapori cu proprietati supranaturale, raspundea Intrebarilor
consultantilor. Raspunsurile sale luau fie forma versurilor, fie a prozei si erau transcrise de
catre preotii barbati care asistau. Era cuprinsa de ékstasis, diferit ca fenomenologie de
enthousiasmos (experimentat de bacchantes / maenades) si de transele isterice. Pe faimoasa
cupd Vulci (sec. V a. Chr.), Pythia este reprezentatd calma si senind, tradand serenitate si
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concentrare, trasaturi specifice pentru experienta mistica apolloniana.

Explicatiile timpurii ale profetismului pythianic erau legate de aburii ce se ridicau
din fisurd (pneuma enthousiastikos). Pneuma divina este cel mai enigmatic element al
procesului oracular, desi sursele antice nu se referd la ea In mod explicit drept cauza a
inspiratiei. Excavatiile arheologice n-au descoperit urme substantiale ale vreunui adyfon,
dar cercetatorii au reusit si demonstreze prezenta unor emisii de gaze in templu. Oricum,
apar probleme 1n a pune de acord evidentele cu aspectele biologice, istorice si culturale.

in al doilea rand, sunt consultantii unor oracole bazate pe un contact nemediat cu
zeii. Cel mai bun exemplu este oracolul lui Trophonius din Lebadeia (Beotia), atestat inca
din secolul VI a. Chr. Atat in sursele epigrafice, cat si in cele literare, consultarea acestui tip
de oracol este prezentatd ca o descindere (katdbasis) in locuinta subpdmanteana a zeului.
Pausanias descrie procedurile ce se intindeau de-a lungul mai multor zile si constau nu
numai in sacrificii preliminarii, dar si in adoptarea unei anumite diete, rugaciuni, bai reci,
abstinentd sexuala si privarea de muzicd sau dans. Asadar, era nevoie si i se cultive
candidatului, extenuat prin tehnicile enumerate, o predispozitie catre experientele
supranaturale pe care le presupunea.

Nu in ultimul rand, sunt profetii independenti, care nu depindeau de o institutie
religioasa sau de un loc bine definit si nici nu pretindeau patronajul unui anumit zeu par
excellence. Trasatura comund pe care o impartaseau era caracterul excentric. Cunosteau
viitorul, trecutul ascuns, dar si prezentul: o cunoastere daruitd de zei in stare de posesie, de
enthousiasmos sau mania. Figura Sibyllei, personaj exemplar pentru aceastd categorie de
profeti, este atestati pentru prima oara intr-un fragment din Heraclit. in vreme ce scriitorii
de dinainte de Platon nu asociaza starea Pythiei in mod explicit cu mania, Heraclit descrie
gura Sibyllei ca fiind mainomenos. Profetia ei este atribuitd tot inspiratiei lui Apollo, dar
spre deosebire de preoteasa oracolului din Delfi, Sibylla profetea in mod spontan si
nesolicitat.

Al doilea capitol este dedicat maniei telestice $i experientei-aproape-de-
moarte/experientei din apropierea mortii (Telestic mania and near-death experiences:
NDE). Telete traduce riturile de trecere si initierile misterice. Si aici existd aceeasi
ambiguitate terminologica: sub aceeasi denumire rezida o inmanunchere de fenomene care
uneori se suprapun, iar alteori au caracteristici diferite unele fatd de celelalte. Avem de-a
face cu o realitate care rezistd clasificarii. Tocmai de aceea, Yulia Ustinova propune o
impartire in functie de natura experientei pe care o aveau exponentii riturilor, cat si
impactul asupra vietii lor. Prin urmare, distingem intre cultele de mistere de la Eleusis, cele
orfico-bachice care promiteau fericirea in viata asta dar si in cea viitoare (faimoase culte
din perioada clasicd) si alte teletai (riturile coribantice), care nu se preocupau de salvarea
sufletului de dupd moarte, ci doar cu reformarea vietii pe pamant a initiatilor. Riturile
coribantice admiteau participarea nediferentiatd a barbatilor si a femeilor, indiferent de
clasa sociald din care proveneau. Manifestarea comund este dansul extatic si frenezia
violentd. Prin urmare, mania coribantica era colectiva. Inter alia, presupuneau si tehnici de
vindecare a tulburarilor mentale. Natura comunitard a vindecarii investea pacientul cu o
consolidare sociald obtinuta prin procesul ritual realizat periodic.

Initierile sunt asociate unei imitatio mortis si detin o calitate noetica: destinul
initiatilor (mystai) este resimtit ca apothéosis si ca schimbare radicald a vietii si a
personalitatii (metanoia).

Cea dintai categorie este mult mai complexd si implicd doud etape: alterarea
constiintei, ca mijloc de a obtine revelatia si nu ca scop in sine, este doar un stadiu
preparatoriu pentru a obtine epopteia, iar cea de-a doua etapd, definitd de antici ca
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binecuvantare, reprezintd paroxismul initierilor mistice: eudaimonia.

Capitolul trei (Backheia) este dedicat ritualului dionysiac. Imaginea lui Dionysos
este greu de circumscris in cateva fraze din pricina bogatiei simbolurilor care 1i erau
atribuite, a feluritelor moduri in care isi realiza epifaniile si datoritd varietatii
transformarilor sale.

Mania, ca experientd extaticd mai mult sau mai putin violenta, se regaseste mereu
in centrul ritualului bachic. Dionysos avea atat puterea de a pedepsi, cat si de a elibera, de a
vindeca. Nebunia dionisiaca putea fi trimisa asupra unui individ, dar modul favorit de a
pedepsi muritorii era de a o trimite asupra unei comunitdti Intregi. Zeii aveau si alte
mijloace punitive, dar Dionysos se folosea de nebunie aproape in mod exclusiv.

Infatisarea sa era departe de idealul masculin al razboinicului, Dionysos apare in
diverse ipostaze efeminat, iar acest lucru deriva probabil, precum sugereaza autoarea, din
faptul ca femeile erau majoritare intre participantii la cult. Originea sa strdind venea sa
rezolve tensiunile dintre aristocrati si tarani, in privinta productiei si a consumului de vin.
Femeile care il urmau pe Dionysos (mainades) sunt atestate si in textele homerice, iar tema
nebuniei dionisiace era tratati in tragedii cu mult inainte de Euripide. In unele piese
arhaice, Dionysos este salutat de catre cor sub numele de sarpe, taur sau leu inlesnind
imaginea unei manii vecine unui abandon in inconstienta animala.

in timpul extazului bachic ordinea sociald era inversata in felurite chipuri. Cea
mai importantd privea conventiile legate de gen: travestirea favoriza chiar abandonul
propriei personalititi pentru a putea deveni entheos. In cele din urma, aceastd rasturnare
rituala nu facea decat sa afirme norma in viata de zi cu zi, accentudnd traditia unei societati
dominate de forta masculina.

Asadar, in starea de manie, diferentele de gen erau lipsite de importanta, dar in
acelagi timp facilitau abandonul, insotit de o stare de fericire ca urmare a renuntarii
temporare la propria identitate, eliberarea de indatoririle sociale, de amintiri sau de alte
probleme si suspendarea controlului luciditatii. Alterarea starii de constiinta era insotita de
un sentiment de atemporalitate, un moment etern de fericire. De aceea, Dionysos era
venerat §i cu atributul de Lysios (cel care elibereaza).

in capitolul patru (Mania pe cimpul de luptd), Yulia Ustinova asociazi ménos-ul
eroilor de pe campul de luptd, ca energie fizici si mentald, cu mania. intre aceste doua
notiuni ar exista o legaturd intrinsecd (observabild in Insdsi inrudirea lor etimologica:
radacina indo-europeand *-men desemneaza forta mentald activa). Menis, primul cuvant cu
care Incepe Iliada, mania lui Ahile, dar si a unor zei in alte cazuri, face parte probabil din
aceeasi familie de cuvinte. Fenomenul nebuniei de pe cdmpul de lupta era asociat cu lipsa
de orice teama, furia frenetica (furor), turbarea, care echivalau aproape cu valoarea absoluta
recunoscutd intr-o astfel de societate, caci era singura in stare sa 1i confere luptatorului
gloria. Aceasta nebunie frenetica era numitd in perioada clasica /yssa, care putea sfarsi in
violenta extrema a intregii unitdti. Opusul lui lyssa era teama resimtita ca fior, personificatad
de Phobos. Teama dusd pana la teroare, fara factori exteriori precisi, ci din oarecare
principii irationale era numitd paneia. Asadar, mania de pe campul de lupta putea lua fie
forma furiei eroice, fie a unei temeri lase, important era cét dura, caci putea afecta intreaga
comunitate. Tot aici aveau loc si viziunile comune care 1i insufleteau pe soldati si le dddeau
impresia unui ajutor nevazut care 1i insotea.

Capitolul cinci este dedicat nimfolepsiei. Cei posedati de nimfe sau de Pan erau
numiti ca atare: nimfoleptici sau panoleptici. Ambele stari erau de naturd sacra si produceau
o schimbare temporara a starii de constiinta, cea dintéi insotita de teama, iar cea de-a doua
de abilitati mantice si halucinatii inspirate, care aveau calitati noetice. Nimfele erau adesea
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asociate pesterilor in care traiau, dar si altor medii necultivate in general. Pestera in sine nu
doar simboliza locul initierii, dar era si locul propriu zis al practicarii riturilor de trecere.
Izolarea in astfel de spatii separate de civilizatie, insotite de liniste absoluta si intuneric,
lipsa stimulilor externi si, deci, deprivarea senzoriald reprezenta mediul cel mai potrivit
pentru producerea alterarii starilor de constiinta.

in capitolul sase, Yulia Ustinova se ocupi de a treia manie mentionata de Socrate
(mania poetici). In ceea ce priveste sursa inspiratiei poetice, nici anticii n-au cazut
intotdeauna de acord: Homer si alti autori arhaici considerau ca sunt inspirati direct de catre
divinitate, pe cand altii 1i priveau pe poeti doar ca pe niste indivizi Inzestrati din fire cu un
stralucit talent, considerand mania poetica drept nascocirea lui Platon. Cu toate astea, nu se
poate nega aluzia mai mult sau mai putin explicitd a altor scriitori anteriori secolului al V-
lea la natura divind a poeziei (Democrit). De asemenea, imaginea aecdului posedat de Muze
era deja familiara cu mult timp inainte de Democrit si Platon.

Mania poetica este guvernatd de Muze, figuri singulare in mitologia greaca, fara
echivalent in traditia orientald. Ea nu presupune o frenezie extatica, ci o stare de fericire si o
detasare implicitd de actualitatea celor din jur. Atat artistul, cat si spectatorii erau cuprinsi
de uitarea realitatii printr-o Incantare emotionald profunda si un acut simt al frumosului.

Capitolul sapte ¢ dedicat maniei erotice. inci din epoca arhaica, poetii au numit
iubirea pasionald manie, prin forta irezistibilda pe care o exercita; aceeasi conceptie o
regasim si la tragici. Prodicus, unul dintre géanditorii proeminenti ai secolului al V-lea,
caracterizeaza erosul ca ,,dubld manie” iar mania ca ,,dublu eros”. Eros reprezinta lipsa de
moderatie §i, de asemenea, este trecator, cdci nicio pasiune nu poate dura. in Phaidros,
Socrate considera cé eros este o dorinta irationald; mai tarziu, in acelasi dialog, il elogiaza
si isi retrage orice judecatd facutd impotriva lui. In tragedii, este adesea devastator: in
Antigona, Sofocle 1i reproseaza ca ia mintile oamenilor si-i conduce spre fapte nedrepte, iar
Euripide, in Hippolitus, il numeste, prin intermediul corului, un tiran capabil sd abata
asupra muritorilor o multime de necazuri. La Aristotel si la alti scriitori mania erotica este
ilustratd sub acelasi chip destructiv. Sappho pune eros-ul intr-o lumina mai nuantata: el este
»dulce-amarui”. Abia Platon este cel care articuleaza ideea ambiguitdtii acestui tip de
manie. Erosul, acest puternic daimon guverneaza tot ce are viatd, e o putere creatoare ce
zamisleste necontenit. Esenta lui Eros este, in fapt, de a face nemuritoare insdsi natura
muritoare, misiunea sa este de a transmite nemurirea acelei parti din natura noastra care nu
o poseda in sine; la nivelul constiintei, este resimtit tot ca enthousiasmos, ceea ce nu
inseamnd neaparat cd persoana in cauza ar pierde si contactul cu realitatea. Dar, cum a fost
deja stabilit in introducerea cartii, orice mica abatere de la starile normale, orice abandon,
suspendare a propriei identitati sau abstinentd sunt suficiente pentru a provoca acea stare
numita mania.

Cea din urma este mania filosofici. Ne-am obisnuit sa ne imaginam activitatea de
gandire ca retragere din lumea fenomenald a simtului comun, activitate de maxima
incordare, de manifestare discursiva, ordonatd. Tot asa sunt priviti si Inteleptii din
Antichitate (maitres des vérité) precum si produsele gandirii lor. Unele surse vorbesc si de
o laturd mistica, precum in cazul lui Parmenide sau Empedocle, care nu sunt considerati
filosofi stricto sensu. Asadar, este neclar in ce masura calea spre adevar era una de tip
mistic, a revelatiei, a dobandirii pe calea starilor de alterare a constiintei §i in ce masura era
dobanditd in mod lucid. in mai multe randuri, Platon, prin vocea lui Socrate, 1si aseamana
calea cautarii unei cunoasteri ultime cu mania. In Symposion, el declara ci toati viata s-a
straduit sd devind un filosof adevarat, care e si un adevarat bakchoi, adica pe langa
indeletnicirea cu intelepciunea si virtutile mentionate cu putin mai devreme, filosoful
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trebuie sa reugeasca sd-si manipuleze constiinta intr-o maniera corectd. Bakcheia la care se
face referire nu trebuie sd implice neaparat frenezia: abandonul in seama unui zeu se poate
realiza si launtric, in stare de linigte. A invita sa te concentrezi doar asupra problemei
sufletului cere exercitiu indelungat. In plus, Socrate este un daimonios aner gratie intalnirii
cu daimonul sau, situdndu-se in acelasi rand cu Epimenide, theios aner (cel care vorbea cu
zeii), sau cu Parmenide si Empedocle. Desi nu erau propriu-zis samani sau mistici,
activitatea lor de géndire Tmbina ambele tipuri de experientd, care abia mai tarziu au fost
considerate opozabile.

Daca in secolul trecut Dodds se intreba In ce masura pot fi congruente stiintele
moderne cu faptele culturale arhaice si se multumea cu un raspuns de tip non liquet, cartea
Yuliei Ustinova duce lucrurile mai departe, identificind punctele de convergenta intre
mecanismele neurocognitive si experientele culturale. Fard si abuzeze de explicatiile
stiintifice, nu o motiveaza pe una prin cealaltd, ci, intelegdnd ca agentii umani nu pot fi
priviti in mod exclusiv ca entitati culturale, incearcd sa gaseasca un acord intre cele doua
discipline. Pentru Ustinova, oamenii sunt deopotriva fiinte biologice si culturale, In
viziunea sa cele doud categorii trebuie privite ca un continuum. in mod subsecvent,
mijloacele de alterare a constiintei intrebuintate in tipurile de manie pe care le discutd in
lucrarea de fata — fie prin reductie (privarea de stimuli), fie printr-un exces de stimuli — nu
vor fi privite doar dintr-o perspectiva clinica, ci si in realitatea lor simbolica. Calitatile
formale ale cartii includ logica si coerenta mai ales la nivelul structurarii continutului. Cele
didactice, care privesc explicarea, si cele metodologice sunt, in mare masura, hotaratoare
pentru valoarea si rigoarea operationala a unei sinteze atit de cuprinzatoare.

Maria Alexandra Geanta
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Studiul casatoriei romane este deosebit de important pentru intelegerea societatii
vremii respective, iar cartea pe care se bazeaza nota de lecturd are ca obiect principal de
investigatie intocmai acest subiect de mare amploare. Astfel, cartea debuteaza cu
sublinierea faptului ca multe culturi, atat antice, cat si moderne, recunosc césatoria ca fiind
deosebit de semnificativd in viata omului. Desigur cd uniunea prin casdtorie este un
eveniment de baza, eveniment pe care multe culturi l-au edificat prin diferite rituri sociale.
Romanii, 1nsa, spre deosebire de alte popoare, in care rolul cel mai important ii era atribuit
barbatului, plaseaza femeia in centrul atentiei, implicand-o in roluri proeminente si deloc
obisnuite in viata ei cotidiana.

Nunta romana ofera o cale de acces spre idealurile si asteptarile romanilor fata de
barbati si femei in contextul casatoriei si reprezintd un interes crucial pentru membrii de
diferite facturi ai societatii respective, deoarece aceasta ceremonie se bucurd de privilegiul
de a naste o noud familie romana. in epitalamurile fericite despre nuntile de vis putem
vizualiza expresiile inerte ale idealurilor unor culturi antice, dar avem si o imagine de
sperante si vise adanc simtite. La fel de importante sunt si descrierile nuntilor mai putin
fericite sau, mai bine spus, profund nefericite, care detaliaza cat de fatidic este considerat
un mariaj esuat si ce prevesteste acesta pentru cuplul lipsit de noroc.

Asadar, in cele ce urmeaza, vor fi expuse principalele elemente ale ceremoniei
romane de casitorie, ceea ce va determina o mai bund intelegere a comparatiei intre
casatorie si celelalte ceremonii in care femeia figureaza pregnant.

Legile oamenilor si ale zeilor. Unii autori antici au atribuit casatoriei un verb
latin iungere, insemnand ,,a (se) impreuna”. Potrivit obiceiurilor vremii, acest verb era
utilizat si in contextul Inhamarii bovinelor la jug, fapt ce subliniaza ideea pe care romanii o
aveau despre mariaj: sotii parcurgeau drumul vietii impreund, infruntand obstacolele si
bucurindu-se de reusite nedespartiti fiind. Acest aspect releva conexiunea puternica pe care
sotii 0 aveau sau era necesar sa o aiba (rezolutie prezenta si in societatea actuald), precum
bovinele care paseau in tandem, suportand mai usor sub acelasi jug greutatea cu care erau
insarcinati sa se deplaseze.

Insa, desi mariajul era identificat drept o uniune, adesea era descris prin termeni
care trasau deopotriva actiunile miresei si ale mirelui. Astfel, cdnd o femeie se casatorea,
aceasta nubit viro, ceea ce ad litteram inseamna ca ,,isi pune valul pentru mire”, pe cand
despre barbat se spunea cé ducit uxorem, adica ,,0 conduce pe sotie” (p. 16).

Un mariaj legal presupunea capacitatea sotilor de a procrea. Pe 1anga acest aspect
deosebit de important pentru romani, o casatorie definitd de lege trebuia sd intruneasca si
urmatoarele conditii: sotii sd aiba cetdtenie romand, sd aiba o varstd adecvatd, o maturitate
suficientd si sd nu aiba legdturi de sange. Desigur ca aceste amendamente au suferit
schimbari de-a lungul timpului, iar citeva exemple sunt: Ulpian spune cad femeile cu o
reputatie patatd nu au dreptul la casatorie, un tutore nu putea sd se casatoreasca, decat in
anumite situatii, cu persoana aflata sub tutela sa etc.
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Conditiile fiind implinite, putem vorbi despre ceea ce juristii vremii numeau
matrimonium iustum, adicd un mariaj valid din punct de vedere legal, iar principalul
beneficiu al acestei validéri consta In capacitatea copiilor de a mosteni bunurile parintilor
dupa ce acestia decedau.

Pentru a putea intelege mai bine conceptul de césatorie, este necesar sa discutdm
despre manus, care era asociat cu puterea aproape nelimitatd a lui pater familias,
conducatorul familiei romane, sub a carui ocrotire intra femeia dupa casatorie. Existau trei
metode prin care mireasa intra ,,in mana” sotului ei: usus, coemptio si confarreatio (p. 23).
Prin usus, puterea sotului era exercitatd asupra sotiei dacad acestia locuiau Tmpreuna cel
putin un an, prin coemptio, sotia era ,cumparatd” simbolic, iar confarreatio consista in
ceremonia casdtoriei, la care se adduga trecerea sotiei de sub tutela tatdlui, sub tutela
sotului.

Aspectele enumerate mai sus fac obiectul unei casatorii legale, Insad existau multe
cazuri in care cuplul decidea sa ramana in parteneriate aflate in afara legii, iar acestea erau
de trei feluri: matrimonium iniustum, concubinatus si contubernium (p. 27). Daca un cuplu
isi dorea sa se casatoreascd, dar nu indeplinea una dintre conditiile conubium-ului, uniunea
era consideratd mariaj, dar nu era validd din punct de vedere legal, ceea ce o numeste
matrimonium iniustum. Daca doi oameni nu doreau sa se casatoreasca, ci doar sa vietuiasca
impreuna, acest aranjament purta numele de concubinatus si, in cele din urma, casatoria
intre doi sclavi era numita contubernium. Sclavii nu se puteau bucura de o casatorie reala,
deoarece acestia erau in mana stapanului lor, neavand, astfel, consimtdmant, dar atunci
cand formau un cuplu, se respectau si se comportau asemenea unor soti. Uniunile sclavilor
aveau un lucru in comun cu cele ale persoanelor de acelasi sex: nu puteau constitui in
niciun fel o casatorie legal valida.

Asemenea zilelor noastre, etapa premergatoare casatoriei era logodna, purtand
numele de sponsalia, provenit din verbul spondere, care insecamna ,,a promite”. Aceastd
logodna consta in simplul acord dintre miri, acord ce semana, oarecum, cu casatoria in sine.
Totusi, ne este adus la cunostinta faptul ca fetitele erau promise de la varste foarte fragede,
dar nu mai repede de sapte ani. Totodata, acest legamant al logodnei era consolidat verbal
prin intrebarea si raspunsul Spondes? Spondeo. (p. 51), adresat de mire tatdlui sau tutorelui
viitoarei mirese.

Mireasa si obiceiurile specifice casei acesteia. Scopul prim al unei césdtorii
romane era, desigur, asigurarea legitimitdtii copiilor nascufi ulterior, sexualitatea si
capacitatea de reproducere a sotiei constituind, ca atare, o prioritate. Astfel, femeia trebuia
sa indeplineascda doud conditii de baza: si fie atrigatoare, pentru a-si multumi sotul, si
virgina. Se pare cd, in aceastd ecuatie a casniciei, dorintele sotiei nu erau relevante, aceasta,
practic, existand doar pentru a-si face sotul fericit si implinit.

Indiferent de varstd, de conditie, de statut social, prima zi a proaspetelor sotii era
departe de a fi una fericitd. Socul despartirii de casa parinteasca, de familie, de parinti, de
apropiati, precum si, In unele cazuri, ruperea legéturilor cu acestia era foarte greu de
suportat, iar la toate acestea se adauga si necesitatea de a dormi Incepand de atunci cu un
barbat necunoscut, care avea tot dreptul sa-si indeplineasca atributiile de sot. Alternativa de
a ramane, totusi, necdsatoritd era una extrem de nefericita, dar gandul de a face asta era des
intalnit printre tinerele fecioare.

in ziua nuntii, femeia se toaleta conform vremii, ajutatd fiind, in special, de mama
ei: isi aranja parul, isi punea voalul etc. O mica sulitd — hasta caelibaris (p. 80),
reprezentand supunerea femeii fatd de sotul ei, era folositd pentru a imparti parul in sase
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parti egale, care mai apoi erau atent impletite, pentru a infrumuseta coafura fetei. Festus
este singurul autor care numeste aceastad coafurd ,sase coame” — seni crines (p. 73).
Totodata, coafura era fixata cu ajutorul unor fasii de 1ana, numite vittae (p. 84), care atarnau
de o fasie, ca o coroand, infula, alcatuind impreuna o coafura elaborata.

Dupa casétorie, sotiei 1i era absolut interzis sa apara in public fara flammeum (p.
95), un acoperamant pentru cap, care avea mai multe culori, conform diversilor autori care
au abordat acest subiect: culoarea galbenusului de ou, culoarea rosie sau culoarea roz.

Acestea purtau, de asemenea, Inaintea nuntii, o tunica (funica recta), o plasa
pentru par, de culoare galbena (reticula lutea), precum si o centurd de castitate (cingulum),
menita s intdreasca statutul de virgina al viitoarei mirese, centura care avea un nod (nodus
Herculanaeus), ce urma a fi desficut in noaptea nuntii de citre sof. Un ultim obiect
vestimentar 1l constituie papucii de culoare galbena sau roz (socci lutei), purtati de mireasa
in ziua nuntii.

Intreaga vestimentatie dezviluia mai multe aspecte legate de mireasa: virginitatea,
puritatea, castitatea, etnicitatea, inocenta, pudoarea, candoarea, precum si dorinta de a fi
protejata de Iunona.

Dupéd cum ne este relatat in lucrarile latine, romanii nu desfasurau niciun
eveniment important fara auspicii. Astfel, tot ceea ce faceau trebuia sa fie de bun augur.
Ceremonia nuntii nu face exceptie de la aceastd regula, auspiciile fiind cautate inca de la
locuinta miresei. Este posibil ca un auspex sd fie prezent ca martor la Infaptuirea
contractului dotal, dar se poate si ca el sa fie martor la casatoria propriu-zisd, ceea ce
inseamna ca trebuia sa fie prezent in momentul intrarii miresei in casa mirelui.

De asemenea, romanii faceau sacrificii in ritualul nuntii. Aceste sacrificii aveau
scopul de a cere binecuvantarea zeilor, sau, odata oficializatd casatoria, de a multumi zeilor
pentru acest eveniment fericit din viata cuplului. Sacrificiile constau atat in animale vii
(porci, miei, vitei), cat si In tdmaie, vin.

Totodata, pe langa auspicia si sacrificia, romanii alcatuiau un asa-numit contract
dotal, dota fiind echivalentul zestrei miresei zilelor noastre, dar si unul nuptial. Niciunul
dintre aceste contracte nu era necesar pentru ca o casdtorie sa fie valabila din punct de
vedere juridic, contractele avand un rol pur simbolic 1n cadrul ceremoniei nuptiale.

Astfel, se pare ca succesul sau esecul unui mariaj depindeau In mare masurd de
mireasd. Virginitatea ei era o conditie vitald, care asigura urmasi legitimi si de aceea
mireasa era obligatd sd arate intregii comunititi — prin timiditatea ei, prin obiectele
vestimentare, prin atitudine — aceastd virtute a ei, pentru a nu pune sub semnul Indoielii
legitimitatea posibililor urmasi. Acest fapt dadea nastere unor mari asteptari din partea
societatii, care punea oarecum presiune pe femeie din acest punct de vedere.

Mirele si obiceiurile specifice casei acestuia. Dacd mireasa era speriatd, socata
de trista despartire de familie, ingrozita de somnul alaturi de un necunoscut si de actul
sexual 1n sine, mirele ideal era un barbat puternic, plin de experienta si de fericire pentru
ceea ce avea sa urmeze. Ni se spune ca mirele alegea data nuntii, facea sacrificii si o primea
pe mireasd in casa lui, calm, neavand nicio grija.

Datorita atentiei sporite acordate vesmintelor miresei, existd putine informatii
despre imbracamintea mirelui. Un lucru e cert: era necesar ca vesmintele sd fie curate.
Astfel, este foarte posibil ca mirele sa fi purtat o simpla toga, deoarece el nu avea nevoie de
niciun fel de protectie: nici de vél ca sad-si ascunda lacrimile, nici de centurd de castitate sa-
si confirme virginitatea. Se presupune ca ar fi aratat exact ca orice alt invitat la nunta.

Pentru o intdmpinare fastuoasa a miresei, casa mirelui era impodobita cu tot felul
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de plante si torte. Se presupune cd bogatia casei mirelui era reflectatd in belsugul
decoratiunilor.

Daca flammeum era obiectul vestimentar cel mai reprezentativ pentru mireasa,
conducerea ei spre casa mirelui — domum deductio (p. 141) era cel mai reprezentativ act din
cadrul ceremoniei, indicdnd concret infaptuirea casatoriei.

Un lucru interesant il constituie lipsa mirelui de la ceremonie. Acesta nu era
obligat sd-si conduca mireasa pe drumul spre casa lui, ci pur si simplu s o astepte acolo.
Totodata, detaliile despre implicarea rudelor in acest eveniment important sunt infime.

Inspirat din rapirea Sabinelor, ceremonialul nuptial aduce in atentia noastra o asa-
zisd rapire, simbolica, bineinteles, a miresei de la tatdl ei. Totodatd, dupd infaptuirea
cununiei, invitatii strigau Feliciter!, ceea ce desemna fericirea, bunul augur, dar si binele
dorit de invitati tinerilor casatoriti.

Un obicei destul de rusinos 1l reprezentau fescennini versus (p. 151), niste melodii
sau versuri triviale, tachinari, céntate pe parcursul evenimentului. Ele contineau detalii
intime despre soti, dar si zicale despre sex, iubire si mariaj in general, relatate prin
intermediul unui limbaj murdar, menit sa aduca un plus de amuzament evenimentului in
sine.

Romanii obisnuiau sa arunce nuci — nuces (p. 156) la nunta, deoarece considerau
ca sunetul scos de acestea atunci cand loveau pamantul (¢ripudium) era de bun augur.

Cinci torte erau purtate pe parcursul procesiunii, numarul acesta fiind justificat
astfel: cinci e prima cifrd impara rezultatd din suma primei cifre pare, adica doi, si primei
cifre impare care 1i urmeazd, adicd trei. De asemenea, tortele simbolizau nasterea
aducidtoare de lumina, femeile puteau sa aiba maximum cinci copii deodata, iar cei care se
casatoreau trebuiau si invoce numele a cinci zei: Zeus Teleios, Hera Teleia, Afrodita,
Peitho si Artemis.

Cand mireasa se indreapta spre casa mirelui, aceasta rosteste Ubi tu Gaius, ego
Gaia, sintagma care se presupune ca ar insemna ,,Acolo unde esti tu stapan, eu sunt
stdpand.” (p. 187)

La un anumit moment al nuntii, exista si un banchet la care participa intreg alaiul
si in care mirii isi Intdmpinau invitatii, asezati fiind pe o canapea, asa cum se cuvine, cu
bucate alese si bauturi diversificate. Dupd acest banchet, mireasa era condusd in patul
sotului de catre o pronuba, a carei prezentd simboliza succesul mariajului. Noaptea nuntii
nu face parte din ceremonia cdsatoriei, deoarece are loc dupa ce mirii au devenit sot si sotie.

Zeii casitoriei romane. Din informatiile oferite anterior, putem observa ca zeii au
o implicare pregnantd 1n ceremonia casatoriei: auspiciile, sacrificiile, tortele pentru fiecare
zeu invocat subliniind aceasta afirmatie.

In cele ce urmeaza, vor fi definite si prezentate citeva aspecte religioase
importante din cadrul ceremoniei nuptiale, precum si zeii asociati acesteia.

Numele de epitalamus, provine din grecescul epithalamion (p. 232) si semnifica o
melodie cantatd inaintea consumdrii casatoriei, dar, mai tarziu, termenul a ajuns sa
desemneze un poem scris in onoarea nuntii unui anumit cuplu.

Dovezile poeziei romane aratd ca actul de a canta hymenaeus-ul era practicat pe
drumul miresei spre casa mirelui, iar termenul provine de la Hymenaeus, supranumit si zeul
casatoriei. Acesta este reprezentat in literaturd si in arta ca fiind un barbat Imbracat In straie
de femeie, simbolizdnd ambele sexe contopite in aceeasi entitate. Astfel, Hymanaeus
binecuvanteaza atat mirele, cét si mireasa, oferindu-le protectia si bunul augur la celebrarea
casatoriei.
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In ziua nuntii sale, fata e plasati intre iubirea romantica si viata casniciei. Astfel,
cele doud zeite — Iuno si Venus — simbolizeaza, pe de o parte, motivul césdtoriei, iar pe de
alta parte, impreunarea celor doi soti.

De asemenea, informatiile despre cultele divinitatilor Fortuna Virginalis, Mutinus
Titinus, Picumnus si Pilumnus sunt destul de vagi. Fetele ofereau togile lor mici de copile
zeitei Fortuna, matroanele aduceau sacrificii zeului Mutinus Titinus pentru belsug si
fertilitate, iar Picumnus si Pilumnus se presupune ca ar fi fost zeii protectori ai bebelusilor.

Romanii au asociat-o pe zeita Vesta cu liminalitatea, considerand ca /imen-ul ii era
dedicat 1n totalitate ei si aducand-o langa lanus, care avea dedicata intrarea propriu-zisa pe
usa.

Zeita Ceres este un personaj controversat in cadrul celebrarii nuntii. Ea are o torta
dedicata si se spune ca femeile ii implorau mila, deoarece ea putea sa blesteme césétoriile,
datorita furiei declansate in urma rapirii fiicei sale. Sacrificiile aduse ei constau in carne de
porc.

Pe drumul spre casa mirelui, mireasa le ofera o moneda Larilor rascrucilor (Lares
compitales) si Larilor casei sotului (Lares domestici, Lares familiares), pentru a beneficia
de noroc si bundstare in césnicie. Este important de specificat un aspect esential in vederea
legitimitatii casatoriei: daca aceasta nu era efectuata public, fatd de Larii care protejau
comunitatea, nu era legitima.

Pe langa toti acesti zei mentionati anterior, se pare cd mireasa avea o puternica
legatura spirituald cu doua dintre cele mai proeminente categorii sacerdotale feminine ale
Romei: Virgines Vestales si Flaminica Dialis. Astfel, in ziua nuntii, mireasa putea fi
asimilatd unei vestale, deoarece prima actiune in noua casa era ungerea cu ulei si decorarea
cu lana. Totodatd, mireasa prezenta o similitudine semnificativd cu Flaminica Dialis
deoarece principalul ei scop era sd ramana aldturi de sotul sdu, iar denumirea valului
flammeum are legaturda cu Flamen, paredrul masculin al Flaminica. Flammeum era, in
context nuptial, cel mai important element ritual, valul fiind cel care plasa mireasa in
centrul atentiei si atenua discrepantele dintre clasele sociale, dat fiind faptul cd toate
miresele romane, indiferent de statut social, purtau acest vl la nunta.

Invit cititorul sa parcurga aceastda monografie de antropologie istorica pentru o mai

buna intelegere a societdtii romane antice §i a substraturilor socio-culturale ale riturilor de
trecere.

Liana Maria Rotaru
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