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Hellada intre Logos si Alogon

infatisind publicului romanesc aceasté nobila carte a lui E.R. Dodds, intitulata in original The
Greeks and the Irrational (Grecii si irationalul), ne vom feri sa-i repetam cititorului, descriind
sau parafrazind, ceea ce autorul, cu o rard eleganta a gindului si a expresiei, deslugeste mult
mai bine cu vorbele lui. Ne vom multumi, succint, sd dam acele informatii i sa facem acele
aprecieri despre semnificatia mai larga a cartii si despre soarta sa care nu rezultd nemijlocit din
atenta citire a ei.

Grecii §i irationalul reprezintd asamblarea in forma de carte a unei suite de opt conferinte
tinute in 1949 la Berkeley in California (Sather Lectures), la care s-au addugat, in apendice,
doua foarte erudite contributii, una despre menadism, cealalta despre teurgie in relatiile ei cu
neoplatonismul.

La inceput mai putin luata in considerare (desi s-a bucurat de numeroase recenzii), ea a devenit
nu prea tirziu indispensabila, impunindu-se drept o carte obligatorie de referintd pentru oricine
studiaza spiritualitatea greaca si exercitind de multi ani o binemeritata si considerabila
influenta, ca una dintre cele mai de seama patru sau cinci contributii moderne la progresul
studiilor clasice si al culturii umaniste indeobste. De altfel solida Intemeiere a cartii s-a vazut si
atunci c¢ind, dupa vreo 20 de ani, Dodds a mai publicat un numar de alte citeva studii de
aceeasi facturd; aparea evident ca in rastimpul acesta autorul lor raimasese, in felul care era al
lui, neintrecut.

Secole de-a rindul gindirea europeana a fost dominata de o imagine unilaterald asupra
spiritualitatii grecesti si a marii traditii pe care, instituind-o, ne-a transmis-o ca principiu
formator pentru civilizatia céreia inca 1i mai apartinem. Accentul cddea, in ciuda multor
evidente contrare, aproape exclusiv asupra atotorinduitoarei si iradiantei rationalitdti a acelui
moment decisiv din istoria lumii. Ceea ce este si ramine adevarat, insa reduce din insasi
valoarea acestei biruinte, prin ignorarea celeilalte componente, de altminteri universale, cu care
rationalitatea greaca a fost mereu intr-un raport framintat, dinamic si fertil. Se postula astfel
constituirea §i instituirea unei ordini si a unei corelative seninatati nascute fara indelungate
cazne, fara sovaieli, fard urma de rani, de umbre si de regresii din propria lor apriorica si
incoruptibild substanta. Si, fireste, nici n-a fost aga, si asa nici nu avea cum sa fie. A fost rolul
istoric al marelui romantism german si al ecourilor sale celor mai tirzii de a intrezari si apoi de



a privi in fata chipul mai complex, mai contradictoriu si ca atare mai viu $i mai graitor al marii
matrice spirituale de la care si astdzi ne revendicdm. Cu institutii stralucite, chiar daca inca

nebuloase (prezente la Carus, la Gorres, poate
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indeosebi la Friederich Creuzer din Symbolik und Mythologie der alten Volker, 1810-1812,
unul dintre primii descoperitori ai miturilor dionisiace), renovarea romantica se dovedeste
rodnica pind in pragul modernitatii, reinnoind radical, spre sfirsitul secolului trecut, imaginea
curentd despre lumea greaca, de data aceasta prin opera unor spirite specializate in cimpul
studiilor clasice, ca Erwin Rohde (Psyche, Seelenkult und Unsterblichkeitsglaube der
Griechen, 1893) si mai ales prietenul acestuia, Friedrich Nietzsche, din a carui puternica
gindire deriva, pina azi, o opozitie intre spiritul rational-apolinic si cel orgiastic--dionisiac,
opozitie care s-a dovedit pe cit de sugestiva si de inovatoare in disolutia multor idei
preconcepute, pe atit de pagubitoare prin legitimarea, pina la abuz si la satietate, a altora, noi.
Oricum, de la Nietzsche incoace, la a carui influentd s-a addugat nu numai sporul de fapte
pozitive adus de cercetarile ulterioare in domeniul grecesc, ci si contributiile deschizatoare de
largi perspective pe care le-au adus antropologia si etnografia In cunoasterea structurala,
comparativa si tipologica a comunitatilor umane, indeosebi a celor mai mult sau mai putin
primitive (pentru relatia mai apropiata cu cimpul cercetarilor clasice nu poate sa nu fie pomenit
aici, tot pentru perioada mai veche, J.G. Frazer si marea sa lucrare The Golden Bough, 1890-
1915). Si iardsi era exclus ca o innoire mai radicald a punctului nostru de vedere despre lumea
greacd si despre liniile de forta care au configurat-o de-a lungul veacurilor sé n-o fi inlesnit si
chiar provocat, mijlocit si nemijlocit, progresele hotari-toare pe care le-au adus, 1n stiinta
mecanismelor si dinamicii sociale, gindirea lui Karl Marx, iar 1n cea a cunoasterii straturilor
celor mai adinci ale psihologiei umane contributia lui Sigmund Freud si a urmasilor sai.

Or, pe la mijlocul secolului nostru, Insumarea tuturor acestor curente si traditii, asociate cu
grava experienta planetara a ultimului razboi, trebuia sa capete cumva forma in sfera studiilor
clasice printr-o carte scrisa dinlauntrul lor, cu o instrumentatie specificd, imbogatita si rafinata
de noile aporturi, dar fara a o converti in altceva, strdin de milenara lor traditie si de rigoarea
inscrisa 1n insasi esenta lor. Si aceasta a fost cartea pe care, tradusa cu grija in romaneste, o
prezentam aici, incercind sa determindm si ce este ea cu adevarat si ce, 1n chipul cel mai
hotarit, n-a dorit sa fie, spre binele ei si al nostru.

Grecii vechi au devenit si asa, In opinia curenta, o realitate mentala supradimensionata in
sensul rau al cuvintului, un repozitoriu de reminiscente rau asimilate si de diete rau intelese,
travestiul mitologic al unor false adincimi. Daca la asta se mai adauga si explozivul concept de
irational, multd lume s-ar simti indreptatita sa astepte o carte ,,abisala", o deschidere cétre cine
stie ce criptice mistere ale cunoasterii si ale omului, o ocultd introducere in tenebrele care au
hranit atita clasica si purd lumina si atita neoclasic echilibru. Nu asemenea lucruri va gasi
cititorul in aceasta netaumatrugica lucrare a lui E.R. Dodds.

Acest om, cdruia i-a placut toatd viata sa spund, in deplina sinceritate, ca este ,,un simplu
profesor de greacd", isi asimilase intreaga traditie pe care, in atit de sarace linii, am schitat-o
mai sus si era perfect constient ca fard o adincitd (dar precauta) folosire a noilor
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instrumente de lucru, cunoasterea lumii grecesti nu putea fi improspatata dintr-o perspectiva
mai moderna §i totodata mai cuprinzitoare. Deci s-a decis sa intreprindd acest lucru, de buna
seama nu fara oarecare impact asupra mobilurilor sale interioare a proliferarii de irationalisme
de tot felul din cultura vremii sale. Dar s-a decis s faca acest lucru dinlduntrul meseriei sale,
nearogindu-si nimic mai mult decit acea severa competenta ale carei osteneli numai cei ce o
exercita le stiu. Asadar, gindind lucrurile in termenii propusi de documentatia existenta,
refuzind sa proiecteze asupra ei concepte si preconcepte greu aplicabile aici (deci sa cada,
printre altele, in vulgaritatea modernizarilor spectaculoase insa arbitrare) si, in sfirsit, preferind
analiza atenta sintezelor ravasitoare dupa care unii inseteaza. Rezultatul a fost si ramine, in
liniile sale generale, admirabil i trainic, fiind, cu discretie si masura, destul de innoitor pentru
ca studiile sale sa constituie (oricite lacune, de altfel declarate, ar avea) cartea globala
fundamentala in aceastd problema, de cind a fost scrisd pina azi.

Dodds 1si scrie cartea pornind, nu de la inceput explicit, de la o tripla definitie a rationalitatii



cu care, chiar susceptibild de unele elaborari, oricine poate fi de acord si care, cu oricite hiaturi
si rataciri, a dominat gindirea §i constiinta europeand de la Socrate incoace:

Ca obiectul propus cunoasterii noastre, realitatea la care ne raportam (si din care facem parte)
este rationald, adica guvernata de regularitati si de legi, intemeiata pe o ordine determinata din
care nu pot germina Invalmasiri si aberatii, o alcdtuire coerentd imanenta siesi si neamenintata
de transcendenta nici unei dezordini.

Ca o asemenea lume poate fi cunoscuta in adevarul ei de ratiunea omeneasca (de logosul uman
adecvat logosului cosmic), ca instrument unic ori macar diriguitor si critic supraordonat
oricarui tip irational de cunoastere nemijlocitd de ea (intuitie, credinta, extaz si comuniune
mistica, imersiune vitalista, divinatie, revelatie etc).

Ca intr-un univers astfel constituit si astfel cunoscut, sau putind fi cunoscut, valorile insele
(deci pozitivul si negativul referential, binele si raul produs si patimit in el) tin tot de o ordine
rationald, se pot afla obnubilate numai de o tranzitorie disfunctie a ratiunii si se reechilibreaza
in sens pozitiv prin triumful ei.

Si, am putea adduga, ca toatd negativitatea irationalitatii si a raului nu sint realitédti in sens
ontologic, gnoseologic si etic, nu sint elemente constitutive ale lumii, ci doar umbre
insubsistente ale unei ordini rationale.

Cartea lui Dodds despre greci a aparut prea tirziu n istoria culturii ca s ignore naivitatea unui
asemenea radicalism rationalist. Deci analizele lui nu sint tributare nici unei asemenea
elementaritati. Dar pomenita carte nu a aparut nici prea devreme pentru ca nobila si avizata
rationalitate de la care se inspird sd nu poarte, cu gravitate, dar fara patos fals, toata invatatura
vremii noastre, in ce-am gindit, in ce-am savirsit, in ce, gresind cu nemasura, am patimit atit de
nemasurat. Dacd Grecii si irationalul este o analiza a elementelor irationale din lumea si din
cultura greacd, analiza aceasta nu este nici naiva, nici sumbra, nici elementar iluminista, nici
nefast tributara irationalismului insusi. Este, dimpotriva, o inalta lectie de masura si de bun

gust
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carturaresc in contemperarea, pe terenul de cercetare pe care si-1 propune, intre o severa stiinta
a faptelor si a doctrinelor si o luminoasa si incercata partinire pentru acel adevar care, facind
un loc irationalului in dinamica reald a istoriei, nu-1 exaltd dincolo de, dar nici nu-I coboara sub
marginile stricte ale legitimitatii lui, intr-un cadru de referintd esentialmente rational. De fapt,
unul dintre meritele cele mai evidente si mai edificatoare ale analizei pe care o face Dodds
manifestarilor irationalului in spiritualitatea greaca, si unul dintre cele mai putin puse in
lumind, este tocmai acesta: ca pentru una dintre cele mai inalte forme ale rationalitatii atestate
de istoria culturii se recunoaste cu luciditate, deci Intre margini susceptibile de cunoastere
rationala, rolul fertil (cind este fertil) al irationalului ca element constitutiv al totalitatii
umanului. Si aceasta nu numai recunoscindu-I ca atare, ci ridicindu-1 pind la acel grad de
constiintd care sa fie apt de a-i exorciza partile nocive si distructive si de a-1 resorbi in zonele
superioare ale omenescului, prin instituirea unei stiinte complexe a lui, care sa-I legitimeze si
sa-1 diriguiasca in nomine rationis, in loc de a-1 lasa sa ne bintuie istoria in nomine diaboli.
Si, 1n felul acesta, Dodds strabate, neiesind nici o clipa din zona bine intemeiata a faptelor si
innoind adesea domenii obosite ori neglijate, psihologia irationalitatii homerice!, transferul de
la acel tip de cultura la acela, mai tulbure si mai framintat, al Greciei prearhaice si arhaice,
impatrita irationalitate a oracularului apolinic, a extaticului dionisiac, a divinei exaltari poetice
si a fervoarei cu care ne sfisie si ne calauzeste Erosul 1nalt, germenii de noua spiritualitate
saditi In lumea greaca de influxurile mentalitatilor i practicilor samanistice provenite din
Nordul peninsulei si de mai sus, din zona scito-traca, reactia rationalista si refluxul ei in epoca
clasica, rolul progresiv pe care Platon se vede silit sa-1 acorde, In desfasurarea gindirii sale,
elementelor irationale si, in sfirsit, dupa o perioada de sistematizare si de stabilizare, esecul
final al rationalismului 1n lunga perioada dintre secolul III 1.H. si asfintitul antichitatii, nu fara
a da masura rigorii si supletei demersului sau in doud studii adiacente volumului (chiar daca
publicate in alta parte), unul in care, impotriva prejudecatilor comune, descopera in Euripide o
adinca si literar binefacatoare intuitie a irationalului si altul, 1n care citeste in filosofia lui
Plotin o triumfala revendicare, la sfirsitul unei lumi (invadatd de formele inferioare si
superstitioase ale irationalului: cultul Fortunei, cultivarea magiei, a ocultismului, a teurgiei,



credinta tot mai raspindita in proprietétile si fortele imanente in anumite plante, animale ori
pietre pretioase, tot mai marcate tendinte hermetice sau soteriologice etc), a tot ceea ce
constituise maretia ei in Intemeierea rationalismului european in formele sale cele mai Tnalte si
mai perene.

Foarte instructiva pentru cititorul de azi si pentru ca il invata sa vada cum conceptele unor
categorii psihologice la care se referd in chip firesc ca si cind ar fi existind obiectiv si
dintotdeauna (ca, de pilda, acela de voinfa) s-au nascut incet, de-a lungul unui proces milenar,
si sint rodul unor continue ajustari ale intelectului uman la fluida si greu sesizabila realitate
launtrica a omului.
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Astfel ca aceasta carte Incarcata de o larg cuprinzatoare i totusi riguroasa stiinta (cititorul
rabdator al notelor de la sfirsitul fiecdrui capitol va Intelege usor cita eruditie si cit orizont, cit
scrupul de probitate profesionala si cita politete intelectuald avea ,,profesorul de greaca"
Dodds), daca nu va exalta pe cel care cautd in ea ceea ce nu este, va da celorlalti folosul si
bucuria pe care le produce, in cartile bine gindite, eleganta adevarului: sentimentul ca a citit, cu
toate nuantele pe care autorul a stiut sa le discearnd intre epoci, clase socio-culturale, intre
manifestari flagrante ori stadii latente, nu o istorie inchisa a straturilor ocult-irationale ale
universului grec, ci pe aceea a rationalitatii instituite de greci 1n relatia inerentd cu reversul ei
dialectic.

Ar fi nedrept ca cititorul roman sa nu dobindeasci aici si citeva, fie chiar sumare, informatii
despre autorul acestei atit de bine informate, gindite si scrise opere (de obicei filologii clasici
gindesc mai ingust si mai tehnicist i nu stiu scrie intotdeauna fara méacar un dram, fie el plat
ori contorsionat, de pedanterie profesionald). Eric Robertson Dodds (1893-1979) este de
origine si educatie irlandeza presbiteriana, incheiata totusi la Oxford, University College, unde
suferd influenta marelui elenist Gilbert Murray. Si-a desfasurat activitatea universitara, ince-
pind din 1919, in Anglia, intii la Reading si la Birmingham, apoi, gratie recomandarii lui
Gilbert Murray, care l-a preferat unor savanti nu mai putin importanti i reputati precum J.D.
Denniston si Maurice Bowra, ca Regius professor de greaca la Oxford, Christ Church, unde a
fost multa vreme privit cu raceala de toti colegii, poate si datorita firii lui retrase si mefiente,
poate si unui anume tip de neconformism si de radicalism irlandez, in sfirsit poate i pentru ca,
fiind de o perfectd competenta tehnica, profesa o anumita preferintd in favoarea actului
interpretativ si nu a celui strict si marginit filologic!, toate greu de conciliat cu mentalitatea
oxoniana de atunci (poate si de acum). Nu si de studenti, care pretuiau la el nu doar marea sa
stiinta, ci si prestigiul elocintei sale (lipsita 1n chip aproape nelinistitor, ca si conversatia lui, de
cea mai mica urma de pedanterie), glasul si felul inimitabile cu care citea poezie greaca si nu
numai greacd, farmecul discret si vag criptic al personajului, umorul lui de rara esenta. Pacifist
prin adinci convingeri, a participat ca voluntar, si nu numai formal, la amindoua razboaiele
mondiale. Ca tindr, a participat activ la cenacluri si intruniri literare, unde I-a cunoscut pe
Aldous HuXley, pe Yeats, mai tirziu pe T.S. Eliot si pe W.H. Auden, cu care a fost apropiat
prieten. La 36 de ani a publicat un volum de poeme, Thirty-two Poems (1929), dintre care
unele si-au gasit, dupa neindoielnicul lor merit, locul in diferite antologii. Iar catre sfirsitul
vietii, in 1977, a publicat una dintre cele mai incintatoare, mai cu inzestrare scrise §i mai subtil
rezervate 1n sinceritatea si in modestia tonului ei autobiografii redactate vreodata de un
asemenea sever universitar, Missing Persons (Persoane pierdute, potrivit cuvintelor scrise in
prefata cartii de J.C. Powys: , fiintele care am fost cindva mai curind se afla pierdute decit
implinite in ceea ce am ajuns sa fim"), o carte al carei

1. Cum bine rezulta din lectia lui inaugurald de la Oxford : Humanism and Technique in Greek

Studies, din 1936.
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succes, consacrat de un premiu literar de prestigiu, a depasit cu mult cercul ingust al lumii
carturaresti, impunind-o drept una dintre marile reusite ale prozei engleze contemporane. Cit va
fi pierdut din sine, traind, E.R. Dodds este greu de stiut, oricit de limpede ar fi confesiunea lui.
Dar ne place s credem cé in cartea pe care cititorul o are acum in fata s-a pastrat, inca viu, tot



ceea ce in autorul ei nu era destinat s se piardd nicicum, avind a dura mereu in neincetata
miscare Tnainte a culturii si a spiritului care o insufleteste.

Petru Cretia
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care E.R. Dodds a facut parte ca un senior spiritual printre seniori.

Prefata autorului

Cartea de fata se intemeiazd pe o serie de conferinte pe care am avut cinstea sa le tin la
Berkeley in toamna anului 1949. Reproducindu-le am ldsat neschimbata substanta lor
initiala, completind-o doar pe alocuri. Publicul in fata caruia am vorbit includea multi
antropologi si o sumedenie de savanti care nu aveau cunostinte specializate despre Grecia
anticd, sper cd, in forma lor actuald, conferintele mele vor stirni interesul unui public la fel
de cuprinzator. De aceea am tradus practic toate citatele grecesti care apar in text §i am
transliterat principalii termeni grecesti care nu au echivalent englezesc. Am evitat de
asemenea, pe cit a fost posibil, sa incarc textul cu argumente controversate despre detalii
care nu ar spune nimic cititorilor nefamiliarizati cu ele §i sa complic tema principala
urmarind numeroasele ramificatii laterale care [-ar ispiti pe savantul de profesie. Asemenea
ramificatii apar in note, unde am incercat sa specific in mod concis motivatia opiniilor mele,
fie - cind a fost necesar—prin argumente proprii, fie - cind a fost posibil — prin invocarea
unor surse mai vechi sau mai noi.

Atrag atentia cititorului nespecializat ca lucrarea mea nueo istorie a religiei grecesti §i nici
o istorie a mentalitatii §i a sentimentului religios din lumea greaca. Cine ar socoti-o astfel ar
face o grava eroare. Cartea este o analiza a interpretarilor succesive pe care gindirea
greaca le dadea unui tip specific de experientd umand - un tip de experienta pe care
rationalismul secolului al XIX-lea nu-1 lua in seamd, dar a carui semnificatie culturald este
acum unanim recunoscutd. Marturiile adunate in volum ilustreaza un aspect important i
relativ necunoscut al universului mental al Greciei antice. Dar acest aspect nu trebuie
confundat cu intregul.

Fata de colegii mei sint, poate, dator sa ma justific pentru a fi aplicat, uneori, unei teme
clasice observatii si teorii antropologice si psihologice recente. intr-o lume a specializarii,
astfel de imprumuturi din discipline aparent disparate sint privite de profesionigti cu
aprehensiune dacd nu chiar cu ofensiva dezaprobare. Ma astept, intre altele, sa mi se
reaminteascd faptul ca ,, grecii nu erau salbateci" si, apoi, ca in domeniile relativ noi la care
recurg, adevarul acceptat de azi poate deveni eroarea respinsa de miine. Ambele observatii
sint corecte. Dar ca raspuns la prima este poate suficient sa citez opinia lui Levy-Bruhl,



potrivit careia ,,dans tout esprit humain, quel qu'en soit le developpement intellectuel, subsiste
un fond inderacinable de mentalite primitive"*; sau daca antropologii
in orice minte omeneasca, indiferent de stadiul ei de dezvoltare intelectuald, subzista un fond de

mentalitate primitiva care nu poate fi dezradacinat.
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neclasicigti par suspecti, voi cita opinia lui Nilsson, potrivit careia ,,mentalitatea primitiva
este o descriere destul de exacta a comportamentului mental al majoritatii oamenilor de
astdazi, cu exceptia activitatilor lor tehnice sau constient intelectuale". De ce sa atribuim
grecilor din antichitate o imunitate fata de moduri de gindire ,, primitive"pe care nu o gasim
in nici una din societdtile pe care le putem observa direct ?

in ceea ce priveste al doilea punct, multe din teoriile la care m-am referit sint indiscutabil
nesigure §i provizorii. Daca incercam, insd, sa ajungem la o infelegere a mentalitatii
grecesti §i nu ne multumim cu descrierea comportamentului exterior sau cu intocmirea unei
liste de ,, credinte” atestate documentar, trebuie sd o facem folosind orice sursa de lumind,
cdci o luminad incerta este mai bund decit nici una. Animismul lui Tylor, magia ,,vegetald" a
lui Mannhardt, spiritele-anului ale lui Frazer, mana lui Codrington, toate au contribuit la
vremea lor la iluminarea unor locuri obscure din documentele stravechi. Ele au incurajat, e
drept, si multe presupuneri nesabuite. Dar sintem incredintati ca timpul §i criticii vor
elimina pind la urmd presupunerile false, lasind sa subziste doar adevarul. Existd motive
foarte serioase care sa indemne la prudentd in aplicarea la acest domeniu a unor
generalizari bazate pe marturii ne-grecesti, dar nici unul pentru retragerea studiilor clasice
intr-o izolare autoimpusd. Cu atit mai putin sint savantii clasicisti indreptatiti sa continue sa
manipuleze - cum fac foarte multi - concepte antropologice invechite, ignorind noile directii
luate de aceste studii in ultimii 30 de ani, cum ar fi, de pilda, recenta alianta promitdtoare
dintre antropologia sociala §i psihologia sociald. Daca adevarul nu este la indemina
noastrd, erorile de miine sint totusi preferabile celor de ieri; cdci, in stiintd, eroarea este
doar o alta denumire a aproximarii progresive a adevarului.

imi mai ramine sa-mi exprim recunostinta fatd de cei care m-au ajutat in elaborarea acestei
carti: in primul rind Universitatii din California, care m-a determinat sa o scriu, apoi lui
Ludwig Edelstein, W.K.C. Guthrie, IM. Linforth si A.D. Nock, care au citit manuscrisul
dactilografiat, in intregime sau partial, si au facut valoroase sugestii, si, in sfirsit, lui
'Harold A. Small, W.H. Alexander si altii de. la University of California Press, care si-au dat
osteneala sa prepare textul pentru tipar. Trebuie sa mai multumesc profesorului Nock si
Consiliului Societatii Romane pentru permisiunea acordatd de a retipari ca anexe doud
articole care au aparut in Harvard Theological Review si Journal of Roman Studies; de
asemenea, Consiliului Societatii Elenice pentru permisiunea de a reproduce citeva pagini
dintr-un articol publicat in Journal of Hellenic Studies.

E.R.D.

Oxford

August 1960

I. Apararea lui Agamemnon

Ungherele sufletului, straturile mai Intunecate, mai obscure ale firii sint singurele locuri din
lume in care putem surprinde realul in faptul constituirii sale.

William James

Ma aflam, acum citiva ani, la British Museum, in fata sculpturilor Partenonului, cind un
tinar s-a apropiat de mine si mi s-a adresat oarecum stinjenit: ,,Stiu ca asa ceva nu se
marturiseste, dar lucrurile astea grecesti nu-mi spun nimic". I-am spus ca marturisirea
lui mi se pare foarte interesanta si I-am rugat sd incerce sa-si explice reactia. S-a gindit
putin, apoi mi-a raspuns: ,,3titi, nu stiu dacd ma-ntelegeti, totul este atit de ingrozitor
de rational”. Cred ca l-am inteles. Acelasi lucru il spusesera, mai bine, Roger Fry' si
altii. Unel generatii a carei sensibilitate s-a format cu arta africana si azteca, cu opera
unui Modigliani sau a unui Henry Moore, arta grecilor si cultura greaca, in general, pot
sa-1 pard lipsite de congstiinta misterului si de capacitatea de a patrunde la nivelurile mai



profunde, mai putin constiente ale experientei umane.

Aceasta frintura de conversatie mi-a staruit in minte si m-a pus pe gindurifErau grecii
oare chiar atit de orbi fata de factorii nerationali ai experientei si ai comportamentului
uman cum presupun deopotriva apologetii si criticii lor ?2JDe la aceasta intrebare a
pornit cartea de fata. Un raspuns complet ar implica, evident, o cercetare a intregului
univers cultural al Greciei antice. imi propun, 1nsd, sa intreprind ceva mult mai modest
fvoi incerca doar sa clarific problema, examinind unele aspecte relevante ale expe-
rientejj-ehgioase grecestii Sper ca rezultatul sa prezinte un oare-cafeTnteres nu num'ai
pentru elenisti, dar si pentru antropologia si psihologia sociald, de fapt pentru oricine
este preocupat de intelegerea resorturilor comportamentului uman. De aceea, voi
incerca, in masura posibilului, sa prezint problema in termeni inteligibili
nespeciaUstului.

Am sd incep cu citeva consideratii asupra unui aspect deosebit al religiei homerice.
Poemele lui Homer pot sa para specialistilor
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un domeniu nepotrivit pentru cercetarea unei forme de experienta religioasa. ,,Adevarul
este, spune profesorul Mazon intr-o carte aparuta recent, ca nu a existat vreodatd un
poem mai putin religios decit//iada." > E, poate, o declaratie prea generalizatoare, dar
ea reflectd o opinie foarte raspindita. Profesorul Murray e de parere ca pretinsa religie
homerica ,,nu era o religie propriu-zisd", cdci, spune el, ,,adevarata credinta a Greciei
inainte de secolul al IV-lea nu avea nimic de a face cu formele luminoase ale Olim-
pului"3. in acelasi spirit, Dr. Bowra observa ca ,,acest sistem complet antropomorfic nu
are, desigur, nici o legaturad cu adevarata religie sau cu moralitatea. Zeii lui sint o
inventie incintatoare si hazlie a poetilor" 4.

Desigur, asa este - daca expresia ,,adevarata religie" inseamna acel fenomen pe care
europenii $1 americanii luminati de astdzi il considera religiejDar, daca limitam intelesul
cuvintului in acest fel, riscam sa subapreciem sau chiar sd trecem cu vederea anumite
tipuri de experientd pe care nu le mai interpretdm in sens religios, dar care, totusi, la
vremea lor, erau probabil incarcate cu o profundd semnificatie religioasilj Scopul meu
in capitolul de fatd nu este sa intru in disputa despre intrebuintarea termenilor cu
eminentii specialigti mai sus citati,(gi.sd atrag atentia asupra unui tip de experienta
homerica, care este la prima vedere religioasa, si sa-i studiez psihologia”]

Sa incepeirwm acea e npr""** © “pitiri divine sau a infatuarii

(ate) care 1l face pe Agamemnon sa se consoleze de pierderea iubitei sale prin rapirea
iubitei lui Ahile. ,,Nu eu", declara el apoi, ,,sint de vina, ci numai/ Zeus, Ursita si Furia,
iasma hoinard prin umbrd/ Care-n sobor ma facurd din minte sd-mi ies ca nebunii/ $i sa
rapesc lui Ahile rasplata ce obstea-1 daduse./ Ce puteam eu impotriva ? O zina le pune
la cale/ Toate, fiica mai mare a lui Zeus, Orbirea dugmana/ care sminteste pe toti.">*
Cititorul modern grabit considera aceste cuvinte ale lui Agamemnon drept o scuza,
precard sau o eludare a responsabilitdtii; nu insa acei care citesc atent. Neindoielnic,
cuvintele lui nu constituie o eludare a responsabilitatii in sens juridic; fiindca, la sfirsitul
discursului sdu, Agamemnon se declard dornic, tocmai pe acest temei, sa-si rascumpere
greseala: ,,Nu ma putui dezbara de orbirea in care cazusem/ Pentru cd eu am gresit si
mintea luatu-mi-a Zeus/ Vreau sa te-mbun si sa-ti dau sumedenie de daruri"®. Daca ar
fi actionat din propria sa vointd, nu si-ar fi recunoscut vina asa de usor; lucrurile stind

altfel, el va plati pentru faptele sale. Din punct de
Homer, /liada. Trad. G. Murnu. E.S.P.L.A.; 1S$55. Toate celelalte traduceri din Homer reproduc
aceeasi versiune.
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vedere juridic, pozitia sa este aceeasi in ambele cazuri; fiindca dreptatea in Grecia
arhaicd nu lua in seama intentia; actul era hotaritor. Nu poate fi vorba nici de
nascocirea necinstita a unui alibi moral; caci victima actului sau 1i impartaseste punctul
de vedere asupra celor intimplate. ,,Doamne, ca mari sint pacatele care le dai omenirii!/
N-ar fi putut Agamemnon nicicind sd ma scoata din fire/ S1 sa ma tulbure atita, nici
roaba sa-mi ia cu de-a sila."” Am putea fi tentati sa credem ca Ahile accepta din
politete o minciund conventionald pentru a salva renumele prea-inaltului rege. Si totusi
nu, caci incd din cartea I, cind explica situatia lui Thetis, Ahile vorbeste despre purtarea
lui Agamemnon ca despre ate-u| sau® si in cartea LX izbucneste: ,,El m-amagi si pacat
isi facu .../...; e destul si cu pace/ Duca-se naibii, caci mintea-i lua Cel-de-sus
inteleptul"®. Astfel, parerea lui Ahile coincide cu cea a lui Agamemnon si, se pare, cu
cea a poetului, exprimata in celebrele cuvinte care preced pasajul despre Minie: ,,51
implinita fu voia lui Zeus..."!0.

Daca acesta ar fi singurul incident pe care personajele lui Homer il interpreteaza astfel,
am ezita cu privire la motivatia poetului: ne-am gindi, poate, cd a dorit s nu
indeparteze prea mult simpatiile publicului de Agamemnon, sau ca a incercat sd dea o
semnificatie mai adinca gilcevii vulgare a celor doua cédpetenii, prezentind-o ca pe o
treapta in implinirea unui plan divin. Dar aceste explicatii nu sint valabile in cazul altor
fragmente unde se spune ca ,,zeii" sau ,,un zeu" sau Zeus au ,rapit", ,,distrus" sau
»fermecat" pentru un timp mintile unei fapturi omenesti. Oricare dintre aceste cuvinte
s-ar putea potrivi Elenei, care sfir-seste un discurs profund miscator si sincer spunind
ca Zeus i-a harazit, ei si lui Alexandros (Paris), un destin atit de trist incit: ,,Chiar dupa
moarte pe lume s-ajungem a fi de poveste"!'!. Dar atunci cind ni se spune ca Zeus i-a
»fermecat pe Ahei" pur si simplu ca ei sa lupte prost, nu sint luate in consideratie
persoane; cu atit mai putin in afirmatia generald potrivit careia: ,,Doar zeii care pot
prosti pe unul/ intreg la minte, i pe un zanatic/ il cumintesc"!2. Ca sa nu mai pomenim
de Glaucos, pe care Zeus l-a adus in asa hal de sminteald incit a facut un lucru
nemaiauzit pentru un grec- a acceptat o afacere proasta, schimbind o armura de aur pe
una de bronz'? sau de Automedon, al carui gest nebunesc de a prelua rolul dublu de
vizitiu i de lancier il face pe un prieten sd exclame: ,,ce zeu ti-o fi dat oare tie jindul
.acesta desert si te scoate din minte cu totul"'4. E limpede ca aceste doud cazuri nu au
nici o legdtura cu vreun scop divin mai adinc; nu poate fi vorba nici de pastrarea
simpatiei publicului, caci nu este implicata nici o pata morala.

1
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Ajuns aici cititorul se poate intreba totusi, pe buna dreptate, dacad nu cumva este
confruntat doar cu o anumita modalitate de exprimare. Poate ca poetul a vrut doar sa
spuna ca Glaucos a fost un natarau sa primeasca tirgul? Sau poate ca prietenul lui
Auto-medon nu a vrut sa spuna altceva decit: ,,Ce naiba te-a facut sa te porti asa ?".
Poate ca atit si nimic mai mult. Formulele hexame-trice care faceau parte din recuzita
poetilor mai vechi se preteaza usor la tipul de degenerare semasiologica care duce la
crearea unui fel de a vorbi. Si, mai putem observa ca nici episodul Glaucos, nici
desartd aristeia (superioritate)* a lui Automedon nu sint neaparat integrate intrigii, nici
madcar in cazul unei lliade ,largite" ; ele pot fi foarte bine adaugiri mai tirzii'>. Dar
scopul nostru ramine mai departe intelegerea experientei originare, care sta la baza
unor astfel de formule stereotipe - caci pina si un fel de a vorbi trebuie sa aiba o
origine. S-ar cuveni sa examinam in acest scop cu o atentie sporita natura lui ate i a
factorilor carora o atribuie Agamemnon, iar apoi sa trecem in revista alte tipuri de
declaratii pe care poetul epic le face despre sursele comportamentului uman.



Existd o serie de pasaje iIn Homer in care un comportament nesabuit si inexplicabil este
explicat prin ate sau descris cu ajutorul verbului din aceeasi familie de cuvinte,
aasasthai, fara vreo referintd explicitd la interventia divind. Dar afe nu este pentru
Homer!¢ un agent personal in sine: cele doud fragmente in care se vorbeste despre ate
in termeni personali, /7. 9.505 si urm. i 19.91 si urm., sint fragmente de alegorie
transparenta. Cuvintul nu inseamna niciodata, cel putin in //iada, dezastru!” obiectiv,
cum se intimpla curent in tragedii. intotdeauna, sau aproape intotdeauna!, ate este o
stare de spirit - o Intunecare, o confuzie temporara a constiintei normale. Este, de fapt,
o nebunie partiald sau vremelnicd; si, ca orice nebunie, nu este atribuitd unor cauze
fiziologice sau psihologice, ci unui factor extern, ,,daimonic". intr-adevar, in Odiseea’’
se spune cd un consum excesiv de vin provoaca ate; implicatia nu pare a fi insa ca ate

este un produs ,,natural”, ci, mai degraba, ca vinul contine ceva daimonic sau

Pentru a facilita intelegerea continutului lucrarii de catre publicul nespe-cialist, cuvintele si expresiile grecesti si
latinesti al caror inteles nu reiese din context au fost traduse in versiune romaneasca si plasate intre paranteze
drepte, In imediata succesiune fata de textul original. in cazul citatelor de mai mari dimensiuni, indeosebi in
note, s-a renuntat la reproducerea textului original, traducerea acestuia in limba romana fiind marcata prin
caractere cursive. n'

Traducerea citatelor din greaca si latind, cu exceptia celor care au mentionata o versiune romaneasca anterioara,
a fost efectuatd de Elena Lazar. (n. red.)
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supranatural. in afara de acest caz special, intotdeauna cind se fac precizari despre
factorii care produc ate, i par sa fie fiinte supranaturale??; astfel as include toate
cazurile de ate ne-alcoo-lica la Homer in categoria pe care Imi propun sa o numesc
»interventie psihica".

Daca le examindm, vom observa ca afe nu este neapdrat sinonim sau rezultat al rautatii.
Afirmatia dictionarului lui Liddell si Scott, potrivit careia ate este de cele mai multe ori
pedeapsa unei vinovate nesabuinte, nu se potriveste in cazul lui Homer. Ate (aici in
sensul de descumpanire inmarmurita) care l-a cuprins pe Patrocle dupa ce a fost lovit
de Apolo?! poate fi invocata ca exemplu, fiindca Patrocle i-a pus pe fuga pe troieni
printr-un uttep aloav [gest nesabuit??, contravenind rinduielii divine]; dar ceva mai
devreme, in aceeasi scend, chiar aceastd nesdbuintd este atribuita vointei lui Zeus si
caracterizatd de verbul adoQr)?? [a fi inselat]. De asemenea, ate, in cazul unui anume
Agastrophus?* care se departeaza prea mult de carul sau si este ucis, nu este o
,pedeapsd" pentru nesdbuintd; nesabuinta este ea insasi ate, sau un rezultat al starii de
ate, $inu implica vreo vind morald - este doar o eroare inexplicabild, ca si tirgul prost
pe care l-a facut Glaucos. Iar Odiseu nu a fost nici el vinovat sau imprudent atunci cind
a adormit tocmai cind nu trebuia, oferind tovarasilor sai ocazia sa macelareasca boii
sacri. A fost, cum am spune noi, un accident; dar pentru Homer, ca si pentru toata
gindirea anistorica in general®>, nu exista accidente - Odiseu stie ca somnul i-a fost
trimis de zei eig a-rnv, [pentru orbire], ca ,,sa-si bata joc de el"?¢. Astfel de pasaje
sugereaza ca ate nu avea, la origine, vreo legaturd cu vina. Notiunea de ate inteleasa ca
pedeapsa pare sa fie o adaugire tirzie in lonia sau un import mai recent din afara;
singurul loc din Homer in care ea este explicit exprimata in acest sens este pasajul Ai
Tai [Zeitele rugéciunii] din /liada, 9?7, care sugereaza ca ate ar putea fi o idee a
Greciei continentale, preluata Impreund cu povestea lui Meleagru dintr-o epopee
compusa in tara de bastind.

Citeva cuvinte despre factorii carora le este atribuita ate. Agamemnon citeaza trei:
Zeus, moira si Eriniile care umbla prin intuneric (sau, potrivit unei variante mai vechi,
Eriniile care sug singe). Dintre acestia Zeus este factorul mitologic, pe care poetul il
considera mobilul prim: ,,planul lui Zeus a fost implinit". Este foarte semnificativ ca
(daca il consideram pe Ahile raspunzator pentru starea de ate a lui Patrocle) Zeus este
singurul olimpian cdruia 1 se atribuie in //iada puterea de a provoca ate (astfel ate este



descrisa alegoric drept fiica sa cea mai mare)?8. Moira este implicata fiindca oamenii
numeau orice dezastru personal inexplicabil ,,ursita", ,,soarta" lor; de fapt, neintelegind

cauza celor intimplate
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considerau cd, din moment ce s-a intimplat, ,,asa a fost sa fie". Oamenii mai vorbesc si
acum la fel, in special despre moarte, care in greaca modernad se numeste uipa, iar in
greaca clasica liopoc,. Sint sigur ca este gresit sa scriit Moira cu ,,M" mare, ca si cind ar
desemna o zeita individuala care 1i comanda lui Zeus sau o zeitate cosmica de tipul
Heimarmenei elenistice. Cind se vorbeste de zeite, intilnim intotdeauna pluralulMoirai
fie in cult, fie in literatura timpurie si, cu o singura exceptie?’, nici ea foarte sigura, ele
nu apar niciodata in /liada. Cel mult putem spune ca atunci cind 1si trateaza ,,ursita" ca
pe un agent - punind-o in situatia de a face - Agamemnon porneste pe calea
personificarii*?. lar cind Agamemnon isi invinuieste moira, el nu se declara un
determinist sistematic, la fel cum nu o face nici taranul grec modern atunci cind
foloseste un limbaj asemanator. intrebarea daca eroii lui Homer cred in determinism
sau 1n liberul arbitru este un anacronism ; nu numai ca ei nu si-au pus-o niciodata, dar
chiar daca ar fi fost intrebati nu ar fi inteles ce inseamna’!. Ceea ce nsé intelegeau era
deosebirea intre fapte firesti si fapte savirsite in starea de ate. Faptele de tipul celor din
urma sint atribuite nediscriminat moirei sau vointei zeilor, dupa cum problema e pusd
din unghi subiectiv sau obiectiv. Tot astfel Patrocle atribuie nemijlocit moartea sa
agentului imediat, Euphorbus, si indirect agentului mitologic, Apolo, iar din punct de
vedere subiectiv moirei sale potrivnice. Moartea sa este, cum ar spune psihologii,
,.supra-,, determinata"32. Pe baza acestei analogii, Erinia ar trebui sa fie in cazul lui
Agamemnon agentul imediat. Prezenta ei in context poate surprinde pe cei care o
considera un spirit esentialmente razbunator; si, cu atit mai mult, pe cei care cred, ca
Rohde?3, ca initial Eriniile erau morti insetati de razbunare. Dar pasajul nu este unic.
Tot in Odiseea’# citim despre ,,greaua ate cu care zeita Erinia, care loveste crunt, a
incetosat mintea lui Melampus". in nici un loc nu este vorba de razbunare sau
pedeapsa. Explicatia posibila ar fi cd Erinia este agentul personal care asigura impli-
nirea moirei. De aceea, Eriniile intrerup discursul cailor lui Ahile; nu este ,,potrivit cu
moira" ca niste cai sa vorbeasca®. De aceea, cum spune Heraclit*°, ele ar pedepsi pina
si soarele, daca ar ,,intrece masura" nerespectind sarcina care i-a fost desemnata. Este
foarte probabil, credem, ca functia morald a Eriniilor de soli ai razbunarii sa derive din
sarcina initiald de a impune o moira care, la inceput, a fost neutrd moral sau, mai
degraba, a continut implicit pe ,,ar trebui” si pe ,.trebuie" intre care gindirea timpurie nu
putea distinge foarte clar. Astfel, la Homer, regasim Eriniile impunind revendicérile de
statut inerente relatiilor de familie sau sociale; ele sint considerate ca parte din moira

unet per-
APARAREA LUl AGAMEMNON
19

soane3”: unui parinte38, unui frate mai mare3, chiar si unui cersetor*? i se cuvine un
lucru anume si el se poate adresa Eriniilor ,,sale" care sa-i apere acest drept. Tot astfel,
ele sint invocate ca martore la juraminte; caci juramintul creeaza o sarcind, o moira.
Legatura Eriniei cu moira este atestata si de Eschil*!, iar moirai au acum un caracter
cvasi-personal; Eriniile sint inca pentru el cele care impart ate?’, desi, ca si ate, au
capdatat o pronuntata nuanta morald. Complexul moira-Erinii-ake pare sa aiba radacini
adinci, fiind, probabil, mai vechi decit relatia ate-Zeus*®. in aceasta privinta trebuie sa
amintim ca Erinia siaisa (sinonimd cu moira) apar in ceea ce este poate cea mai veche
forma cunoscuta de vorbire elend, dialectul arcado-cipriot*4.

Sa parasim, pentru moment, afe si termenii care 1i sint asociati pentru a analiza pe scurt
alt tip de ,,interventie psihica" tot atit de frecventd la Homer, §i anume, comunicarea



puterii de la zeu la om. in /liada cazul tipic este transmiterea menos-ului*® in timpul
unet batalii, ca atunci cind Atena Inzestreaza pe protejatul e1 Diomede cu o portie tripla
de menos, sau cind Apolo pune menos in thymos-ul lui Glaucos*®, care e ranit. Menos
nu este in primul rind forta fizicd sau un organ permanent al vietii mentale*’, ca thymos
sau noos. Este, mai degraba, ca si ate, o stare de spirit. Cind un barbat simte menos in
pieptul lui sau ,,urcindu-i, ca un fum, in nari"#3, el devine constient de un misterios plus
de energie vitald, de incredere si elan. Legatura dintre menos si sfera vointei reiese clar
din cuvintele inrudite uevoivav, ,,a fi dornic", si SuoliEvfic, ,,a dori raul". Este
semnificativ cd, adesea, dar nu intotdeauna, o incarcatura de menos vine ca raspuns la
o rugaciune. Dar este ceva mult mai spontan si instinctiv decit ceea ce numim noi
,hotarire"; chiar si animalele o pot avea*® si este intrebuintata, prin analogie, pentru a
descrie energia devoratoare a focului®®. In cazul omului, ea este energia vitala,
»ardoarea" care nu vine cind ai nevoie de ea, ci functioneaza tainic si chiar capricios.
Pentru Homer insd, ea nu e un capriciu; este fapta unui zeu care ,,amplifica sau
diminueaza dupa bunul plac arefe-u\ unui om (adica potentialul sau de luptator)">!.
Uneori, intr-adevar, menos-ul poate fi stirnit prin indemnuri verbale; alteori izbucnirea
lui poate fi explicata doar prin faptul cd un zeu ,,l-a insuflat" eroului, ,,l-a asezat in
pieptul lui" sau, cum citim intr-un loc, l-a transmis prin contact, cu ajutorul unui bat>2.
Nu cred ca trebuie sa consideram toate acestea drept ,,inventie poetica" sau ,.truc
divin". Fireste, cazurile particulare sint adesea inventate de poet din necesitati literare
s, desigur, interventia psihica este adesea legata de o interventie fizica sau de o scena

din Olimp. Dar putem fi siguri cd ideea de bazd nu a fost inventatd
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de nici un poet si ca este mai veche decit conceptia unor zei antropomorfi care iau
parte, fizic si vizibil, la luptd. Posedarea temporard a unui menos intensificat este, ca si
ate, o stare anormala care cere o explicatie supranormala. Eroii lui Homer pot
recunoaste momentul instalarii ei ca fiind marcat de o senzatie stranie in madulare.
,Picioarele mele si miinile mele sint pline de elan" (ijaincowoi), spune un receptor al
acestei puteri, si anume, adauga poetul, fiindca Zeul le-a facut (eAa<ppd) agile>3.
Aceasta senzatie, care este aici impartasita si de al doilea receptor, constituie pentru
amindoi o confirmare a originii divine a menos-ului**. Este o experientd anormala. Si
oamenii aflati in conditia unui menos divin ridicat se comporta intr-o anumitd masura
anormal. Pot face cele mai grele lucruri cu (pea) multa usurinta>>, ceea ce este un semn
traditional al puterii divine’¢. Pot chiar, asemenea lui Diomede, sa lupte impotriva
zeilor?’ fara teama de pedeapsa -o actiune care, pentru oamenii in stare normala, este
foarte periculoasa®®. De fapt, cei carora li s-a indus menos sint, in acest rastimp, ceva
mai mult sau poate ceva mai putin decit oameni. Ei sint adesea comparati cu niste lei
infometati*; dar cea mai frapanta descriere a acestei stari este in Cartea a 15-a, in care
Hector intra intr-o criza (jiaivETou), face spuma la gura si ochii i se aprind®®. Astfel de
cazuri sint la un pas de ideea de posedare (Saijiovav); Homer insa nu face acest pas.
Despre Hector, dupa ce a imbracat armura lui Abile, se spune: Ares ,,se furisa-ntr-
insul.../ De virtute , de vlaga-i se umple/ Trupu-i intreg.. ."¢!. E drept, Ares nu este
aici altceva decit un sinonim al spiritului martial, iar transmiterea de putere este
produsa de Zeus, probabil cu ajutorul armurii divine. Desigur, zeii se pot deghiza
preluind infatisarea unor fiinte umane individuale; dar aceasta este o alta credintd. Zei
apar, uneori, in formd omeneascad, oamenii au uneori atributul divin al puterii, dar la
Homer nu intilnim niciodatd estomparea demarcatiei precise care separa umanitatea de
lumea zeilor.

in Odiseea, 1n care luptele nu sint o tema constanta, transmiterea puterii ia alte forme.
Poetul ,,Telemachiei" imita //iada facind-o pe Atena sa-1 inzestreze pe Telemach cu
menos%?; dar aici menos este curajul moral care va permite baiatului sa-i infrunte pe



tiranicii petitori. E un caz de adaptare literard. Mai veche si mai autentica este
presupozitia adesea repetata cd menestrelii dobindesc forta creatoare de la Zeus. ,,Am
invatat singur" zice Phemius, ,,un zeu este cel care mi-a umplut capul cu cintece"63.
Cele doua parti ale afirmatiei nu sint resimtite ca fiind contradictorii ; cu alte cuvinte,
Phemius nu a Invatat pe dinafara poemele celorlalti menestreli, ci este un poet creator

care se bazeaza pe hexametri ce izbucnesc spontan, cind e nevoie, din adincimi
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necunoscute si de necontrolat; cinta ,,din har zeiesc" cum cinta intotdeauna cei mai
buni menestreli®4. Ma voi intoarce la aceasta discutie in ultima parte a capitolului I1I,
Binefacerile nebuniei.

insa trasatura caracteristica a Odiseii este modul in care personajele atribuie toate
tipurile de evenimente mentale (sau fizice) interventiei unui daimon®, a unui ,,zeu" sau
a unor ,,zei"%, nedeteminati si fard nume. Aceste fiinte descrise in termeni vagi pot
inspira curaj in momentele de criza%’, sau pot intuneca mintea unui om%®, cum fac zeii
in lliada, De asemenea, lor li se atribuie tot ceea ce am putea numi ,,avertisment".
Atunci cind cineva are o idee stralucita® sau prosteasca’?; cind deodata isi da seama de
identitatea altei persoane’! sau i se dezvaluie brusc intelesul unui semn prevestitor’2;
cind isi aminteste de ceea ce ar fi putut uita’? sau cind uita ceea ce ar fi trebuit sa tina
minte’4, atunci el sau altcineva va vedea in aceste fenomene, dacad ludm cuvintele lor in
sens literal, o interventie la nivel psihic a acestor fiinte supranaturale anonime’>.
Desigur, ei nu se asteapta intotdeauna sa fie luati in sens literal: Odiseu, de exemplu,
nu trebuie luat in serios atunci cind atribuie faptul de a fi iesit fard manta pe o noapte
rece masinatiunilor unui demon. Totusi nu este vorba de o simpla ,,conventie epica",
deoarece personajele sint cele care vorbesc astfel si nu poetul insusi’®. Conventia
poetului este alta - el manipuleaza, ca si autorul //iadei, zei antropomorfi bine definiti,
ca Atena sau Poseidon, si nu daimoni anonimi. Personajele sale folosesc o conventie
diferita, fiindca acesta este felul de a vorbi al oamenilor: poetul este un ,realist".
intr-adevar, astfel ne asteptam sa vorbeasca oamenii care credeau (sau ai caror
strdmosi au crezut) in avertismente zilnice si de fiecare clipa. Recunoasterea, intuitia,
amintirea, ideea stralucitd sau perversad au o trasatura comund, si anume aceea de a
trece omului ,,prin cap dintr-o data". Adesea, el este constient ca nu a ajuns la ele cu
ajutorul unui rationament. Dar atunci cum le poate numi ,,ale sale"? Cu citeva clipe
inainte nici nu-i treceau prin minte; iar acum iata-le. Ceva le-a pus acolo, si acest ceva
este altfel decit el. Mai mult nu stie. De aceea vorbeste de ,,zei" sau de ,,vreun zeu"
sau, mai des (in special cind indemnul a avut rezultate proaste), de un daimon’”’. Si,
prin analogie, el aplica aceeasi explicatie ideilor si faptelor altor oameni cind nu le
poate intelege si cind 1 se pare ca nu le stau in fire. Un exemplu 1n acest sens este
discursul lui Antinous din Odiseea 2, in care, dupa ce lauda inteligenta deosebita a
Penelopei si buna sa cuviintd, adaugd ca refuzul ei de a se casatori nu este deloc
rezonabil si, mai departe, cd ea se comporta ,,cum azi o-nvata zeii'’8. De asemenea,

cind Telemach vorbeste pentru prima oara cu indrazneala
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petitorilor, Antinous sugereaza, nu fara ironie, ca ,,zeii te-nvata sa ne iei de sus"”. De
fapt, Atena este cea care l-a invatat sd vorbeasca astfel, lucru cunoscut si de cititor, si
de scriitor8?; Antinous insa nu are de unde sa stie si atunci vorbeste de ,,zei".

O similara deosebire intre ceea ce stie vorbitorul si ceea ce stie poetul poate fi
observatd, in mai multe locuri, in //iada. Cind 1 se rupe coarda arcului, Teucer striga
ingrozit ca un daimon 1i zaddrniceste toate actiunile; de fapt Zeus fusese cel care i-o
rupsese, cum ne spune si poetuld!. S-a sugerat ca, in astfel de pasaje, punctul de vedere
al poetului este cel vechi: caci el invoca incd masinatiunea divind ,,miceniand", in timp



ce personajele o ignora si intrebuinteaza un limbaj mai vag, asemeni celui folosit de
contemporanii ionieni ai poetului care (se spune) isi pierdusera credinta in vechii zei
antropomorfi®?. Dupa parerea mea i cum voi arata ceva mai incolo, aceasta este
aproape o inversare a relatiei reale. Oricum, confuzia lui Teucer nu are, e limpede, nici
o legatura cu scepticismul; este, pur si simplu, rezultatul ignorantei. Folosind cuvintul
daimon el ,,exprima faptul ca o putere superioara a facut sa se intimple ceva"8? si faptul
acesta este tot ce stic. Dupa cum a aratat Ehnmark®4, un limbaj la fel de vag a fost
folosit in general de grecii intregii istorii elenice, nu din scepticism, ci, pur si simplu,
filndca nu puteau identifica zeul particular despre care era vorba. El este folosit in
general de popoarele primitive din acelasi motiv sau fiindca nu au notiunea unor zei
personali®s. Ca aceasta intrebuintare este foarte veche o dovedeste extrema vechime a
adjectivuluidaimonios. La origine, acest cuvint insemna probabil ,,actionind sub
impulsul unui daimon", dar inca din //iada sensul sdu primitiv se pierduse in asemenea
masura incit Zeus il poate aplica Herei®®. Un asemenea cuvint cu sens estompat a
circulat, e limpede, vreme indelungata.

Am examinat, pe scurt, tipurile cele mai comune de interventie psihica la Homer.
Putem rezuma, constatind ca orice abatere de la comportamentul omenesc normal, ale
carei cauze nu sint percepute imediat®’ de constiinta subiectilor sau de observatiile
altora, este atribuitd unor cauze supranaturale, la fel ca orice abatere de la normal a
vremii sau a corzii arcului. Acest rezultat nu-I va surprinde pe antropologul neclasicist;
el va mentiona de indata numeroase paralele din Borneo sau Africa Centrald. Dar este
totusi stranie aceasta credinta, acest simt al dependentei constante, zilnice, de
supranatural, ferm ancorat in poeme asa-zise ,,nereligioase" ca lliada si Odiseea. $1ne
mai putem intreba de ce un popor atit de civilizat, rational, cu mintea limpede ca
ionienii nu au eliminat din epopeile lor nationale aceste legaturi cu Borneo si cu un

trecut primitiv, la fel cum au eliminat teama de
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morti, teama de profanare si alte terori primitive care trebuie sa fi avut, initial, un rol.
Ma indoiesc ca literatura veche a vreunui alt popor european - chiar a superstitiosilor
mei compatrioti, irlandezii - a postulat atit de frecvent si pe o intindere atit de mare®?
imixtiunea supranaturalului in comportamentul uman.

Nilsson este, cred, primul specialist care a incercat cu toata seriozitatea s gaseasca
acesteli situatii o explicatie psihologicd, intr-o lucrare publicata in 1924%%, devenita
acum clasicd, el a sustinut ca eroii lut Homer sint predispusi la schimbari violente si
rapide ale starii de spirit; ei sufera, spune Nilsson, de instabilitate mentald (psychische
Labilitat). in continuare, el atrage atentia cd, pina si astazi, o persoand cu acest
temperament este capabild, atunci cind intervine schimbarea, sd priveascad inapoi cu
oroare la ceea ce a facut si sd exclame: ,,De fapt nu am vrut sa fac asta!" cu alte
cuvinte: “De fapt nu eram eu cel care a facut-o". ,,Propriul lui comportament", spune
Nilsson, ,,i-a devenit strdin. Nu face parte din eul sau". Aceasta este o observatie
perfect adevarata si, fara indoiald, semnificativa pentru unele dintre fenomenele pe care
le-am discutat. Cred de asemenea c@ Nilsson are dreptate sa sustind cd experientele de
acest tip au avut un rol - impreund cu alte elemente, ca, de pilda, traditia minoica a
zeitelor protectoare -in constituirea sistemului interventiei fizice la care Homer recurge
constant si, dupa parerea noastra, adesea fara rost. Fara rost fiindca elementul
supranatural nu face altceva, in cele mai multe cazuri, decit sa dubleze o cauza
psihologica naturala®. Ar fi poate mai bine sa spunem ca elementul supranatural
»dubleazd" o interventie psihica - adica o prezinta intr-o forma concreta, picturald. lar
acest lucru nu este de prisos; fiindcd numai astfel ea poate fi vie In imaginatia
ascultatorilor. Poetii homerici nu posedau rafinamentele de limbaj de care era nevoie



pentru a ,lansa cu succes" in mod adecvat un miracol pur psihologic. Ce putea fi mai
firesc decit intii sa suplimenteze si, mai apoi, sa inlocuiasca o formula veche, rasuflata,
neinteresanta ca likvoc, suPaAe 9u[iip [curajul l-a impins la minie], facindu-1 pe zeu sa
apara ca prezenta fizica si sa-si imbarbateze favoritul cu vorbe de indemn®!'. Mult mai
vie decit un simplu avertisment interior este scena renumita din //iada 1, in care Atena
il trage pe Ahile de par si 1l previne sd nu-l loveasca pe Agamemnon. Dar este vizibila
numai pentru Ahile: ,,nici unul din ceilalti nu au vazut-0"2. O aluzie limpede ca ea este
proiectarea, expresia picturald a unei presimtiri interioare®, presimtire pe care Ahile ar
fi putut s-o descrie cu o fraza vaga ca evettveocfe (ppsot Sat"*wv, [demonul i-a inspirat
in suflet]. Sint de parere ca, in general, premonitia interioara sau sentimentul brusc,

inexplicabil al puterii, sau pierderea
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brusca, inexplicabild a capacitatii de a judeca, sint germenul din care s-a dezvoltat ideea
,maginatiunilor" sacre.

Unul din rezultatele acestei transpuneri a evenimentului din lumea interioara in cea
exterioard este eliminarea oricdrei confuzii: daimonul nedeterminat trebuie sa devina
concret, ca un zeu personal oarecare. in //iada 1 el devine Atena, zeita intelepciunii.
Dar poetul era liber sd aleaga si alte solutii. Printr-o multime de asemenea optiuni,
poetii au construit, probabil, treptat, personalitatile zeilor lor, ,,deosebihdu-le", cum
spune Herodot%, , functiile si insusirile, precizindu-le aparenta fizicd". Fireste ca nu
poetii au inventat zeii (nici Herodot nu spune acest lucru). Atena, de exemplu, fusese,
dupd cum avem acum motiv sd credem, o zeitd minoicdji caminului. Dar poetii le-au
conferit o personalitate - si astfel, cum spune Nilsson, au facut imposibila trecerea
Greciei la religia de tip magic care predomina la vecinii ei orientali.

Unii, totusi, pot fi dispusi sd conteste afirmatia pe care se bazeaza toata constructia lui
Nilsson. Sint eroii lui Homer deosebit de instabili, in comparatie cu eroii altor epopei
timpurii? Argumentele aduse de Nilsson sint destul de slabe. E drept, eroii homerici sar
la bataie la cea mai mica provocare, dar la fel fac si eroii irlandezi si scandinavi. Hector
are, la un moment dat, un acces teribil de furie; dar eroii scandinavi patesc asta mult
mai des. Oamenii lui Homer pling fara inhibitia suedezilor si a englezilor ; dar asa fac
toti meridionalii pind in ziua de astdzi. Putem admite cd Agamemnon si Ahile sint firi
pasionate si emotive (povestea cere sa fie asa). Dar nu sint oare Odiseu si Aiax, fiecare
in felul sau, tipuri proverbiale de rabdare neclintita, cum e si Penelopa tipul constantei
feminine ? Si, totusi, aceste personaje stabile nu sint scutite mai mult decit celelalte de
interventii psihice. Ezit sa insist asupra acestui aspect al tezei lui Nilsson; mai degraba
as prefera sa fac legatura dintre credinta omului homeric in interventiile psihice si doua
alte particularitdti care apartin, fard nici o indoiala, culturii descrise de Homer.

Prima este o trasatura negativa: omul homeric nu are un concept unificat despre ceea
ce noi numim ,,suflet" sau ,,personalitate" (un fapt asupra implicatiilor caruia Bruno
Snell®S a atras recent atentia). Se stie cda Homer pare sa atribuie omului opsyche numai
dupd moarte sau in pragul lesinului, al mortii i al amenintdrii cu moartea. Singura
functie inregistrata a psyche-i in legatura cu omul viu este aceea de a-1 parasi. lar
Homer nu are alt cuvint cu care sa desemneze personalitatea unui om viu. Este posibil
ca thymos sa fi fost cindva un primitiv ,,suflet respirator" sau ,,suflet al vieti1"; dar la

Homer, el nu este nici sufletul, nici

APARAREA LUl AGAMEMNON
25

i (ca la Platon) o ,,parte a sufletului". il putem defini, mai curind, in linii foarte mari, ca
organ al simtirii. El se bucura 1nsa de o independenta pe care cuvintul ,,organ" nu ne-o
poate sugera, obignuiti cum sintem cu conceptele mai recente de ,,organism" si ,,unitate
organica". Thymos-ul omului e cel care il Indeamna cind sa manince, cind sd bea, cind



sd-s1 ucida dugmanul; ea 1l sfatuieste cum sa actioneze si ce cuvinte sd rosteasca: 60lidg
dvwyei [sufletul indeamna] - se spune, sau: keAetqi 8e liz Gupot [sufletul imi
porunceste]. Poti sta de vorba cu thymos-ul, cu ,,inima" sau cu ,,stomacul" tdu, aproape
ca de la om la om. Uneori omul admonesteaza aceste entitati separate (xpaStriv
rivinaTE nu0a>) [a dojenit inima cu minie]®¢, de obicei le urmeaza sfatul, dar poate sa-1
si respinga si sd actioneze, cum face intr-o imprejurare Zeus, ,,fara consimtamintul
thymos-ului sau""’. in acest caz, putem spune, ca si Platon, ca omul a fost kpeittwv
eau-rou [mai puternic decit el insusi], si-a controlat firea. Dar omul homeric tinde a nu
resimti thymos-ul ca facind parte din “eu"; el apare, de obicei, ca o voce interioara
independenta. Poti auzi chiar doua astfel de voci, ca Odiseu cind ,,isi face planul in
thymos-ul sau" sa-1 omoare imediat pe Ciclop, dar (k'Tepoq Qu'\xdg) o a doua voce il
retine®®. Acest obicei de a ,,obiectiva tensiuni emotionale" (cum am spune noi) tratin-
du-le drept non-eu a dus, probabil, la ideea religioasa a interventiei psihice, despre care
se spune adesea ca nu opereaza direct asupra omului, ci asupra thymos -ului®® sau
asupra localizarii sale fizice, pieptul sau plexul'%. Faptul acesta este foarte limpede in
spusa lui Diomede, potrivit careia Ahile va lupta ,,cind thymos-nl din pieptul sau ii va
spune sa lupte si cind un zeu il va stirni"!°! (din nou supradeterminare).

O a doua caracteristicd, ce pare sa fie in strinsa legatura cu prima, a actionat probabil
in aceeasi directie. E vorba de obiceiul de a explica un caracter sau un comportament
in termeni de cunoastere!%2. Cea mai la indemina ilustrare a acestui obicei este
intrebuintarea foarte largii a verbului o1 8a, ,,stiu", cu complement neutru plural care
exprimd nu numai posesia unor abilitdti tehnice (0iSev TToAenriia epya [stia treburile
de razboil]) etc, dar si ceea ce noi am numi caracterul moral sau sentimentele personale:
Ahile ,stie, ca leul, sdlbatice lucruri", Polifem ,,stie faradelegi", Nestor si Agamemnon
,.stiu prietesugul"93. Acestea sint mai mult decit un ,,idiom" homeric; o transpunere
asemanatoare de sentimente in termeni intelectuali este implicatd cind ni se spune ca
Ahile are Jntelegere nemiloasa (vooq) sau ca troienit ,,si-au amintit fuga si au uitat de
rezistenta"!%4. Acest mod intelectualist de a aborda explicarea comportamentului a
marcat profund sufletul grec; asa--numitele paradoxuri socratice - ,,virtutea e

cunoastere" si ,,nimeni
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nu face rau dinadins" - nu erau noutati, ci formulari generalizate, explicite, ale unui mod de
gindire de mult inradacinat!'%®. Acest mod de a gindi a incurajat probabil credinta in interventii
psihice. Atunci cind caracterul este cunoastere, tot ce nu este cunoastere nu face parte din
caracter, ci vine din afara omului. Asadar, cind omul actioneaza intr-un mod contrar sistemului
sdu temperamental congtient, despre care se spune cé si-1 ,,cunoaste", actiunea sa nu este
propriu-zis a sa, ci i-a fost dictata. Cu alte cuvinte impulsurile nesistematizate, non-rationale si
actele care rezulta din ele, tind sa fie excluse din ,,eu" si atribuite unei origini diferite. Desigur,
acest lucru se intimpla mai ales cind faptele cu pricina sint dintre cele care il rusineaza pe
autorul lor. Se stie ca si in societatea moderna sentimentele insuportabile de vina sint inldturate
prin ,,proiectarea lor" imaginara asupra altcuiva. Si putem presupune ci notiunea de ate avea
acelasi scop pentru omul homeric, permitindu-i sa proiecteze, cu aceeasi buna credinta,
sentimentul coplesitor de rusine asupra unei puteri din afard. Spun ,,rusine" si nu ,,vind",
fiindca unii antropologi americani ne-au invatat recent sa distingem ,,culturile-rusinii" de ,,cul-
turile-vinovatiei"!%, iar societatea descrisa de Homer apartine in mod evident primei categorii.
Pentru omul homeric, lucrul cel mai de pret nu este sa te bucuri de o constiinta linistita, ci de
stima publica (time): ,,De ce sa lupt", se intreaba Ahile, ,,daca luptatorul bun nu primeste mai
multTi(GT] [cinste] decit cel prost?"!%7. Cea mai puternica forta morala cunoscuta de omul
homeric nu este teama de zei'%8, ci respectul opiniei publice, aidos: ou'Seo”cci Tpdag [mi-e



rugine de Troia], spune Hector in momentul de criza al destinului sdu si pleaca la moarte cu
ochii deschisi!®. Situatia pentru care notiunea de afe constituie un raspuns nu s-a nascut numai
din impulsivitatea omului homeric, ci si din tensiunea existenta intre impulsul individual si
presiunea conformitatii sociale, caracteristica culturii-rusinii!!’. intr-o astfel de societate, tot
ceea ce il expune pe om dispretului si batjocurii semenilor sai, tot ceea ce il face ,,sa-si piarda
chipul" este resimtit ca insuportabil!!!. Aceasta explica, probabil, de ce nu numai cazuri de
esec moral ca, de pilda, pierderea stapinirii de sine a lui Agamemnon, ci si altele ca, de pilda,
tirgul prost incheiat de Glaucos sau neluarea in seama a unor tactici potrivite de citre
Automedon, au ajuns sa fie ,,proiectate” asupra unui agent divin. Pe de alta parte, senzatia
treptat crescinda de culpa, caracteristica unei epoci mai tirzii,, a fost cea care a transformat ate
in pedeapsa, Eriniile In executori ai razbunarii si pe Zeus intr-o intruchipare a justitiei cosmice.
Ma voi ocupa de aceasta evolutie in capitolul urmator.

Ceea ce am Incercat sa fac pind acum a fost sa arat, analizind un tip anume de experienta
religioasd, ca 1n spatele termenului ,,religie homerica" exista ceva mai mult decit o artificiala
masinarie de zei §i zeite serio-comice §i cad vom nedreptati acest termen daca il vom expedia ca
desemnind un interludiu agreabil de ghiduse bufonerii, plasat undeva intre presupusele
profunzimi ale unei religii egeene a pamintului, despre care stim putin, si cele ale unei ,,migcari
orfice timpurii", despre care stim inca si mai putin.
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imprudent al lui Hector nu a produs ate in Dolon, ci a fost un simptom al starii de ate (inspirata de
zei) proprie lui Hector Insusi. Atai este atunci folosit n acelasi sens ca la 9.115, in timp ce
interpretarea obignuita postuleaza nu numai o psihologie unica, ci si o folosire unica a lui ate cu
sensul de ,,actiune care produce infatuarea". in Od., 10.68, tovarasii lui Odiseu sint denumiti agenti

subordonati impreunad cu uirvot cjxetAicx; [somnul nenorocit].
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21.7//.,16.805.
22. Ibid., 780.
23. Ibid., 684-691.
24.//., 11.340.



25. Cf. L. LeVy-Bruhl, Primitive Mentality, 43 si urm.; Primitives and the Supernatural, 57
si urm. (trad. engl.).

26. Od., 12.371 si urm. Cf. 10.68.

27. /1., 9.512: Cind nenorocirea se abate asupra lui, ca sa-l pedepseasca vatamindu-I.

28. 11, 19.91.in II, 18.311 Atena, in capacitatea ei de zeitd a Intelepciunii, orbeste mintile
troienilor Intr-atit Incit ei aplauda sfatul gresit al lui Hector, Dar aceasta nu e numita ate. in
,,Telemachia" Elena atribuie insa starea ei de ate Afroditei (Od. 4.261).

29. II., 24.49, unde este posibil ca pluralul sa se refere doar la ,,loturile" diferitilor indivizi
(Wilamowitz, Glaube, 1. 360). Dar ,,atotputernicii tesatori" din Od., 7.197 par sa fie un fel de
ursite personale, asemanatoare Nornilor din mitul teutonic (cf. Chadwick, Growth of
Literature, 1. 646).

30. Cf. Nilsson, History of Greek Religion, 169. Conceptia }ui Cornford potrivit careia moira
reprezintd impartirea pe provincii a lumii" §i ca ,,notiunea soartei sau a destinului individual
este ultima si nu prima in ordinea evolutiei" (From Religion to Philosophy, 15 si urm.) mi se
pare improbabila In mod intrinsec §i, categoric, ea nu se sprijind pe Homer, la care moira este
inca folosita in sens concret pentru d.ex. o ,,portie" de carne (Od., 20.260). Nu ma convinge
nici teoria lui George Thompson, dupa care moirai au fost initial ,,simboluri ale functiilor
economice §i sociale ale comunismului primitiv" sau cé ,,s-au dezvoltat din zeita-muma
neolitica" (The Prehistoric Aegean, 339).

31. Snell, Philol., 85 (1929-1930) 141 si urm., si (mai pe larg) Chr. Voigt, Uberlegung u.
Entscheidung... bei Homer, au remarcat ca la Homer nu gisim nici un cuvint care sa
desemneze actiunea de a alege sau de a lua o hotarire. Dar a spune ca la Homer ,,omul incd nu
poseda constiinta libertatii personale si cea de a lua hotariri" (Voigt, op.cit., 103) mi se pare o
exprimare indoielnica. As spune mai degraba ca omul homeric nu poseda conceptul de vointa
(care s-a dezvoltat curios de tirziu in Grecia) si de aceea nu se afld in posesia conceptului de
,liber arbitru". Aceasta nu il impiedica sa deosebeasca, 1n practica, actiunile cu originea in eu
si cele pe care le atribuie interventiilor psihice: Agamemnon poate spune: ,, Eu nu sint vinovat,
ci Zeus". Pare artificial sd negdm ca ceea ce este descris in pasaje ca /., 11.403 si urm. sau
Od., 5.355 si urm. este de fapt o hotarire judicioasa adoptatd dupa ce au fost Iuate in
consideratie toate alternativele posibile.

32.11, 16.849 siurm. cf. 18.119, 19.410, 21.82 si urm., 22.297-303; despre

,, Overdetermination” (supradeterminare), cap. II, pp. 49 si urm.

33. Rh. Mus., 50 (1895) 6 si urm. (K. Schriften, 11. 229). Cf. Nilsson, Gesch. d. gr. Rel., 1. 91
si urm.; si, contra, Wilamowitz 1n introducerea la traducerea sa a Eumenidelor si Rose,
Handbook of Greek Mythology, 84.

34. 15.233 si urm.
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35.//.,19.418. Cf. E.B., ad loc, Caci sint paznici ai lucrurilor contra naturii.

36. Fr. 94 Diels.

37. in toate cazurile, cu exceptia unuia (Od., 11.297, 280), e vorba de pretentiile unor oameni
vii. Aceasta pare sa contravind grav teoriei (inventata in zilele de increzatoare inflorire a
animismului) potrivit careia Epivuei; sint morti dornici de razbunare. La fel si faptul ca: a) la
Homer uciderea nu este niciodata pedepsitd; b) zeii, ca si oamenii, isi au eriniile ,lor". Eriniile
Herei (//., 21.412) au aceeasi functie ca si cele ale Penelopei (Od., 2.135): aceea de a proteja
statutul mamei pedepsind pe fiul care nu-si respecta indatoririle filiale. Am putea spune ca ele
sint furia materna insasi, luind chipul unei fiinte particulare, (tewv Epivix; [Erinia zeilor] care
in Thebais (fr. 2 Kinkel) aude blestemul Iui Oedip (viu) intruchipeaza intr-o forma personala
furia zeilor invocati de blestem: de aceea intre epivut si blestem putem pune semnul egalitatii
(Eschil, Sept, 70,Eum., 417). Din acest punct de vedere, Sofocle nu a inovat, ci a folosit
limbajul traditional cind l-a facut pe Tiresias sa-1 ameninte pe Creon cu Ai8ou Kdi 9ewv
ipivoeq [Eriniile Hadesului si ale zeilor] (4nt., 1075); functia lor este sa-1 pedepseasca pe
Creon pentru violarea moirei, a repartizarii firesti dupa care Polinice mort revine Hadesului,
iar Antigona vie -avu 9L.oi [Zeilor de sus] (1068-1073). Pentru moira ca statut cf.
revendicarile lui Poseidon referitoare la Zeus: Domn deopotriva cu el dupa cumjxe-a fost



partea si scrisu (1., 15.209). De cind am scris aceste rinduri, am regasit legatura strinsa dintre
ipivuc, si\ioipa, subliniata si de George Thomson (The Prehistoric Aegean, 345) si de Eduard
Fraenkel cu privire la 4gam., 1535 si urm.

38.11,9.454, 571, 21.412; Od., 2.135.

39. Ii, 15.204.

40. Od., 17.475.

41. Prometeu inlantuit, 516, Moirele cu trei chipuri, Eriniile, care-si amintesc bine; de
asemenea Eum., 333 si urm. si 961, Moirele surori. intr-o piesa pierdutd, Euripide pune o
spivuq sa declare ca celelalte nume ale ei sint: intimplarea, razbunarea, soarta, necesitatea
(fr. 1022). Cf. si Eschil, Sept., 975-977.

42. Eum., 372 si urm. etc.

43. in problema veche despre relatia zeilor cu moira (care nu poate fi rezolvata in termeni
logici), vezi 1n special E. Leitzke, Moira u. Gottheit im altengriech. Epos, in care materialul
este tratat pe larg; E. Ehnmark, The Idea ofGod in Homer, 74 si urm.; Nilsson, Gesch. d. gr.
Rel, 1. 338 si urm.; W.C. Greene, Moira, 22 si urm.

44. Demeter 'Epivuq si verbul epivuetv [a fi in furie] in Arcadia, Paus., 8.25.4 si urm. oXaa
[soartd] in arcadiand, /.G. V. 2.265, 269; in cipriotda, GDI, 1. 73.

45. Cf. E. Ehnmark, The Idea of God in Homer, 6 si urm., iar despre intelesul cuvantului
jievot, J. Bohme, Die Seele und das Ich im Homerischen Epos, 11 si urm., 84 si urm.

46. //.,5.125 siurm., 136, 16.529.

47. Folosirea expresiei ispov xevoc, [forta sacrd] (cf. icpri Tt) pare sa implice ca regii erau
considerati cindva drept posesori ai unui nevos
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special, care le era comunicat in virtutea functiei lor. Dar la Homer folosirea amintitei expresii (in
legatura cu Alcinous, Od., 7.167 etc, in legatura cu Antinous, Od., 18.34) este determinata de
necesitati metrice. Cf. Pfister, P.-W., s.v. ,Kultus", 2125 si urm., Snell, Die Entdeckung des Geistes
35 si urm.

48. Od., 24.318.

49. Cai, I, 23.468; pooq [iLvoq [forta boului], Od., 3.450. in II., 17.456 caii lui Ahile primesc un
transfer de \iEvogq.

50. //., 6.182,17.565. Astfel scriitorii medievali vorbesc despre un”svoq al vinului (Hipp., acut. 63) si
chiar despre un tiivog al foametei (vet. med. 9), indicind puterea imanenta a efectelor lor asupra orga-
nismului.

51. Ii, 20.242. Cf. ,,Duhul Domnului" care s-a ,,pogorit asupra lui Samson", dindu-i puterea sa
sdvirgeasca fapte supraomenesti (Judecatori, 14:6, 15:14).

52. II., 13.59 si urm. Transmiterea fizica a puterii, prin contact, este totusi rara la Homer i, in
general, 1n credinta grecilor, spre deosebire de importanta .care se acorda la crestini (si in multe
societati primitive) ,,atingerii cu mina".

53. II., 13.61, 75. Membrele ii deveneau iuti este o formula care revine mereu in descrierca
comunicarii “evog-ului (5.122, 23.772); cf. i 17.211 si urm.

54. Cf. nota lui Leaf despre 13.73. in Od., 1.323 Telemach recunoaste comunicarea puterii, dar nu ni
se spune exact in ce fel se produce acest act.

55. 11, 12.449. Cf. Od., 13.387-391.

56. II., 3.381: Nespus de usor, precum zeul, Eschil,ilML., 100: Universul nedureros al demonilor etc.
57. //.,5.330 si urm., 850 si urm.

58. II., 6.128 si urm.

59. II., 5.136; 10.485; 15.592.

60. II., 15.605 si urm.

61. 11, 17.210.

62. Od., 1.89, 320 si urm.; cf. 3.75 si urm.; 6.139 si urm.

63. Od., 22.347 si urm. Cf. Demodocus, 8.44, 498; si Pindar, Nem., 3.9, unde poetul roaga muza sa-i
acorde ,,un suvoi abundent de cintece izvorind din propria mea gindire". Cum spune Mac Kay ,,muza
este mai mult sursa originalitatii poetului decit conventionalitatea sa" (The Wrath of Homer, 50).
Chadwick, Growth ofLiterature, 111, 182, citeaza din Radloff o paralela primitiva ciudat de exacta,
menestrelul kirghiz care declara: ,,Pot cinta orice fel de cintec, cadci Dumnezeu a sadit acest dar al
cintecului in inima mea. El imi pune cuvintele pe buze, fara ca eu sa le caut. Nu am Invatat nici unul
din cintecele mele. Toate izvorasc din interiorul meu".



64. Od., 17.518 si urm., Hes., Theog., 94 si urm. (= H. Hymn. 25.2 si urm.). Cf. cap. III, pp. 80 si
urm.

65. Despre folosirea termenului Scujiwv la Homer si despre legatura lui cu Geot (asupra céareia nu ne
putem opri aici), vezi Nilsson, Arch. f- Rel., 22 (1924) 363 si urm. si Gesch. d. gr. Rel., 1. 201 si urm.;
Wi[amowitz, Glaube, 1, 362 si urm.; E. Leitzke, op.cit., 42 si urm.
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66

67 68 69 70 71

72.73,74.75.

76.

77

78 79 80 81 82, 83, 84,

85,

86.

87.

Dupa parerea lui Nilsson daimon era, initial, nu numai nedeterminat, ci i impersonal, o simpla
,manifestare a puterii (orenda)"; dar in aceasta privinta inclin sa impartasesc indoielile exprimate de
Rose, Harv. Theol. Rev., 28 (1935) 243 si urm. Marturiile pe care le avem sugereaza, mai degraba, ca
in vreme ce moira evolueaza la un ,,dat" impersonal catre un destin personal, daimon a evoluat intr-o
directie opusa; de la un ,,datator" personal (cf. Scuw [imparti], Saifidvri [imparteala]) la un ,,noroc"
impersonal. Exista un punct in care cele doua directii de dezvoltare se intilnesc si cuvintele sint
virtual sinonime.

in unele situatii si lui Zeus (14.273 etc), care in astfel de expresii este poate mai mult reprezentantul
unei vointe divine generalizate (Nilsson, Greek Piety, 59) decit un zeu individual. 9.381.

. 14.178; ¢f. 23.11. . 19.10; 19.13 si urm.; 9.339. . 2.124 si urm. 4. 274 si urm.; 12.295. . 19.485. Cf.
23.11, unde o greseala de identificare este explicatd in

termeni similari. . 15.172. . 12.38. , 14.488.

, Daca interventia sa este malefica, el este numit, de obicei, Sm'nwv, nu QOsdg.

O. Jorgensen, Hermes, 39, a fost primul care a atras atentia asupra acestei deosebiri. Despre exceptii
la regula lui Jorgensen vezi Calhoun, AJP 61 (1940) 270 si urm.

Cf. daimon-ul care aduce oaspetii nepoftiti sau care poartd ghinion, 10.64, 24.149, 4.274 si urm.,
17.446; in primele doua locuri este numit KaKoq [rau]; si oTuyepot Scu'iiwv [demon ingrozitor] care
aduce boala 5.396. Fie si numai aceste pasaje constituie neindoielnic exceptii la generalizarea lui
Ehnmark (Anthropomorphism and Miracle, 64) dupa care 8ailiovLq din Odiseea sint pur si simplu
olimpieni neidentificati. 2.122 si urm. 1.384 si urm. 1.320 si urm. /7., 15.461 si urm.

E. Hedan, Homerische Gotterstudien. Nilsson, Arch. f. Rel, 22.379.

The Idea ofGod in Homer, cap. V. Cf. Linforth ,,Named and Unnamed Gods in Herodotus", Univ. of
California Publications in Classical Philology. LX. 7 (1928).

Cf., de exemplu, pasajele citate de Lavy-Bruhl, Primitives and the Supernatural, 22 si urm.

1., 4.31. Cf. P. Caner, Kunst der Ubersetzung?, 27. Un exemplu foarte bun — tocmai prin trivialitate
- al semnificatiei acordate inexplicabilului este faptul ca stranutul - acel spasm n aparenta fara cauza
si fara rost — este considerat un semn prevestitor la multe popoare, inclusiv la grecii din perioada

homerica — (Od.,
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17.541) si la cei din perioada clasica (Xen. Anab., 3.3.9) si din perioada romana (Plut. Gen. Socr.,
581 F). Cf. Halliday, Greek Divi-nation, 174 si urm. si Tylor, Primitive Culture, 1. 97 si urm.

88. Ceva analog lui ate gasim, poate, in starea numita ,,fey" sau ,,lovit de zine" care, in credinta
celti, vine asupra oamenilor pe neasteptate si ,,ii determina sa faca ceva foarte neobisnuit"
(Robert Kirk, The Secret Commonwealth).

89. ,,Gotter und Psychologie bei Homer', Arch. f. Rel., 22.363 si urm. Concluziile sint rezumate
in lucrarea sa History of Greek Religion, 122 si urm.

90. Dupa cum arata Snell (Die Entdeckung des Geistes, 45), caracterul ,,superfluu'" al atitor
interventii divine demonstreaza ca ele nu au fost inventate doar ca si-1 scoata pe poet din impas
(deoarece firul intimplérii ar ramine neschimbat si fira ele), ci se intemeiaza pe o credinta mai
veche. Caner este de pirere (Grundfragen, 1 401) ca ,firescul" atitor miracole homerice era un
rafinament inconstient datind dintr-o epoca in care poetii incepeau sa nu mai creada in oracole.
Dar miracolul superfluu este de fapt tipic primitiv. Cf., de exemplu, E.E. Evans-Pritchard,
Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande, 77,508 si, pentru o critica a lui Caner,
Ehnmark, Anthropomorphism and Miracle, cap. IV.



91. De exemplu /I, 17.712 si urm. si in alte locuri. in 7L, 13.43 si urm., interventia fizica (60) si
cea psihica stau laolalti. Fara indoiala epifaniile zeilor in lupti aveau si ele o baza in credinta
populari (aceeasi credinta care a creat ingerii din Mons), desi, cum observi Nilsson, intr-o
perioada mai tirzie eroii, si nu zeii, sint cei care apar, de obicei, in acest fel.

92. Ii, 1.198.

93. Cf. Voigt, Uberlegung und Entscheidung... bei Homer, 54 si urm. Mai frecvent avertismentul
este dat de zeul ,,deghizat" in personaj uman; aceasta deriva, probabil, dintr-o forma mai veche
in care sfatul era dat din initiativa unui zeu sau Sai'"*wv, chiar de personajul uman (Voigt, ibid.,
63).

94. Hdt., 2.53. Lowie a observat ca artistul primitiv, urmind impulsul sau estetic ,,poate sa
ajunga sa creeze un tip care sintetizeaza esentialul credintei curente, fira sa-i contravina in
vreun aspect particular si, totusi, in acelasi timp, adauga o serie de trasaturi care pot nu numai
sa umbreasca, dar chiar sa aducia modificari materiale imaginii preexistente. Atita vreme cit
lucrurile nu merg mai departe, noua imagine nu este altceva decit o versiune individuala a
normei generale. Dar din momentul in care versiunea aceasta (...) este inaltata la rangul unei
reprezentari standard, devine ea insasi o determinanti a conceptiei populare" (Primitive
Religion, 276 si urm.). Textul se referi la artele plastice, dar oferi o descriere exacta a felului in
care - dupi pirerea mea - epopeea greaca a influentat religia greaca.

95. Snell, Die Entdeckung des Geistes, cap. 1. Cf. Bohme, op.cit., 76 si urm. si W. Marg, Der
Charakter in der Sprache der friihgriechischen Dichtung, 43 si urm.

96. Od., 22.17.
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97. I, 4.43: ekujv deKovT1I ye Ouljw [fara si consimti la minie]. Dupa cum arata Pfister (P.-W. XI.
2.117 si urm.), aceasta independenta relativa a elementului afectiv este obisnuita la popoarele
primitive (cf., de exemplu, Warneck, Religion der Batak, 8). Despre slaba dezvoltare a ,,constiintei
eului" la primitivi vezi si Hans Kelsen, Society and Nature (Chicago, 1943), 8 si urm.

98. 0Od., 9.299 si urm. Aici ,,eul" se identifica, initial, cu prima voce, dar accepta avertismentul celei
de a doua. O pluralitate asemanatoare de voci si o deplasare asemanatoare de auto-identificare par sa
fie implicite in curiosul pasaj //., 11.403-410 (cf. Voigt, op.cit., 87 si urm.). Unul din caracterele lui
Dostoievski din Adolescentul descrie foarte bine aceasta relatie fluctuanta dintre ,,eu" si ,,non--eu". ,,E
ca si cum un al doilea eu ar fi linga tine; esti plin de bun simt si rational dar celuilalt eu ii vine sa faca
ceva foarte amuzant si complet lipsit de noima; deodata iti dai seama ca tinjesti sa faci si tu acel lucru
amuzant, Dumnezeu stie de ce; si asta, cum s-ar zice, impotriva vointei tale; cu toate ca te
impotrivesti cu toate puterile dorintei de a-1 face, tot vrei sa-1 faci.”

99. Deexemplu, I, 5.676; Tpane Gupav 'AO0T]vri [si-a intors minia Atena] 16.691: (Zeus)
Ounov tvX orrjGea aiv dvffKL [in pieptul lui Zeus se stirni minia]; Od., 15.172: evi 6uliw dSdvcrroi
[3dA/\ouai [Cum imi strecoard zeii in minte]. 6upd<; ca organ al profetiei, /7., 7.44, 12.228 (Cf.
Esch., Pers., 10: KaKO(iavTig... Gupot [Profet al nenorocirilor... minia]); 224: 9u|jd(javTi<; [cel
care face profetii, dupa mintea saj. De asemenea, Eur., Andr., 1073; si Trag. Adesp., fr. 176: TTr|
Swv 5' 6 Oolaot evSoSev [Minia izbucnind dinduntru, se prezice].

100. De exemplu, IL, 16.805: Nenorocirea-i ia mintea, el cumpatu-gi pierde; Il., 5.125: Ca-n piept
eu fi-am pus vitejia.

101. 11, 9.702 si urm. Cf. Od., 8.44: ,,un zeu" i-a dat lui Demodocus darul de a cinta dupa cum il
indeamnd mintea sa.

102. Cf. W. Marg., op.cit., 69 si urm.; W. Nestle, Vom Mythos zum Logos, 33 si urm.

103. //.,24.41; Od., 9.189; Od., 3.2717.

104. 11, 16.35, 356 si urm.

105. Aceeasi parere o are si W. Nestle, N.J.bb, 1922, 137 si urm., care considera paradoxurile
socratice ,, echt griechisch" [pur grecesti] si observa ca sint deja implicite in psihologia naiva a lui
Homer. Trebuie sa ne ferim 1nsa sa privim acest ,,intelectualism" ca pe o atitudine adoptata de
reprezentantii unui popor ,,intelectual”; el este pur si simplu rezultatul inevitabil al absentei
conceptului de vointa (cf. L. Gemet, Pensie juridique et morale, 312).

106. Gasim o explicatie simpla a acestor termeni la Ruth Benedict, The Chrysanthemum and the
Sword, 222 si urm. Noi insine sintem mostenitorii unei vechi si puternice culturi a vinovatiei
(acum in stadiul de declin), fapt care explica, poate, de ce atiti savanti recunosc cu mare
greutate ca religia homerica este ,,religie".

107. //.,9.315 si urm. Despre importanta Iui time [onoare] la Homer vezi W. Jaeger, Paideia,
I. 7 siurm.

108. Cf. cap. II, pp. 48 si urm.



109. II, 22.105. Cf. 6.442, 15.561 si urm., 17.91 si urm.; Od., 16.75, 21.323 si urm.
Wilamowitz, Glaube, 1. 353 si urm. W.J. Verdenius,
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Mnem., 12 (1944) 47 si urm. Sanctiunea pentru aiSuig [rusine] este vEneait [rdzbunarea],
oprobiul public: cf. /1, 6.351, 13.121 si urm. si Od., 2.135 si urm. Aplicarea termenilor
KaAdv [bun] si aiaxpov [rusinos] pare si ea tipica pentru o culturd a vinii. Aceste cuvinte nu
denota ca actul este benefic sau daunator pentru agent, drept sau nedrept in ochii unei zeitati, ci
ca pare ,,frumos" sau ,,urit" 1n ochii opiniei publice.

110. O data ce ideea interventiei psihice s-a inrddacinat, ea incurajeaza, desigur,
comportamentul impulsiv. La fel ca si antropologii moderni care, in loc sd spund, cu Frazer, ca
primitivii credeau in magie fiindca gindeau gresit, tind sa spuna ca ei gindeau gresit fiindca
erau conditionati social sa creada in magie, tot asa, in loc sa spunem, cu Nilsson, cd omul
homeric crede n interventia psihica fiindca este impulsiv, am spune mai degraba ca se lasa in
voia impulsurilor, fiindca este conditionat social sa creada in interventia psihica.

111. Despre importanta fricii de ridicol ca motiv social, vezi Paul Radin, Primitive Man as
Philosopher, 50.

I1. De la cultura rusinii la cultura vinovatiei

g
Infricosdtor lucru este sa cidem in mii-nile Dumnezeului celui viu.

Evrei 10:31

in primul capitol am discutat felul in care Homer interpreteaza elementele irationale ale
comportamentului uman drept ,.interventie psihica" - adica drept interferentd a vietii
omenesti cu factor neumani care pun in firea omului ceva de natura sa i modifice
gindirea si comportamentul. n acest capitol ma voi opri asupra citorva forme noi pe
care ideile homerice le-au adoptat de-a lungul perioadei arhaice. Pentru ca tot ce am de
spus sd fie inteligibil s1 pentru nespecialist, trebuie sd lamuresc mai intii, cel putin in linii
mari, unele diferente generale dintre atitudinea religioasa a perioadei arhaice si cea
atribuitd de obicei perioadei lui Homer. La sfirsitul primului capitol am folosit
expresiile ,,cultura rusinii" si ,,cultura vinovétiei" ca formule descriptive pentru cele
doua atitudini. imi dau seama ca acesti termeni sint greu de ldmurit, cd sint probabil noi
pentru majoritatea specialistilor si cd se preteaza usor la interpretari gresite. Sper ca
sensul in care ii folosesc se va limpezi treptat in cursul acestui capitol. Vreau insa, de la
bun inceput, sa stabilesc doua lucruri. in primul rind, i folosesc strict descriptiv, fara sa
adopt vreo teorie speciala a transformarilor culturale. in al doilea rind, recunosc ca
distinctia este doar relativa deoarece, de fapt, mai multe moduri de comportament
caracteristice ,,culturilor rusinii" au persistat in perioadele arhaice si clasice. Exista,
desigur, o tranzitie, dar ea este treptata si incompleta.

Cind trecem de la Homer la literatura fragmentara a perioadei arhaice si la scriitori ai
perioadei clasice care incd mai pastreaza conceptia arhaica! - cum ar fi Pindar, Sofocle
si, in mare masura, Herodot -, ne frapeaza, in primul rind,/constiinta intensificatd a
insecuritatii i vulnerabilitatii omenesti/(dunxavia)?; ea isi are corespondentul religios in
sentimentul unei ostilitdti divine - nu in sensul cd zeitatea ar fi malefica, ci in sensul ca
o Putere si o intelepciune coplesitoare il asupresc pe Om, impiedicindu-1 sa se
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ridice deasupra statutului sau. La acest sentiment se refera Herodot cind spune ca
Zeitatea este intotdeauna (pGovspdv te kou TapaxwSet; [pizmasa si plind de tulburare]
3. ,,Geloasa si pusa pe zizanie" traducem noi; dar traducerea nu este foarte buna. Cum
poate acea-Putere atotstdpinitoare sd fie geloasa pe o biata fiintd cum este Omul? Ideea
este mai degraba cd zeii sint resenti-mentari fatd de orice succes, orice moment fericit
care ar putea ridica, fie si pentru o singurd clipd, firea noastra muritoare deasupra
statutului ei, uzurpind astfel prerogativele lor.



Desigur, astfel de idei nu erau intru totul noi. in //iada 24 Ahile, emotionat in sfirsit de
spectacolul dugsmanului sdu invins, Priam, rosteste morala tragica a intregului poem:
,»Asta e soarta ce zeii croira sarmanilor oameni,/ Viata sa-si duca-n durere, iar lor de
nimic nu le pasd". Si continud cu celebra imagine a celor doua vase din care Zeus
scoate darurile bune si cele rele. Unii oameni le primesc amestecate, iar altii doar daruri
rele, astfel incit umbla chinuiti pe fata pamantului ,,fara sa se bucure de stima zeilor sau
a oamenilor"4. in ceea ce priveste darurile bune, acelea, presupunem, sint portia
rezervata zeilor. Vasele nu au nimic de-a face cu dreptatea; astfel morala nu ar fi
adevarata. Caci in Illiada eroismul nu aduce fericire; singura si suficienta lui rasplata
este celebritatea. Cu toate acestea, printii lut Homer pasesc glorios in lumea lor; se tem
de zei atit cit se tem si de superiorii lor lumesti; nu sint oprimati de viitor nici atunci
cind, ca Ahile, stiu ca li se apropie sfirsitul.

Ceea ce am intilnit pind acum in perioada arhaicd numeste o credinta diferita, ci o
reactie emotionala diferita fatd de vechea credintd. Sa-1 ascultam, de pilda, pe
Simonides din vAmorgos: ,,Zeus dicteaza implinirea tuturor celor ce sint si hotaraste
dupd cum 1i e voia. Cunoasterea insd nu apartine oamenilor: trdim ca animalele,
depinzind mereu de intimplarile zilnice si nestiind nimic despre consecinta impusa de
zeu actelor noastre">. Sau Teognis: ,,Nici un om, Cyrnus, nu este raspunzator pentru
propria sa distrugere sau propriul sdu succes; zeii sint cei care le daruie pe amindoua.
Nici un om nu poate cunoaste consecintele actelor lui. Omenirea orbecaie si isi
urmeaza caile ei zadarnice; zeii insa indeplinesc tot ce au planuit"®! Doctrina
dependentei neajutorate a omului fatd de o Putere arbitrara nu este noud; dar aici apare
un nou accent de disperare, o noud amara accentuare a zadarniciei scopurilor umane.
Sintem mai aproape de lumea lui Oedip--Rege, decit de cea a Iliadei.

Aproape acelasi lucru se intimpla cu ideea phthonos-ului, a geloziei divine. Eschil o
numea pe buna dreptate ,,0 venerabila si straveche doctrina"’. Ideea ca un succes prea

mare, in special
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atunci cind e insotit de laude, aduce dupa sine o primejdie supranaturald a aparut in
multe culturi diferite independent una de alta® si are radacini adinci in insasi natura
umana (vezi si superstitia inca valabild a ,,batutului in lemn"). //iada jgnora aceasta idee
asa cum ignord alte credinte populare, dar poetul Odiseii -intotdeauna mai tolerant fata
de modurile de gindire contemporane lui - 1i ingdduie lui Calipso s@ exclame enervata
ca zeii sint cele mai geloase fiinte din lume, de vreme ce pot invidia pina si cea mai
mica farima de fericire®.L.Reiese limpede, totusi, din felul neinhibat in care se lauda
omul homeric, ca pericolul phtho-rcos-ului nu prea este luat in serios; astfel de
scrupule sint straine de o cultura a rusiniijNumai in perioada arhaicului tirziu si cea a
clasicismului timpuriu ideea de phthonos devine o amenintare agresiva, o sursa - sau o
expresie - a angoasel religioase (vezi Solon, Eschil §i mai cu seamd Herodoiy Pentru
Herodot istoria este supradeterminatd; in timp ce la prima vedere ea pare efectul unor
mobiluri umane, o privire mai patrunzatoare va descoperi pretutindeni efectul ascuns al
phthonos-ului. in acelasi spirit Mesagerul din Peryii atribuie tactica neinteleapta a lui
Xerxes la Salamina, pe de o parte, grecului siret care l-a inselat si, pe de alta parte,
phthonos-uhii zeilor care intervin prin intermediul unui alastor sau daimon rau'%;
evenimentul are deci o dublad determinare: una pe plan natural, cealalta pe plan
supranatural. La scriitorii epocii divinul phthonos e uneori'!, dar nu intotdeauna!'?,
colorat moralizator ca nemesis, ,,indignarea indreptatita", intre ofensa primitiva - prea
mult succes - si pedepsirea ei de catre Zeitatea geloasa se insereaza o veriga morala; se
spune ca succesul produce koros"- suficienta omului care a reusit prea bine - care, la
rindul sau, genereaza hybris - aroganta in vorba, in fapta sau chiar in gindire. Astfel



interpretatd, vechea credinta devine mai rationald, dar nu mai putin opresiva. in scena
covorului din Agamemnon vedem cum orice manifestare a triumfului stirneste
anxietatea vinovatiei; 4ybris a devenit ,,raul primordial", pacatul al carui pret e moartea
si care este, totusi, atit de universal Incit un imn homeric il numeste themis, obicei
inveterat al omenirii, iar Arhiloh 1l atribuie pina si animalelor. Oamenii stiau ca este
periculos sa fii fericit!3. Dar aceasta constringere isi avea, fara indoiala, partea buna.
Este semnificativ ca atunci c¢ind Euripide, scriind in noul veac de scepticism, face ca
membrii corului sdu sd deplinga prabusirea codului moral, acestia vad dovada suprema
a prabusirii 1n faptul ca ,,scopul comun al oamenilor nu mai este sa scape de phthonos-
ul zeilor"!4,

Interpretarea morald a phthonos-ului aduce in discutie a doua trasaturd caracteristicd a
gindirii religioase arhaice — tendinta
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de a transforma supranaturalul, in general, si pe Zeus, in special, in agenti ai dreptétii.
Inutil s& mai spun ca, initial, religia $i morala nu erau interdependente, nici in Grecia si
nici 1n alte parti, ele avind raddcini separate. Presupun ca, in sens larg, religia deriva din
raportarea omului la intregul sdu ambient, iar morala din raportarea sa la ceilalti. Dar,
mai devreme sau mai tirziu, in majoritatea ariilor culturale vine o vreme a suferintelor,
in care cei mai multi refuza sa mai accepte conceptia lui Ahile, potrivit careia
,<oumnezeu e in ceruri, totul merge prost pe pamint". LOmul proiecteaza asupra
cosmosului nevoia lui ndscinda de dreptate sociald; si cind, din spatii, ii parvine ecoul
amplificat al propriei sale voci promitind pedepsirea vinovatilor, el capdta curaj si
incredere”

in epopeea greacd acest stadiu nu a fost atins; inregistram insd tot mai multe semne ale
iminentei sale. Zeii /liadei sint preocupati, in primul rind, de propria lor onoare (tih").
A-11invoca ireverentios, a le neglija cultul, a le brutaliza preotii - iata ceea ce, cum e
lesne de inteles - 11 supara; intr-o cultura a rusinii, zeii, ca si oamenii, sint usor de jignit.
Sperjurul intrd la aceeasi rubrica; zeii nu au nimic impotriva unei minciuni sdnatoase,
dar nu le place sa le ie1 numele n desert. Ici si colo ni se sugereaza totusi ceva mai
mult. Injurierea parintilor'este o crimd atit de monstruoasa incit necesita un tratament
special: sint constrinse a se ocupa de ele puterile subpamintene!>. (Voi revenija aceasta
mai tirziu.) La un moment dat ni se spune ca Zeus este suparat pe judecatorii
inechitabili'®. Vad in asta mai curind reflexul unor imprejurari tirzii carora, printr-o
inadvertentd obisnuitd la Homer, li s-a ingaduit sa devina o figura de stil'’. Oricum, n-
am gasit nicdieri in //liada vreo indicatie asupra preocuparii lui Zeus pentru dreptate ca
atare!s.

in Odiseea mteresele lui Zeus sint considerabil mai largi; nu numai ca-i protejeaza pe
cei care i se roaga!® (si care in //iada nu se bucura de o asemenea garantie), dar ,,toti
strainii si cersetorii vin de la Zeus*??; de fapt incepe sa se arate razbunatorul hesiodic al
saracilor si al oprimatilor. Mai mult, Zeus-ul Odiseii incepe sd devina sensibil la critica
morala: oamenii, se plinge el, gasesc intotdeauna defecte zeilor ,,fiindca spun ca
necazurile le vin de la noi; cind in realitate ei Insisi, din propriile lor fapte rele, atrag
asupra-le o ploaie de necazuri"?!. Asezata chiar la inceputul poemului, remarca suna,
cum ar spune nemtii, ,,programatic". lar programul se implineste. Petitorii, prin
propriile lor fapte rele isi merita distrugerea®?, in timp ce Odiseu, atent la
avertismentele divine, triumfa in ciuda numarului mare al oponentilor: justitia divina

este reabilitata.
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Stadiile mai tirzii ale educatiei morale a lui Zeus pot fi urmdrite la Hesiod, Solon si
Eschil, dar nu ma pot ocupa de ele aici in detaliu. Voi aminti, totusi, o complicatie cu



foarte adinci consecinte istorice. Grecii nu erau atit de nerealisti incit sa se prefaca a nu
observa faptul incontestabil ca cei rai infloresc ca in sinul lui Avram. Hesiod, Solon,
Pindar sint profund Ingrijorati din aceastad cauza si Teognis gaseste de cuviinta sa-i tind
lui Zeus un discurs sincer pe aceastd tema?3. Era ugor sa reabilitezi justitia divina intr-o
opera de fictiune ca Odiseea: cum observa si Aristotel, ,,poetii spun astfel de povesti
pentru a satisface dorintele publicului"?4. Dar in viata reald lucrurile nu erau atit de
simple. in perioada arhaicad, morile Domnului macinau atit de incet incit migcarea lor nu
putea fi perceputa decit de ochiul credinciosului. Pentru a incuraja speranta ca ele se
misca totusi, era nevoie de abolirea hotarului temporal firesc al mortii. Privind dincolo
de acest hotar, puteai spune fie ca pacatosul cu noroc va fi pedepsit prin urmasii sai, fie
ca va plati el insusi Intr-o altd viata, fie si una si alta.

A doua solutie a apdrut, ca doctrina cu aplicare generala, tirziu, in perioada arhaica si a
fost probabil mentinuta in limitele unui cerc destul de restrins; consideratii pe aceasta
temd voi face intr-un capitol ulterior. Cealaltd este doctrina arhaica prin excelenta:
invatatura lui Hesiod, Solon si Teognis, a lui Eschil si Herodot. Faptul ca ea implica
suferinta celor nevinovati din punct de vedere moral nu era ignorat: Solon vorbeste de
victimele ereditare ale lui nemesis ca fiind cfxgixuu, ,,ne-responsabile"; Teognis se
plinge de nedreptatea unui sistem prin care ,,criminalul scapa iar altul este pedepsit mai
tirziu"; Eschil, dacad nu gresesc, e inclinat sa atenueze nedreptatea admitind ca un
blestem mostenit poate fi dezlegat?>. Iar faptul ca acesti oameni acceptau ideea unei
vini mostenite si a unei pedepse intirziate se datoreaza credintei in solidaritatea familiei
pe care Grecia arhaica o impartagea cu alte societati timpurii?® si cu multe culturi
primitive de astazi*’. Oricit de nedreapta ar fi fost, ea le aparea ca o lege a naturii care
trebuie acceptatd; fiindcd familia era o unitate morala, viata fiului era o prelungite a
vietii tatalui*® si el mostenea datoriile sale morale asa cum le mostenea si pe cele
comerciale. Mai devreme sau mai tirziu fapta isi cerearasplata; dupa cum i povestea
Pitia lui Cresus, legatura cauzald dintre crima si pedeapsa era moira, asadar o legatura
pe care nici un zeu nu o putea dezlega; Cresus trebuia sd completeze sau sa
implineascd (eKTTAfiaai) ceea ce incepuse cu cinci generatii in urma® prin crima unui
stramos. A fost o nenorocire pentru greci ca ideea de drepjtatejiniversald, care

reprezentase un progres fatd de vechea notiune a puterii
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divine arbitrare si constituise o consfintire a noii moralitati civice, a rdmas asociatd unei
conceptil primitive a familiei; era un semn ca ponderea sentimentului religios si a legii
religioase opuneau Inca rezistentd aparitiei unei adevarate conceptii a individului ca
persoana, cu drepturi personale si rdspunderi personale. O astfel de conceptie a aparut
in final 1n legea laica atica. Dupa cum aratd Glotz in excelenta sa carte La solidarite de
la familie en Grece’, eliberarea individului de legaturile de clan si de familie este una
din realizarile majore ale rationalismului grec, al cdrei merit revine democratiei
ateniene. Dar, cu mult inainte ca eliberarea sa fie consfintita prin lege, spiritele
religioase mai erau inca bintuite de fantoma vechii solidaritati. in secolul al IV-lea,
spune Platon, cel care purta o vind mostenitd era inca aratat cu degetul si trebuia sa
plateasca un cathartes pentru a fi dezlegat prin ritual’!. iPlaton insusi, cu toate ca
accepta revolutia produsa in legea laica, admitea, In unele cazuri, vina religioasa
mostenitd’2. Cu un secol mai tirziu, lui Bion din Borysthenes i se parea inca necesar sa
sublinieze ca atunci cind fiul e pedepsit in locul tatdlui, Zeul se comporta ca un medic
care administreaza medicamente copilului pentru a-1 vindeca pe tata, iar evlaviosul
Plutarh, care citeaza aceasta vorba de duh, incearca totusi sa mai\apere vechea
doctrind, apelind la unele fapte observabile ale ereditatii*3.

I Pentru a ne intoarce la perioada arhaica, a fost de asemenea o nenorocire ca functiile



atribuite supranaturalului incarcat cu sens moral erau predominant, daca nu exclusiv,
penalej Aflam multe despre vina mostenitd, dar foarte putin despre nevinovatia moste-
nitd : aflaim multe despre suferintele din iad sau purgatoriu, dar relativ putin despre
rasplata intarziata a virtutii; accentul cade intotdeauna asupra pedepsei. Fara indoiala
aceasta reflecta ideile juridice ale vremii; legea penald.a precedat legea civila, iar func-
tia primard a statului a fost coercitiva. De altfel, legea divind, ca si legea omeneasca
timpurie, nu tine cont de motivatie si nu face nici o concesie slabiciunilor omenesti; ea
este lipsitd de acea ,, calitate umanitara a compasiunii pe care grecii 0 numeau
EmkiKtia,sau (piAavBpwTTia. Proverbul atit de raspindit in acea vreme, potrivit
caruia: ,,orice virtute este cuprinsa in dreptate'34, se aplica atit zeilor cit si oamenilor:
nu era loc pentru mila nici intr-un caz, nici in altul. Altfel se petreceau lucrurile in
lliada: acolo Zeus il compatimeste pe Hector si pe Sarpedon, care sint sortiti sa moara;
il compatimeste nu numai pe Abile, care il plinge pe Patrocle, ci si pe caii lui Ahile,
care-si jelesc stapinul’s. ,,imi pasa de ei, cu toate ca vor pieri" spune el in /liada 21.
Cind 1nsa devine intruchiparea dreptatii cosmice, Zeus isi pierde umanitatea. Astfel
olimpianismul in forma sa moralizata tinde sa devina

DE LA CULTURA RUSINII LA CULTURA VINOVATIEI
41

o religie a fricii, tendintd care se reflecta si in vocabularul religios. * Nu existd cuvint
pentru ,,temator de zei" in lliada ; dar in Odiseea a fi OLouS;ji<; [pjos] este deja o
virtute importanta, si echivalentul in proza, SnaiSaipwv [cu fricd de zeij, va fi
intrebuintat ca termen laudativ pind in vremea lui Aristotel’®. Iubirea de zei, pe de alta
parte, lipseste din vocabularul limbii grecesti vechi®’, (piXdQeoq apare pentru prima
oara la Aristotel. $i, de fapt, dintre olimpienii majori, poate doar Atena a inspirat un
sentiment care poate trece drept wbire. ,,Ar fi ciudat", se spune in Magna Mor alia ,ca
cineva sa sustind ca-l iubeste pe Zeus'"8.

Ajung, cu aceasta, la ultima caracteristica pe care vreau sa o accentuez - teama
universala de pingarire (miasma) si corespondentul ei, dorinta universald de purificare
rituald (catharsis). Si aici, o datd mai mult, diferenta dintre Hpjner si,perioada arhaica
este relativa, nu absoluta; caci ar fi o greseala sa negam caTun minim de catharsis se
practicd in ambele epopei?®. Dar este o cale lunga de la simplele purificari homerice,
executate de profani, la acei cathartai de profesie ai perioadei arhaice, cu ritualurile lor
elaborate si incilcite. Este o cale si mai lungd inca de la gestul lui Telemach de a
accepta cu nonsalanta, printre marinarii sai, pe ucigasul care si-a marturisit fapta, la
presupozitiile in numele cdrora inculpatul unui proces de crimad, de la sfirsitul secolului
al V-lea, putea invoca drept dovada a nevinovatiei sale faptul cd nava cu care calatorise
ajunsese cu bine in port*?. Ne putem da mai bine seama de distanta care separa cele
doua mentalitati atunci cind comparam versiunea homerica a legendei lui Oedip cu cea
cu care ne-a familiarizat Sofocle. in aceasta din urma Oedip devine un proscris pingarit,
zdrobit de,o vind ,,pe care nu o poate accepta nici pamintul, nici sfinta ploaie, nici raza
soarelui". Dar in povestea pe care o cunoaste Homer, el continud sa domneasca in
Teba si dupa ce 1 se descopera vina, fiind in cele din urma ucis in lupta si ingropat cu
toate onorurile regale*!. Se pare ca o epopee continentala tirzie, Tebaida, este cea care
a creat ,,omul durerii"*? sofoclean.

La Homer nu existd nici a urma a credintei potrivit cdreia profanarea este -molipsitoare
sau ereditara. in viziunea arhaica ea era si una si alta*?, ceea ce nu facea decit sa-i
amplifice teroarea : caci nimeni nu putea fi sigur ca nu a contractat raul printr-un
contact intimplator sau nu l-a mostenit prin pacatul uitat al vreunui stramos indepartat.
Astfel de nelinisti erau cu atit mai sfisietoare cu cit erau mai vagi - corelarea lor cu o
cauza recognosci-bild si manipulabild ca atare era imposibila. Este o simplificare,



probabil, sd consideram aceste credinte drept originea sentimentului arhaic al

vinovatiei, dar in mod sigur ele sint expresia lui, la
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fel. cum teama obsedanta de a cadea 1n pacatul capital exprima sentimentul de
vinovatie al crestinului. Diferenta dintre cele doua situatii este, desigur, aceea ca
pacatul este o problema de vointd, o boald a constiintei umane, pe cind pingdrirea este
consecinta automata a unet actiuni, apartine lumii intimpldrilor exterioare si se
comporta cu indiferenta necrutatoare a unui microb de tifoida*4. La drept vorbind,
sentimentul arhaic al vinovdtiei devine sentiment al pacatului ca rezultat a ceea ce
Kardiner®> numeste ,.internalizarea constiintei" - un fenomen incert care apare tirziu in
lumea elena si nu se raspindeste decit tirziu dupa ce legea laica a inceput sa recunoasca
importanta motivatiei*s. Transferul notiunii de puritate de la sfera magica la cea morala
a fost, de asemenea, o evolutie tirzie: numai catre sfirsitul secolului al V-lea intilnim
afirmatia explicita ca nu ajunge sa ai miinile curate -inima trebuie sa fie si,ea curata*’.
Totusi, nu trebuie sd ne grabim, cred, sa facem delimitari j cronologice prea riguroase;
un gind poate actiona obscur in comportamentul religios cu mult inainte de a ajunge la
stadiul formularii explicite. Pfister avea, probabil, dreptate cind spunea ca in greaca
veche in cuvintuljryog (termen care descrie cel mai teribil tip de miasma) erau
contopite ideile de pingarire, de blestem si de pacat inca dintr-un stadiu stravechi*®. in
vreme ce catharsis in perioada arhaica nu era, adesea, mai mult decit o indeplinire
mecanica a unor obligatii rituale, notiunea unei purificari automate, cvasi-fizice era
susceptibila de a se transforma, prin infinitezimale nuantari, in ideea mai profunda a
ispasirii pacatului®. Exista consemnarea citorva imprejurari in care € greu sa nu
banuim prezenta acestui din urma gind; 1atd, de pilda, cazul exceptional al tributului
locrian’?. E vorba de acel popor care, pentru a ispasi crima unui stramos indepartat,
trimitea de buna voie, an de an, secole de-a rindul, doui fete din cele mai nobile familii
intr-o tard indepartatd pentru a fi ucise sau, in cel mai bun caz, pentru a trai ca sclave
ale unui templu; e de presupus ca poporul acesta nu actiona numai sub spaima unei
periculoase pingdriri, ci §i din sentimentul profund al unui pacat mostenit ce se cerea
atit de crunt ispasit.

Voi reveni asupra temei catharsis-nhii intr-un capitol ulterior. Sa ne Intoarcem insa la
notiunea de interventie psihica, pe care am studiat-o deja la Homer, si sa ne intrebam
ce rol juca ea in contextul religios atit de diferit al perioadei arhaice. Pentru a gasi
raspunsul cel mai simplu sd ne oprim asupra citorva intrebuintari post-homerice ale
cuvintelor ate (sau echivalentul sau in proza eeopAdfkia) si daimon. Vom descoperi

ca, in mai multe privinte, traditia epica este reprodusa cu o fidelitate remarcabila.
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Ate reprezinta incd irationalul, deosebindu-se de comportamentul orientat spre un scop
rational: de exemplu, aflind ca Fedra nu vrea sa manince, Corul se intreaba daca
aceasta se datoreaza starii de ate sau daca are ca scop sinuciderea®!. Sediul starii cu
pricina este tot thymos sau phrenes’? si factorii care o provoaca sint foarte asemanatori
cu cei care apar la Homer; cel mai adesea un daimon, un zeu sau mai multi ze1 fara
identitate precisd; mult mai rar un olimpian anume>?; din ¢ind in cind, ca la Homer,
Erinia®* sau moira”’, o data, ca in Odiseea, vinul’®.

Dar exista si contexte mai importante. in primul rind, afe este adesea, dar nu
intotdeauna, asociata cu ideea morala, fiind reprezentata ca o pedeapsa; apare 'astfel
doar o data la Homer - in /liada 9 - si apoi la Hesiod, care face din ate pedeapsa
hybris-ului si observa cu satisfactie ca ,,nici macar nobilul" nu poate scapa de ea’’. Ca
st altejedep”e supranaturale, pedeapsa hybris-nlui va cadea asupra descendentilor
pacatosului daca ,,vina" nu este rascumparata in timpul vietii sale’®. Din aceasta



acceptiune de ,,pedeapsd" deriva o larga extensiune a sensului lui ate. Termenul nu se
aplica numai starii sufletesti a pacatosului, ci si dezastrelor obiective rezultate din ea.
Astfel, persii la Salamis sufera ,,marindresti atai"” si oile maceldrite sint ate-ul/ lui
Aiax*®. Asadar, ate dobindeste sensul general de ,,ruind" in contrast cu KEL.p5ot [cistig]
sau awrnpicc [salvare]®, cu toate ca in literatura pastreaza cred, intotdeauna,
implicatia unei determindri supranaturale. Printr-o extensiune de sens si mai larga,
cuvintul desemneaza, de asemenea, uneori, uneltele sau intruchiparile miniei divine: asa
de pilda, Calul Troian este ate, iar Antigona si Ismena sint pentru Creon ,,0 pereche de
atai"¢!. Astfel de intrebuintari sint inradacinate mai degraba in sentiment decit in logica:
ele exprima constiinta unei misterioase conexiuni dinamice, [jf.voq <rrrc; [forta
fatalitatii] cum o numeste Eschil, care leagd crima de pedeapsad; toate elementele
acestei unitati sinistre sint intr-un sens larg ate%’.

Distincta de acest context mai vag este interpretarea teologica riguroasa care face din
ate nu o simpla pedeapsa ducind la dezastre fizice, ci 0 amagire deliberata aducind
asupra victimei noi erori, intelectuale sau morale, prin care ea isi accelereaza caderea: e
acea neinduratoare doctrind a lui quem deus vuit perdere, prius dementes [zeul il
scoate mai intii din minti pe cel pe care vrea sa-l piarda]. O aluzie la ea gasim in
lliada 9, unde Agamemnon isi numeste ate-ul o amagire rea (dndTT]) nascocitd de
Zeus (1. 21); dar nu exista nici o afirmatie generala a doctrinei lui Homer sau Hesiod.
Oratorul Licurg® o atribuie ,,unor poeti vechi" nespecificati si citeaza din unul dintre ei

un fragment in iambi: ,,Cind minia daimonilor loveste un om, primul lucru pe
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care il face este sa-iia judecata sdndtoasa si sa-l indrepte spre judecati gresite, astfel
incit sa nu fie constient de propriile sale erori". Teognis®* declara si el ca multi sint
aceia care, cautind ,,virtutea" si,,avantajosul", sint deliberat indusi in eroare de un
daimon care i face sa ia raul drept bine si avantajosul drept rdu. Aici actiunea
daimonului nu are nici o conotatie morala: el pare sa fie pur si simplu un spirit rau
care-l ispiteste pe om spre a-1 pierde.

Faptul ca aceste spirite erau temute in perioada arhaica este atestat si de cuvintele
Mesagerului din Persii, citate mai sus: Xerxes a fost ispitit de un ,,alastor sau daimon
rau". Eschil, insd, este mai intelept: dupa cum explica fantoma lui Darius mai tirziu,
ispitirea era pedeapsa pentru /ybris®’; ceea ce in viziunea partiala a celor vii apare ca
actul unei fiinte diavolesti este perceput de puterea de patrundere largita a mortilor
drept un aspect al justitiei cosmice. in Agamemnon intilnim aceeasi dubld interpretare.
Acolo unde poetul, prin intermediul corului, se arata in stare sa descopere vointa
atotcuprinzatoare a lui Zeus (TTavam'ou, TTavepyeTcx [a celui atotputernic, a celui
care face tot])® actionind printr-o lege morala inexorabila, personajele lui vad numai o
lume daimonica, bintuitd de forte malefice. Esfe aceeasi deosebire pe care am intilnit-o
si in epopee intre” punctul de vedere al poetului si cel al personajelor sale. Casandra
vede 1n Erinii o haitd daimonicd, imbatata de singe omenesc; pentru imaginatia
infierbintata a Clitemnestrei, ate, ca si Eriniile, este un daimon personal caruia i-a oferit
ca jertfa umana pe barbatul ei; exista chiar un moment cind ea isi simte personalitatea
dizolvata si absorbita in cea a alastorului al carei agent si instrument devenise®’. Acest
din urma exemplu nu mi se pare atit un caz de ,,posesiune", in sensul obisnuit, ci mai
curind ceea ce tjevy-Bruhl numeste ,,participare", sentimentul ca in anumite situatii un
om sau un lucru este nu numai el insusi, dar si altceva: as compara pe ,,siretul grec" din
Persii, care era si el un alastor, cu preoteasa Timo din Herodot, femeia care l-a ispitit
pe Miltiade la sacrilegiu, si in legaturd cu care Apolo declara ca ,,nu Timo era cauza
tuturor lucrurilor, ci, Miltiade fiind predestinat sa sfirseasca rau, a trebuit sa apara
cineva care sa-1 indemne ntr-acolo"¢®; e limpede ca Timo nu a actionat ca persoana



umana, ci ca agent al unui scop supranatural.

Aceastd atmosferd oprimanta, intunecata in care se misca personajele lui Eschil ne pare
infinit mai veche decit aerul limpede respirat de oamenii si zeii //iadei. De aceea Glotz
l-a numit pe Eschil ,, ce revenant de Mycenes" (aceasta stafie a Micenei), adaugind

totusi ca era si un orn al veacului sdu; de aceea recent
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un scriitor german sustine cd Eschil ,,a reinsufletit lumea daimo-nilor, si In special a
daimonilof malefici"®. -A vorbi astfel este, insa, dupa parerea mea, un mod cu totul
gresit de a intelege atit intentiile lui“Eschil cit si climatul religios al vremii in care trdia.
Eschil nu avea nevoie sa re-creeze lumea daimonilor; era chiar lumea in care el se
nascuse. lar intentia sa nu era sa-si duca compatriotii Tnapoi inspre lumea aceea, ci,
dimpotriva, sa-i cdlauzeasca prin ea in afara ei. Procedeul sau difera de al lui Euripide:
el nu aruncd asupra lumii respective o indoiald de ordin intelectual sau moral, ci o aratad
a fi pasibild de o interpretare mai inalta, zugravind-o, ca in Eumenidele, transformata
prin interventia Atenei intr-o lume noua a dreptatii rationale.

Daimonicul, ca distinct de divin, a jucat, in toate perioadele, un rol important in
credinta populara greacd (511l joacd incd). Personajele din Odiseea atribuie de multe
ori, cum am vazut in capitolul I, evenimentele vietii lor psihice si fizice interventiei
unor daimoni anonimi; avem totusi uneori impresia ca eroii homerici nu iau aceste
lucruri prea in serios. Dar 1n epoca dintre Odiseea si Orestia, daimonii par sa 1si
intensifice prezenta; ei devin mai perseverenti, mai insidiosi, mai lugubri. Teognis si
contemporanii sdi luau foarte in serios daimonul care-1 duce pe om la afe, cum reiese
din fragmentele citate mai sus. Aceastd credintd a staruit in mintea poporului mult timp
dupa moartea lui Eschil. Doica din Medeea stia ca ate este opera unui daimon furios si
o lega de vechea idee de phthonos; cu cit este neamul mai de seama, cu atit mai mare
este ate; numai cei obscuri sint crutati’®. lar in anul 330 oratorul Eschines inca mai
putea sugera, ce e drept cu un prudent ,,poate", cd un ins grosolan care i-a intrerupt
discursul la sfatul Amfictionic ar fi fost indemnat sd se poarte atit de necivilizat de
,ceva daimonic" (Souuoviou nvoq TTapayojiEvou)7!.

Impulsurile irationale, care se nasc In om impotriva vointei sale si 1l duc in ispita, sint
de aceeasi naturd ca si ate. Cuvintele lui Teognis, care numeste teama si speranta
,,7daimoni periculosi" sau ale lui Sofocle, care vorbeste de Eros ca de o forta care ,,per-
verteste judecata sanatoasa pentru a o distruge'’2, nu trebuie considerate
»personificari": in spatele lor std vechiul sentiment homeric ca aceste lucruri nu fac cu
adevarat parte din ,,eul" uman deoarece nu pot fi controlate constient de om; ele sint
inzestrate cu o viatd si cu o energie proprie si il pot constringe pe om, de undeva din
afara lui, sd adope un comportament care i este strain. Vom vedea in capitolele
urmatoare cd urme profunde ale acestui mod de a interpreta pasiunile supravietuiesc
chiar si la scriitori ca Euripide si Platon.
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Unui tip diferit ii apartin daimonii proiectati de o situatie umana particulard. Cum
spune profesorul Frankfort, referindu-se la alte popoare stravechi, ,,spiritele rele nu
sint, adesea, altceva decit raul insusi, conceput ca substantial si inzestrat cu putere"’3.
Iata de ce grecii socoteau foametea si ciuma drept ,,zei"’4, iar atenianul modern inca
socoteste ca un anumit loc de pe Dealul Nimfelor este locuit de trei daimoni numiti
Holera, Variola si Ciuma. Sint spirite puternice sub a caror strinsoare omenirea este
neajutorata; iar zeitatea inseamna putere. Asa se explica de ce efectul persistent si
apasator al unei impuritati ereditare poate lua chipul acelui eschilean Saijawv ysvvriq
[demon al nasterii] si de ce situatia de vinovatie criminald e ipostaziata ca Erinie’>. O



astfel de fiintd, dupa cum am vazut, nu este cu' totul exterioarad victimelor sau agentilor
sai umani: Sofocle poate vorbi, asadar, de ,,Erinia creierului"’¢. Eriniile sint totusi
obiective reprezentind legea potrivit careia singele trebuie ispasit; doar Euripide’” si
T.S. Eliot le considera psihologizant mustrari de constiinta.

Un al treilea tip de daimon isi face aparitia in perioada arhaica si e legat inca de, la
nastere de fiecare individ particular, determi-nindu-i, in intregime sau in parte, destinul.
il intilnim pentru prima oara la Hesiod si Fosilides’®. El reprezinta moira individuala
sau ,,lotul" de care vorbeste Homer’?, dar intr-o forma personala care corespunde
imaginatiei acelor vremuri. Adesea nu pare a fi altceva decit ,,norocul" sau ursita unui
om?%; dar acest noroc nu este conceput ca un accident din afara - el face tot atit de
mult parte din nzestrarea nativa ca si frumusetea sau talentul. Teognis se plinge ca mai
multe depind de daimonul cuiva decit de caracterul lui; dacd daimonul tau nu este de
calitate, tot ceea ce intreprinzi este sortit esecului®! oricit de sanatoasa ti-ar fi judecata.
Zadarnic proclama Heraclit ca ,,destinul este caracterul" (r\Qoq dvGpwTTU) Sailiwv);
el nu reuseste sa inldture superstitia. Cuvintele KaKo5otijiwv [demonul rau] si
8uoSai|iwv [nenorocit] par sa fi fost create in secolul al V-lea (euScu'nwv [fericit]
dateaza din vremea lui Hesiod). in soarta care i1 urmareste pe marii regi $i generali -un
Candaules sau un Miltiade - Herodot nu vede un accident exterior sau o trasaturd
consecventa a caracterului, ci ,,ceea ce a fost sa fie" -xpftv yctp KavSauAti yeviaQai
KaKwq®. Pindar impaca pios acest fatalism popular cu vointa Zeului: ,,maretul scop al
lui Zeus dirijeaza daimonul oamenilor pe care ii iubeste"®3. In fine, 1 Platon.reia ideea
st o transforma complet, cum face cu atitea alte elemente de credintd populara:
daimonul devine un fel de spirit /indrumator sublim, un supra-eu freudian®* care, in
Timaios, se identificd cu elementul purei ratiuni a omului®®. in acest vesmint

sarbatoresc, devenit respectabil din punct de vedere moral si
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filosofic, daimonul se bucura de o noua viata in paginile stoicilor, neoplatonicienilor si
chiar ale scriitorilor crestini medievali®®,

Acestia au fost, asadar, citiva din daimonii care au format o parte din traditia religioasa
a secolului al V-lea i.H. Fireste!, nu mi-am propus sa ofer o imagine completa a acestei
traditii. Citeva alte aspecte ale ei vor aparea in capitolele ce urmeaza. Dar nu putem
merge mai departe fara sa ne punem o intrebare, care s-a conturat poate, deja, si in
mintea cititorului nostru: cum sa concepem relatia dintre ,,cultura vinovatiei" pe care
am descris-o in aceste pagini $i ,,cultura rusinii" cu care ne-am ocupat in primul
capitol? Ce forte istorice determina deosebirea dintre ele? Am incercat sa arat ca
aceasta deosebire nu este atit de radicala pe cit au presupus unii specialisti. Am urmat
diferite fire care duceau de,la Homer la jungla imperfect limpezitd a perioadei arhaice si
continuau pina in secolul al V-lea. Discontinuitatea nu e totala. Cu toate acestea, o
deosebire reala de conceptii religioase separd lumea lui Homer pina si de cea a lui
Sofocle, care a fost numit cel mai homeric dintre t?oti. Este oare posibil sa facem vreo
presupunere privind cauzele care stau la baza acestei deosebiri ? La aceasta intrebare
nu putem spera sd gasim un raspuns simplu. in primul rind nu avem de-a face cu o
evolutie istorica continud, prin care un tip de conceptie religioasa s-a transformat
treptat 1n altul. Nu trebuie, cu nici un chip, sd adoptam punctul de vedere excesiv
potrivit cdruia religia homerica nu e altceva decit o inventie poetica ,,la fel de
indepartata de realitate si de viata ca si artificialul limbaj homeric"®’. Exista insa motive
serioase care ne fac sa credem ca poetii epici ignorau sau minimalizau multe credinte si
practici care au existat in vremea lor, dar care nu ii interesau pe protectorii lor. De
exemplu, vechea magie catartica a tapului ispasitor se practica in lonia secolului al VT-
lea, adusa probabil acolo de primii colonisti, din moment ce acelasi ritual era practicat
si in Atica®®. Poetii /liadei si Odiseii asistasera probabil de mai multe ori la acest ritual;



l-au exclus insa din poemele lor, aga cum au exclus tot ceea ce ei insisi sau publicul lor
aristocratic considerau barbar. Ei nu ne ofera un intreg rupt de credinta traditionald, ci
o selectie din creatia traditionala -selectie care se potriveste unei culturi aristocratice si
militare, la fel cum Hesiod ne ofera o selectie potrivita unei culturi tdranesti. Dacd nu
tinem seama de acest fapt, comparatia dintre cele doua culturi va produce o impresie
exageratd de discontinuitate istoricd. $i totusi, dincolo de orice asemenea precizari,
sintem confruntati cu un important rest de deosebiri care par a reprezenta mai curind
genuine schimburi culturale decit imprumuturi dintr-un fond cultural comun. Evolutia

unora din ele se poate urmari - in
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ciuda documentelor precare - chiar in perimetrul perioadei arhaice. Pfister, de pilda,
recunoaste ,,0 incontestabild progresie a anxietatii si a spaimei in evolutia religiei
grecesti"®?. Este adevarat ca notiunile de pingarire, purificare, phthonos divin fac
probabil parte din mostenirea indo-europeand originara. Dar virsta arhaica este cea
care recupereaza povestile lui Oedip si Oreste ca pe niste povesti ,,de groaza" ale
vinovatiei singeroase; astfel a devenit purificarea o preocupare esentiala a celei mai
mari institutii religioase arhaice, Oracolul din Delfi; astfel s-a consolidat importanta
phthonos-ului pina ce el a devenit pentru Herodot modelul care sta la baza intregii
istorii. lata ce tip de fapte ne ramine de explicat.

As putea foarte bine sd marturisesc de la bun inceput cd nu pot da nici o explicatie
completd, pot aproxima doar citeva raspunsuri partiale. Fard indoiala, conditiile sociale
generale pot explica multe®. in Grecia .continentald (caci ne preocupa traditiile Greciei
continentale) perioada arhaica a fost un episod de maxima insecuritate personala.
Micile state suprapopulate de-abia incepusera sa iasa din mizeria §i sardcia ramase in
urma invaziilor dorice, cind au inceput noi tulburari: clase intregi au fost ruinate de
marea criza economicd a secolului al Vll-lea, urmata, la rindul ei, de marile conflicte
politice ale secolului al Vl-lea, care au transformat criza economica in termenii unei
feroce ostilitati de clasa. Este foarte posibil ca rasturnarile de straturi sociale, stirnite
de aceasta crizd, sa fi adus la suprafata elemente pind atunci subordonate ale unei
populatii mixte, incurajind astfel renasterea vechilor modele culturale, ramase fara
intrerupere in constiinta oamenilor de rind®!. Mai mult chiar, conditiile nesigure de
viatd pot favoriza dezvoltarea credintei in daimoni, intemeiate pe sentimentul denenr
dentei neajutorate a omului fata de o forta capricioasa; aceasta imprejurare, la rindul ei,
poate incuraja un apel mai intens la procedurile magice, daca Malinowski’? are
dreptate atunci cind sustine ca functia biologica a magiei este sa descatuseze senti-
mente de frustrare acumulate fard putinta de a-si gasi o supapa rationala. Este iarasi
probabil cd, pentru un alt tip uman, indurarea prelungitd a nedreptatii omenesti poate
duce la credinta compensatorie ca existd dreptate in ceruri. Si, desigur, nu intimplator
primul grec care a propovaduit justitia divind a fost jHesiod!— numit de regele
Cleomene®?, , ,poetul hilotilor", un om care a suferit el insusi de pe urma Judecatilor
strimbe". S1nu poate fi intimplator nici faptul ca, in acea perioada, judecata de apoi
care-i agtepta pe cei bogati si pe cei puternici devine o tema poetica atit de raspindita®*
- spre deosebire de Homer, pentru care, cum observa Murray, oamenii bogati tind sa
fie si cei mai virtuosi®>. )
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Specialistii mai prudenti decit mine se vor declara multumiti cu aceste generalitati
cuminti. intr-o oarecare masura ele sint, de altfel, valabile. Dar ca explicatii ale
evolutiei specifice parcurse de sentimentul religios arhaic - ma refer mai ales la
intensificarea sentimentului.de vinovatie -, ele nu mai sint la fel de convingatoare. Voi
risca, de aceea, propunerea de a nuanta (fard a le inlocui) asemenea explicatii dintr-un



unghi de vedere care nu mai porneste de la societate in sens larg, ci de la familie.
Familia era cheia de boltd a structurii sociale arhaice, prima unitate organizata, primul
teritoriu al legii. Organizarea ei, ca in toate societatile indo-europene, era patriarhala;
legea ei era patria potestas® (puterea parinteascd). Capul unei familii este regele ei,
01K Oio avak; pozitia lui este inca descrisa de Aristotel ca analogi cu cea a unui rege?’.
Autoritatea sa asupra copiilor este, in timpurile stravechi, nelimitata; este liber sa-i
abandoneze cind sint mici, iar cind sint maturi sd-1 expulzeze din comunitate ca rataciti
sau recalcitranti; asa l-a expulzat Tezeu pe Hipolit, Oeneu pe Tydeu, Strophios pe
Pilade si Zeus insusi pe Hefaistos pentru a se fi coalizat cu mama sa®. Fata de tata, fiul
avea indatoriri, dar nu drepturi; cit timp traia tatal, el era un minor permanent - stare de
lucruri care a durat la Atena pina in secolul al Vl-lea, cind JSoloEy'a introdus anumite
legi in apararea fiului®. intr-adevar, mai mult de doua secole dupa Solon, traditia
jJurisdictiei familiale era Inca atit de puternica incit pind si Platon - care nu era in nici un
caz un admirator al familiei - a trebuit sa-i acorde un loc in legislatia sa!%?,

Atita timp cit vechiul sentiment de solidaritate familiala a dainuit, sistemul a functionat
probabil si el. Fiul dddea tatalui aceeasi ascultare supusa pe care, cind venea vremea, o
primea si el de la propriii sai copii. Dar, o datd cu slabirea legaturii de familie, o data cu
revendicarea crescindd a drepturilor personale si a responsabilitatii personale a
individului, asistam la accentuarea acelor tensiuniJLnterne care au caracterizat mult
timp viata de familie in societatile apusene. Putem deduce din interventia, legislativa a
lui Solon ca, de fapt, ele incepusera sa se manifeste in secolul al Vl-lea. Groaza teribila
cu care grecii priveau injurierea tatalui si sanctiunile religioase deosebite care il
asteptau pe cel vinovat sint ele insele simptome ale unui sever sistem represiv'?!, La fel
st multele povestiri in care blestemul unui tatd are consecinte teribile - povestiri precum
cele ale Iui Phoenix, Hipolit, Pelops si fiii sdi, Oedip si fiii sai - toate, pare-se, produse
ale unei perioade relativ tirzii'%?, cind pozitia tatalui nu mai era atit de sigura. Sugestiva
in alt sens este povestea barbara a lui Cronos si Uranus, pe care grecii arhaici se poate

sao fi
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imprumutat dintr-o sursa hittitd. Aici proiectia mitologica a unor dorinte inconstiente
este desigur transparentd - asa simtise probabil si Platon cind declara cd istoria aceasta
putea fi comunicatd doar unui numar foarte restrins de persoane intr-o speciala
HuaTrjpiov [ceremonie religioasa secreta] si ca trebuie neaparat ascunsa celor tineri'3,
Dar pentru ochiul psihologului, cea mai semnificativd dovada este cea oferita de unele
fragmente din scriitorii perioadei clasice. Exemplul tipic prin care Aristofan ilustreaza
placerile vietii in acea tard utopica, pamintul tuturor dorintelor implinite, este ca daca
iti vine sa-i tragi o chelfaneala tatalui tau, oamenii te aproba: fapta e xaAdv [frumoasa]
in loc sa fie maxpov [rusinoasa]'%4. Si cind Platon vrea sa ilustreze ce se intimpla atunci
cind barierele ratiunii nu functioneaza, exemplul lui tipic este visul lui Oedip. El este
confirmat de Sofocle, care o face pe locasta sa declare ca asemenea vise sint obisnuite,
si de Herodot care relateaza un vis asemanator!%3. Ni se pare intemeiat sa sustinem pe
baza unor simptome identice ca exista o anumita similitudine a cauzelor si sa tragem
concluzia ca situatia familiei in Grecia anticd, ca si situatia familiei astazi, a dat nastere
la conflicte infantile ale caror ecouri au dainuit in subconstientul adultului. O data cu
dezvoltarea miscarii sofiste, in multe familii conflictul s-a constientizat; tinerii au
inceput sa sustind cd au dreptul natural de a nu-si asculta tatal'%. Dar consideram ca
astfel de conflicte existau deja la nivel inconstient cu mult inainte -ca, de fapt, ele au
inceput o data cu cele mai timpurii tresariri nemarturisite ale individualismului, intr-o
societate in care solidaritatea familiei era incd atotputernica.



Se poate vedea cu usurintd unde duc toate acestea. Psihologii au demonstrat ce
puternica sursa a sentimentelor de vinovatie este razvratirea dorintelor nemarturisite,
dorinte pe care constiinta nu le inregistreaza in afara momentelor de vis sau de reverie,
dar care nu sint mai putin capabile sd stirneascd in sinea fiecaruia un sentiment intens
de inconfort moral. Acest inconfort ia adesea, in ziua de azi, o forma religioasa; si daca
a existat in Grecia arhaica un sentiment similar, aceasta ar fi fost forma fireasca pe care
el ar fi adoptat-o. Deoarece, 1n primul rind, tatal omenesc isi avea, din cele mai vechi
timpuri, un corespondent ceresc: Zeus pater apartine traditiei indo-europene, cum
indica si echivalentii lui latini i sanscriti, iar Calhoun aratd in ce masura statutul si
conduita lui Zeus sint copiate la Homer dupa modelul tatalui de familie din epoca sa'?’,
oikoio avat, [stapinul casei]. in ritual, Zeus apare de asemenea ca sef supranatural al
economiei domestice, ca Patroos el protejeaza familia, ca Herkeios locuinta, ca Ktesios

proprietatea. Era firesc ca acele ciudate sentimente con-
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fuze legate de tatdl terestru pe care copilul nu indraznea sa le marturiseasca nici fatd de
el insusi, sa fie proiectate si asupra celui ceresc. Aceasta explica foarte convenabil de
ce, In epoca arhaicd, Zeus se manifesta rind pe rind ca sursa de nepatruns a darurilor
bune ca si a celor rele; ca zeul gelos care 1a in nume de rdu dorintele cele mai arzatoare
ale copiilor sai'8 gi, in fine, ca judecator crunt, drept, dar sever, care pedepseste
neinduplecat pacatul capital al afirmarii de sine, pacatul hybris-ului. (Acest ultim
aspect corespunde unei faze in dezvoltarea relatiilor de familie in care se simte ca
autoritatea tatalui are nevoie de sprijinul unei autoritdti morale; ,,vei face asta fiindca ti-
o spun eu" este inlocuit de ,,vei face asta fiindcd asa e bine".) In al doilea rind, traditia
culturala pe care Grecia arhaica o impartasea cu Italia si cu India'% includea un numar
de idei despre impuritatea rituald care oferea o explicatie fireasca a sentimentelor de
vinovatie generate de dorintele reprimate. Un grec din perioada arhaicd posedat de
asemenea simtdminte era capabil sa le dea o forma concretad spunindu-si ca a venit in
contact cu miasma sau ca povara sa rezulta din greseala vreunui stramos si, ceea ce
este mai important, era capabil sa se elibereze trecind printr-un ritual - catartic. Nu
avem oare aici o posibna cheie pentru intelegerea rolului jucat, in cultura greaca, de
ideea catharsis-ului $i a treptatei desprinderi din ea a notiunilor de pécat si ispasire, pe
de o parte, si, pe de altd parte, a acelei curatiri sufletesti aristotelice care ne elibereaza
de sentimente nedorite oferindu-ne proiectia lor artistica!!9?

Nu voi urmari mai departe asemenea speculatii imposibil de consolidat prin probe
directe. in cel mai bun caz, ele pot capata confirmari indirecte in masura in care
psihologia sociala reuseste sa identifice oarecare paralelisme cu arii culturale accesibile
unui studiu mai amanuntit. Asemenea eforturi se fac deja!!!, dar ar fi prematur sa le
generalizadm rezultatele. Deocamdata ma voi resemna sa-i vad pe filologi privind cu
neincredere observatiile mele de pina acum. Si, pentru a evita orice neintelegere, voi
reliefa in incheiere doud lucruri. in primul rind nu ma astept ca aceasta cheie sau
oricare alta sd deschida toate portile. Evolutia unei culturi este un lucru prea complex
pentru a fi explicat integral in termenii unei simple formule, fie ea economica sau
psihologicd, ingust marxistd sau dogmatic freudista. Trebuie sd rezistam tentatiei de a
simplifica ceea ce nu e simplu. in al doilea rind, explicarea originilor nu este totuna cu
explicarea valorilor. Trebuie sd ne ferim sd minimalizim semnificatia religioasa a ideilor
pe care le-am discutat aici, chiar atunci cind, ca in cazul doctrinei tentatiei divine, ele

repugna simtului nostru moral!!2. Nu trebuie
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sa uitdm nici ca din aceasta culturd arhaica a vinovitiei s-a nascut una din cele mai profunde poezii
tragice create de om. Sofocle, ultimul mare exponent al conceptiei arhaice despre lume, a fost acela
care, mai presus decit toti, a exprimat intreaga semnificatie tragica a vechilor teme religioase in



formele lor fruste, neprelucrate moral: sentimentul coplesitor al nimicniciei umane in fata misterului
divin si al ate-ului care pindeste orice realizare umana. Prin Sofocle ideile acestea au devenit parte
integrantd a traditiei culturale a omului occidental. As dori sa Inchei acest capitol cu un citat din
Antigona care vorbeste mult mai bine decit as putea eu sa o fac despre infricosata frumusete a
credintelor vechi'!3,

Ferice sint cei care viata si-au dus-o

Crutati de amaruri! Cind zeii

Caminul cuiva ar voi ca sa-I surpe,

Urgii nesfirgite ei zvirle

Pe sirul urmagilor lui... Asa e

Cind urla din Tracia vintul

Napraznic si valuri si valuri ridica,

De scormone tot din adincuri

De mare si-n sus virtejeste nisipul

Cel negru, iar tarmul, napraznic

Izbit de talazuri, in vuiet vuieste.

iPe toti Labdaciziij pe neamul acesta

il vad napadit de napaste,

Din vremuri strabune. O virstd se stinge

Si alta-i urmeaza asupra-i

Trecindu-i blestemul. Un zeu impotriva-i

Porneste si nu-i vreo scapare...

Cind azi licarea o nadejde asupra

Acestei din urma mladite din neamul

Oedip, azi a mortii tarina

De ea asternuta si nesabuita-i

Vorbire au stins si aceasta nadejde.

Ce om va putea, in trufia-i, infringe

Puterea ta, Zeus ? Doar pe tine

Nici somnul ce-n mreaja-i pe toti ne cuprinde

Nici vremea-n rotirea-i zeieascd,

Ce-i fara istov, nu te-o-nfringe vreodatd.

Tu far'batrinete, domni-vei ' <m

in veci pe Olimpul cu uluitoarea-i Lumina. Ca ieri, in vecie
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Aceeasi e legea aceasta a firii! Cind omul se crede ca-i cel mai Ferice, atunci 1l pindeste pierzarea.
Mereu schimbdcioasa nadejde pe unii-i

Ajuta, pe altii-i insala

In tot ce ades usuratec viseaza.

Nadejdea furis se strecoard

in om, pinad vine clipa sa calce-n

Jaratec... Ah, tare-nteleapta-i

Zicala vestita,; cind omului drumul

Pierzarii vreun zeu i-1 deschide,

Lui zeu-i arata tot raul sub chipul de bine.

Rastimp doar fugarnic !

Caci, iata, curind naruirea-l pindegte | *

Note la capitolul 1T

1. Se considera in general ca Perioada Arhaica se sfirseste o datd cu razboaiele persane si
pentru istoria politica aceasta este linia fireasca de demarcare. Dar pentru istoria ideilor,
adevdrata rupturd intervine mai tirziu, o datd cu inceputurile miscarii sofiste. Chiar si atunci
linia de demarcare nu este foarte stricta din punct de vedere cronologic. Sofocle, prin gindirea
sa, desi nu prin tehnica sa literara, apartine inca cu totul lumii vechi (poate cu exceptia pieselor
mai tirzii); la fel, in mai multe privinte, prietenul sau Herodot

Jcf. Wilamowitz, Herm.es, 34 [1998]; E. Meyer, Forschungen z. alt. Gesch., 11, 252 si urm.;
F. lacoby, P.-W. - volumul supl. II, 479 si urm.). Eschil, pe de alta parte, straduindu-se sa
interpreteze si sa rationalizeze mostenirea perioadei arhaice, este in multe privinte un profet al
noilor timpuri.

2. Sentimentul de d*irixavia [neputinta] este ilustrat cu exemple excelente din poetii lirici



vechi de Snell in Die Entdeckung des Geistes, 68 si urm. in paginile ce urmeaza sint foarte
indatorat lucrarii stralucite a Iui Latte, ,,Schuld u. Siinde i.d.gr. Religion", Arch. f. Rel., 20
(1920-1921), 254 si urm.

Toti inteleptii lui Herodot o stiu: Solon, 1.32; Amasis, 3.40; Arta-banus, 7.10, e. Despre
semnificatia cuvintului (pBdvog [invidie] cf. Snell, Aischylos u. das Handeln im Drama, 72, n.
108; Cornford, From Religion to Philosophy, 118; iar pentru asocierea sa cu Tapaxn
[tulburarea] Pind., Isthm., 7.39 : Sa nu fie tulburata invidia nemuritorilor. Tapdaaeiv [a
tulbura] se foloseste regulat pentru interventiile supranaturale, de exemplu, Eschil, Hoe., 289,

Platon, Legi, 865 E. II., 24.525-533.
3

-Sofocle, Oedip Rege, E.P.L., B.p.t., 1965 (,,Antigona", in romaneste de George Fotino).
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5. Semonide din Amorgos, 1. I si urm. Bergk. Despre semnificatia lui 2(pri|JLP®1
[vremelnici] vezi H. Frankel, TAPA 77 (1946) 131 si urm.; despre cea a lui teAoc; [sfirsit,
moarte] F. Wehrli, AdQe Picoactq [Ascunde-ti viata], 8, nr. 4

6. Teognis, 133-136, 141-142. in ceea ce priveste imposibilitatea in care se aflda omul de a-si
intelege propria conditie cf. si Heraclit, fr. 78 Diels: cdci, in timp ce firea omeneascd nu are
Judecata, cea zeiasca o are si pentru imposibilitatea de a-si controla soarta, H. Apoll., 192 si
urm. Simonides, fragm. 61, 62, Bergk; pentru ambele, Solon, 13.63 si urm. Acelasi lucru ne
invata si Sofocle, pentru care toate generatiile omenesti nu inseamna nimic - ca §i cum nu ar fi
vietuit, O.T. 1186 - atunci cind privim viata lor din perspectiva zeilor si a timpului; astfel
priviti, oamenii sint doar néluci sau umbre (4iax 125).

7. Agam., 750.

8. Credinta lipsita de sens moralizator este raspinditd astizi la popoarele primitive (Levy-
Bruhl, Primitives and the Supernatural, 45). intr-o interpretare cu coloraturd moralizatoare
apare in China clasica : ,,Daca esti bogat si te bucuri de o stare sociala privilegiata" spune Tao
Te Ching (? secolul al IV-lea 1.H.) ,,devii mindru si astfel te lasi dus pe calea care duce la
pirzanie. Cind toate merg bine, e mai intelept sa te tii deoparte". in Vechiul Testament apare de
asemenea: de exemplu, Isaia 10:12 si urm., ,,voi pedepsi... trufia privirilor lui semete, cici el a
zis «Prin puterea miinilor mele am facut aceste lucruri, si prin intelepciunea mea...». Se faleste
oare securea Impotriva celui ce se slujeste de ea ?". Pentru notiunea Kopoq [satietate] cf.
Proverbe 30: 8 si urm., ,,nu-mi da nici saracie, nici bogétie, dd-mi plinea care-mi trebuie, ca nu
cumva, in belsug, sa ma lepad de tine si sa zic: «Cine este Domnul ?»".

9. 0Od, 5.118 siurm. Cf. 4.181 si urm.; 8.565 si urm., 13.173 si urm.; 23.210 si urm. Toate
apar 1n discursuri. Exemplele pe care unii pretind ca le-au gasit in /liada, de exemplu 17.71,
sint de alt tip, si nu sint adevarate cazuri de (pGdvoq [invidie].

10. Pers., 353 si urm., 362. Acesta nu este, de fapt, o noua evolutie. Am observat o ,,supra-
determinare" asemanatoare la Homer (cap. I, pp. 26, 34), care este raspindita la popoarele
primitive .§i in zilele noastre: de exemplu, Evans-Pritchard relateaza ca in tribul Azande
,credinta in moartea din cauze naturale si credinta in moartea provocata prin vréjitorie nu se
exclud reciproc" {Witchcraft, Oracles and Magic, 73).

11. Solon, fr. 13 Bergk (cf. Wilamowitz, Sappho u. Sim., 257 si urm., Wehrli, op.cit.,supra,
11 siurm. si R. Lattimore, AJP, 68 [1947] 161 si urm.); Esch.,Agam., 751 si urm. unde este
comparat cu conceptia obignuitd; Hdt., 1.34.1.

12. De exemplu, Hdt., 7.10. Sofocle nu pare sa fi dat vreodata o interpretare morala acestei
idei, care apare in El., 1466, Phil., 776 si, ca doctrind generald (dacd Trd|iTroXu y' [foarte
numeros] e corect), in Ant, 613 si urm. Cf. Aristofan,Plut., 87-92, unde se sustine ca Zeus ar
avea o antipatie speciald impotriva celor mai nobili.

13. Pentru uppit ca ttpiotov Kcacov [primul rau] , vezi Teognis, 151 si urm.; pentru
universalitatea termenului, . Apoll., 541: trufia obisnuita a muritorilor si Archilocus, fr. 89 :
o, Zeus, tu ai grija de trufia

si dreptatea animalelor. Ct. Heraclit, fr. 43 D: Trufia trebuie mai degrabd sa se stinga decit
sd fie aprinsd. Pentru pericolul pe care il reprezinta fericirea cf. remarca lui Murray ,,in poezia



greaca este un semn rau dacd numesti pe cineva «un om fericity" (deschylus, 193).

14. LA., 1089-1097.

15. 11, 9456 si urm.; 571 si urm.; cf. Od., 2.134 si urm., 11.280. Trei dintre aceste fragmente
apar in texte care au fost probabil imprumutate din epopei continentale, iar al patrulea face
parte din ,, Telemachie".

16. //+, 16.385 si urm. Despre caracterul hesiodic al rindurilor 387-388 vezi Leaf ad loc.; dar
nu e nevoie sa consideram rindurile o ,,interpolare” (cf. Latte, Arch. f. Rel, 20.259).

17. Vezi Arthur Platt, ,,Homer's Similes", J. Phil, 24 (1896) 28 si urm.

18. Cei care sustin un punct de vedere contrar confunda, dupa parerea mea, pedepsirea
sperjurului - considerat crima impotriva divinei Tifirj [onoare] (4.158 si urm.) si pedepsirea de
catre Zeus Xeinios a crimelor impotriva ospitalitatii (13.263 si urm.) cu o preocupare pentru
dreptate in sine.

19. Od., 7.146 si urm; 9.270 si urm.; 14.283 si urm. De comparat cu soarta lui Lycaon, /7.,
21.74 si urm.

20. Od., 6207 siurm.

21. Od., 1.32 si urm. Despre semnificatia acestui fragment mult discutat vezi, cel mai recent,
K. Deichgraber, Gott. Nachr., 1940, si W. Nestle, Vom Mythos zum Logos, 24. Chiar daca
termenul kcii [si] 1.33 este luat in sens de ,,de asemenea", nu pot fi de acord cu Wilamowitz
(Glaube, 11. 118) ca ,,poetul lui a nu are nimic nou de spus".

22. Od., 23.67: Ei patimira din pricina nedreptatii lor, aceleasi cuvinte pe care Zeus le
foloseste si in cintul 1.34. Sa nu uitdm ca Odiseea, spre deosebire de lliada, are elemente de
basm si ca eroul basmului trebuie sa iasad invingator la sfirsit. Dar poetul care a dat forma
finala povestirii a profitat de ocazie, se pare, pentru a pune accentul pe Invatamintele justitiei
divine.

23. Teognis', 373-380, 733 si urm. Cf. Hesiod, Erga, 270 si urm., Solon, 13.25 si urm.,
Pindar, fr. 201 B (213 S). Autenticitatea pasajelor din Teognis a fost contestatd dar nu cu
argumente solide (cf. W.C. Greene, Moira, Ap. 8 si Pfeiffer, Philol., 84 [1929] 149).

24. Poetica, 14532 34.

25. Solon, 13.31; Teognis, 731-742. Cf. si Sofocle, O.C., 964 si urm. (Webster, Introduction
to Sophocles, 31, greseste cind spune ca Oedip refuza explicatia prin vind mostenitd). Pentru
atitudinea lui Eschil, vezi in continuare, in capitolul de fata, pp. 44 si urm. Herodot considera o
astfel de pedeapsa cu intirziere deosebit de 9eTov [caracteristica zeilor], si 0 pune in contrast
cu justitia omeneasca (to Sikcxiov), 7.137.2.

26. Cf., de exemplu, cazul Iui Acan, in care Intreaga lui semintie, inclusiv animalele de pe
linga casa, sint distruse din cauza unei greseli religioase minore comise de acesta (losua, 7: 24
si urm.). Dar astfel de executii in masa au fost interzise mai tirziu si doctrina vinii mostenite
este condamnata explicit de leremia (31: 29 si urm.) si de Ezechiel (18: 20, ,,Fiul nu va purta
nelegiuirea tatalui sau", si
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intregul capitol). Apare totusi ca o credinta populara in Ioan 9:2, unde discipolii intreaba:
,invatatorule, cine a pacatuit: omul acesta sau parintii lui, de s-a nascut orb?".

27. Citeva exemple se gasesc in Levy-Bruhl, The ,, Soul"” ofthe Primitive, cap. 11 si Primitives and the
Supernatural, 212 gi urm.

28. Cf. Kaibel, Epigr. graec, 402; Antiphon, Tetral, 11. 2.10; Plutarh, serv. vind., 16, 559D.

29. Hdt, 1.91: cf. Gernet, Recherches sur le developpement de la pensie juridique et morale en
Grece, 313, care inventeaza cuvantul ,,chosisme" pentru a descrie aceastd conceptie despre d|japTi'a
[pacat].

30. Vezi in special pp. 403 si urm., 604 si urm.

31. Theaet, 173D, Rep., 364BC. Cf. si [Lys] 6.20; Dem., 57.27; si critica implicata la Isocrate in
Busiris 25.

32. Legi, 856C, Nimanui nu-i este ingaduit sa-si insulte tatal si sa-si pedepseasca copiii. Exista
totusi si exceptii (856D); faptul cd vina religioasa poate fi mostenita este recunoscut in legatura cu
ungerea preotilor (759C) si cu sacrilegiul (854B, unde sint de parere ca este vorba de vina titanilor, cf.
infra, cap. V, n. 133).

33. Plut., serv. vind., 19, 561 ¢ si urm. Daca acceptam spusele lui Diog. Laertius (4.46), Bion avea



toate motivele de amaraciune fatd de doctrina vinii mostenite — el si intreaga sa familie fusesera
vinduti ca sclavi din cauza unei greseli comise de tatal sdu. Reductio ab absurdum a solidaritatii
familiale facutd de Bion are paralele in viata reala: vezi Levy-Bruhl, The ,,Soul” of the Primitive, 87
si Primitive Mentality, 417.

34. Teognis, 147; Fosilides, 17. Dreptatea este fiica lui Zeus (Hesiod, Erga, 256; Eschil, Sept., 662)
sau TTdpgSpoq [zeita care are statuie in templu alaturi de el] (Pindar, 01., 8.21; Sof., O.C., 1382). Cf.
interpretarea presocratica a legii naturale ca Sikt] [dreptate] care a fost studiata de H. Kelsen, Society
and Nature, cap. V si de G. Vlastos Intr-o lucrare de find analiza, CP 42 (1947) 156 si urm. Acest
accent j pe dreptatea omeneasca, naturala sau supranaturald pare sa fie un j semn distinctiv al
culturilor vinii. Natura acestei legaturi psihologice j a fost subliniata de Margaret Mead intr-o
cuvintare la Congresul International al Sanatatii Psihice in 1948: ,,Legea care da pedeapsa ' cuvenita
pentru crimele dovedite este corespondentul guvernamental al acelei autoritdti parintesti care,
dezvoltind un tip de imagine parinteasca interioara, favorizeaza aparitia sentimentului vinovatiei".
Este semnificativ, probabil, ca SiKaiot [cel drept] apare doar j de trei ori in /liada si Inseamna poate o
singura data ,,drept".

35. //.,15.12; 16.431 si urm.; 19.340 si urm.; 17.441 si urm.

36. Cf. Rohde,.KZ. Schriften, 11, 324; P.J. Koets, AeiaiSaifiovi'a [Superstitia], 6 si urm. AeiaiQeoq
[cu teama de zei] apare In Atica drept nume propriu incepind din secolul al Vl-lea (Kirchner,
Prosopographia Attica, s.v.). OiAdtkot [iubitor de zei] nu este atestat pina in secolul al V-lea
(Hesperia, 9 [1940] 62).

37. L.-S. (si Campbell Bonner, Harv. Theol. Rev., 30 [1937] 122) gresesc cind atribuie un sens activ
cuvintului 9eo<piA<3<; [intr-o maniera placuta zeului] la Isocrate 4.29. Contextul arata ca se referad
la iubirea lui Demeter pentru Atena, cea cu ginduri bune fata de stramosii nostri (28).
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38. M.M. 1208 30: Caci e nemaipomenit cel care pare cd este prieten cu Zeus. Posibilitatea de
cptAia [prietenie] intre om §i zeu era negata si de Aristotel, E.N. 1159" 5 gi urm. Dar nu ne putem
indoi ca atenienii 1si iubeau zeita; cf. Eschil, Eum., 999: prieteni ai fecioarei prietene si Solon 4.3 si
urm. Aceeasi relatie de incredere absoluta exista in Odiseea intre Atena si Odiseu (vezi mai ales Od.,
13.287 si urm.). Fara indoiala ca decurge, in ultima instanta, din functia initiala a zeitei de
protectoare a regilor micenieni (Nilsson, Minoan - Myce-naean Religion?, 491 si urm.).

39. Stengel si altii neagd faptul cd Homer are cunostinte despre KctOapait [purificarea] magica
(Hermes, 41.241). 1nsa reiese destul de limpede din ,,faptul ca arunca in mare apa murdara in care s-
au spalat" si din descrierea Aujicrra [pucioasei] drept kokw v aKog [leacul relelor], ca purificarile
care apar in /1., 1.314 si in Od., 22.480 si urm. sint considerate catartice in sensul magic. Cf. Nilsson,
Gesch., 1. 82 si urm.

40. Od., 15.256 si urm. Antiphon, de caede Herodis 82 si urm. Pentru atitudinea mai veche cf. si
Hesiod, fir. 144.

41. Od., 11.275 siurm.; 11, 23.679 si urm. Cf. Aristarh despre lliada, 13.426 si 16.822; Hesiod,
Erga, 161 si urm. Robert, Oidipus, 1. 115.

42. Cf. L. Deubner ,,Oedipusprobleme", Abh. Akad. Beri, 1942, nr. 4.

43. Caracterul molipsitor al \iiaolia [pingarire] este atestat pentru prima oarad de Hesiod, Erga, 240.
Leges sacrae din Cyrene (Solmsen, Inscr. Gr. dial.? nr. 39) contin indicatii amanuntite despre
manifestarea sa in cazuri individuale; in ceea ce priveste legea atica cf. Dem. 20.158. Mai era incé in
general acceptatd in perioada clasica, dupa cum reiese din anumite fragmente ca, de pilda: Esch.,
Sept., 597 si urm., Sof., O.C., 1482 si urm., Eur., I.T., 1229, Antiph., Tetr., 1.1.3, Lys., 13.79.
Euripide a protestat impotriva ideii de miasma, Her., 1233 si urm., I.T., 380 si urm.; Platon insa
indeparta de la activitati religioase sau civice pe toti cei care avusesera un contact voluntar, oricit de
precar, cu o persoand pingarita, pina nu se purificau (Legi, 881 DE).

44. Deosebirea a fost enuntata limpede pentru prima oara de Rohde, s"Psyche (trad. engl.), 294 si
urm. Natura mecanica a pingaririipiaona

este evidentd nu numai din caracterul ei molipsitor, ci si din mijloacele puerile prin care poate fi
evitatd: cf. Sof., Ant., 773 si urm., cu nota Iui Jebb, si obiceiul atenian de a-i pune pe criminalii
condamnati la moarte sa-si autoadministreze cucuta.

45. The Psychological Frontiers of Society, 439.

46. Vezi interesanta conferinta a lui F. Zucker, Syneidesis - Conscientia (Jenaer Akademische Reden,
Heft 6,1928). Este, cred, semnificativ ca, alaturi de vechii termeni obiectivi pentru vina religioasa
ayoq [sacrilegiu], \iiaafia [pingarire], intilnim pentru prima oara, catre sfirsitul veacului al V-lea, un
termen pentru constientizarea acestei vini (atit ca scrupul de a si-o asuma cit si ca remuscare pentru o
vind pe care deja o are). Termenul este EvOu(jiov [ceea ce e prezent In suflet] (sau EvOuli(a
[preocupare, scrupul], Tucidide 5.16.1), un cuvint mai vechi care descrie orice ,te apasa pe suflet";



Herodot, Tucidide, Antiphon, Sofocle si Euripide il folosesc insa cu referire specifica la
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intelesul de vina religioasa (Wilamowitz despre Heracles 722; Hatch, Harv. Stud. in Class. Phil.
19.172 si urm.). Democrit foloseste LyKdpSiov [ginduri intime] in acelasi sens (fr. 262). Folosirea
specifica se limiteaza, practic, la aceasta perioada in particular; dispare, dupa cum observa
Wilamowitz, o data cu declinul vechilor credinte al caror corespondent psihologic era.

47. Eur., Or., 1602-1604, Ar.,Ran., 355 si binecunoscuta inscriptie de la Epidaur (secolul al [V-lea
timpuriu) citatda de Teofrast, apud Porf., abst., 2.19, care defineste dyvsi'a [puritatea] cacppovfTv oaia
[a gindi potrivit legilor sacre ale religiei]. (Nu il iau in consideratie pe Epicharmus, fr. 26 Diels, de a
carui autenticitate ma indoiesc.) Cum a observat Rohde (Psyche, LX, nr. 80), schimbarea punctului de
vedere este bine ilustrata de Eur., Hip. 316-318, unde cuvintele Fedrei \iiaalia cppEvdc; [pingérirea
mintii] Inseamna ginduri impure, desi doica intelege ca inseamna un atac magic (m'aalia [pingéarirea]
poate fi indusa prin blestem, de exemplu Solmsen, Inscr. Gr. dial 4, 6.29). Antiteza dintre mina si
inima poate sa implice, in primul rind, doar contrastul dintre un organ fizic extern si unul intern dar,
din moment ce acesta din urma era un vehicul al constiintei, poluarea sa fizica devenea §i o poluare
morala (Festugiere, La Saintete, 19 si urm.).

48. Art. KdGapait [purificare], P.-W., voi. supl. VI (acest articol prezintd cea mai buna analiza a
ideilor religioase asociate cu purificarea). Despre fuziunea originara a aspectelor ,,obiective" cu cele
,,subiective" si despre o eventuala deosebire dintre ele vezi si Gernet, Pensie juridique et morale, 323
si urm.

49. Cf. de exemplu sacrificiul catartic adus lui Zeus Meilichis la Diasia, despre care ni se spune ca a
fost oferit [jLTd nvog crruyvdTriToc; [cu o anumita tristete] (I Lucian, Icaromen, 24) - nu tocmai ,,cu
un sentiment de cdintd", ci ,,intr-"o atmosfera intunecata" creata de sentimentul ostilitatii divine.

50. Marturiile in legatura cu tributul locrian si referinte la discutii mai timpurii in legatura cu el pot
fi gasite in Farnell, Hero Cults, 294 si urm. Cf. si Parke, Hist. ofthe Delphic Oracle, 331 si urm.
Unui con- j text similar de idei 1i apartine §i practica de a ,,dedica" (SLKaTLukiv)j [a oferi zeilor a
zecea parte din pradd] un popor vinovat Iui Apolo; cu alte cuvinte, inrobirea lui si pastoralizarea
tinutului in care trdia. I Asa s-a intimplat in Crisa In secolul al IV-lea si tot astfel au fost] amenintati
medizii in 479 si atenienii in 404 (Cf. Parke, Herma-thena, 72'[1948] 82 si urm.).

51. Eur.,iftp.,276.

52. Gujidq [inima], Eschil, Sept, 686, Sof., Ant., 1097; cppTJv, <ppLve?| [minte, minti] Esch., Rug.,
850, Sof., Ant., 623.

53. Esch., Ho., 382 si urm. (Zeus); Sof., AL, 363, 976 (nebunia trimisa de Atena este numita dir\).
54. Esch., Eum., 372 si urm. Cf. Sof., Ant., 603, si Eriniile lipsite de judecata (cele lipsite de
Jjudecata) ntr-o defixio atica (Wiinsch.De/i*. Tab. AU. 108).

55. La fel poate Sof., Trah., 849 si urm. Cf. conceptia lui Herodot despre hotaririle dezastruoase luate
de oameni ca predeterminate de ursita j lor: 9.102.2: cdci se intimpla un rau din vina intregului sau
nean despre acestea a spus lui Xerxes etc.; 1.8.2,2.161.3, 6.135.3.
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56. Panyassis, fr. 13.8. Kinkel.

57. Erga, 214 si urm.

58. Teognis, 205 si urm.

59. Esch., Persii, 1037, Soph., Ai., 307.

60. Teognis, 133, Esch.,.Ho., 825 si urm., Sof., O.C., 92, Sof., Ant, 185 si urm. In legislatia dorica a-
11i (pedeapsa) pare sa fi devenit un termen complet secularizat, denotind orice penalizare legala; /eg.
Gortyn., 11.34 (GDI 4991).

61. Eur., Tro., 530 (cf. Teognis, 119); Sof., Ant., 533. Sof., O.C. 532 este diferit; aici Oedip 1si
numeste fiicele dTai [ndpaste], roade ale propriei sale yd|iuv aTa [cdsatorii aducatoare de nenorociri]
(526).

62. De comparat larga aplicare a cuvintelor vinovat, cel care are miinile minjite de singe si
razbundatorul singelui varsat denotind nu numai pe cel vinovat, ci si fiinta supranaturala care il
pedepseste. (Cf. W.H.P. Hatch, Harv. Stud. in Class. Phil., 19 [1908] 157 si urm.) -\iivoc, 4Tng [Forta
fatalitatii] Esch., Ho., 1076.

63. In Leocratem, 92. Cf. termenul anonim similar yvw'nri (sententa) citat de Sofocle, Ant., 620 si
urm.

64. Teognis, 402 si urm.

65. Esch., Persii, 354 (cf. 472, 724 si urm.); in contrast cu 808, 821 si urm. Divina d-nart]
[inselaciune] este astfel pentru Eschil Sinaia [dreapta] (fr. 301). Printre cei aspru judecati de Platon
fiindca 1i considera pe zei cauza raului, se numara si Eschil; Platon se bazeaza pe cuvintele lui Niobe:



Pentru muritori zeul isca intr-adevar pricina, atunci cind vrea sa nimiceasca cu totul un palat (fr.
156, apud PI., Rep., 380 A). Dar a omis sa citeze prepozitia Se (dar) care contine -dupa cum stim
acum din papirusul Niobe, V.L. Page, Greek Literary Papyri, 1. 1, p. 8 - un avertisment impotriva
hybris-ului, a nu vorbi cu indrdzneala. Aici, ca si in alte parti, Eschil a recunoscut contributia omului
la propria lui soarta.

66. Esch., Agam., 1486; cf. 160 si urm., 1563 si urm.

67. Ibid., 1188 si urm., 1433, 1497 si urm.

68. Hdt., 6.135.3.

69. Glotz, Solidarite, 408; K. Deichgraber, Gott. Nachr. 1940.

70. Eur., Med., 122-130. Fedra atribuie de asemenea starea ei fatalitatii daimonului, Hip., 241. Stim
dintr-un tratat din codul hipocratic (Virg., 1, VIII, 466 L) ca un simptom al tulburarilor mentale erau
visele sau viziunile in care apareau daimoni furiosi.

71. Eschin., in Ctes., 117. Eschines era constient ca traieste intr-o epoca ciudata, de mari prefaceri,
cind vechile centre de fortd cedau locul altora noi (ibid. 132), si aceasta il facea sa vada pretutindeni,
ca si Herodot, mina zeului. Astfel vorbeste despre tebani ca despre cei care au obtinut dementa
cereasca i nebunia nu omenegte, ci pe cale divina (ibid., 133).

72. Teognis, 637 si urm., Sof., Ant, 791 si urm. Despre Sperantd vezi Wehrli Ad9e Piujaat [Ascunde-
ti viata], 66 si urm.

73. H. si H.A. Frankfort, The Intelectual Adventure ofAncient Man, 17.'4. Sem. Amorg., 7.102; Sof.,
O.T, 28. Cf. si cap. III, n. 14, iar despre

credinte indiene similare Keith, Rel. and Phil. of Veda and Upanishads, 240.
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Vezi Lawson despre punctul de vedere al atenianului modern, Modern Greek Folklore and Ancient
Greek Religion, 21 si urm. Pentru vina de omucidere proiectata ca Erinie cf. Esch.,Ho., 283; (Navala
Erinii-lor iscate din singele imprastiat al unui tata)*; la Verral ad loc, ibid., 402; Antiphon, Tetral.,
3.1.4.

76. Sof., Ant., 603. Cf. verbul 8ai(iovSv [a fi posedat de demon], folosit atit pentru locuri ,,bintuite de
spirite" (Ho., 566), cit si pentru persoane ,,posedate" (Sept.,k1001, Phoen., 888).

77. Eur., Or., 395 si urm. insusi Platon, daca scrisoarea a Vil-a si a VIII-a sint autentice, credea in
fiinte obiective care pedepsesc pe cei vinovati de o crima singeroasa: VIIL. 336 B: sau vreun demon sau
vreun razbunator napustindu-se (cf. 326 E); VIII. 357 A: Eriniile care pedepsesc crimele impotriva
ospitalitatii s-au indepartat.

78. Hesiod, Erga, 314; si Fosilides, fr. 15.

79. Vezi cap. I, p. 25. Paralel cu notiunea unui daimon mai personal a ddinuit si notiunea homerica a
unei moira individuale, foarte ras-pinditd in tragedie. Cf. Archilochus, fr. 16: Norocul si soarta,
Pericle, ingaduie totul barbatului, Esch., Agam., 1025 si urm., Ho., 103 si urm. etc.; Sof., O.T., 376,
713 etc; Pind., Nem., 5.40. Ci numai soarta inndscutd pentru toate faptele va sti sa judece" si Platon,
Gorg., 512 E : dovedindu-se femeilor ca aga este sortit ca nimeni sd nu scape de destin. Expresia
homerica Govcitou (-oio) (iolpa [soarta mortii]| reapare la Eschil, Persii, 917, Agam., 1462. Uneori
moira si daimon se confunda: Ar., Thesm., 1047: laoi'pctc; aTsyKTE 5ailjojv [demon neinduplecat al
sortii] (parodie tragica): Lys., 2.78:6 Sotijiwv 6 tt}v r]jE TEpav [joTpav EIAr)X0Jt [demonul care ne
stdpineste soarta].

80. Safliujv /daimon] (interpretarea religioasd) siTuxn [norocul] (conceptia profand sau neutrd) nu
sint resimtite ca parti care se exclud reciproc, uneori ele chiar apar alaturate: Ar., Av., 544: potrivit
demonului si hazardului cel bun, Lys., 13.63: norocul si demonul. [Dem.] 48.24, Eschin., in Ctes.,
115, Aristotel fr. 144. Euripide face totusi deosebirea si le considera douad alternative (fr. 901.2). in
conceptulOsia tuXII noroc divin (Soi.,Phil., 1326, si uneori la Platon) norocul isi recapata valoarea
religioasa pe care i-o acorda gindirea primitiva (cap. I, n. 25).

81. Teognis, 161-166.

82. Hdt, 1.8.2. Cf. n. 55 de mai sus.

83. Pindar, Pit., 5.122 si urm. Dar nu interpreteaza intotdeauna moral credinta populara. Cf. OL,
13.105, in care ,,norocul" neamului este proiectat ca daimon.

84. Daimonul stoic se apropie mai mult decit cel platonic de conceptia lui Freud: el este, cum spune
Bonhoffer (Epiktet, 84) ,,personalitatea ideald opusa celei empirice"; iar una din functiile sale
principale este de a pedepsi eul pentru pacatele carnale (cf. Heinze, Xenokrates, 130 si urm.; Norden,
Virgil's Aeneid, V1, pp. 32 si urm.). Apuleius, d. Socr., 16, isi asaza daimonul in ipsis penitissimus
mentibus vice conscientiae [1n adincul mintii, ca si constiinta].



87.

92.

Eschil, Hoeforele, trad. Alexandru Miran, apud Eschil, Sofocle, Euripide,

Editura Univers, Bucuresti, 1982.

Pindar, Ode 111, trad. loan Alexandru, Editura Univers, Bucuresti, 1978.1
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85. Fedon, 107B,Rep., 617 DE, 620 DE (la Platon sufletul evita fatalismul conceptiei populare si 1si
alege propria calauzd); Tim., 90 A-C (discutat mai jos, cap. VII, pp. 185 si urm.)

86. Cf. M. Ant., 2.13, impreuna cu nota lui Farquharson; Plut., gen. Socr., 592 BC ; Plot., 2.4;
Rohde, Psyche XIV, n. 44; J. Kroll, Lehren des Hermes Trismegistos, 82 si urm. Norden, loc. cit.,
aratd cum ideea a fost preluata de scriitorii crestini.

Fr. Pfister, P.-W., voi. supl. VI, 159 si urm. Cf. Religion d. Griechen u. Romer (Bursian's
Jahresbericht, 229 [1930], 219, de acelasi autor).

88. Marturiile in legdtura cu cpcepnaxoi [vrajitori] sint adunate la un loc de Murray in Rise of The
Greek Epic, Ap. A. 1i urmez chiar pe greci si pe Deubner, Attische Feste, 193 si urm. Pentru o
prezentare a altor opinii vezi Nilsson, Gesch., 1. 98 si urm.

89. P.-W., voi. supl. VI, 162.

90. Cf. Nilsson, Gesch., 1. 570 si urm. si Diels ,,Epimenides von Kreta", Beri. Sitzb., 1891, 387 si
urm.

91. Unii savanti atribuie particularitatile religiei arhaice (spre deosebire de cea homerica) renasterii
ideilor ,,minoice" pre-grecesti. in unele cazuri ar putea avea dreptate. Dar majoritatea caracteristicilor
pe care le-am subliniat in acest capitol par sa aiba radacini indo-europene; ar trebui deci sa ne ferim a
invoca ,,religia minoica" in acest context.

Cum spune Malinowski, pentru un om care se simte neputincios intr-o situatie practica ,,fie ca e
salbatic fie ca e civilizat, fie ca poseda tehnici magice fie ca le ignora existenta, ignoranta pasiva,
singurul lucru dictat de ratiune este ultimul lucru pe care-1 va accepta. Sistemul sau nervos si intregul
sdu organism 1l Imping spre o activitate compensatorie. Activitatea compensatorie, in care pasiunile
se descarca si care se datoreaza neputintei, are toate calitatile actiunii reale la care ar fi dus
sentimentele dacd nu ar fi avut nici o opreliste" (Magic, Science and Religion). Exista dovezi ca
acelasi principiu este valabil si la nivelul societatii: de exemplu Linton (in A. Kardinger, The
Individual and His Society, 287 si urm.) relateaza ca printre efectele produse de o criza economica
grava, in unele triburi Tanala din Madagascar, se numara si o crestere a temerilor superstitioase si
aparitia unei credinte in spiritele rele, care nu existasera pina atunci. Plut., Apophth. Lac, 223 A.

De exemplu Hesiod, Erga, 5 si urm.; Archilochus, fr. 56; Solon, fr. 8, 13.75; Esch., Sept, 769 si urm.,
Agam., 462 si urm.; etc. Murray, Rise ofthe Greek Epic*, 90; cf. II., 5.9, 6.14, 13.664 si Od., 18.126
si urm. Este o atitudine tipica pentru o cultura a rusinii; avutia aduce Tiurj (onoare). (Od., 1.392,
14.205 si urm.) La fel era si in vremea lui Hesiod care (constient de pericolele implicate) a folosit
aceastd stare de lucruri pentru a sustine si mai tare doctrina muncii in care credea: Erga, 313 :
Virtutea si gloria se alatura bogatiei.

96. Pentru dovezi a se vedea Glotz, Solidarite, 31 i urm.

97. Aurist., Pol, 1.2, 1252 20: Caci intreaga casa se afla sub cirmuirea celui mai in virsta. Cf. E.N.,
11612 18: prin natura tatal este cirmui-torul fiilor... si regele cirmuitor al supusilor. Platon foloseste
termeni

9394
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mai duri; el vorbeste de statutul propriu al tinerilor ca despre sclavii tatalui, ai mamei si ai
celor mai virstnici (Legi, 701 B).

98. Eur., Hip., 971 si urm., 1042 si urm. (Hipolit se asteapta mai mult la moarte decit la
exil); Alcmaeonis, fr. 4 Kinkel (apud [Apollod.] Bibi., 1.8.5.); Eur., Or., 765 si urm.; //.,
1.590 si urm. Din mituri reiese ca, in vremuri mai indepartate, exilul era consecinta fireasca a
proscriptiei, o lege a carei reinstaurare a propus-o Platon (Legi, 928 E).

99. Cf. Glotz, op.cit., 350 si urm.

100. Platon, Legi, 878 DE, 929 A-C.

101. Cinstirea parintilor vine imediat dupa teama de zei in sirul indatoririlor: Pind., Pyth., 6.23
siurm. sil ad loc.; Eur., fr. 853; Isocr. 1.16; Xen., Mem., 4.4.19 si urm. etc. Pentru
sanctiunile supranaturale speciale legate de ofensele impotriva parintilor, vezi /1., 9.456 si
urm., Esch., Eum., 269 si urm.; Eur., frag. 82, 852; Xen., Mem., 4.4.21; Platon, Euthyphron,



15 D; Fedon, 114 A; Rep., 615 C; Legi, 872 E si, in special, 880 E si urm.; Paus., 10.28.4;
Orph., frag. 337 Kern. Pentru paricidul involuntar cf. istoria lui Althai-menes, Diod., 5.59
(observam totusi ca, la fel ca Oedip, este si el facut erou in cele din urma).

102. Povestea lui Phoenix, ca si restul discursului sau din /1., 9 (432-605), reflecta situatia
tirzie din Grecia continentala: cf. cap. 1, p. 6. Celelalte povestiri sint posthomerice (blestemul
lui Oedip din Thebais, fr. 2 si 3 K; cf. Robert, Oidipus, 1. 169 si urm.). Platon mai crede insa
in eficacitatea blestemului parintesc, Legi, 931 C, E.

103. Platon, Rep., 377 E - 378 B. Mitul lui Cronos are, cum ¢ si firesc, oarecare paralele in
multe culturi, dar paralela cu epopeea hittito--uriana a lui Kumarbi este atit de apropiata si de
minutioasa incit sugereaza Imprumutul (E. Forrer, Mei. Cumont, 690 si urm.; R.D. Barnett,
JHS 65 [1945] 100 si urm.; H.G. Giiterbock, Kumarbi [Zurich, 1946] 100 si urm.). Aceasta
nu 1i diminueaza cu nimic semnificatia; ne intrebam, 1nsa, ce i-a facut pe greci sa acorde
acestei monstruoase plasmuiri orientale un loc central in mitologia divina. Se considera adesea,
si, poate, pe buna dreptate, ca ,,despartirea" Iui Uranus de Gaia intruchipeaza, la nivel
mitologic, o despartire fizica imaginara a cerului de pamint, care au fost initial unite (cf.
Nilsson.ffis*. ofGreekReligion, 73). Dar motivul castrarii tatalui nu este un element firesc si
necesar unui astfel de mit. Prezenta sa 1n teogonia greaca si in cea hittitd mi se pare explicabila
doar in masura in care el este reflectarea unor dorinte inconstiente omenesti. O confirmare
posibila a acestei pareri o constituie nagterea Afroditei din organul retezat al vechiului zeu
(Hesiod, Theog., 188 si urm.), un simbol al obtinerii libertatii sexuale a fiului prin inlaturarea
rivalului-tata. in perioada clasica povestea lui Cronos constituia adesea un precedent pentru
comportamentul nefilial: cf. Esch., EFum., 640 si urm.; Ar., Nub., 904 si urm., Av., 755 si urm.;
Platon, Euthyphro, 5 E - 5 A.

104. Figura TraTpaAoiac; (paricidului) pare si fi fascinat imaginatia perioadei clasice:
Aristofan il aduce pe scena 1n persoand, Au., 1337 si urm., i ni-1 prezinta pledindu-si cauza.
Nub. 1399 si urm.; §
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pentru Platon el este un exemplu tipic de rautate (Gorg., 456 D, Fedon., 113 Efin. etc.).
Sintem tentati sd credem ca acest fenomen este mai mult decit o reflectare a unor controverse
sofiste sau a unui ,,conflict intre generatii" de la sfirsitul secolului al V-lea, desi acestea au
contribuit cu siguranta la iesirea in evidenta a figurii. 105. Platon, Rep., 571 C; Sof., O.T., 981
siurm.; Hdt., 6.10.7.1. Din discutiile prea bogate in amanunte neplacute din Artemidorus, 1.79
reiese ca visele de tip oedipian, necamuflate erau foarte ras-pindite in antichitatea tirzie si
semnificatia lor era dezbatuta pe larg de dveipoKpiTiKoi [cei priceputi in dezlegarea viselor].
La o prima vedere fenomenul ar parea sa denote o reprimare mai putin adinca si riguroasa a
dorintelor incestuoase decit cea cu care este obisnuita societatea noastra. Platon specifica, insa,
ca incestul era privit in general ca alaxpuiv aiaxiaiov [cea mai dezonorantd dintre faptele
ruginoase] si cd majoritatea oamenilor nu erau deloc constienti de vreun impuls de acest gen
(Legi, 838 B). Probabil ca o anumita camuflare necesara a pornirii interzise se petrecea nu in
cadrul starii de somn, ci printr-un proces ulterior de interpretare care 1i didea o semnificatie
simbolica inofensiva. Scriitorii antici mentioneaza, insa, §i ceea ce am numi azi vise de tip
oedipian camuflate, de exemplu, visul scufundarii in apa (Hipp., TTepi 5iaiTr)g [Despre
regim], 4.90, VI. 658 Littra).

106. Cf. S. Luria, ,,Vater und Sohne in den neuen literarischen Papyri", Aegyptus, 7 (1926)
243 siurm., lucrare ce contine o serie interesantd de marturii despre relatiile de familie in
perioada clasicd, exagerind insa, dupa parerea mea, importanta influentelor intelectuale si, in
special, pe cea a sofistului Antifon.

107. G.M. Calhoun, ,,Zeus The Father in Homer", TAPA 66 (1935) 1 si urm. in schimb,
gindirea greaca de mai tirziu considera ca parintele trebuie tratat ,,ca un zeu": socoteau parintii
Zeul suprem (Dicaeogenes, fr. 5 Nauck); legea harazeste parintilor cinstiri aidoma zeilor
(Menandru, fr. 805 K.).

108. Doctrina divinului (pGdvot a fost adesea considerata ca o simpla proiectie a
resentimentului celor ratati fata de persoanele eminente (cf. cartea minutios pusa la punct dar
monomaniaca a lui Ranulf). Exista, desigur, o masura de adevér in aceasta teorie, cpOdvog
divin si cel uman au desigur multe trasaturi comune; de pilda, faptul cd ambele functioneaza



prin deochi. Dar pasaje precum cel din Hdt. 7.46.4: Zeul gusta dulcea vegnicie, dar nu vrea s-
o impartd indica, dupa parerea mea, alta directie. Ele amintesc de observatiile Iui Piaget despre
,,copiii care uneori gindesc opusul a ceea ce doresc, ca si ¢ind realitatea le va ingela oricum
asteptarile" (citat de A.R. Burn, The World of Hesiod, 93, care confirma afirmatia cu exemple
din propria sa experientd). O astfel de stare sufleteasca este un produs tipic al culturii
vinovatiei, in care disciplina domestica este severa si represiva. Adesea persista in viata adulta
si isi gaseste expresia in termeni cvasi-religiosi.

109. Rohde atrage atentia asupra similaritatii dintre ideile grecesti despre pingarire si purificare
si cele ale Indiei timpurii (Psyche, cap. IX, n. 78). Cf. Keith, Religion and Philosophy of Veda

and
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Upanishade, 382 si urm., 419 si urm.; iar pentru Italia, H.J. Rose, Primitive Culture in Italy,
96 si urm. si H. Wagenwoort, Roman Dynamism (trad. engl., 1947), cap. V.

110. Sint tentat sa sugerez ca predilectia lui Aristotel pentru fapte oribile comise ev jdig
tpiAiait [fatd de prieteni] (Poet., 1453 19), dintre toate subiectele tragice si, mai ales, pentru
povestiri in care fapta criminald este impiedicata in ultimul moment de ctvayvwpiaiq
[recunoastere] (14542 4), este determinata inconstient de eficacitatea lor sporita ca descarcare a
sentimentelor de vinovatie - mai ales cé cea de a doua preferintd contravine propriei sale
conceptii generale despre tragedie. Despre catharsis ca abreactie vezi mai jos, cap. IIL, pp. 74-
75.

111. Vezi, in special, cartile lui Kardiner, The Individual and His Society si The
Psychological Frontiers of Society; Clyde Kluckhohn, ,,Myths and Rituals: a General Theory",
Harv. Theol. Rev., 35 (1942) 74 si urm. si S. de Grazia, The Political Community (Chicago,
1948).

112. Vezi observatiile excelente ale lui Latte, Arch. f. Rel., 20.275 si urm. Dupa cum remarca
Latte, constiinta religioasd nu este numai toleranta fatd de paradoxurile morale, dar si percepe
in ele cea mai profunda revelatie a semnificatiei tragice a vietii. S& nu uitdm ca acest paradox a
jucat un rol important in crestinism: Pavel credea ca ,,El impietreste pe cine vrea" (Rom. 9
:18), si rugdciunea cétre tatal ceresc include rugamintea ,,$i nu ne duce pre noi in ispita". Cf.
remarca lui Rudolf Otto, ,,pentru oamenii religiosi ai Vechii Legi minia lui Dumnezeu, departe
de a fi o diminuare a divinitatii, apare ca o expresie naturald a ei, ca un element indispensabil
al sanctitatii insdsi" (The Idea of the Holy, 18). Cred ca afirmatia este valabila si pentru
oameni de tipul lui Sofocle. Aceeasi ,,sanctitate" formidabila o intilnim si la zeii din arta
arhaica si clasica timpurie. Cum spunea recent profesorul CM. Robertson in cursul sau
inaugural (Londra, 1949), ei ,,sint intr-adevar conceputi in forma omeneasca, dar divinitatea
lor este umanitate cu o deosebire teribild. Pentru astfel de fiinte care nu cunosc batrinetea sau
moartea, oamenii obisnuiti sint nigte biete insecte si aceasta trasatura se transmite in statuile
lor, cel putin pind in secolul al V-lea".

113. Sof, Ant., 583 si urm. Versiunea care urmeaza incearca sa reproduca plasarea
semnificativa a cuvintului-cheie recursnt ate si unele din efectele metrice, dar nu poate
reproduce magnificenta sumbra a originalului.

II1. Binefacerile nebuniei

in faptul creatiei omul e smuls din sine. El cufunda in adincurile subconstientului un soi de
caldare si aduce la lumind ceva care In mod obisnuit 1i este inaccesibil.

E.M. Forster

,,Cele mai mari binefaceri - spune Socrate in Phaidros - ajung la noi pe calea
nebuniei."! Iata un paradox voit, care il va fi surprins pe cititorul atenian cum ne
surprinde si pe noi; caci, in continuare, ni se spune ca, pe vremea lui Platon, cei mai
multi priveau nebunia ca pe ceva degradant, ca ovaSog?. lar parintele rationalismului
occidental nu poate aparea ca sustindtor al pozitiei dejDrincipiu ca e mai bine sa fii
nebun decit in toate mintile, bolnav decit sandtos. El isi tempereaza paradoxul prin
cuvintele: Bag |i£.VToi Sooei SiSonEvrtq ,,cu conditia ca nebunia sa fie un dar divin".
Se deosebesc apoi patru tipuri de ,,nebunie sacra", produse, spune Socrate, ,,ale unei



schimbari provocate de divinitate in normele sociale curente"3. Cele patru tipuri sint:
1) Nebunia profetica, al carei zeu este Apolo.

2) Nebunia telestica sau rituald, al carei protector este Dionysos.

3) Nebunia poetica, inspiratd de muze.

4) Nebunia erotica, inspirata de Afrodita si Eros®.

Asupra celei din urma vom reveni intr-un capitol ulterior’. Asupra primelor trei, insa,
meritd sa ne oprim acum, propunin-du-ne, desigur, nu sa le epuizam documentar, ci
doar sd gasim raspuns la doud intrebari pe care le suscitd. Prima ar fi o intrebare de
ordin istoric: cum au ajuns grecii la credintele care stau la baza clasificarii lui Platon, si
in ce masurd aceste credinte au fost modificate sub influenta rationalismului in
expansiune? A doua intrebare este de naturd psihologica: in ce masura se acopera
complexul mental numit de Platon nebunie ,,profetica" si,rituald" cu vreuna din starile
cunoscute de antropologia si psihologia moderna? Ambele intrebari sint dificile si, in
multe privinte, va trebui sd ne multumim poate cu un non liquet. Dar cred ca totusi
merita sa ni le punem. in incercarea mea de a le 1dmuri voi porni, desigur, ca noi toti,

de la Rohde, care a parcurs temeinic
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aceastd problematica in marea sa carte Psyche. Nu voi recapitula argumentele, caci ea
este usor de consultat in germana si in engleza; voi retine totusi doud, trei aspecte care
ma contrariaza.

inainte de a ne ocupa de cele patru tipuri ,,divine" ale lui Platon, trebuie sd spun mai
intli cite ceva despre deosebirea pe care el o vede intre nebunia ,,divind" si cea
obisnuitd, a carei cauza este boala. E o deosebire mai veche. Aflam de la Herodot ca
nebunia lui Cleomene, considerata de marea majoritate «a o pedeapsa trimisa de zeu
pentru sacrilegiu, era privita de concetatenii lui ca un efect al bauturii exagerate®. Si, cu
toate cd Herodot refuza sd accepte aceastd explicatie prozaica in cazul lui Cleomene, el
inclind sd explice nebunia lui Cambise prin epilepsie congenitald, adau-gind remarca
plina de bun simt ca este firesc ca, o data cu corpul, sa fie afectata si mintea’., Astfel el
recunoaste cel putin.doua tipuri de nebunie, una de origine supranaturald (care nu e
binefacatoare) si alta care se datoreaza unor cauze naturalei Se spune cd Empedocle si
scoala sa au facut si ei distinctia dintre nebunia ex purgamento animae [din purificarea
sufletului] si cea datorata unor afectiuni trupesti®.

Toate acestea sint totusi idei relativ..tir-zii. Ne indoim ca astfel de deosebiri s-au facut
si In vremuri mai indepdrtate. Este o credintd raspinditd la popoarele primitive din toata
lumea ca, toate tipurile de afectiuni mentale sint efecte ale unei interventii divine.
Universalitatea acestei credinte nu are de ce sd ne surprindd prea mult. Ceea ce a facut-
0 sa apara si sd se mentina au fost poate chiar declaratiile victimelor. Printre cele mai
raspindite simptome ale alienatiei mentale, in ziua de astazi, este credinta pacientului ca
se afla in contact sau ca se identificd chiar cu fiinte sau forte supranaturale si putem
presupune ca tot asa se intimpla in antichitate; unul din aceste cazuri, cel al medicului
Menecrates, din secolul al IV-lea, care se credea Zeus, e atestat documentar cu destule
amanunte si formeaza subiectul unui studiu stralucit al lui Otto Weinreich®. La fel,
epilepticii au adesea senzatia de a fi loviti cu o bitd de o fiintad invizibild; si fenomenul
uimitor al crizei de epilepsie, cu prabusire brusca, scrisnit de dinti si scoaterea limbii, a
jucat desigur unrol in formarea ideii populare de posesiune!?. Nu este de mirare ca,
pentru greci, epilepsia era ,,boala sacra" par excellence sau ca o numeau LTri'Aqijn<;,
ceea ce - ca si cuvintele noastre ,,apucare", ,,atac", ,.izbiturd" - sugereaza interventia
unui daimon!!. Banuiesc, totusi, ca ideea unei adevarate posesiuni, distincte de simpla
interventie psihicd, deriva, pind la urma, din cazuri de dubla personalitate sau de
personalitate alternativa, cum ar fi cel al faimoasei domnisoare Beauchamp, studiat de



Morton Prince!?. in. aceste cazuri o noua personalitate,
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de obicei foarte deosebita de cea veche atit prin caracter, prin cantitatea de cunostinte
cit si prin expresia facialad si prin sunetul vocii, pare sd puna dintr-o data stapinire pe
intregul organism, vorbind despre sine la persoana intii si despre vechea personalitate
la persoana a treia. Astfel de fenomene, relativ rare in Europa si America moderne, par
a fi mai frecvente la popoarele mai putin evoluate'? si erau, probabil, mai raspindite in
antichitate decit astazi; voi reveni asupra lor mai tirziu. Pornind de la ele, notiunea de
posesiune se poate extinde cu usurintd la epileptici i paranoici; §i, in cele din urma,
toate tipurile de afectiuni mentale, inclusiv somnambulismul si delirul provocat de febra
mare'4, sint puse in seama unor factori daimonici. lar ideea, o data acceptata, crecaza
desigur noi probe in propriu-i sprijin prin intermediul autosugestiei'>.

S-a observat de mult ca ideea de posesiune nu exista la Homer, si din aceasta
observatie s-a dedus uneori ca ea lipsea cu totul din vechea culturd greceasca. Putem
totusi gasi in Odiseea urme ale unei credinte mai vagi, potrivit careia boala mentala
este de origine supranaturala. Poetul insusi nu face nici o aluzie la ea, insa, odata sau
de doua ori, permite personajelor sale sa intrebuinteze un limbaj care tradeaza existenta
acestei credinte. Atunci cind Melantho vazindu-1 pe Odiseu travestit il numeste
batjocotitor eKTTETrcrrayusvoi;'®, ,.scos din minti", adica nebun, ea recurge la o
expresie care, la origine, implica probabil interventia daimonica, cu toate ca, in gura ei,
aceasta expresie ar putea sa nu insemne altceva decit ca Ulise e pur si simplu ,,scrintit".
Putin mai tirziu, unul din petitori isi bate joc de Odiseu si ii spune L TTilaaaTov dAfT]
Tr)v [cel care cerseste]. LTT1j,aaTot [cel care cautd hrana] (de la enipatopai [a
cauta]) nu mai apare nicdieri in text si semnificatia lui este controversata; dar sensul de
»scrintit", atins", adicd nebun, dat de unii dintre specialistii mai vechi, este cel mai
firesc si cel care se potriveste cel mai bine contextului!’. Aici este din nou implicata o
»atingere" supranaturald. Si, in fine, cind Polifem incepe sa urle si raspunde la
intrebdrile celorlalti ciclopi cd ,,Nimeni incearca sa-1 omoare", ei ii raspund ca ,,boala
trimisa de marele Zeus nu poate fi evitata" si recomanda, piosi, rugaciunea's.
Concluzia lor este, cred, ca Polifem a innebunit; de aceea il lasa in voia soartei. n
lumina acestor fragmente putem spune ca originea supranaturala a afectiunilor mentale
era un loc comun in vremea lui Homer si probabil chiar cu mult Tnaintea lui, cu toate ca
poetii epici nu aveau nici un interes special pentru aceasta idee si nu incercau sa-i
demonstreze valabilitatea; putem adauga, de altfel, ca a ramas un loc comun in gindirea

A .

populara a Greciei pind in zilele noastre!®. in perioada clasica, intelectualii
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puteau limita sfera ,,nebuniei divine" la anume tipuri specifice. Unii, ca de pilda autorul
tratatului de la sfirsitul secolului al V-lea de morbo sacro, pot chiar ajunge sa nege ca o
boala poate fi ,,mai divina" decit altele, sustinind ca fiecare boala este divind, ca parte a
ordinii divine, dar cd fiecare boala are si cauze naturale pe care ratiunea umana le poate
descoperi?®. Este probabil ca, in afara unor mari centre culturale?!, credintele populare
nu au fost afectate prea mult de toate acestea. Chiar si la Atena, debilii mentali erau
evitati de multime, ca victime - periculos de contactat - ale unui blestem divin;
se,cuvenea mai curind sa-i tii la distantd cu pietre sau, macar,, sa-ti iel minima precautie
de a scuipa??.

Cu toate ca aebunii erau evitati, ei se bucurau (si se mai bucura inca in Grecia)?®> de un
respect care se apropia de vene” ratie; caci erau in contact cu lumea supranaturala si
puteau, in aceste situatii, s3 manifeste puteri pe care oamenii obignuiti nu le aveau.
Aiax, in nebunia lui, foloseste un limbaj sinistru ,,pe care nu 1-4 invatat de la un
muritor, ci de la un daimon"?#; Oedip, intr-o stare de furie, este dus' de un daimon la



locul unde 1l asteapta cadavrul locastei?>. intelegem de ce Platon in Timaios socoteste
boala ca pe una din conditiile care favorizeaza aparitia puterilor supranaturale®.
Hotarul dintre nebunia banala si cea profetica este de fapt greu de stabilit. Si acum ne
vom indrepta J atentia asupra nebuniei profetice.

Platon (si traditia greaca in general) il considerd pe Apolo protectorul ei; din trei
exemple pe care le da Platon, inspiratia primelor doua - Pitia si Sibila - era apolinica?®’,
iar al treilea exemplu era al protestelor lui Zeus la Dodona. Dar daca Rohde?® are
dreptate in aceasta privinta - si multi 1i dau dreptate®® -Platon a gresit: nebunia
profetica era necunoscuta in Grecia inainte de venirea lui Dionysos si de intilnirea lui
cu Pitia la Delfi; pina atunci, religia lui Apolo fusese, dupa cum spune Rohde, ,,ostila la
orice tip de extaz". Rohde avea doua motive pentru a respinge traditia greceasca. Unul
era absenta oricarei referinte la profetia inspiratd; celalalt era antiteza impresionantd
stabilita de prietenul sau Nietzsche intre religia ,,rationald" a lui Apolo si religia
»rationald" a lui Dionysos. Dar cred cd Rohde nu are dreptate.

In primul rind a confundat doua lucruri pe care Platon le deosebise cu multa grija -
mediumnitatea apolinica avind ca scop cunoasterea trecutului sau a prezentului obscur,
st experienta dionisiaca ce este urmarita gratuit sau ca mijloc de vindecare mentala,
elementul mantie sau mediumnic lipsind complet sau fiind subordonat3°.

Mediumnitatea este un dar foarte rar al unor
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indivizi alesi, pe cind experienta dionisiacd este in esenta colectiva sau gregara -
GiaaeueTai <\>uyadv - si, departe de a fi un dar rar, este foarte contagioasa. Metodele
lor sint la fel de diferite ca si scopurile lor, cele doua mari tehnici dionisiace - folosirea
vinului si a dansului religios - neavind nici un rol in instalarea extazului apolinic. Cele
doua tipuri de experienta sint atit de deosebite ineit este putin probabil ca una sa fi
derivat din cealalta.

Mai departe, stim ca profetia extatica era practicata de timpuriu in Asia Occidentala.
Faptul ca fenomene de acest tip aveau loc si in Fenicia este atestat de un document
egiptean din secolul al XI-lea; trei secole mai devreme, regele hittit Mursili II se ruga
pentru aparitia unui ,,om sfint" care s dezvaluie, asemenea oracolului delfic, pacatele
pentru care era lovit de ciuma3! poporul sau. Ultimul exemplu ar deveni si mai
semnificativ daca am accepta, asa cum face Nilsson, presupunerea lui Hrozny ca
Apolo, cel care trimite si tamaduieste ciuma, nu este altul decit zeul hittit Apulunas32.
Dar, in orice caz, mi se pare destul de sigur, dupa marturia oferita delliada, ca Agolo
era, la origine, asiatic33. Si in Asia, nu mai putin decit in Grecia continentald, gasim
fenomene de profetie extatica asociate cultului sdu. Se spune ca oracolele sale de la
Claros, linga Colophon, si de la Branhizii, linga Milet, au existat inainte de colonizarea
Ioniei*4, profetia extatica fiind practicatd, se pare, la ambele®>. Este adevarat ca
marturiile privind acest din urma fapt vin de la autori tirzii, dar stim de la Herodot ca la
Patara, in Lycia - care este consideratd, de unii, patria originara a lui Apolo, fiind in
orice caz un centru timpuriu 4T cultului sdu - profetesa era incuiata peste noapte in
templu pentru o uniune mistica cu zeul. Ea era considerata atit mediumul cit $i mireasa
lui Apolo, cum ar fi trebuit sd fie Casandra si cum presupun Cook si Latte ca trebuie sa
fi fost initial Pitia3®. Acest lucru dovedeste in mod clar existenta profetiei extatice la
Patara, influenta delfica fiind aici foarte putin probabila.

Concluzia mea este ca nebunia profetica este cel putin la fel de veche in Grecia ca si
religia lui Apolo sau chiar mai veche. Daca grecii aveau dreptate atunci cind faceau
legatura dintre udvrig [profet] si pai vopai [a fi nebun] - si majoritatea filologilor sint
de
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lui de idei indo-european. Tacerea lui Homer in aceasta privintd nu oferd un argument
convingator care sa contrazica aceastd parere; am vazut si in alte cazuri ca Homer stia
sd g1 taca atunci cind socotea de cuviintd. Mai putem observa ca, si in acest caz,
Odiseea are un nivel ceva mai putin exigent de solemnitate, de demnitate epica decit

lliada. Iliada admite numaj prorocirea
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inductiva, pornind de la semne, dar poetul Odiseii nu poate rezista ispitei de a
introduce ceva mai senzational - un exemplu de ceea ce scotienii numesc clarviziune®.
Viziunea simbolica a clarvazatorului apolinic Theoclymenes, al carui dar era mostenit
(cartea XX), apartine aceleiasi categorii spirituale ca si viziunile simbolice ale
Casandrei din Agamemnon sau cele ale profetesei lui Apolo din Argos; despre cea de a
doua Plutarh ne spune ca s-ar fi repezit in strada intr-o zi, strigind ca vede orasul
umplut de cadavre si singe3®. Acesta este un tip stravechi de nebunie profetica. Dar nu
este cea de tip obisnuit, oracular, fiindca aparitia ei este spontana si neprevizibila*.
1*a Delfi si, se pare, la cele mai multe dintre oracolele sale, Apolo nu se sprijinea pe
viziuni ca ale lui Theoclymenes, ci pe ,,entuziasm" in sensul originar si literal al
cuvantului. Pitia devenea entheos, plena deo*’; zeul intra in ea folosindu-i coardele
vocale ca pe ale sale proprii, la fel cum asa-zisul ,,control" o face in relatia moderna
spirit-medium; de aceea spusele delfice ale lui Apdfa sint mereu la persoana intii,
niciodatd la persoana a treia, intr-adevar, in epoci mai tirzii, s-a putut sustine ca
instalarea intr-un corp muritor nu e de demnitatea unei fiinte divine. Partizanii acestui
gind erau de parere, laolalta cu o serie de cercetatori de astdzi, cajjlelirul Rrofetic se
explica printr-o facultate innascutd pe care sufletul si-o poate exercita in anumite
conditii, mai ales atunci cind se vede eliberat prin somn, transa sau ritual religios de
orice interferentd corporald ca si de orice supraveghere rationald. Aceasta parere o
gasim la Aristotel, Cicero si Plutarh*?; si, dupa cum vom vedea in capitolul urmator, in
secolul al V-lea 1.H. 1 7 a fost folosita pentru a explica visele profetice. Ca si cealalta
teorie, ea are numeroase analogii la popoarele primitive; o putem numi cfinceptia
»$amanicd" contrastind cu doctrina posesiunii*3. Dar, ca explicatie a puterilor Pitiei, ea
pare doar o teorie savantd, j produsul unor reflexii filosofice sau teologale; fara
indoiald, initial, darurile Pitiei erau atribuite posesiunii i aceasta a rdmas conceptia
obisnuita de-a lungul Antichitatii - nici macar teolog crestini nu s-au indoit de acest
lucru*4.

Posesiunea profetica nu se limita numai la oracolele oficiale. Se considera ca figuri
legendare precum Casandra, Bakis si Sibila facusera profetii in stare de posesiune®,
iar/Platon se refera frecvent la profetii.inspirati ca la un tip obignuit-in 'vremea sa*. in
perioada clasica, si inca mult timp dupa aceea, se practica in special un anumit tip de
mediumnitate individuala de catre persoane numite ,,ventriloci" si mai tirziu
,,pythoni"+’. Mi-ar placea sa stiu mai mult despre acesti ,,ventriloci" dintre care unul, un

anume Euricle, era atit de celebru incit a fost mentionat de Aristofan si
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de Platon*®. Informatia noastra directa se reduce numai la faptul ca aveau o a doua
voce, interioara, cu care dialogau*®, preziceau viitorul, si despre care se credea ca
apartine unui daimon. Desigur, nu erau ventriloci in sensul modern al termenului, cum
se crede adesea’®. O referinta din Plutarh pare sa implice cd vocea daimonului -
probabil o voce ragusita de ,,burtd" - se auzea vorbind prin buzele lor; pe de alta parte,
un scoliast al lui Platon o descrie ca pe un simplu avertisment interior®!. Savantii au
neglijat totusi o dovada care nu numai ca exclude ventrilpchismul, dar chiar sugereaza
in mod categoric transa: un vechi text hipocratic, EpidemiAe, compara respiratia



zgomotoasd a unui bolnav de inima cu cea a ,,asa-ziselor femei care vorbesc cu
stomacul". Ventrilocii nu respira suierator ca mediumii moderni aflati in transa>?. Pina
st informatiile noastre asupra starii psihologice a Pitiei sint insuficiente. Ar fi de dorit sa
se stie cum a fost aleasd si cum" a fost pregatitd pentru inalta ei misiune; dar, de fapt,
tot ce stim in mod sigur este ca Pitia din zilele lui Plutarh era fiica unui fermier sarac, o
femeie care a fost crescuta si a trdit cinstit, lipsitd insa de educatie aleasa si de
experienta lumeasca®. De asemenea, am dori sa stim daca la iesirea din transa isi mai
amintea de cele spuse in starea de transa, cu alte cuvinte, daca ,,posesiunea" ei era de
tip somnambulistic sau lucid**. Despre preotesele lui Zeus de la Dodona ni se spune cu
certitudine ca nu isi aminteau nimic; despre Pitia, insa, nu stim nimic precis®>. Aflam
totusi de la Plutarh ca reactiona diferit>¢ si ca, uneori, lucrurile mergeau prost, cum se
intimpla si la sedintele moderne de spiritism. Aminteste de cazul unei Pitia recente care
intrase fara tragere de inima si intr-o stare de deprimare in transa, augurii fiind potriv-
nici. De la inceput a vorbit cu o voce ragusita, suferinda, parind stapinitd de ,,un duh
timp si rau">7; in fine s-a aruncat urlind spre usa si s-a prabusit la pamint, iar toti cei
prezenti, pina si profetii, au rupt-o ingroziti la fugad. Cind s-au intors s-o ajute, parea
restabilita’®; dar a murit peste citeva zile. Nu exista nici un motiv sa ne indoim asupra
adevarului substantial al povestirii care are paralele in alte culturi®®. Plutarh o aflase
probabil direct de la profetul Nicandru, un prieten personal care a fost de fata la oribila
scend. Scena este importantd deoarece arata ca transa autenticd mai exista in zilele lui
Plutarh si ca" puteau asista, in afara de Profefi, atit citiva Hosioi [cei piosi], cit si
consultantii®®. Schimbarea vocii este mentionata de Plutarh si in alta parte ca o
trasatura curenta de ,,entuziasm". Fenomenul apare tot atit de frecvent in alte relatari
mai tirzii ale posesiunii si la mediumii moderni spiritisti®!.

Z}ZRECH ST IRATIONALUL

Sint aproape sigur ca transa Pitiei era indusa prin autosuges- , tie ca §i transa
mediumnica din zilele noastre. Ea era precedata de o serie de acte rituale: Pitia se
imbaia, probabil, in Castaliasi, poate, bea apa de la izvorul sacru; profetesa stabilea
contactul cu zeul prin intermediul arborelui sacru, laurul, tinind in mind o ramura la fel
ca predecesoarea ei, Themis, care apare pe un vas din secolul al V-lea tamiindu-se cu
fumul frunzelor arse, cum spune Plutarh, sau mestecind frunze de laur, cum sustine
Lucian; si, in fine, se aseza pe trepied creind astfel un contact mai strins cu zeul, prin
atingerea scaunului sau ritual®. Toate acestea sint procedee magice familiare care ajuta
autosugestia; nici unul insd nu poate avea efecte psihologice - profesorul Oesterreich a
mestecat odatd o cantitate mare de frunze de laur, in interesul stiintei, si a fost
deceptionat constatind ca nu e mai inspirat ca de obicei®3. Aceleasi procedee se
aplicau, dupa cite stim, si la alte oracole ale lui Apolo - se bea din izvorul sacru la
Claros si probabil la Branhizii, iar la Argos se bea dia. singele animalului sacrificat®*. in
ceea ce priveste renumita ,.exalatie" cdreia 1 se atribuia mai de mult, fara nici o ezitare,
inspiratia Pitiei, ea este o inventie elenisticd, cum a demonstrat pentru prima oard, cred,
Wilamowitz®%. Plutarh, care stia cum stau lucrurile, era constient de dificultatea accep-
tarii acestei teorii i pare sa fi renuntat la ea; dar, ca si filosofii stoici, savantii din
secolul al XIX-lea s-au cramponat cu un sentiment de usurare de aceastd explicatie
comoda si solid materialistd. De cind sdpaturile arheologice franceze au dovedit ca nu
exista nici o exalatie si nici ,,0 fisurd" in stinca din care sa fi iesit vreodata vapori®®
teoria si-a pierdut din adepti. Explicatii de tipul acesta sint de fapt inutile; dacd unii
savanti in viata se mai cramponeaza de elet’, este fiindca ei ignora marturiile aduse de
antropologie si de psihologia stérilor anormale.

Specialistii care atribuie transa Pitiei inhaldrii de gaze mefi-tice au ajuns fireste la
concluzia cd ,,delirul" ei nu avea prea mare legaturd cu raspunsul oferit asistentei; pe



aceasta linie, raspunsurile ar fi produsele unei fraude deliberate si constiente si
reputatia oracolului s-ar intemeia, pe de o parte, pe un excelent serviciu de informatii
secrete, iar pe de alta parte, pe o falsificare completa post eventum [dupa intimplare] a
oracolelor. Exista totusi o marturie (de a carei valoare nu sintem siguri) care sugereaza
ca, In vremuri indepartate, raspunsurile se bazau pe cuvintele Pitiei insasi; atunci cind
Cleomenes a manipulat oracolul pentru a obtine raspunsul dorit, persoana de care s-a
apropiat trimisul lui era chiar Pitia, daca il credem pe Herodot, si nu profetul sau unul
din Hosioi; scopul a fost astfel atins®®. Iar daca ceva mai tirziu, asa cum spune Plutarh,
consultantii puteau,
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uneori, sd asculte cuvintele rostite de Pitia in transd, spusele ei nu ar fi putut fi radical
modificate deprofet in astfel de ocazii. Cu toate acestea nu putem sa nu impartasim
parerea profesorului Parke, s1 anume ca ,,istoria oracolului delfic contine suficiente
elemente de consistenta politicd pentru a ne convinge ca inteligenta umana ar fi putut
juca un rol decisiv in desfasurarea lucrurilor"®. Necesitatea de a face ordine in
cuvintele rostite de Pitia, de a le lega de intrebare si - uneori, dar nu intotdeauna’® - de
a le transpune in versuri, ofereau, e limpede, o sfera largd de actiune interventiei
inteligentei umane.. Nu avem acces la ceea ce gindeau preotii delfici, dar atribuirea
unor astfel de manipulatii unei fraude constiente si cinice mi se pare o simplificare
excesiva. Oricine este familiar cu istoria spiritismului modern isi va da seama ce
cantitate extraordinard de inselatorie virtuald poate fi comisa cu bund-credinta de catre
adepti'convingi.

Oricum, Tnainte de perioada romana scepticismul declarat fata de oracolul delfic este
aproape cu desavirsire absent’!. Prestigiul oracolului trebuie sa fi avut radacini foarte
adinci de vreme ce a supravietuit comportamentului sau scandalos in timpul razboaielor
cu persit. Cu aceastd ocazie Apolo nu a dat dovada nici de previziune, nici de
patriotism, si totusi poporul sdu nu s-a indepartat de el dezgustat; din contra,
incercdrile lui greoaie de a-si ascunde prezenta si de a-si inghiti cuvintele par sa fi fost
acceptate fara rezerve’?. Explicatia trebuie cautata, cred, in conditiile sociale si
religioase descrise in capitolul precedent. intr-o culturd a vinovatiei, jievoia_de
siguranta supranaturald, de o autoritate transcendenta devine coplesitor de puternica.
Dar Grecia nu avea nici biblie, nici biserica’?; de aceea Apolo, trimis pe pamint al
tatalui ceresc’4, a umplut golul."Para Delfi societatea greaca nu ar fi putut indura
tensiunile la care era supusa in perioada arhaica. Sentimentul zdrobitor al ignorantei si
nesigurantei omenesti, teama de divinulphthonos, groaza de miasma - povara
acumulata a tuturor acestora ar fi fost de nesuportat fara sentimentul de siguranta pe
care un astfel de sfetnic divin si omniscient il putea da, siguranta ca in dosul acestui
haos aparentjixistajninoastere si finalitate. ,,Stiu numarul firisoarelor de nisip si al
picaturilor din apa marii" sau, cum un alt zeu a spus altui popor: ,.si firele de par din
capul vostru sint numarate". Apolo, in intelepciunea lui divina, stia ce sd spuna ori de
cite ori oamenii se simteau ingri-jorati sau speriati; cunostea legile jocului complicat pe
care zeii il jucau cu omenirea; el era supremul dletiKaKoq, -1zbavitor de Rele". Grecii
credeau in oracolul lor nu fiindcd erau niste netoti superstitiosi, ci fiindca nu se puteau
lipsi de el. Iar atunci cind importanta oracolului delfic a diminuat, in vremurile

elenistice,
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motivul principal nu a fost, cred, ca oamenii devenisera mai se tici’> (cum credea Cicero), ci ca



li se ofereau alte forme de securitate religioasa.

Cam atit despre nebunia profetica. De celelalte tipuri invocate de Platon ne vom ocupa mai
succint. Doud lucruri importante ale profesorului Linforth’® au adus lamuriri revelatoare
asupra a ceea-ce Platon numeste nebunie ,,telestica" sau rituala’’; nu este nevoie sa repet
lucruri pe care el le-a spus mai bine decit as putea sa o fac eu. Nici nu voi relua aici cele spuse
in altd parte despre ceea ce consider prototipul nebuniei rituale, (opei®aaia) procesiunea pe
munte, dionisiaca sau dansul muntelui. As vrea totusi saTac citeva observatii cu caracter mai
general.

Daca inteleg bine ritualul dionisiac, functia lui sociala era esential catartica’®. in sensul
psihologic; el 1l elibera pe individ cRTacele impulsuri irationale contagioase care, atunci cind
erau ingradite, dideau nastere, asa, cum s-a intimplat si in alte culturi, la izbucniri de dans
maniacal si-la manifestari similare de isterie colectiva; il elibera pe om oferindu-i o supapa
rituald. Dionysos era deci, in perioada arhaica, ca si Apolo, o ..necesitate sociala;
fiecare™njelul lui, alina anxietatile caracteristice unei culturi a vinovatiei. Apolo promitea
siguranta: ,,Intelege-ti conditia de om; fa cum iti spune Tatal; si miine vei fi in siguranta".
DionysQS oferea libertatea: ,,Uitd deosebirile §i-ti vei gasi identitatea; ala-turd-te procesiunii si
vei fi fericit astazi". Dionysos era, esential-mente, un zeu al bucuriei, TToAuyTi6TJc; [nespus
de vesel], cum il numeste Hesiod; x"PI-!° PpoToiaiv [bucurie pentru muritori] cum spune
Homer??, iar bucuriile lui erau accesibile tuturor, pina si sclavilor si libertilor, care erau exclusi
din vechile culturi pagine®?. Apolo se migca numai in cercuri inalte de pe vremea cind era
protectorul lui Hector si pina cind ajunsese sa canonizeze atleti din aristocratie; dimpotriva, n
toate timpurile, Dionysos a fost 5ri[iOTiKdq, un zeu al poporului.

Bucuriile Iui Dionysos acopereau o arie foarte vasta, de la simplele bucurii ale mojicului
topaind pe pieile unsuroase ale burdufurilor de vin pina la wno(pdyo<; x”pit [bucuria de a
consuma carne crudd] a bacanalei extatice. La ambele niveluri si la nivelurile intermediare, el
este Lysios, ,,Eliberatorul” - zeul care, prin mijloace mai mult sau mai putin simple, iti
ingdduie, pentru scurt timp, sd nu mai fii tu insuti si, astfel, sa te simti liber. Aceasta era, cred,
cheia atractiei pe care el o exercita asupra perioadei arhaice; nu numai fiindca viata in aceasta
perioada era adesea un lucru de care voiai sd scapi, dar mai ales fiindca individul, in sensul
modern al cuvantului, incepea atunci sa se det,aseze pintru prima oara de vechea
solidaritate a familiei®!, iar povara neobisnu-

itd a raspunderii individuale i se parea greu de suportat. Dionysos il p utea usura de aceasta
povara. Caci el era magistrul iluziilor magice care putea sa faca vita sa creascd pe puntea unei
cordbii si care, in general, i facea pe adoratorii sii sa vada lumea cum nu este eas2. Asa cum
spun scitii in Herodot, ,,Dionysos 1i face pe. oameni sa se poarte nebuneste" - ceea ce
poateinsemna orice, de la ,,a-ti da drumul" la a deveni ,,posedat"®3. Scopul acestui cult era
eestasis - care, iarasi, poate iInsemna orice, de la -iesirea din sine" la o profunda alterare a
personalitatii®. Si functia lui

pt p

consta in satisfacerea si descitusarea impulsului de! refuzare a responsabilitatii, un impuls care
exista 1n fiecare din noi si care poate deveni, in anumite conditii sociale, o dorinta irezistibila.
Prototipul mitic al acestei cure homeopatice il gasim in povestea lui Melampus, care a tamaduit
nebunia dionisiaca-a femeilor argi-ene ,,cu ajutorul strigatelor rituale si al unui dans extatic"$>.
O data cu incorporarea cultului dionisiac in religia civica, aceasta functie a fost treptat
adumbrita de altele®®. Traditia catar-tica pare sa fi fost continuata, intr-o anumita masura, de
grupuri dionisiace privated”. Dar, in realitate, vindecarea celor suferinzi devine in perioada
clasica atributul altor culte. Existd doua liste") ale puterilor pe care gindirea populara le
asocia, catre sfirsitulw secolului al V-lea, cu tulburari psiho-fizice sau mentale i este™\
semnificativ cd Dionysos nu figureaza printre ele. Una apare in Hipolit, iar cealalta in de
morbo sacro®®. Ambele liste o includ pe Hecate si pe ,,Mama Zeilor" sau ,,Mama muntelui"
(Cibele); Euri-pide adauga pe Pan®’ si coribanti; Hipacrate adauga pe Poseidon, Apolo Nomios
si Ares, de asemenea si pe ,,eroi" care nu sint, in acest caz, decit mortii asociati cu Hecate ce
nu-si gasesc linistea. Toate acestea sint zeitati careproduc tulburari mentale. Se presupune ca
ele puteau vindeca ceea ce provocasera, daca supararea lor era imblinzita cum se cuvine. Dar,




in secolul al V-lea, coribantii inventasera un ritual special pentru tratamentul nebuniei. La fel
facusera, se pare, Cibele (daca intr-adevar cultul ei era la vremea aceea distinct de cel al
coribantilor)® si, probabil, Hecate?!. Dar despre acest tip de ritual nu avem informatii
amanuntite. Despre tratamentul coribantic stim cite ceva, iar munca rabdatoare a lui Lindforth
a risipit in bund masura ceata in care era invaluit subiectul. Ma voi multumi sa subliniez citeva
elemente care mi se par relevante din punctul de vedere al intrebarilor care ma preocupa.

(OSa notam, mai 1ntli, asemanarea esentiala dintre vindecarea conbantica si cea veche,
dionisiaca; ambele pretindeau a obtine catharsisul prin intermediul unui dans ,,orgjastic"

molipsitor acompaniat de o muzica la fel de ,,orgiastica" - melodii in tonalitate
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frigiana cintate la flaut sau la timpan®2. Pare rezonabil sa deducem de aici ca cele doua
tipuri de cult atrdgeau tipuri psihologice asemanatoare si produceau reactii psihologice
similare. Din nefericire nu exista nici o descriere precisa a acestor reactii, dar ele erau,
evident, socante. Dupa marturia lui Platoii, simptomele fizice ale coribantilor includeau
crize de plins si batai violente de inima®3, toate insotite de tulburari mentale; dansatorii
ist ,,leseau din minti", ca si dansatorii lui Dionysos si, dupa cit se pare, cddeau intr-un
fel de transa®*. in aceasta privinta ar trebui sd ne reamintim remarca lui Teofrast
potrivit cdreia auzul este cel mai imj nat de emotivitate (TTa8r|TiKu)TdTT]v) dintre
toate simturile, ca "Se opinia lui Platon privind efectele morale stranii ale muzicii®>.
(JJpMaladia pe care coribantii pretindeau ca o vindeca constd, dupa spusele lui Platon,
in ,,fobii sau sentimente de anxietate V (5Lilicrra) izvorind dmtr-o stare mentala
morbida"?. Descrierea este destul de vaga si LindfortlTare, fara indoiala, dreptate cind
spune ca antichitatea nu cunostea simptome specifice ,,coribantismu-lui"’. Daca avem
incredere in spusele lui Aristides Quintilianus sau in sursa lui peripatetica, simptomele
care igi gaseau o descarcare in ritualul dionisiac erau de natura foarte asemanatoare®s.
Este adevarat ca au existat Incercari de a deosebi intre diferitele tipuri de ,,posesiune"
prin manifestdrile lor exterioare, cum reiese din fragmentul din de morbo sacro". Dar
testul adevarat sa-1 fi constituit reactia pacientului la un anumit ritual: daca ritualurile
zeului X il stimulau si produceau catharsis, aceastaj demonstra ca necazul se datora lui
X100; daca bolnavul nu reactiona, cauza trebuia cautata in alta parte. in caz ca nu
reactiona la coribanti, el putea recurge la Hecate sau la medicul Asclepios, la fel ca
batrinul din parodia lui Aristofan!?!. Despre coribanti/ Platon spune in Jon ci ,,au
urechea formata pentru o singura melodie $i anume pentru cea care apartine zeului de
care sint posedati; numai la aceastd melodie vor reactiona fara retinere prin gesturi sau
cuvinte, neluindu-le in seama pe celelalte". Nu sint sigur daca aici “oribanti" are sensul
generic de ,,qamenij stare de anxietate" care incearcd un ritual dupad altul sau sensul de
,»acel care 1au parte la ritualul coribantic"; in cazul al doilea, spectacolul coribantic
includea, probabil, diferite tipuri de muzica religioasa al caror scop era stabilirea
diagnosticului!??. Dar, in orice caz, fragmentul arata ca diagnosticul se baza pe reactia
pacientului la muzica. Si, ca in toate cazurile de ,,posesiune", diagnoza era problema
esentiald; o data ce pacientul stia care zeu era motivul tulburarilor sale, putea sa-1
impace cu sacrificii adecvate!3.

< &k intregul procedeu si presupunerile pe care se baza erau foarte primitive. Dar nu 1l
putem desconsidera - si acesta este

ultimul lucru pe care vreau sa-1 subliniez - tratindu-I ca pe un atavism periferic sau ca
pe toana morbida a unor nevrotici. O fraza intimplatoare a lui Platon!'%4 pare sa dea de
inteles ca Socrate a luat parte personal la riturile coribantice; ea arata limpede, cum
spune Lindforth, ca tinerii inteligenti de familie buna puteau participa la ele. in ce
masura Platon Tnsusi accepta toate implicatiile religioase ale unui astfel de ritual,



ramine o chestiune deschisa, pe care o vom discuta mai tirziu'%; dar este evident ca
atit el, cit si Aristotel, il considerau un instrument folositor de igiena” S'H?" ~ credeau
ca functioneaza si anume ca functioneaza pentrijj, binele participantilor'¢. De fapt,
metode analoage par sa fi fost intrebuintate de profani in perioada elenisticd §i romana
pentru tratamentul anumitor tulburdri mentale. Un tip de catharsiip muzical a fost
practicat de pitagorici in secolul al IV-lea, si poate chiar mai devreme!?’; dar scoala
peripatetica pare sa fi fost prima care a studiat acest ritual din perspectiva filosofiei si a
psihologie” emotiilor'%8. Teofrast, ca si Platon, credea ca muzica este benefica" pentru
starile de anxietate!®. in secolul I 1.H. Asclepiades, medic la moda la Roma, trata
bolnavii mentali prin ,,symphonia"; iar in vremea Antoninilor, Soranus mentioneaza
muzica de flaut printre metodele folosite in zilele sale in tratamentul depresiunii sau a
ceea ce noi am numit isterie! 9. Astfel, vechea forma de catharsis] magico-religios s-a
detasat, in cele din urma, de contextul ei' yC. religios adaptindu-se la domeniul
psihiatriei profane, pentru a completa tratamentul pur fizic folosit de doctorii
hipocratici. "—'

Mai ramine al treilea tip de nebunie ~divina" al lui Platon, cel pe care il defineste prin
sintagma ,,posedat de catre muze", declarindu-I indispensabil producerii de poezie
superioara. Ne intrebam cit de veche este aceasta notiune si care a fost relatia originara
dintre poeti §1 muze ?

O oarecare asemenea relatie ne poarta, dupa cite stim, indarat, catre traditia epica. O
muza care 1l iubea pe Demodocus a fost cea care i-a luat vederea (fizica) dindu-1, in
schimb, ceva mai bun, darul de a cinta''!. Prin harul muzelor, spune Hesiod, sint unii
oameni poeti, iar altii, din harul lui Zeus, regi'!>. Putem afirma cu indreptatire ca aceste
cuvinte nu sint incd expresia gaunoasa a unui compliment formal (cum aveau sa devina
mai tirziu), ci au un inteles religios. Si, pina la un punct, acest inteles este limpede * ca
toate realizarile care nu sint intru totul dependente de vointa omeneasca, creatia
poetica contine un element care nu este ,,0 alegere", ci ,,un dar"!'!3; iar din unghiul
vechii pietati grecesti ,,dar" inseamna ,,dar divin"!'4. Nu este inca foarte limpede in ce
consta acest ,,dar"; daca insa luam in considerare Imprejurarile in care poetul lliadei

insusi cheama muzele 1n ajutor, vom vedea
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ca darul e de ordinul continutului si nu al formei. El se adreseaza mereu muzelor,
intrebindu-le ce trebuie sd spund, niciodatd cum trebuie sd spuna; informatiile pe care le
cere sint intotdeauna strict factologice. De mai multe ori vrea sa obtind date despre
batalii importante!!; in invocatia sa cea mai elaborata, doreste sa fie inspirat cu privire
la Catalogul Corabiilor: ,,Voi doar zeite sinteti §i ca martore totul cunoasteti:/ Vestile
noi.auzim, dar faptele nu le cunoastem"!16. Aceste cuvinte melancolice suna sin-/cer;
omul care le-a rostit pentru prima oard stia ca traditia este

J supusa greselii si gindul acesta il amdra; el dorea informatii direct de la sursa. Dar,
cum sa obtii asemenea informatii intr-o vreme in care nu existau documente scrise ? La
fel cum adevarul despre viitor nu putea fi obtinut decit dacd omul venea in contact cu o
cunoastere mai vasta decit a sa, tot astfel adevarul despre trecut se transmitea in
imprejurdri asemanatoare. Detindtorii umani ai adevarului, poetii aveau (ca si profetii)
resursele lor tehnice, ,,antrenamentul" lor profesional; dar viziunea trecutului, ca si
intuirea viitorului, rdminea o facultate misterioasd, controlata doar partial de cel ce o
poseda si dependenta, in ultima instanta, de harul divin. Prin acest har poetul, ca si
profetul, se

>m bucura de o cunoastere!!” refuzata altor"oa"meni. La Homer cele doua profesiuni
erau distincte: dar avem motive intemeiate sa credem ca ele fusesera unite!!8 cindva si




ca analogia dintre ele se facea inca simtita.

Prin urmare darul muzelor, sau unul din darurile lor, era darul

~ vorbirii adevarate. “E ceea ce a aflat si Hesiod auzindu-le vocea pe Helicon, desi tot
muzele i-au marturisit ¢a, ocazional, puteau spune si minciuni, falsificind adevarul'°.
La ce minciuni anume se gindeau nu putem sti; poate voiau sa sugereze ca adevarata
inspiratie a epopeii se dilua in simpla inventie, ca, de pilda, in fragmentele mai recente
ale Odiseii. Oricum ar fi, ceea ce le cerea Hesiod era adevarul faptic amanuntit,
cuprinzind date noi care sa-i permitd a combina diferitele traditii despre zei asa incit
povestea sa sd fie completatd cu toate numele si relatiile necesare. Hesiod avea o
pasiune pentru nume si, cind se gindea la un nume nou, nu il considera ca pe ceva
proaspat inventat de el; il auzea, cred, ca pe ceva dat de muze si stia, sau spera, cd e

»adevarat". De | fapt, el interpreta, In termenii unui tipar de credinta traditional, un
sentiment impartasit de multi scriitori de dupa el'?; senti-mentul”cjL gindirea
creatoare nu este opera ego-ului.

Ceea ce Pindar cerea de la muza era tot adevarul. ,,Da-mi un oracol" spunea ,,s1 voi fi
purtatorul tau de cuvint" (npcxpaTEuow)!2!. Cuvintele pe care le foloseste sint
termenii tehnici de la Delfi; gasim implicit in ele vechea analogie dintre poezie si
prorocire.

Dar trebuie observat cd muza, si nu poetul, este cea care joaca rolul Pitieij poetul nu
cere sa fie ,,posedat" el insusi, ci djidOa_fie interpretul muzei cazute in transa!?2.
Aceasta pare sa fie situatia originard. Traditia epica il reprezinta pe poet ca obtinindu-si
cunoasterea suprafireasca de la muze, fard insa a aluneca in extaz sau a fi posedat de
ele.

Notiunea de poet ,,delirant" care scrie intr-o stare de extaz nu apare inainte de secolul
al V-lea. Poate fi, desigur, mai veche; Platon o numeste o poveste veche, naAaidq
iC00q!23. In ce ma priveste, banuiesc ¢ notiunea cu pricina este un subprodus al
migcarii dionisiace, cu interesul ei pentru valoarea starilor anormale, cdutate pentru ele
insele si nu numai ca drumuri spre cunoastere!?4. insa, dupa cite stim, Democrit este
primul scriitor care a vorbit despre extazul poetic sustinind ca cele mai bune poezii sint
cele compuse ,,cuprins de inspiratie si de suflu sfint", si negind ca cineva sine furore

[fara inspiratie]'? poate fi un poet mare. Asa cum au accentuat recent savantii'26,
trebuie sd atribuim mai degraba lui Democrit decit lui Platon meritul indoielnic de a fi
introdus in teoria literard aceastd conceptie a poetului ca om izolat de umanitatea
comuna'?’ printr-o experienta interioara anormala si a poeziei ca o revelatie distincta
de ratiune si supraordonatd ei. Atitudinea lui Platon fata de aceste revendicari este de
fapt hotarit critica, dar ea va constitui subiectul unui capitol urmator.

Note la capitolul 11T

1. Platon, Phaidros, 244 A.

2. 1bid., 244 B: cei care puneau in vechime numele, nu socoteau nebunia un lucru ruginos
sau de ocard ; rezultd ca astdzi oamenii o considera rusinoasd. Hipocrate, morb. sacr. 12,
mentioneaza rusinea, resimtita de epileptici.

1bid., 265 A.

Ibid., 265 B. Vezi descrierea mai completd a primelor trei tipuri,, 244 A - 245 A.

Vezi mai jos cap. VII, p. 189.

Hadt., 6.84 (vezi 6.75.3).

Hdt., 3.33. Vezi si Xen., Mem., 3.12.6.

Caelius Aurelianus, de morbid, chronicis, 1 — 5 = Diels, Vorsokr. 31 A 98. Vezi A.
Delatte, Les Conceptions de l'enthousiasme chez les philosophes presocratiques, 21 si urm.
Dar nu putem fi siguri c¢a doctrina-isi are obirsia chiar 1n opera lui Empedocle.

9. 0. Weinreich, Menekrates Zeus und Salmoneus (Tiibinger Beitrage zur
Altertumswissenschaft, 18).
10. Despre confuzia dintre epilepsie si posesiune in gindirea populara in diferite perioade, vezi

PN W



cuprinzatoarea monografie istorica a lui O.
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Temkin, The Falling Sickness (Baltimore, 1945), 15 si urm., 84 si urm., 138 si urm. Multe din
descrierile foarte vii, medievale si renascentiste, ale ,,demonizarii" contin simptome caracteristice ale
epilepsiei, de exemplu limba iesita in afara ,,ca o trompa de elefant", ,,prodigios de lata, lunga,
atirnind in jos"; corpul ,,incdrdat si rigid, picioarele atingind capul", ,,indoit spre spate ca un arc"; si
eliminarea involuntara a urinei la sfirsitul crizei (T.K. Oesterreich, Possession, Demoniacal and
Other, trad. engl., 1930, pp. 18, 22,179, 181,183). Toate acestea erau cunoscute de medicii rationalisti
greci ca simptome ale epilepsiei: vezi Aretaeus, de causis et signis acuto-rum morborum, pp. 1 si urm.
Kiihn (care mentioneaza si senzatia de a fi batut).

11. Vezi Hdt., 4.79.4: rj"Eac; 6 Qeoc, Aalj|3dvLi [zeul ne poseda] si adjectivele vuliepdAr]TTTo<;
[posedat de delir], GedArjTTTot [inspirat de divinitate] etc.; Cumont, L'Egypte des astrologues,
169, p. 2. Dar ETTiAriTTToq [posedat de delir] a mai fost folosit inde morbo sacro fara implicatie
religioasa. Aretaeus, op.cit., 73 K, citeaza patru cauze pentru care epilepsia era numita iepd vdaog
[boala sacrd]: a) Se credea ca celor vinovati boala li se tragea de la luna (o teorie elenistica, vezi
Temkin, op.cit., 9 si urm., 90 si urm.); b) gravitatea acestei boli: cdci ceea ce e mare este sacru ; ¢)
vindecarea divind, nu omeneasca (vezi morb. sacr. 1, V1. 352.8 Littre); d) faima daimo-nului care
intra in om. Ultima este probabil cauza propriu-zisa; dar gindirea populara a fost Intotdeauna vaga si
confuza 1n aceste privinte. Platon care nu credea n caracterul supranatural al epilepsiei, a aparat
totusi termenul boala sacrd, pe motiv ca boala afecteaza capul, care este partea ,,sacra" a omului
(Tim., 85 AB). in Alsacia mai este §i astazi numita ,,heiliges Weh" [boala sfinta].

12. Morton Prince, The Dissociation of a Personality. Vezi si P. Janet, L'Automatisme
psychologique; A. Binet, Les Alterations de laperson-nalite,; Sidis and Goodhart, Multiple
Personality; F.W.H. Myers, Human Personality, cap. Il. Semnificatia acestor cazuri pentru inte-
legerea ideilor antice despre posesiune a fost subliniata de E. Bevan, Sibyls and Seers, 135 si urm., si
apreciata de Rohde (Psyche, App. VIII).

13. Cf. Seligman, JRAI 54 (1924) 261: ,printre persoanele mai primitive pe care le cunosc... am
observat o tendinta mai mult sau mai putin raspindita de disociere a personalitatii".

14. Somnambulismul este pomenit in de morbo sacro (c. 1, V1. 354.7 Littra); dupa cum spun
tamaduitorii magici, el ar fi provocat de Hecate si de cei morti (ibid., 362.3); duhurile pun stapinire pe
trupul viu, ramas liber in timp ce posesorul lui doarme. Cf. trag. adesp. 375: se teme de nalucile din
vis, fiind cuprins de somnul greu trimis de subpaminteana Hecate. Pentru originea supranaturala a
febrei cf. daimonii febrei: Epiales Tiphys. Euopas (Didymus apud 1 Ar., Vesp., 1037): templul lui
Febris la Roma, Cic, N.D., 3.63, Pliniu, N.H., 2.15; si supra, cap. 11, n. 74.

15. Vezi Oesterreich, op.cit., 124 si urm.

16. Od., 18.327. inlliada, pe de alta parte, expresii ca vizitiului i se tulbura mintea (13.394) nu
implica nimic supranatural; conditia temporara de teroare uluita are o cauza omeneasca fireasca. inll.,
6.200 si urm. Belerofon poate fi considerat un om cu mintile ratacite, ca rezultat al interventiei divine,
dar limbajul folosit este foarte vag.
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17. Od, 20.377. Apoll. Soj>h.,Lex. Horn., 73.30 Bekker explicaim\iaoioc; [cersetorul] ca LTTiTrAi]
KToq [cel lovit], Hesychius ca E'm'AriTTTog [cel posedat]. Vezi W. Havers, Indogerm. Forschungen,
25 (1909) si urm.

18. Od., 9.410 si urm. Vezi 5, 396: un destin funest se napusti asupra lui (intr-o comparatie); aici
boala pare sa fie totusi fizica.

19. Vezi B. Schmidt, Volksleben der Neugriechen, 97. f.

20. Hipp., morb. sacr., 18 (V1. 394.9 si urm. Littrd). Cf. aer. aq. loc, 22 (1I. 76.16 si urm. L.), care
poate fi opera aceluiasi autor (Wilamowitz, Beri. Sitzb, 1901, 1.16); si flat. 14. (VL. lio' L). Dar nici
macar parerea medicald nu era unanima in acesta privinta. Autorul hipo-craticului Prognostikon pare
sa creada cd unele boli contin ,,ceva divin" (c. 1, II, 112, 5 L.). in ciuda lui Nestle, Griech. Studien,
522 si urm., aceasta conceptie pare sa se deosebeasca de cea din morb. sacr.: bolile ,,sacre" sint o
categorie speciald, pe care e important ca medicul sa o cunoasca (fiindca sint incurabile prin mijloace
omenesti). lar tratamentul magic al epilepsiei nu a disparut, de fapt, deloc: de exemplu [Dem.], 25.80
se referd la el; si, in antichitatea tirzie, Alexandru din Tralles spune cd amuletele si retetele magice
sint folosite de ,,unii" in tratarea acestei boli si nu fara succes (I. 557 Puschmann). >

21. intrebarea sclavului, Ar., Vesp., 8: Esti oare nebun cu adevarat sau te agiti ca un coribant ?
implica, poate, o distinctie intre nebunia ,naturald" si cea ,,divina". Dar diferenta dintre a fi nebun si
a se agita ca un coribant poate fi doar una de grad, tulburarile mentale mai blinde fiind atribuite



coribantilor (infra, pp. 74 si urm.).

22. Ar., Aves, 524 si urm. (vezi Plautus, Poenulus, 527); Teofr., Car., 16 (28 J.) 14; Pliniu, N.H.,
28.4.35, ,, despuimus comitiales morbos, hoc est, contagia regerimus"” [scuipam epilepsia, adica
indepartam molip-sirea]; si Plautus, Captivi 550 si urm.

23. ,,Alienarea mentala, care mi se pare foarte raspindita printre taranii greci, ii acorda celui care
suferd nu numai un statut aparte fatd de semenii lui, ci, intr-un anumit sens, §i un statut superior.
Cuvintele lui sint primite cu oarecare respect si, In masura in care sint inteligibile, sint considerate ca
preziceri" (Lawson, Mod. Greek Folklore and Ane. Greek Religion, 299). Despre darul profetic
atribuit epilepticilor, vezi Temkin, op.cit., 149 si urm.

24. Sof., Aiax 243 si urm. Este o credinta raspindita printre primitivi ca persoanele in stari mentale
anormale vorbesc o limba ,,divind" speciald ; vezi de exemplu Oesterreich, op.cit. 232, 272; N.K.
Chadwick, Poetry and Prophecy, 18 si urm., 37 si urm. De comparat cu pseudo-limbajele folosite de
unii automatisti i entuziasti religiosi, despre care se spune adesea, ca despre Aiax, ca le-au Invatat de
la ,,spirite" (E. Lombard, De la glossolalie chez les premiers chretiens et les phenomenes similaires,
25 siurm.).

25. Sof., O.T., 1258: un daimon i-a aratat lui care se ruga. Mesagerul spune, in continuare, cd Oedip
a fost ,,adus" la locul potrivit (1260, ca si cum ar fi fost condus de cineva); cu alte cuvinte, i se
atribuie clarviziune temporara de origine supranaturala.

26. Platon, Tim., 71 E. Vezi si Aristotel, div. p. somn., 4642 24: a vedea dinainte pe unii dintre cei
rataciti.

27. Heraclit, fr. 92 D: Sibila, prin gura ei deliranta, profeteste lucruri care nu provoaca risul,
neinfrumusetate de podoabe ori de miresme,
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iar prin vocea ei, atitata de zeu, strabate o mie de ani.’ Contextul fragmentului din Plutarh (Pyth. or.,
6, 397 A) ne permite sa sustinem cu certitudine ca grupul de cuvinte atltata de zeu face parte din citat
si ca zeul mentionat este Apolo (vezi si Delatte, Conceptions de l'enthousiasme, 6, n. 1).

28. Psyche, trad. engl., 260, 289 si urm.

29. Opinia lui Eohde este inca acceptata, de exemplu de Hopfner in P.- W arta de a face profetii; E.
Fascher, npocpr]JTrig [Profetul], 66; W. Nestle, Vom Mythos zum Logos, 60; Oesterreich, Possession,
311. Contra: Farnell, Cults, IV. 190 si urm.; Wilamowitz, Glaube der Hellenen, 11, 30; Nilsson,
Geschichte 1, 515 si urm.; Latte, ,,The Corning of Pitia", Harv. Theol. Rev., 33 (1940) 9 si urm.
Profesorul Parke, Hist. ofthe Delphic Oracle, 14, impartaseste parerea potrivit careia Apolo a preluat-
o pe Pitia de la oracolul primitiv al Pamin-tului de la Delfi, pe motivul cé aceasta ar constitui o
explicatie pentru sexul ei (ar fi fost de asteptat ca Apolo sa aiba un preot de sex masculin); dar acest
argument a fost combatut pe buna dreptate, cred, de Latte.

30. Euripide il face pe Tiresias sa sustina ca Dionysos este, printre altele, un zeu al profetiei extatice
(Sa., 298 si urm.); din Hdt. , 7111 reiese cd mediumnitatea cu transa de tip feminin era intr-adevar
practicata la oracolul trac al zeului in tinutul Satrae (vezi si Eur., Hec., 1267, unde e numit ghicitorul
trac). in Grecia, 1nsa, Dionysos a gasit un zeu mantie care pusese stapinire pe acest domeniu si astfel
a renuntat la functie sau, oricum, a ldsat'© pe planul doi. in

, perioada romana zeul a avut un oracol prin transa (cu un preot de sex masculin) la Amphikleia in
Phocis (Paus., 10.33.11; /G LX. 1 218); dar acest lucru nu apare atestat mai devreme si cultul are
trasaturi orientalizate (Latte, loc. cit. 11).

31. Phoenicia: Gressmann, Altorientalische Texte u. Bilder zum A.T., 1. 225 si urm. Hittiti: A. Gotze,
Kleinasiatische Forschungen, 1. 219; O.R. Gurney, , Hittite Prayers of Mursili" II, ,,Liverpool
Annals", XXVII. Vezi si C.J. Gadd, Ideas of Divine Rule in the Ancient East (Schweich Lectures,
1945), 20 si urm. Exista si o serie de oracole asiriene datind din timpul domniei lui Esarhaddon, in
care zeita Ishtar vorbeste prin gura unei preotese (in transa ?) al carei nume este dat: vezi A.
Guillaume, Prophecy and Divination among the Hebrews and Other Semites, 42 si urm. Ca si profetii
inspirati din Platon, Apoi., 22 c, se spune despre astfel de profeti cd ,,spun ceea ce nu stiu" (A. Halder,
Associations of Cult Prophets among the Ancient Semites, 25). Gadd e de parere ca profetia extatica
este, in general, mai veche decit prezicerea ca meserie (,,oracolele si profetia tind sa se stabilizeze in
practici ale prezicerii formale"); iar Halliday este de aceeasi parere (Greek Divination, 55 si urm.).
32. Nilsson, Greek Popular Religion, 79, il urmeaza pe B. Hrozny, Arch. Or., 8 (1936) 171 si urm.
Din pacate, varianta ,,Apuluuas", pe care Hrozny pretinde ca a descifrat-o intr-o inscriptie hieroglifa
hittita, este contrazisa de alti savanti competenti in acest domeniu; vezi R.D. Barnett, JHS, 70 (1950)
104,
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Enciclopedicd, Bucuresti, 1979.
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33. Vezi si Wilamowitz, ,,Apollon", Hermes, 38 (1903) 575 si urm.; Glaube, 1. 324 si urm.; si
(pentru cei ce nu citesc nemteste), conferinta lui de la Oxford despre Apolo (1908), tradusa de
Murray.

34. Claros, Paus., 7.3.1; Branhizii (Didyma), ibid., 7.2.4, cf. C. Picard, Ephese et Claros, 109 si urm!
35. Cf. discutia lui Farnell, Cults, IV. 224. Marturiile antice sint culese ibid., 403 si urm.

36. Hdt., I. 182, vezi si A.B. Cook, Zeus, II. 207 si urm. si Latte, loc. cit.

37. Astfel Curtius, Meillet, Boisacq, Hofmann. Cf. Platon, Phaidros 244 c, si Eur., Ba., 299.

38. Od., 20.351 si urm. Nu pot fi de acord cu Nilsson, Gesch. 1. 154, ca aceasta scend este
dichterisches Schausen, nicht das sogenannte zweite Gesicht [0 prezentare poetica, nu asa-numitul al
doilea chip]. Paralela cu simbolismul viziunii celte, observata de Monro ad loc. este prea frapanta
pentru a fi intimplatoare. Vezi si Esch., Eum., 378 si urm. Urgia savirsita ftlfiie-n juru-i, ca un amurg
peste casa lui coboara bezna deasa / O mult indurerata faima-l insoteste*, iar pentru viziunea
simbolica a singelui, Hdt., 7.140.3, pasajul din Plutarh citat in nota urmatoare, si Njals Saga, c. 126.
39. Plut., Pyrrh., 31: si in orasul Argienilor preoteasa lui Apolo din Lycia a navalit pe drum strigind
cd vede cetatea plina de morti si de crime.

40. Putea fi provocat intr-un moment sau un anotimp stabilit, numai prin folosirea unui mijloc analog
,.globului de cristal" medieval. Poate astfel se si intimpla la oracolul minor apolinic din Kyaneai in
Lycia, unde Pausanias spunea ca este posibil ca cineva care se uita in fintind sa vada tot ceea ce
doreste.

41. evQeoc,; nu inseamna niciodata ca sufletul a parasit trupul si cé este ,,in Dumnezeu", cum pare sa
sugereze Rohde in unele locuri ci, intotdeauna, ca trupul are un zeu in el, caci Ljii)juxoq [Insufletit]
inseamna tj;oxr) [contine suflet] (vezi Pfister in Pisciculi F.J. Doelger dargeboten [Miinster, 1939],
183). Nu pot fi de acord nici cu parerea potrivit careia Pitia a devenit tvQzoc, [inspiratd] numai in
sensul ca se afla ,,intr-o stare de har ca rezultat al indeplinirii unor rituri" si ca ,,extazul ei inspirat"
este inventia lui Platon, dupa cum sustinea recent P. Amandry intr-un studiu riguros si erudit, La
Mantique apollinienne a Delphes (Paris, 1950), 234 si urm., care, din pacate, a aparut prea tirziu ca
sd-1 pot folosi 1n acest capitol. Pe buna dreptate el respinge imaginea Pitiei ,,cuprinse de frenezie" din
Lucan si din traditia vulgara; argumentul sau este insa viciat de presupunerea raspindita inca printre
cei care nu au vazut niciodatd un ,,medium" in transa, ca ,,posesiunea” este neaparat o stare de
excitare isterica. Tot asa pare sa nu inteleaga si fragmentul din Phaidros 244 B; fragmentul nu
inseamna in nici un caz ca in afard de cuvintele rostite in transa de Pitia ea mai emitea oracole (de
calitate inferioard) in stare normald aoKppovoucra [avind spiritul sanatos], ci doar ca, in afara de
mediumnitate, nu avea nici un dar deosebit (cf. n. 53 infra).

Eschil, Eumenidele, trad. Alex. Miran, apud Eschil, Sofocle, Euripide, Ed. Univers, Bucuresti, 1982.
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42. Ar., apud Sext. Emp., adv. dogm., 3.20 si urm. = fr. 10 Rose (cf. Jaeger, Aristotle, trad.
engl, 160 si urm.), Probi., 30, 9542 34 si urm.; R. Walzer, ,,Un frammento nuovo di
Aristotele", Stud. ital. di FU. Class. N.S. 14 (1937) 125 si urm.; Cic, de divin., 1 18, 64, 70,
113; Plut., def. orac, 39 si urm., 43 IE si urm. Cf. Rohde, Psyche, 312 si urm.

43. Unii scriitori (de exemplu Farnell, Greece and Babylon, 303) considera termenii
»$amanism" si ,,posesiune” sinonimi. Dar trasatura caracteristica a samanismului nu este
intrarea unui spirit strdin in gaman, ci eliberarea spiritului samanului, care paraseste trupul si
porneste intr-o calatorie mantica sau ,,psihica". Este posibil ca fiinte supranaturale sa-1 ajute,
dar personalitatea proprie este elementul decisiv. Cf. Oesterreich, op.cit, 305 si urm., si Meuli,
Hermes, 7,0 (1935) 144. Profetii greci de tip samanic sint discutati in cap. V. Cf. Minuc.
Felix, Oct., 26 si urm. si fragmentele adunate de Tambornino, de antiquorum demonismo
(RGW VII, 3).

45. Deus inclusus corpore humano iam, non Cassandra, loquitur [Nu Casandra, ci zeul
ascuns in trupul omului vorbeste], spune Cicero {de divin. 1. 67) referindu-se la o veche
tragedie latina, probabil Alexandru de Ennius. Eschil o prezintd pe Casandra mai degraba ca
pe o clarvazatoare decit ca pe un medium; ideea de posesiune apare insa in Agam., 1269 si
urm., cind Casandra isi priveste propria actiune de a se despuia de simbolurile profetiei (1266
siurm.) ca pe o actiune a lui Apolo. Despre posesiunea Sibilei de catre Apolo si cea a lui Bakis



de catre nimfe, vezi Rohde, Psyche, IX, n. 63. (Ma indoiesc cd Rohde are dreptate atunci cind
sustine ca Bakis a fost, initial, un titlu generic, descriptiv, ca aifkjAAcc [sibila], ibid., n. 58.
Atunci cind Aristotel vorbeste despre Sibile si Bachide si toate care sint inspirate de zei
[Probi., 9542 36] si Plutarh despre sibilele si Bachidele acestea [Pyth. or., 10, 3994], ei se
referd probabil la ,,persoane ca Sibila si Bakis". Termenul EupoK/\eiq [ghicitori] a fost folosit
in mod similar. [Plut., def. orac. 9, 414 E; X Platon, Sof., 252 c]; dar Euricles a fost cu
sigurantd un personaj real. lar cind Philetas, apud Ar., Pax 1071, deosebeste trei tipuri diferite
de BcjkiSic; [Bakides] el foloseste doar un expedient curent al invatatilor din Alexandria pentru
a Tmpaca afirmatii inconsecvente despre aceeasi persoand. Pretutindeni Bakis apare ca un
profet individual.)

46. Platon i numeste Qeondvizu; [profeti inspirati] si xPicwSoi [prezicatori] {4poi.,
22 ¢, Meno, 99 c), sau xpn°w8oi [ghicitori] si jjdvTEiq GeToi [profeti inspirati] {lon 534 c).
Ei cad in ivQooaiaa\idq [inspiratie divind] si emit (intr-o stare de transd ?) adevaruri despre
care nu stiau nimic, deosebindu-se astfel limpede atit de liavrzic, [profetii] care ,,au incredere
in pasari" {Phil., 67 B), cit si de acei Xpr)C|JoAdyoi [prezicatori] care doar citeaza sau expun
vechi oracole. Platon nu spune nimic care sa indice ¢d au un statut oficial. Vezi Fascher, ripo
(prj-rric; [Profetul], 66 si urm.

47. Plut., def. orac, 9, 414 E, ventrilocii, ghicitorii din vechime sint numiti acum pythoni:
Hesych., s.v. ventriloc; celui pe care unii il numeau ventriloc, altii ghicitor ventriloc... noi ii
zicem acum python. Termenul cel mai demn, cel care ghiceste din piept provine din
AixuaAtuTi'5E<; [Captivele] de Sofocle, fragm. 59 P. Despre mediumni-tatea particulara in
antichitatea tirzie vezi An. II, 255 si urm.

48. Ar., Vesp., 1019, si scoliast; Platon, Sof, 252 ¢ si scoliast.

49. EVTog uTTO(pGLyyd[iLvov [Vorbind cu voce joasa dinduntru], Platon, loc. cit. L.-S.
este de parere cd uTfo<pOLyyd|it.vov inseamna ,,a vorbi incet"; dar celalalt sens (a adauga la
ceea ce s-a spus) pe care il acceptd Cornford, se potriveste mai bine cu contextul.

50. Dupa cum remarca Starkie ad loc, Ar., Vesp. 1019 nu se refera neaparat la ventrilochism
in sensul pe care 1l acordam astazi cuvin-tului, iar in alte parti este exclus definitiv. Vezi
Pearson despre Sof. fr. 59.

51. Plut., def. orac, loc. cit., in care starea lor de posesiune este comparata cu starea care se
atribuie de obicei Pitiei, desi nu este limpede cit de larga este cuprinderea comparatiei. Scoliast
al lui Platon, /loc. cit. cd demonul atitat 7i vorbeste acestuia despre viitor. Afirmatia lui Suidas,
potrivit cdreia chemau sufletele mortilor nu trebuie crezuta; este luata din I Sam. 28 (vrajitorea
din Endor) si nu, cum sustine Halliday, de la Philocorus.

52. Hipp., Epid., 5.63 (= 7.28), respira gifiit, din rarunchi, si scotea un suierat din piept,
cum fac cei numiti ventriloci. Un observator critic al celebrului ,,medium", doamna Piper,
declara ca, in plind transa, ,,respiratia este mult mai grea decit cea normala si suieratoare" si
sugereaza ca ,,aceastd profunda modificare a respiratiei, cu o oxigenare mai micé a creierului...
este probabil factorul prin intermediul cdruia constiinta normala este scoasa din functiune"
(Amy Tanner, Studies in Spiritualism, 14, 18).

53. Plut.,Pyth. orac, 22, 405 c. Aeclius Aristide,orat. 45.11 Dind., spune ca Pitiile nu au, in
stare normald, nici un fel de err ierni fir] [stiintd], iar in transa nu folosesc nici macar
cunostintele pe care le poseda. Tacitus afirma ca profetul inspirat din Claros era: ignarus
plerum-que litterarum et carminum [deseori nestiutor al invataturilor si cuvintelor magice]
{Annals., 2 : 54).

54. Ambele tipuri apar in cazul posesiunii teurgice (vezi An. II, p. 257). Ambele erau
cunoscute de loan Cassian 1n secolul al [V-lea 1.H. : ,,unii demonizati" spune el, ,,sint atit de
excitati incit nu iau 1n consideratie ceea ce fac sau spun; dar altii stiu si 131 aduc aminte dupa
aceea" {Collationes patrum. 7.12). Ambele apar, de asemenea, in posesiunea triburilor
salbatice si in mediumnitatea spiritista.

55. Marturia lui Aelius Aristide este limpede si neambigud in ceea ce priveste preoteasa din
Dodona: dupa aceea, nu mai stia nimic din ce spusese {orat., 45.11). Ceea ce spune despre
Pitii este mai putin explicit; se Intreaba in legatura cu ele: Ce mestesug mai stiu atunci
(deoarece au iesit din starea lor normala), daca nu sint in stare sa pastreze §i Sa-gi



aminteasca? (45.10). Ca sa fim exacti, aceasta nu inseamna altceva decit ca nu isi amintesc de
ce au spus ceea ce au spus. Limbajul folosit de alti scriitori despre Pitii este prea vag pentru a
permite vreo concluzie sigura.

56. Plut., def. orac, 51, 438 c¢: Cdci nu le stabileste pe toate, nici pe acestea, dupa forta
spiritului... (afirmatia este generald, dar trebuie s-o includa pe Pitia, cum aratd contextul.)

57. 1bid., 438 B : fiind plina de un spirit mut i rau. Spirite ,,mute" sint cele care refuza sa-si
dea numele. (Lagrange despre Marcu 9:17; Campbell Bonner, ,,The Technique of Exorcism",

Harv. Theol. Rev., 36 [1943], 43 si urm.) ,,O exaltatie muta" (Flaceliere) nu are sens.
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58. avEIAovTO... Lji(ppova [Kaspunzind... cu prudenti]. Aceasta este interpretarea tuturor
MSS si intelesul este destul de clar. Citind pasajul in altd parte (Greek Poetry and Life: Essays
Presented to Gilbert Murray, 377) am fost neatent si am acceptat «ippovct [smintit] al lui
Wiyttenbach.

59. Eu Insumi am vazut un medium amator prabugindu-se in acelasi fel in timpul unei transe,
dar nu cu aceleasi rezultate fatale. Pentru cazuri de posesiune care au dus la moartea
mediumului, vezi Oesterreich, op.cit., 93, 118 si urm., 222 si urm. 238. Presupunerea lui
Flaceliere, potrivit careia moartea Pitiei s-a datorat probabil inhalarii de ,,vapori" mefitici (care
daca ar ucide, ar ucide pe loc, afectind in orice caz si pe alte persoane prezente) mi se pare
gresitd. Scena imaginara prezentatd de Lucan a mortii unei alte Pitii (Phars., 5161 si urm.) i-a
fost probabil sugeratad de incidentul relatat de Plutarh, care a avut loc 1n jurul anilor 57-62 1.H.
(J. Bayet, Melanges Grat, 1. 53 si urm.).

60. Se poate spune ca textul dovedeste riguros ca preotii si consultantii erau in raza auditiva
(R. Flaceliere, ,,LLe Fonctionnement de 1'oracle de Delphes au temps de Plutarque", Annales de
l'Ecole des Hautes Etudes a Gdand [Etudes d'archeologie greque], 21 [1938] 69 si urm.). Dar
nu oferd nici un sprijin adevarat punctului de vedere al lui Flaceliere, potrivit caruia Pitia era
separatd de ei de o usa sau de o perdea. lar expresia Sixnv iwc, £-nziyolit.vr\c, sugereaza mai
degraba o impresie vizuala: ea s-a clatinat ca o corabie pe furtund. Nu pot ajunge la vreo
apreciere sigura despre procedura de la Delfi in perioade mai timpurii; marturia litarard este
sau Innebunitor de vaga sau imposibil de reconciliat cu descoperirile arheologice. Tacitus
sugereaza in relatarea sa (4nn. 2.54) si lamblihos (de myst. 3.11) afirma categoric ca la Claros
profetul inspirat nu era vizibil. Dar la oracolul lui Apolo, in Beotia, chiar consultantii il aud pe
inspiratul TTpdliavTig [profet] vorbind siisi noteaza cuvintele lui (Hdt., 8.135).

61. Plut., Q. Conv., 1.5.2, 623 B: Desigur, inspiratia divind se da pe fata si schimba corpul
si vocea celui obisnuit §i linigtit. Tonul vocii cu care vorbea ,,cel posedat” era unul din
simptomele din care purificatorii trageau concluzii despre spiritul care il poseda (Hipp., morb.
sacr. 1, VI, 360.15 L). Pretutindeni se mentioneaza cé ,,posedatii" vorbesc cu vocea schimbata:
vezi Oesterreich, op.cit, 10, 19-21, 133, 137, 208, 247 si urm., 252, 254, 277. La fel vorbea
celebra doamna Piper atunci ¢ind era ,,posedata" de un spirit masculin, ,,cu o voce masculind
usor ragusitd" (Proc. Society for Psychical Research, 8.127).

62. Cf. Parek,Hist. of the Delphic Oracle, 24 si urm., si Amandry,op.cit., cap. XI-XIII, in
care se discuta marturiile antice 1n legatura cu aceste probleme. Contactul cu copacul sacru al
unui zeu, ca mijloc de provocare a starii de epifanie, dateaza probabil din vremuri minoice (B.
Al, Mnemosigne, ser. 111, 12 [1933] 215). Despre tehnicile folosite in antichitatea tirzie pentru
a produce transa, vezi An. II, pp. 256 si urm.

63. Oesterreich, op.cit, 319, n. 3.

64. Despre Claros vezi Maximus din Tyr, 8.1 C, Tac, 4n., 2.54, Pliniu, N.H., 2.232.
Observatia Iui Pliniu ca bautul apei scurteaza viata celui ce o bea este probabil o simpla
explicatie (rationald) a credintei,

atit de raspindite, potrivit careia persoanele care vin in contact cu supranaturalul mor in plina
tinerete. Nu se stie precis cum se petreceau lucrurile la Branhizii, dar existenta unui izvor cu
proprietati profetice a fost confirmata de o inscriptie (Wiegand, Abh. Beri. Akad., 1924, Haft 1,
p. 22). in legatura cu alte izvoare despre care s-a spus ca produc nebunia, vezi si Halliday,



Greek Divination, 124 si urm. Pentru metoda extrem de primitiva folositd la Argos, vezi Paus.
2.24.1; are multe paralele salbatice (Oesterreich, op.cit., 137, 143 si urm. Frazer, Magic Art, 1.
383).

65. Wilamowitz, Hermes, 38 (1904) 579; A.P. Oppe, ,,The Chasm at Delphi", JHS, 24 (1904)
214 si urm.

66. Oppe, loc. cit.; Courby, Fouilles de Delphes, 11, 59 si urm. Presupun, 1nsd, ca credinta in
existenta unei falii sub templu este mult mai veche decit teoria vaporilor si a oferit o explicatie
plauzibila rationalistilor, in Ho., 953, corul se adreseaza lui Apolo ca unuia ce are o mare
vagaund in pamint, si expresia corespunzatoare de la 807, cel care locuieste in adincitura cea
mare de pamint, se referd dupa parerea mea tot la Apolo. Pare a fi un mod ciudat de exprimare
daca poetul se referd doar la prapastia Pleistos; templul nu este in fundul ripei, ci deasupra ei.
Este mai degraba un limbaj traditional din vremea oracolului Pamintului; pentru implicatiile
sale vezi si Hes., Theog., 119: maruntaiele intunecate ale pamintului din adinc. Eschil,
Prometeu inlantuit, maruntaiele pamintului... in Hades Pind.,Pyth., 4.44: Deschizatura de
pamint a Hadesului. Deschizatura care a fost interpretata mai tirziu ca un canal pentru vapori
(Strabon, 9.3.5, p. 419: Deasupra deschizdaturii era asezat un trepied inalt, pe care se urca
Pitia si profetea prin spiritul care pusese stapihire pe ea). A fost conceput initial ca o alee a
viselor.

67. De exemplu, Leicester B. Holland, ,,The Mantie Mechanism of Delphi", 4J4, 1933, 201 si
urm.; R. Flaceliere, Annales de I'Ecole des Hautes Etudes a Gand, 2 (1938) 105 si urm. Vezi,
contra, E. Will, Bull. Corr. Hell, 66-67 (1942-1943) 161 si urm., si, recent, Amandry, op.cit,
cap. XIX.

68. Hdt., 6.66; vezi Paus., 3.4.3. Pleistoanax a fost acuzat de a fi mituit tot pe Pitia in alta
imprejurare mai tirzie (Tuc, 5.16.2). Tucidide este poate mai vag in exprimare, dar Herodot da
si numele acelei Pitia. Scepticul 1nsa este liber sa considere spusele lui Herodot drept o
versiune delfica ,,aranjata" a celor intimplate. (Amandry nu ia In seama aceste pasaje si inclina
sd o priveasca pe Pitia ca un simplu accesoriu, op.cit., 120 si urm.)

69. Parke, op.cit., 37. Fascher, facind deosebirea dintre profetia la greci si profetia la evrei, se
indoieste ca ,,adevarata profetie era posibild in interiorul unei institutii" (op.cit, 59); iar in
legatura cu raspunsurile privitoare la problemele de ordin public, indoiala lui pare justificata.
Replicile la intrebari de ordin particular - care au constituit, probabil, majoritatea in toate
perioadele desi s-au pastrat foarte putine exemplare autentice - au fost poate mai putin influen-
tate de politica institutionala.

70. Forma versificatd, care nu mai era folositd in vremea lui Plutarh, este, cu siguranta, cea
mai veche; unii sustin cd hexametrul a fost inventat chiar la Delfi (Plut., Pyth. orac, 17, 402 D;
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7.205 etc). Strabon afirma ca Pitia insdsi vorbea unori in |* [versuri] (9.3.5, p. 419) si Tacitus
spune acelasi lucru despre profetul inspirat de la Claros (Am/i., 2.54). Exista rezerve cu privire
la afirmatiile Iui Strabon si Tacitus (cele mai recente sint cele exprimate de Amandry, op.cit.,
168), dar ele sint foarte plauzibile. Lawson cunostea pe un profet grec modern ,,fara indoiala
nebun" care avea ,,un dar extraordinar de a face conversatie In forma versificatd chiar daca nu
foarte poetica" (op.cit, 300). Iar misionarul american Nevius a auzit, in China, o femeie
,,posedatd" improvizind versuri ore in sir. ,,Tot ce spunea era in versuri ritmate si cintate pe o
melodie invariabila... Ni s-a parut imposibil ca acest sir de cuvinte rapid, perfect uniform si
continuu sa fi fost premeditat sau contrafacut" (J.L. Nevius, Demon Possession and Allied
Themes, 37 si urm.). La popoarele semitice antice ,,recitarea de versuri era semnul de intrare 1n
contact cu spiritele" (A. Guillaume, Prophecy and Divination among the Hebrews and Other
Semintes, 245). De fapt, vorbirea automata sau inspiratad are tendinta de a adopta pretutindeni
tipare versificate (E. Lombard, De la glossolalie, 207 si urm.). De obicei, 1nsd, spusele Pitiei
erau versificate de altii; Strabon, loc. cit., vorbeste despre poeti angajati n acest scop, iar
Plutarh, Pyth. orac. 25, 407 B, mentioneaza suspiciunea ca, in vremuri mai vechi, acestia isi
depdseau uneori atributiile. Existenta unui xPT"oypatpiov (birou de inregistrare sau de
compunere a raspunsurilor?) la Branhizii in secolul II .H. este atestata prin inscriptii (Rev. de



Phil., 44 [1920] 249,251); iar la Claros functiile de npocpri'Tri? (medium?) siBeoTmoSwv
(versificator?) erau functii deosebite, cel putin in vremea romanilor (Dittenberger, OGI, 1L, nr.
530). O prezentare interesanta a intregii problematici este cea a lui Edwyn Bevan in Dublin
Review, 1931.

71. Grecii erau foarte receptivi la posibilitatea fraudei in unele cazuri: instrumentele zeului
erau supuse greselii. Dar aceasta nu le zdruncina credinta in existenta inspiratiei divine; pina si
Heraclit, cel care dispretuia elementele superstitioase din religia contemporana, o accepta (ft.
93), iar Socrate apare ca un credincios foarte sincer. Despre atitudinea lui Platon, vezi infra,
cap. VII, pp. 187 si urm., 191 si urm. Aristotel si scoala sa, respingind prezicerea inductiva,
sustineau, ca si stoicii, evOouaiaaiidt [inspiratia divind]; teoria potrivit careia era LlicpuTo<;
[naturala] sau provocatd de vapori nu infirma caracterul ei divin.

72. Asa a fost de la inceput; oracolului din Delfi i s-a promis o parte din amenzile care urmau
sa fie platite de colaboratori (Hdt., 7.132.2) si a primit o parte din pradd dupa Plataea (ibid.,
9.81.1); vetrele pingarite de invadator au fost reaprinse, la porunca oracolului, de la cea a lui
Apolo (Plut., Aristides 20).

73. Mentionam ca sistemul cel mai apropiat de o organizare eclesiastd transcendind statul-
cetate individual a fost sistemul t!;r|lyriTca TTuGdxpr|OTOi [interpretilor oracolului Iui
Apolo pitianul] care au prezentat legea sacrald apolinica la Atena si, fara indoiald, si in alte
parti (vezi Nilsson, Gesch., I. 603 si urm.).

74. Eschil, Eum., 616 si urm.: Pentru tot ce am prezis cindva, de pe tronul meu profetic,

despre barbat, femeie sau cetate, am primit poruncd de la Zeus, parintele Olimpienilor.
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75. Cic, de divin., 2.117: ,,quando ista vis autem evanuit? an postquam homines minus creduli
esse coeperunt?"” [Cind insa a disparut aceasta fortd, daca dupa aceea oamenii au devenit mai
putin increzatori ?]. Despre bazele sociale ale schimbarilor in credinta religioasa, vezi
Kardiner, Psychological Frontiers ofSociety, 426 si urm. Este semnificativ faptul ca tensiunile
sociale si angoasele nevrotice crescinde ale Imperiului tirziu au fost insotite de o reinviere a
interesului in oracole: vezi Eitrem, Orakel und Mysterien am Ausgang der Antike.

76. Ivan M. Linforth, ,,The Corybantic Rites in Plato", Univ. of Calif. Publ. in Class.
Philology, voi. 13 (1946), nr. 5; ,, Telestic Madness in Plato, Phaedrus 244 DE", ibid., nr. 6.
77. ,,Maenadism in the Bacchae", Harv. Theol. Rev., 33 (1940) 155 si urm. Vezi anexa I a
cartii noastre.

78. Cf. Eur., Ba., 77, si Varo apud Serv. ad Virg., Georg., 1.166: “Liberi patris sacra ad
purgationem animae pertinebant"” [Cei liberi ajungeau la lucrurile divine ale tatalui pentru
purificarea sufletului]. Ar trebui poate facuta legatura cu cultul lui 4diovoaoc, lonpdi;
[Dionysos vindecatorul] despre care se spune cd a fost recomandat atenienilor la Delfi (Athen.
22 E, vezi si 36 B).

79. Hesiod, Erga, 614, Theog., 941: Horn.,//., 14.325. Cf. Pindar, fr. 9.4; Bowara (29 S):
cinstirea plind de bucurie a lui Dionysos si definitia functiilor lui Dionysos in Eur., Ba., 379
siurm.: sd ia parte la dansurile in onoarea zeilor, cintecul flautului aducind risul si alungind
nelinistile.

80. Vezisi Eur., Ba., 421 si urm. si nota mea ad loc. De aici sprijinul primit de cultul
dionisiac din partea lui Periandru si a peisistra-zilor; de aici slabul interes cu care era privit de
Homer (cu toate ca 1i erau cunoscute menadele, //., 22.460), si dispretul cu care este considerat
de Heraclit (din fr. 14 reiese limpede atitudinea lui, indiferent de semnificatia fr. 15).

81. Vezi cap. II, p. 49; iar pentru Avoiog [Lysios], An. I, p. 234. Legatura dintre isteria in
masa ,,dionisiaca" si conditiile sociale intolerabile este excelent prezentata in articolul lui E.H.
Norman ,,Mass Hysteria in Japan", Far Eastern Survey, 14 (1945) 65 si urm.

82. Cf. H. Hymn, 7.34 si urm. Cred ca Dionysos a ajuns protectorul unei arte noi, a artei
teatrului, in calitatea sa de Maestru al Iluziilor. Cel mai simplu mod de a inceta sa fii tu Insuti
este sa-ti pui o masca (cf. Levy-Bruhl, Primitives and the Supernatural, 123 si urm.).
Folosirea mastii in teatru decurge probabil din functia ei magica: Dionysos a devenit in secolul
al Vl-lea zeul teatrului fiindca fusese mult timp zeul travestiurilor.

83. Herodot, 4.79.3. Pentru semnificatia Iui \iaivzaQai [a fi inspirat], cf. Linforth,



,,Corybantic Rites", 127 si urm.

84. Pfister a aratat motivele pentru care considerd cd expresiile EKcrraaig [raticirea
spiritului] si e*iaTaaOai [a-si pierde simtul] nu au implicat initial (cum presupune Rohde)
ideea de iesire a sufletului din trup; ele sint folosite in mod curent de scriitorii clasici pentru a
denota orice schimbare abrupta a dispozitiei sau a starii sufletesti (,,Exstasis", Pisciculi F.J.
dargeboten, 178 si urm.). Acesta sint si nu ma schimb, spune Pericle atenienilor (Tuc, 2.61.2);

nici sperantele nu aduc extazul, spune Menandru (fr. 149); iar in vremea
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lui Plutarh oricine isi putea descrie starea ca fiind in extaz adicd, am spune noi astazi, ,,nu se
simtea in apele sale" sau ,,era tulburat" (Plut., gen. Sacr., 588 A). Vezi si Jeanne Croissant,
Aristote et les mysteres, 41 si urm.

85. [Apollod.] Bibi., 2.2.2. Vezi Rohde, Psyche, 287; Boyance, Le Culte des Muses chez les
philosophes grecs, 64 si urm. Parerea generald a specialistilor, incepind cu Rohde, este ca
inPhaidros, 244 DE, Platon s-a gindit la istoria lui Melampus; dar vezi, contra, Linforth
,,Telestic Madness", 169.

86. Boyance, op.cit., 66 si urm., incearca sa gaseasca ramasite ale functiei catartice initiale a
zeului (subliniind pe buna dreptate importanta acestei functii) pind si la sarbatorile sale atice.
Dar argumentele sale ramin pur speculative.

87. Aceasta reiese din Legi, 815 CD, unde Platon descrie si respinge ca ,,necivilizate" (ou
ttoMtikov) unele dansuri ,,bachice" mimetice, care imita Nimfele, Panii, Silenii si Satirii si care
erau executate la anumite purificari si ceremonii. Cf. Aristide Quintilianus, de musica 3.25,
p. 93 Jahn: in ceremoniile bachice si in cele asemandtoare cu ele, spuneau ca se purificd
teama de necunoscut in ceea ce priveste soarta §i viata, in acele petreceri cu cintece §i
dansuri care aveau loc (citat de Jeanne Croissant, Aristote et les mysteres, 121). in alte
fragmente care sint uneori citate in legatura cu aceasta problema, termenul paxxsia [delir
bachic] poate fi folosit metaforic pentru orice stare de emotie: de exemplu, Platon, Legi, 79 OE
(cf. Linforth, ,,Corybantic Rites", 132); Esch., Ho., 698, care cred ca se refera la Kwjiog
'EpivuEt [orgia Eriniilor] (Agam., 1186 si urm., cf. Eum., 500).

88. Eur., Hip., 141 si urm.; Hipp., morb. sacr., 1, VI, 360.13 si urm. L.

89. Se credea ca Pan provoca nu numai panica (IlaviKdv SeT|ja), dar si lesinuri si colapsuri
(Eur., Med., 1172 si 2). Este destul de probabil ca, initial, pastorii arcadieni sa fi atribuit
efectele insolatiei miniei zeului pastor; la fel, 1 se atribuia provocarea panicii, din cauza groazei
subite care cuprindea uneori cireada de vite (Tambornino, op.cit., 66 si urm.). Vezi si definitia
panicii data de Suidas, potrivit careia ea se manifesta cind brusc §i caii si oamenii erau
cupringi de tulburare si observatia lui Philodemus, ti. Geolv [teama zeilor] col. 13 (Scott,
Fragm. Herc., nr. 26), care observa ca animalele sint supuse mai mult decit oamenii la Tapetai
[tulburari]. Asocierea lui Apolo, Nd|iioq [ocrotitorul turmelor], cunavia [nebunia] are, poate, o
origine similara.

90. Eur., Hip., 143 si urm. vorbeste ca si cum ar fi doud lucruri distincte; la fel si Dion.
Hal.,Demosth., 22. Dar coribantii erau initial slujitorii Cibelei care, ca si ei, avea o functie
tamaduitoare (Pind., Pyth., 3137 si urm., Diog., trag. 1.5, p. 776 N.2; Diodorus, 3.58.2); iar
aceasta functie include vindecarea [nebuniei] (Dionysos insusi este ,,purificat" de nebunia sa de
Rhea-Cibele, [Apollod.] Bibi., 3.5.1). Se crede ca in vremea lui Pindar riturile erau similare,
daci nu chiar identice, deoarece Pindar a scris LvOpovialio( [Intronarile] (Suidas) s.v.
nfvSapoq ; este firesc sd facem legatura, pe de o parte, cu ritul coribantic al 9pdvtuaig sau
9povialidg [instalarii pe tron] descris de Platon, Euthyd.,211 D si de Dio Chrys., Or., 12.33,

387 R., iar, pe de alta parte, cu cultul Mamei pe care l-a stabilit chiar Pindar (X Pind.,
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Pyth., 3.137; Paus. 9.25.3). Daca asa stau lucrurile, putem presupune ca ritul coribantic este
vlastarul cultului lui Cibele, care a preluat functia tamaduitoare a zeitei i a dezvoltat, treptat,
o existentd independenta (cf. Linforth, ,,Corybantic Rites", 157). teAettj [Ceremonia de initiere]
anuala a lui Hecate la Egina, desi atestatd doar de scriitori tirzii (marturii in Farnell, Cults, 11,



597, n. 7), este, fara indoiald, veche; se pare ca a fost intemeiata de Orfeu (Paus., 2.30.2).
Functiile sale au fost pesemne catartice si apotro-paice (Dio Chrys., Or., 4.90). Dar conceptia
potrivit careia specificitatea lor era folosirea pentru vindecarea nebuniei pare sa se sprijine
numai pe interpretarea dati de Lobeck pasajului din Ar., Vesp., 122, SiettAeuctev Lit A'iyivav
[a plutit spre Egina] ca referindu-se la aceasta teAettj [ceremonie] (Aglaophamus, 242), ceea
ce nu este de fapt altceva decit o presupunere plauzibila.

92. Ar., Vesp., 119; Plut., Amat, 16, 758 F; Longinus, Subl., 39.2. Cf. Croissant, op.cit., 59 si
urm.; Linforth, ,,Corybantic Rites", 125 si urm. si infra An. 1. Similaritatea esentiala a celor
doua rituri explica de ce Platon poate folosi a se agita impreund cu coribantii si a celebra
impreund bacanalele ca sinonime {Symp., 228 B, 234 D) si poate vorbi de vindecarile de la
serbarile nebunesti ale lui Bacchus cu referiri la ceea ce tocmai a numit leacurile coribantilor
{Legi, 790 DE).

93. Platon, Symp., 215 E: Inima mea salta si varsa lacrimi mai mult decit a celor care petrec
precum coribantii. Sint de aceeasi parere cu Linforth si anume ca referirea este legata de
efectele ritului, cu toate ca efecte similare pot aparea in posesiunea spontana (cf. Menandru,
Theophoroumene 16-28 K).

94. Platon, lon 553 E: Cei care se agita precum coribantii danseaza de parcd nu sint in
toate mintile, Pliniu, N.H., 11, 147: Quin et patentibus dormiunt oculis-lepores multique
hominum quos KopuPavnavgraeci dicunt [lepurii dorm cu ochii deschisi asa cum fac multi
oameni pe care grecii 1i numesc coribanti]. Fragmentul nu se poate referi la somnul obisnuit,
cum presupune Linforth (,,Corybantic Rites", 128 si urm.), deoarece: a) afirmatia ar fi falsa,
ceea ce Pliniu a stiut probabil; b) e greu de inteles de ce obiceiul de a dormi cu ochii deschisi
trebuie sa fie considerat o dovada a posesiunii. Sint de acord cu Rohde {Psyche, IX, n. 18), ca
Pliniu se refera la o ,,stare legata de hipnoza", dansul extatic ritual putind foarte bine sa induca
o asemenea transa in cel care are predispozitiile necesare; Lucian, Jup. Trag., 30, mentioneaza
Ki'vrma KopupavrwSEi; [agitatia in felul coribantilor] printre simptomele transei mantice
incipiente. Vezi Plut., Mul. Virt., 13, 249 E (An. I, p. 232) pentru efectele ritualului dionisiac.
Teofrast, fr. 91 W.; Platon,Rep., 398 C, 401 A. Cf. Croissant, op.cit., cap. I1I; Boyance,
op.cit., 1, cap. VI. Semnificatia emotionald a muzicii de flaut este ilustratd intr-un mod bizar de
doua curioase cazuri patologice care au ajuns pina la noi. intr-unui din ele, relatat de Galen
(VIL 60 si urm. Kiihn), un pacient, sanatos in alte privinte, era obsedat de flautisti halucinanti
pe care-i vedea si auzea zi si noapte (cf. Aetius, 'IcrrpiKd [Despre medicind], 6.8, si Platon,
Crito 540). in celdlalt caz, pacientul era cuprins de panica de cite ori auzea muzica de flaut la
o petrecere (Hipp., Epid., 5.81, V. 250 L).
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96. Legi, 790 E : temerile pricinuite de temperamentul de dispretuit al sufletului. Cf. H.
Orph., 39.1 si urm., in care daimonul coribantic este numit cel care pune capadt temerilor
ingrozitoare.

97. ,,Corybantic Rites", 148 si urm.

98. Vezi supra, n. 87. 1n altd parte Aristide ne spune ci cei cupringi de inspiratie divina sint
predispusi, in general, in lipsa unui tratament potrivit, la superstitii si temeri nejustificate (de
musica, p. 42 Jahn). Dar Croissant are motive s creada cd aceste afirmatii provin dintr-o
sursa peripatetica valabild, probabil Teofrast (op.cit, 117 si urm.). Se poate observa ca
,anxietatea" ((ppovTiq) este recunoscuta ca un tip special de stare patologica in tratamentul
hipo-craticde morbis (2.72, VIL. 108 si urm. L); si cd anxietati religioase, in special teama de
daimoni apar in descrieri clinice, de exemplu Hipp., Virg., 1 (VIIIL. 466 L) si [Galen] XIX. 702.
Fantezii provocate de un simt al raspunderii exagerate erau de asemenea cunoscute, de
exemplu Galen (VIII. 190) citeazd melancolici care se identificau cu Atlas, iar Alexandru din
Tralles descrie cazul unei paciente care se temea sa Indoaie degetul mijlociu ca sa nu se
prabuseasca lumea (I. 605 Puschmann). Acestea constituie un domeniu de investigatie
interesant pentru un psiholog sau un psihoterapist care posedd cunostinte despre lumea antica
si o Intelegere a implicatiilor sociale ale subiectului sau.

99. Loc. cit, supra, n. 88.

100. Cum spune Linforth (op.cit, 151), nu se afirma nicéieri clar ca dezordinea vindecata de



coribanti ar fi fost provocata de ei. Dar este un principiu general al medicinii magice, in Grecia
si 1n alte parti, ca numai cel care provoaca o boala stie sd o vindece (o Tpoj'aat Kai idoEiai
[cel care raneste si vindecd]); de aici decurge importanta acordatd descoperirii naturii acelei
puteri care il poseda pe bolnav. Pentru efectul catartic cf. relatarea interesanta a lui Areteu
despre L.vOLoq [iavia [0 nebunie inspirata de zei] (morb. chron., 1.6. fin.) in care cei suferinzi
isi taie propriile madulare, ca si cum ar fi fost cerut chiar de zei, se lasa in voia inchipuirii
pioase. Dupa aceasta experienta sint bucurosi, nepasatori, ca §i cum s-ar fi dedicat zeului.
101. Ar., Vesp., 118 si urm. Vezi supra, n. 91.

102. Platon, lon, 536 c. Din cele doua pareri emise 1n text, prima corespunde in linii mari cu
cea a lui Linforth (op.cit., 139 si urm.), desi s-ar putea ca el sd nu accepte termenul anxiety-
state [stare de anxietate]; iar cea de a doua la Jahn (NJbb Supl. - Voi. X [1844] 231). Dupa
cum spune Linforth, este ,,greu de acceptat notiunea unei credinte Impartite in cadrul unei
singure ceremonii religioase", insa teoria lui Jahn se sprijind, cred, nu numai pe folosirea lui
KopupavTiSv [a se agita precum coribantii] in alte parti la Platon, ci si pe Legi 791 A, unde,
in legatura cu leacurile coriban-tilor, Platon vorbeste despre pacientii vindecati ca despre cei
care dansau si cintau din flaut in fata zeilor, pe care toti li cinsteau §i carora le aduceau
frumoase jertfe. Linforth demonstreaza ca exista aici o tranzitie ,,de la particular la general, de
la primele rituri coribantice la intreaga clasa de rituri implicind nebunia" (op.cit., 133). Dar cea
mai fireasca interpretare a celor doud fragmente, luate impreund, este cea potrivit careia ritul

coribantic include (1)
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o diagnoza muzicala (2) un sacrificiu din partea fiecdrui pacient adus zeului la a carui muzica
a reactionat si respectarea semnelor prevestitoare (3) dansul celor ale caror sacrificii au fost
acceptate si la care se credea cé iau parte zeitatile calmate (impresionate poate de preoti ?). O
astfel de interpretare ar da un sens mai precis frazei curioase din Symp. 215 C, in care ni se
spune ca melodiile atribuite lui Olympos si Marsyas ,,sint capabile ele insele [adica fara sa fie
insotite de dans, cf. Linforth, op.cit., 142] sa provoace posesiunea dezvaluindu-i pe cei care au
nevoie de zei §i de ceremonii (s-ar parea ca se refera la aceleasi persoane care sint descrise ca
agitindu-se 1n felul coribantilor la 215 E)". Pe baza acestor sugestii, ei ar fi cei care sint numiti
cei care se agita in felul coribantilor in lon 536 c, iar ambele pasaje s-ar referi la primul
stadiu, cel de diagnosticare, al ritului coribantic.

103. 1n perioada elenistica si in cea crestind diagnoza (obligind spiritul care a patruns in om
sd-si destdinuie identitatea) era, de asemenea, o prima conditie pentru un exorcism reusit: vezi
Bonner, Harv. Theol. Rev. 36 (1943) 44 si urm. Pentru sacrificii in vederea vindecarii nebuniei
cf. Plaut, Men. 288 si urm. si Varro, R.R. 2.4.16.

104. Platon, Euthyd., 277 D: caci §i acolo sint dansuri §i copii dacd intr-adevar celebreaza
(comentat de Linforth, op.cit., 124 si urm.). Mi se pare cd recurgerea la experienta,
rejedea’ivoQ [de a fi initiat] nu poate fi fireasci decit venind de la cineva care este el insusi
TETLALajibvoq [initiat].

105. Vezi cap. VII, p. 188.

106. Platon, Legi, 79 1 A; Arist., Pol., 13422 7 si urm. Cf. Croissant, op.cit., 106 si urm.;
Linforth, op.cit., 162.

107. Aristoxenus, fr. 26 Wehrli; cf. Boyance, op.cit, 103 si urm.

108. Teofrast, fr. 88 Wimmer (= Aristoxenus, fr. 6), pare sa descrie un tratament muzical (cu
flautul) efectuat de Aristoxenus, cu toate ca sensul este obscur din cauza alterarii textuale. Cf.
si Aristoxenus, fr. 117 si Martinus Capella, 9, p. 493 Dick: ad affectiones animi tibias
Theophrastus adhibebat... Xenocrates organicis modulis lymphaticos liberabat [ Teofrast
folosea fluierele pentru bolile sufletului... iar Xenocrate ii potolea pe cei ce delirau cu melodii
intonate de instrumente muzicale].

109. Teofrast, loc. cit El pretindea, daca relatarile sint corecte, cd muzica este bund pentru
starea de lesin, pentru pierderea ratiunii, pentru sciatica (!) si epilepsie.

110. Censorinus, de die natali 12 (cf. Celsus, III. 18); Caelius Aurelia-nus (de exemplu
Soranus), de morbis chronicis 1.5. Teoriile medicale antice despre nebunie si tratamentul ei
sint rezumate Tn mod competent in lucrarea lui Heiberg, Geisteskrankheiten im klass. Altertum.



111. Od., 8.63 si urm. Muzele l-au orbit si pe Thamyris, //., 2.594 si urm. Pericolul intilnirii
cu ele este usor de inteles, daca specialistii au dreptate sa faca legitura dintre [iooaa [muza] si
mons §i sa le considere la origine nimfe de munte, deoarece dintotdeauna s-a crezut ca intilnirea
cu o nimfa este periculoasa.

112. Hesiod, Theog., 94 si urm.

113. I, 3.65 si urm. Nu-s doar de zvirlit aste daruri de cinstei Date de zei, dara volnic de

nimeni nicicind dobindite.
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114. Cf. W. Marg., Der Character in der Sprache der friihgriechischen Dichtung, 60 si
urm.

115. 11, 11.218, 16.112, 14.508. Ultimul fragment a fost privit ca o adaugire tirzie, atit de
criticii alexandrini cit si de cei moderni; toate folosesc o formulare conventionala. Chiar daca
apelul la muze este conventional, faptul ca apare la acea vreme ramine un indiciu semnificativ
pentru intelesul initial al ,,inspiratiei". La fel Phemius pretinde cd a primit de la zei nu numai
talentul sau poetic, ci Insdsi povestirile sale (Od., 22.347 si urm., cf. cap. I, p. 20). Cum afirma
pe buna dreptate Marg (op.cit., 63) ,,die Gabe der Gottheit bleibt noch auf das Geleistete, das
dinghafte epyov ausgerichtet” [darul Zeitatii ramine inca indreptat asupra obiectualitatii,
asupra lucrului in sinej]. Corespunde cu ceea ce Bernard Berenson a numit ,,energia intrinseca
a creionului, care adesea stie mai bine si mai mult decit persoana care o minuieste".

116. 11, 2.484 si urm. Muzele erau fiicele Memoriei si locuiau intr-un loc numit Mvnm
[Amintirile] (Plut., Q. Conv. 743 D). Dar cred ca aici poetul se roagd nu numai pentru o
memorie buna — caci oricit de necesara este ea, nu ar fi decit amintirea unui kAeoc; [renume]
inexact - ci pentru viziunea adevarata a trecutului care s ofere KAeot [glorie]. Astfel de
viziuni, tisnind din profunzimile necunoscute ale mintii, au fost probabil resimtite ca un ,,dar"
nemijlocit si tocmai de aceea mai demn de incredere decit traditia orald. Atunci cind Odiseu
spune cd Demodocus poate cinta razboiul din Troia ,,ca si cum ar fi fost de fatd sau ar fi auzit
de la un martor ocular", el trage concluzia cd o muza sau chiar Apolo l-au ,,invatat" (Od.,
8.487 siurm.). A existat o kdeo<; [traditie] si despre acest subiect (8.74), dar nu era destul
pentru a explica maiestria detaliului exact a lui Demodocus. Cf. Latte ,,Hesiods Dichterweihe",
Antike und Abendland, 11 (1946) 159; si asupra influentei reale a poetilor in alte culturi, N.K.
Chadwick, Poetry and Prophecy, 41 si urm.

117. La Homer, trasaturile distinctive ale poetului sint cunoasterea speciala si maiestria
tehnicd; el este un om care ,,cintd din harul zeilor, cunoscind minunate povestiri epice" (Od.,
17.518 si urm.). Cf. descrierea pe care o face Solon poetului, fr. 13.51 si urm. B: i/i£pTflg
aocpirit nETpov i-n\aid\xevoq, [cel care cunoaste masura intelepciunii dorite].

118. Mai multe limbi indo-europene au un termen comun care il desemneaza atit pe ,,poet”, cit
si pe ,,vizionar" (latind vates, irlandeza fiii, islandeza thulr). ,,Este limpede ca in limbile
strdvechi ale Europei de Nord ideile de poezie, elocinta, informatie (in special in domeniul
culturii antice) si profetia sint strins legate" (H.M. si N.K. Chadwick, The Growth
ofLiterature, 1, 637). Hesiod pare sa pastreze o urma a acestei unitéti originare atunci cind
atribuie Muzelor (Theog., 38) si revendica el insusi (ibid., 32) aceeasi cunoastere a ,,lucrurilor
prezente, viitoare si trecute" pe care Homer i-o atribuie lui Clachas (71, 1.70); formularea este,
fara indoiala, cum spun cei doi Chadwick (ibid., 625), ,,0 descriere statica a vizionarului".

119. Hesiod, Theog., 22 si urm. Cf. cap. IV, p. 89 si interesanta lucrare a lui Latte mentionata
supra (n. 116).

120. ,,Nu eu am facut poeziile, ci ele m-au facut pe mine", spunea Goethe. ,,Nu eu sint cel care

gindeste", spunea Lamartine, ,,ideile sint cele
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care ma gindesc pe mine". ,,Atunci c¢ind creeaza, mintea este asemenea unui carbune mocnind
caruia o influenta invizibila 1i stirneste, ca un vint capricios, o flacéra stralucitoare si
trecatoare”, spunea Shelley.

121. Pindar, fr. 150 S. (137 B): pavTEueo, Moiaa, TipocpaTEuaaj 8' eyw [ceea ce e de
prezis, Muza, voi prezice eu]. Cf. Paen, 6.6. (fr. 40 B) unde se numeste do(5ifiov riiepiSaiv -



npotpdiav [profetul celebrat al Pieridelor] si Fascher, npocpriTn? [Profetul], 12. Despre
respectul Iui Pindar pentru adevar, vezi Norwood, Pindar, 166. O conceptie similara despre
Muza care dezviluie adevaruri ascunse este implicita in rugdciunea lui Empedocle; el o roaga
sa-1 transmitd ceea ce este ingaduit muritorilor sa auda (fr. 4; cf. Pindar, Paen, 6.51 si urm.).
in spiritul acestei traditii Virgiliu roagd muzele sa-i dezviluie secretele naturii, Geo. 2.475 si
urm.

122. Acelasi tip de relatie apare in Pyth., 4.279: si Muza afla marirea prin vestea cea
dreapta: poetul este ,,mesagerul” Muzelor (cf. Theognis, 769). Nu trebuie confundat cu
conceptia platonica a poetilor inspirati, ca si ghicitorii §i profetii (Apoi, 22 c). Pentru Platon,
Muza este de fapt induntrul poetului: Crat., 428 ¢, muza cuvinta de mult ascunsd in tine.
123. Legi, 719 c.

124. Teoria poeticd a inspiratiei este legatd direct de Dionysos prin conceptia traditionald
potrivit careia cei mai buni poeti au cdutat, i au gasit, inspiratia in bautura. Afirmatia clasica
in aceasta privintd o gasim in versurile atribuite Iui Cratinus: Vinul este pentru cel care se
bucura de el ca un armdsar iute al cintecului, dar cel care bea apa nu face nimic bun (fr. 199
k). De aici a trecut la Horatiu (Epist., 1, 19.1 si urm.) unde a devenit un loc comun al traditiei
literare.

125. Democrit, fr. 17, 18. Pare sa-1 fi citat pe Homer ca exemplu (fr. 21).

126. Vezi studiul bine intocmit al lui Delatte, Les conceptions de l'en-thousiasme, 28 si urm.,
in care se face o ingenioasa incercare de a lega conceptiile lui Democrit despre inspiratie cu
restul psihologiei sale; de asemenea, F. Wehrli, ,,Der erhabene und der schlichte Stil in der
poetisch-rhetorischen Theorie der Antike", Phyllobolia fur Peter von der Miihll, 9 si urm.
127. Pentru aerele pe care si le dadeau poetii pe baza acestei teorii, vezi Horatiu, Ars poetica,
295 si urm. Parerea potrivit careia excentricitatea personald este o calificare mai importanta
decit competenta tehnica este, desigur, o denaturare a teoriei lui Democrit (cf. Wehrli, op.cit.,

23) dar este o denaturare la care se ajunge fatalmente foarte usor.
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IV. Model oniric si model cultural

Daca ochilor nostri trupesti le-ar fi dat sd priveasca in constiinta celuilalt, am judeca
mult mai bine un om dupa ceea ce viseaza decit dupa ceea ce gindeste.

Victor Hugo

Omul Impartaseste cu citeva mamifere superioare straniul privilegiu de a locui simultan
in doua lumi. El traieste zilnic, alternativ, doua tipuri distincte de experientd - ovap
ivig] siunap [viziune reald], cum le numesc grecii - fiecare dintre ele cu logica si limite
proprii; $1 nu exista nici un motiv aparent pentru a considera pe una mai semnificativa
decit cealaltd. Daca starea de veghe are unele avantaje de soliditate si continuitate,
disponibilitdtile ei sociale sint teribil de restrinse. in cuprinsul ei ne intilnim de obicei
doar cu vecinii, pe cind visul ne oferd sansa coniuhicarii, fie ea de-o clipa, cu prieteni
indepartati, cu mortii $i cu zeii nostri. Pentru oamenii obignuiti visul este singura expe-
rientd prin care pot scdpa de agresiunea si de sclavia obscura a timpului si spatiului. De
aceea nu e de mirare cd omul s-a hotarit cu greu sa acorde atributele realitatii uneia din
cele doua lumi, eliminind-o pe cealalta ca pe o purd iluzie. Doar un numar restrins de
intelectuali au atins acest stadiu in antichitate; exista inca si astdzi multe popoare
primitive care atribuie experientei onirice o validitate egald cu cea a vietii aievea, desi
de altd natura'. O asemenea naivitate smulgea zimbete compatimitoare misionarilor din
secolul al XIX-lea; dar epoca noastrd a descoperit ca primitivii erau, in principiu, mai
aproape de adevar decit misionarii. Visele s-au dovedit, pina la urma, profund
semnificative; vechea arta janeiracritica” ofera, o datd mai mult, oamenilor dibaci un
mijloc de subzistenta rentabil, si cei mai cultivati dintre contemporanii nostri se grabesc
sa comunice visele lor specialistului, cu o teama la fel de grava ca aceea a
superstitiosului lui Teofrast?.

Pe acest fundal istoric merita sa privim cu alti ochi atitudinea grecilor fata de



experienta visului; acestui subiect 1i voi consacra intreg capitolul de fatd. Sint doua
feluri de a aborda experienta

onirica atestata documentar din culturile vechi: o putem privi chiar prin ochii celor ce
viseaza, reconstituind astfel, In masura in care e posibil, ce insemna visul pentru
congstiinta lor treaza; sau, aplicind principii derivate din analiza moderna a viselor,
putem incerca sd patrundem de la continutul lor evident la cel ascuns. Procedeul al
doilea mi se pare riscant: el se Intemeiaza pe presupunerea nedovedita a universalitatii
simbolurilor visate, o presupunere pe care nu o putem verifica recurgind la asociatiile
celui care viseaza. Totusi, sint gata sa cred ca, in miini precaute si iscusite, acest mod
de abordare ar putea da rezultate interesante; dar nu vreau sa ma las ispitit de el.
Preocuparea mea principald' mi o constituie experienta visului la greci,.ci ati*sidiiiea
grecilor fatd de experienta-yjsului. Definindu-ne astfel subiectul, treb.de totusi sa nu
uitam ca e posibil ca diferentele dintre atitudinea grecilor i cea moderna fata de vise sa
reflecte nu numai diferite moduri de a interpreta acelasi tip de experienta, ci chiar
variatii in caracterul experientei insasi. Cercetdri recente asupra viselor la popoarele
primitive contemporane sugereaza cd, alaturi de yi sole anxioase obisnuite si de cele
legate de implinirea dorintelor, comune amindoud intregii umanitati, exista si altele al
caror continut expres este determinat de un model cultural local’. Desigur, aceasta nu
inseamnad ca atunci c¢ind un american modern viseaza ca merge cu avionul, un primitiv
va visa cd este dus la cer de un vultur; vreau sa spun cd, in multe societdti primitive,
intilnim structuri onirice legate de un model religios care se transmite social* si ca
acestea dispar de indatd ce credinta subia-centr. intra in declin. Nu numai alegerea
simbolului, dar insdsi natura visului pare sa se conformeze unui model rigid, traditional.
Este limpede ca astfel de vise sint strins legate demit™ despre care s-a spus, cu
indreptatire, ca este gindirea visata a colectivitatii, la fel cum visul este mit individuaP.
Tinind seama de aceste observatii, s vedem acum ce fel de vise a descris Homer i in
ce termeni a facut-o. Profesorul H.J. Rose, in scurta si excelenta sa carte Primitive
Culture in Greece, distinge trei feluri prestiintifice de a concepe visul, si anume: 1) ,,a
lua viziunea onirica drept un fapt obiectiv"; 2) ,,a o lua drept ceva vazut ie suflet sau
de unul din suflete, in timpul separarii lor temporare de corp, asadar drept o intimplare
ce se desfasoard in lumea spiritelor sau ceva asemanator"; 3) ,, a interpreta visul
recurgind la o simbolicd mai mult sau mai putin complicatda"®. Profesorul Rose
considera aceste variante ca pe trei ,,stadii de progres succesive" si din punct de vedere
logic nu e nici o indoiala cd asta si sint. Dar in astfel de probleme dezvoltarea reala a
notiunilor noastre urmeaza rareori calea logicd. La Homer vom
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vedea ca primul si ultimul stadiu al lui Rose coexista in ambele poeme, fara sentimentul
vreunel incongruente, iar cel de-al doilea ,,stadiu" al lui Rose lipseste cu desvirsire (si
continud sa lipseasca din literatura greaca pina in secolul al V-lea, cind isi face aparitia
in mod senzational intr-un binecunoscut fragment din Pindar)’. in majoritatea
descrierilor de vise, poetii homerici trateaza ceea ce vadxia pe un ,,fapt obiectiv".
Visul ia de obicei forma unei ,,vizite" facute celui sau celei care doarme de un personaj
visat (chiar cuvintul oneiros inseamna aproape intotdeauna la Homer un personaj visat
si nu visul propriu-zis)®. Acest personaj visat poate fi un zeu sau o fantoma, un
mesager preexistent sau o ,,imagine" (eidolon) creata special pentru aceasta



imprejurare!?; indiferent ce forma ia, el exista insa obiectiv in spatiu si este independent
de cel care viseaza. isi face intrarea prin gaura cheii (dormitoarele homerice nu au nici
ferestre, nici horn), se asaza la capul patului pentru a-si rosti mesajul, apoi se retrage
pe aceeasi cale!!. Cel ce viseaza este, in acest timp, complet pasiv; vede o silueta, aude
o voce, nimic mai mult. Uneori, e adevarat, raspunde in somn, o data intinde chiar
bratele pentru a imbratisa personajul visat'2. Dar acestea sint actiuni fizice, obiective,
pe care oamenii le fac in somn. Cel care viseaza nu se crede in altd parte decit in pat si,
de fapt, stie ca doarme, deoarece personajul visat i-o spune raspicat; ,,Esti adormit, fiu
al lui Atreu", spune visul rau inlliada 2; ,,Esti adormit, Ahile", spune fantoma lui
Patrocle; ,,Esti adormita, Penelopa", spune ,,umbra" din Odiseea’s.

Toate acestea seamana destul de putin cu experientele onirice de astazi; si de aceea
specialistii sint inclinati sa le expedieze (ca pe multe alte lucruri din Homer), socotindu-
le ,,conventie poetica" sau ,,mecanism epic"!'4. in orice caz, descrierea lor este foarte
stilizatd dupa cum o dovedesc formulele recurente. Vom reveni de indata asupra
acestei probleme. Pind atunci vom observa ca limbajul folosit de greci in toate
perioadele pentru a descrie orice fel de vise, pare sa fie sugerat de un tip de vis in care
,visatorul" ~r-este recipientul pasiv al unei viziuni obiective. Grecii nu spuneau
niciodatd, cum facem noi, ca au avut un vis, ci cd au vazut un vis oveep iSeiv,
evuttviov 15eiv. Expresia se potriveste numai unor vise de tip pasiv, dar ea apare si
cind visatorul insusi este figura centrald a visului'>. Mai mult, se spune ca visul nu
,viziteaza" doar pe visator (cpouav, ettiokotteTv, TTpoacAGeiv) [a face vizite dese, a
vizita, a se apropia]'®, ci chiar ,,adasta" asupra lui (Lmcrrfivai). Cel din urma sens este
deosebit de frecvent la Herodot, unde a fost considerat o reminiscenta homericd, crrfi
8' ap' uttep Ke(paAf\q, ,stitea la capul lui"'7; dar aparitia lui in registrele templelor de

la Epidaur si Lindos si la nenumarati autort tirzii, de la Isocrate
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la Faptele Apostolilor!'8, nu poate fi explicata in acest fel. Se pare ca visul obiectiv,
vizionar avea radacini adinci nu doar in traditia literard, ci si in imaginatia populara.
Aceastd concluzie este confirmata, intr-o anumitd masura, de aparitia in mituri si
legende pioase a unor vise care isi dovedesc obiectivitatea, lasind in urma lor un semn
material, ceea ce spiritistii de azi ar numi un ,,aport"; cel mai bine cunoscut exemplu
este la Pindar, visul de incubatie al lui Belerofon, al carui ,,aport" este friul de aur!®.
Dar sa ne intoarcem la Homer. Visele stilizate, obiective pe care le-am descris nu sint
singurele cunoscute de poetii epici. Dintr-o celebra comparatie aflam cad obisnuitul vis
anxios era la fel de cunoscut de autorul //iadei ca si de noi: ,,Cum ¢ in vis cind un
om'pe altul zadarnic alunga, / Nu poate unul sd scape si nici celalalt sa-1 ajunga; /Astfel
Ahile nu-i chip sa-1 apuce, nici Hector sa scape"?. Poetul nu atribuie astfel de
cosmaruri eroilor sai, dar pare sa le fi cunoscut bine si isi foloseste experienta in mod
stralucit pentru a exprima starea de frustrare. larasi, in visul Penelopei cu vulturul si
gistele, din Odiseea 19, avem de-a face cu un simplu vis simbolic de implinire a
dorintei i cu ceea ce Freud ar numi ,,condensare" sau ,.transfer"; Penelopa deplinge
moartea frumoaselor ei giste?! ¢ind, deodata, vulturul incepe sa vorbeasca cu voce
omeneasca si i explica ca el este Odiseu. Acesta este singurul vis din Homer
interpretat simbolic; nu cred sa fie interventia unui poet tirziu care ar fi facut un salt
intelectual de la primitivismul intiiului stadiu al lui Rose, la sofisticarea celui de-al
treilea stadiu. Pe baza oricérei teorii serioase despre felul in care a fost compusa
Odiseea, este greu de presupus ca al 19-lea cint este mult mai tirziu decit al 4-lea, in
care ntilnim visul de tip primitiv, ,,obiectiv". Mai mult, practica interpretarii simbolice
a visului era cunoscuta de autorul cintului 5 al /liadei, care este co/isiderat, in general,
ca una din cele mai vechi parti ale poemului ; se vorbeste acolo de un oneiropolos care
nu a stiut sa talmaceasca visele fiilor sai cind au plecat in razboiul troian?2.



Parerea mea este cd adevarata explicatie nu este juxtapunerea atitudinilor ,,timpurii" si
Hirzil" fatd de experienta oniricului ca atare, ci, mai degraba, deosebirea dintre
diferitele tipuri de experienta onirica. Pentru greci, ca si pentru alte popoare
stravechi?3, deosebirea fundamentala era cea dintre vise semnificative si
nesemnificative; aceasta apare la Homer, in fragmentul despre portile de fildes si de
corn, si se mentine de-a lungul intregii antichitati**. in interiorul categoriei de vise
semnificative se deosebesc insd mai multe tipuri diferite. intr-o clasificare transmisa de
Artemidor, Macrobius si alti scriitori tirzii, a carei origine este, probabil, mult mai

indepartata in timp, se disting trei astfel
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de tipuri®. Unul este visul simbolic ,,care invaluie in metafore, ca un fel de ghicitoare,
o semnificatie ce nu poate fi inteleasa fara interpretare". Al doilea este horama sau
,viziunea", care este o derulare premonitiva a unui eveniment viitor, ca acele vise
descrise 1n cartea ingeniosului J.W. Dunne. Cel de-al treilea este numit chrematismos
sau ,,oracular", si se recunoaste ,,atunci c¢ind, in sonm, parintele celui care viseaza, sau
alt personaj respectat sau impresionant, poate un preot sau chiar un zeu, dezvaluie fara
ajutorul simbolurilor ceea ce se va intimpla sau nu, ceea ce trebuie sau nu trebuie
facut".

Acest ultim tip nu este, cred, deloc obignuit in propria noastrd experienta onirica.
Exista, insd, dovezi considerabile ca vise de acest fel erau foarte raspindite in
Antichitate. Ele apar 1n alte clasificari stravechi. Chalchidius, care urmareste o schema
deosebita de alti sistematizatori’é, numeste un astfel de vis ,,admo-nitio", ,,cind sintem
dirjjati s1 admonestati de sfaturile marinimiei ingeresti”, si citeaza ca exemple visele lui
Socrate din CritorTti Fedon?”. “Vechiul scriitor medic Herophilos (inceputul secolului
"al IlI-lea 1.H.) se gindea probabil la acest tip de vise atunci cind deosebea visele
Htrimise de zei de cele a caror origine este clarviziunea naturala a mintii, intdmplarea
sau o dorinta care se vrea implinita"?8. Literatura veche este plind de aceste vise
Htrimise de zeu" 1n care un singur personaj visat se apropie de cel care viseaza, ca la
Homer, si i prezice, 1l sfatuieste sau il avertizeaza. Astfel, un oneiros ,,s-a aplecat"
asupra lui Cresus si l-a prevenit de dezastre viitoare; Hiparchus a vazut un om ,,inalt si
chipes" care i-a comunicat un oracol in versuri, la fel ca femeia ,,frumoasa si placuta"
care, recitind din Homer, i-a dezvaluit lui Socrate ziua mortii sale; Alexandru a vazut
,un om carunt cu aspect venerabil" recitind tot din Homer si pe care l-a luat drept
Homer insusi?®.

Dar nu ne putem sprijini pe acest tip de marturie literara, a carei uniformitate izbitoare
poate fi atribuitd, In mod firesc, conservatorismului traditiei literare grecesti. Un tip
obisnuit de vis ,.trimis de zei", In Grecia si in alte parti, este visul in care se recomanda
o ofranda sau alt act religios??; au ramas marturii concrete ale acestui tip de vis, ca de
pilda numeroase inscriptii in care se spune ca autorul lor a facut o ofranda ,,cum i s-a
cerut in vis" sau ,,fiindca a vazut un vis"?!. Detalii se dau rareori; dar exista o inscriptie
in care Sarapis apare in vis unui preot si 1i spune sa-1 construiasca o casa proprie,
deoarece s-a sdturat sa tot ceara gazduire la altii; altd inscriptie da indicatii amanuntite
privind administrarea unei case de rugaciuni, primite in somn de la Zeus*2. Aproape
toate marturiile scrise sint din epoca elenistica sau romana; dar aceasta este probabil o

intimplare, caci Platon,
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in Legi, vorbeste de ofrande, facute la indemnul unui vis ,sau al unei viziuni treze ,,mai
ales de femei de LUI JUial sautie baibuti" loviti de vreo boala, de vreun pericol
oarecare, sau de o adiere speciald a norocului"; in Epinomis ni se spune din nou ca ,,s-
au intemeiat culte ale multor zei, si vor continua sa se intemeieze, din cauza fiintelor
supranaturale, a semnelor, a oracolelor vazute in vis sau pe patul de moarte"*3.
Afirmatiile lui Platon 1n legatura cu frecventa acestor intimplari sint cu atit mai
convingatoare cu cit el insusi era mai degraba sceptic in ceea ce priveste caracterul lor
supranatural.

in lumina acestor marturii sintem siliti sd recunoastem ca stilizarea ,,visului divin" sau
chrematismos nu este pur literara; este un vis de tipul ,,model cultural" in sensul pe
care l-am definit la Inceputul acestui capitol si apartine experientei religioase umane,
desi poetii, incepind cu Homer, I-au adaptat scopurilor lor, folo-sindu-1 drept motiv
literar. Astfel de vise au jucat un rol important si in viata multor semintii de astazi.
Majoritatea viselor 1inregistrate in literatura asiriand, hittitd si egipteand veche sint j»
yise sacre", in care apare un zeu si transmite celui adormit un mesaj limpede, precizind
uneori viitorul, cerind alteori s i se consacre un cult>*. Cum este si firesc intr-o
societate monarhica, privilegiatii care visau astfel erau de obicei regi (idee care apare si
in Iliada)?’; oamenii de rind se multumeau cu visul simbolic obignuit, pe care il
interpretau cu ajutorul unor carti de vise*¢. Un corespondent al chrematismos-nhxi
grecesc apare $i In visele primitivilor contemporani, care ii acordd o importanta
deosebita. Identificarea personajului visat cind cu un zeu, c¢ind cu un strdmos depinde,
fireste, de modelul cultural local. Uneori cel din vis este doar o voce, ca atunci cind
Domnul ii vorbeste lui Samuel; alteori este un ,,om inalt" fard nume, cum intilnim in
visele greci-Jjor?”. in anumite societati el este luat drept tatal defunct al celui ce
viseaza38; in alte cazuri, psihologul poate fi dispus sa il considere un substitut patern,
indeplinind functiile parintesti de mustrare si indrumare’®. Daca acest punct de vedere
este corect, putem acorda o semnificatie speciala cuvintelor lui Macrobius ,,un jparinte
sau vreun alt personaj venerabil si respectat”. in continuare, putem presupune ca, atita
vreme cit a durat vechea solidaritate a familiei, o astfel de mentinere a contactului cu
figura tatalui In vise avea o semnificatie emotionald mai profunda si impunea mai mult
decit in societatea noastra mai pregnant individualista.

Cu toate acestea, caracterul ,,sacru" al visului grecesc nu trebuie pus cu totul pe
socoteala identitatii aparente a personajului. visat. Lipsa de echivoc (energeia) a

mesajului este tot atit de
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importanta. in mai multe vise homerice, zeul sau eidolon-ul 1au chipul unui prieten in
viata*® si nu este exclus ca in viata reald faptul de a visa oameni cunoscuti sa fi fost
adesea interpretat astfel. Atunci cind Aelius Aristides 151 cauta sanatatea in templul din
Pergamon al lui Asclepios, servitorul sdu viseaza pe un pacient, consulul Salvius, care
il vorbea in vis despre opera literara a stapinului sdu. Aceasta i-a fost suficient lui
Aristides pentru a declara ca personajul visat era zeul insusi, ,,deghizat in Salvius"4!.
Conteaza, desigur, faptul cd acesta era un vis ,,cautat", desi cautatorul nu era una si
aceeasi persoana cu cel care a visat; orice vis in templul lui Asclepios era socotit a veni
de la zei.

in multe comunitéti se foloseau si se mai folosesc inca felurite tehnici pentru a provoca
visul ,,sacru" mult dorit. Ele includjzola-rea, rugaciunea, postul, automutilarea, somnul
pe pielea unui animal sacrificat sau in contact cu vreun alt obiect sacru si, in sfirsit,
incubatia (adica somnul intr-un lacas sacru) sau o combinatie din toate acestea. Lumea
antica se baza mai ales pe incubatie, cum fac inca taranii greci de astdzi; dar nu lipseau
nici celelalte practici.- Astfel, la unele oracole era necesar postul, ca, de pilda, in



,pestera lui Caron" in Asia Mica sau la mormintul eroului Amphiaraos de la Oropos*?;
la ultimul se dormea de asemenea pe pielea unui berbec sacrificat*3. Retragerea intr-o
pestera sacrd, in cautarea intelepciunii vizionare, figureaza in legendele lui Epimenide si
Pitagora**. Pina si obiceiul indienilor piei-rosii de a-si reteza o falanga pentru a-si
provoca vise are un corespondent partial straniu pe care il voi mentiona imediat*’.
Existau, 1nsa, 1n antichitatea tirzie, si procedee mai putin dureroase de a obtine Vise
oraculare: cartile de vise recomandau somnul cu o ramura de dafin sub perna;
papirusurile magice erau pline de vraji si ritualuri private urmarind acelasi scop; iar la
Roma existau evrei gata sa-ti vinda orice vis pofteai pentru o mina de maruntis*.

Nici una din aceste tehnici, nici macar incubatia, nu sint mentionate de Homer*’. Dar,
dupa cum am vazut, tacerile lui Homer sint argumente mai curind periculoase.
Incubatia fusese practicata in Egipt incad din secolul al XV-lea 1.H., dacd nu mai
devreme, si ma indoiesc ca civilizatia minoica nu o cunostea®®. Cind ea apare pentru
primd oara in Grecia, e de obicei asociatd cu cultul Pamintului si al mortilor, care par
sa fie pre-elenice. Traditia spune, probabil cu indreptatire, ca, la inceput, profetiile
htoniene de la Delfi fusesera profetii onirice*?; in timpurile istorice incubatia era
practicatd la mormintele eroilor - fie oameni morti, fie daimoni htonieni - §i in pragul
diferitelor pesteri in stinca, considerate intrari in lumea mortilor (necyomanteia).
Olimpienii nu o
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incurajau”*ceea ce ar explica tacerea lui Homer); Atena, in povestirea lui Belerofon,
este o exceptie’® explicabila, poate, prin trecutul ei preolimpian.

Indiferent daca incubatia a fost sau nu practicatd vreodata pe scard larga in Grecia, in
epocile istorice o gdsim utilizatd in doud scopuri specifice - fie pentru a obtine vise
mantice de la morti, fie pentru ratiuni medicale. Pentru primul caz exemplul cel mai
cunoscut este sfatul cerut de Periandru, la un necyomanteion [loc unde se evoca
mortii], sotiei sale defuncte Melissa, intr-o chestiune de afaceri; o ,,imagine" a Melissei
il apare trimisului lui Periandru, isi dezvaluie identitatea, prescrie un ritual si insistad ca
el sa fie indeplinit inainte ca ea sa-i raspunda la intrebare>!. Nu este nimic neverosimil
in aceasta poveste care, falsa sau adevarata, pare sa reflecte un vechi model cultural,
devenit n unele comunitati izvorul unui soi de spiritism. Dar, probabil ca in Grecia,
credinta homericd in Hades, ca si scepticismul perioadei clasice au mpiedicat o
evolutie de acest tip; de altfel, visele mantice trimise de cei morti par sa fi avut un rol
minor in perioada clasica’?. Mai importante ele vor fi aparut poate unor cercuri
elenistice, dupa ce pitagoricii si stoicii adusesera lumea mortilor mai la indemina celor
vii, transferind lacasul Hadesului in aer. in orice caz, Alexandru Polyhistor spune ca
»intreaga atmosfera este plina de suflete la fel de venerate ca daimonii si eroii care
trimit oamenilor semne prevestitoare si vise"; lui Poseidonios. 1 se atribuie o teorie
asemanatoare?3. Cei ce impartaseau acest punct de vedere nu aveau nici un motiv sa
caute vise in locuri speciale, din moment ce mortii erau pretutindeni; necyomanteia nu
avea viitor in lumea antica.

Pe de alta parte, incubatia medicald a cunoscut un stralucit reviriment cind, la sfirsitul
secolului al V-lea, cultul lui Asclepios a ajuns sa aibd o importanta panelenica - pozitie
de care s-a bucurat pina catre sfirsitul paginismului. Despre implicatiile mai largi ale
acestui fenomen vom vorbi intr-unui din capitolele urmatoare34. Pentru moment, ne
intereseaza numai visele trimise de zei pacientilor. incad de la publicarea, in 1883, a
documentelor templului din Epidaur®3, ele au fost foarte controversate; iar schimbarea
care a intervenit treptat in atitudinea noastra generala fata de factorii nerationali ai
experientei umane s-a reflectat si in opiniile savantilor. Primii comentatori s-au
multumit sd trateze documentele ca pe o frauda deliberata a preotilor sau sa sugereze,
in mod neconvingator, ca pacientii au fost drogati, hipnotizati astfel incit, intr-un fel



sau altul, au confundat starea de trezie cu somnul si pe preotul imbracat fantezist cu
tamaduitorul divin®®. Putini ar mai fi probabil satisfacuti astazi cu asemenea
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rudimentare explicatii; si cele trei contributii majore aduse in | aceasta problema de
generatia actuala - ma refer la Weinreich, Herzog si Edelstein’” - accentueaza, si pe
buna dreptate, tot mai insistent asupra caracterului autentic religios al acestor expe-
riente. Mai existd insd divergente de opinie cu privire la originea documentelor: Herzog
este de parere ca ele se bazeaza, pe de o parte, pe stele votive autentice ale pacientilor
individuali - poate prelucrate si dezvoltate in procesul incorporarii lor - dar, pe de alta
parte, pe o traditie de templu care a concentrat in sine istorii miraculoase din
numeroase surse. Edelstein, insd, acceptd inscriptiile ca pe o reproducere fideld a
experientei pacientului. Este greu de ajuns la o certitudine in aceastd problemd. Dar
conceptul viziunii sau al visului ca tip de model cultural ne va ajuta, poate, sa intelegem
ceva mai bine geneza unor documente cum sint cele de la Epidaur. Experiente de acest
tip reflectd un model religios care este acceptat nu numai de cel ce viseaza, ci, de
obicei, si de toti cei din jurul sau; forma lor este determinatd de acest model si, la rindul
ei, il confirmd, devenind astfel din ce in ce mai stilizata. Dupa cum a aratat, cu mult
timp in urma, Tylor: ,,este un cerc vicios; omul care viseaza vede ceea ce crede si crede
ceea, ce vede"®, Dar daca, totusi, nu reuseste sa vada nimic ? - ceea ce trebuie sa se fi
intimplat adesea la Epidaur: despre atare inscriptii dedicate unei cu totul alte divinitati,
Diogene spunea ca: ,.ar fi fost mult mai numeroase daca ar fi apartinut celor care nu au
fost vindecati">®. Dar esecurile nu aveau importanta decit in cazurile individuale; caci
vointa zeului este de nepatruns - ,,El se indurd de cel de care vrea sa se indure." ,,Am
hotdrit sd parasesc templul de indatd", spune proxenetul bolnav din Plaut; ,,caci inteleg
care este voia lui Asclepios - nu i pasa de mine i nu vrea s ma salveze"®0. Multi
bolnavi vor fi spus, probabil, acelasi lucru. Dar adevaratul credincios avea, fara
indoiald, o rabdare nesfirsita; rabdarea cu care primitivii agteapta viziunea
semnificativa®!, sau aceea a mereu reiteratului pelerinaj la Lourdes. Deseori, bolnavul
trebuia sa se multumeasca cu o revelatie pe care o putem numi, in cel mai bun caz,
indirecta; am vazut cum visul altcuiva despre un consul putea fi folosit la nevoie; Dar si
Aristides a simtit ceea ce ei credea a fi prezenta nemijlocita a zeuhii, pe ear6 o descrie
in termeni ce merita a fi citati®?. ,,Aveam impresia ca-1 ating", spune el, ,,un fel de
constienta a prezentei sale personale; eram intre somn si veghe, voiam sd deschid ochii
s1 ma temeam totusi ca se va retrage de indata, ascultam si auzeam lucruri, uneori ca in
vis, alteori ca aievea; mi se facea parul maciucd; imi venea sa pling, dar eram fericit; imi
crestea inima in piept farad sa devin insa trufag®®. Ce fiintd omeneasca poate descrie cu

cuvintele ei aceasta
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experientd ? Dar oricine a trecut prin ea va Impartasi cele stiute de mine si va
recunoaste aceasta stare sufleteasca". Avem de-a face aici cu o transa autoindusa, in
care pacientul are puternicul sentiment lduntric al prezentei divine, auzind uneori chiar
glasul zeului, exteriorizat doar partial. Pacientii primeau, probabil, multe din
instructiunile amanuntite ale zeului mai degraba intr-o stare de acest tip decit intr-o
stare de vis propriu-zis.

Experienta lui Aristides este in mod clar subiectiva; dar uneori intra in actiune un factor
obiectiv. Citim in documentele epida»-riene despre un om care a adormit in timpul zilei
in afara templului, unde unul dintre serpii imblinziti ai zeului s-a apropiat de el si 1-a lins
pe rana de la picior; s-a trezit ,,vindecat" si a povestit cum 1 s-a aratat in vis un tinar
frumos care l-a pansat la degetul ranit. La fel, intr-o scena din Plutos de Aristofan



serpii sint cei care administreaza tratamentul, dupa ce pacientilor i1 s-a aratat zeul. Mai
citim si1 despre vindecari efectuate de ciinii templului care vin si ling partea bolnava in
timp ce pacientul este treaz®. Nu e nimic neverosimil in toate acestea, cu conditia sa
nu insistdm asupra definitivatului acestor ,,vindecari"; obiceiurile ciinilor si virtutile
terapeutice ale salivei sint bine cunoscute. Atit ciinii, cit si serpii erau animale reale. O
inscriptie ateniana din secolul al [V-lea recomanda o ofranda de préajituri pentru clinii
sacri §i, intr-o povestire a lui Plutarh, ciinele foarte inteligent al unui templu prinde un
hot care fura darurile si este rasplatit cu hrana pe socoteala veniturilor publice pe tot
restul vietii sale®. Sarpele templului apare in mimul lui Herondas; vizitatoarele nu uita
sa puna ,,respectuos” cite un pic de terci de ovaz in gaura lui‘®.

Dimineata, cei care fusesera onorati cu vizita nocturnd a zeului isi povesteau
experienta. Aici trebuie sd tinem seama de ceea ce Freud numea ,,elaborarea
secundara", al cdrei efect este, in cuvintele lui Freud, ,,ca visul isi pierde aparenta de
absurditate si incoerenta si se apropie de modelul unei experiente inteligibile"®’, in
acest caz elaborarea secundara, fara sentimentul constient al unei fraude, a adus visul
sau viziunea intr-o stare mai apropiatd de modelul cultural traditional. De exemplu, in
cazul visului omului ranit la picior, frumusetea dumnezeiasca a personajului din vis este
o trasatura traditionala®® care, in acest stadiu, devine o adaugire fireasca. in multe
cazu,ri trebuie inclusa, cred, o elaborare tertiara®, la care au contribuit preotii i,
poate, mai ales, ceilalti pacienti. Fiecare zvon al unei vindecari, aducator de noi
sperante pentru cei disperati, era urmadrit si amplificat de comunitatea celor suferinzi
care isi asteptau rindul si care erau legati, cum spunea Aristides, de un sentiment de

camaraderie mai puternic decit cel care 1i leaga pe absolventii unei scoli sau pe membrii
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unui echipaj’. Aristofan prinde psihologia exacta atunci cind 1i descrie pe ceilalti
pacienti imbulzindu-se in jurul lui Plutos pentru a-1 felicita ca si-a recdpatat vederea,
mult prea excitati pentru a-si relua somnul intrerupt’!. Acest context ar trebui probabil
sa fie termenul de referintd al elementelor de poveste populara din documente, ca si al
povestirilor fantastice despre interventiile chirurgicale ale zeului asupra pacientilor
adormiti. Este semnificativ ca Aristides nu stie nimic despre tratamentele chirurgicale
teurgice contemporane lui, dar crede ca ele erau frecvente ,,pe vremea bunicului
actualului preot"”2. Chiar si la Epidaur sau Pergam raspindirea unei povesti dura destul
de mult.

in sfirsit, un cuvint despre aspectul medical al problemei. in documente, majoritatea
,,wvindecarilor" sint prezentate ca instantanee’® si poate ca unele asa si erau. Este
irelevant sa intrebam cit timp dura imbunatatirea starii pacientului: este destul ca el
,pleca vindecat" (uyiric; cmiiAOL). Nici nu era nevoie ca astfel de vindeciri sa fie
numeroase: ca si in cazul miracolelor de la Lourdes, un lacas tamaduitor isi poate
mentine reputatia pe baza unui procentaj foarte scdzut de succese cu conditia ca unele
din ele sa fie senzationale. in ceea ce priveste leacurile recomandate in vis, calitatea lor
varia nu numai in functie de cunostintele medicale ale celui care visa, ci si in functie de
atitudinea lui inconstienta fata de propria boald’. in numeroase cazuri leacurile sint
foarte rezonabile, chiar dacd nu tocmai originale, ca, de pilda, atunci cind intelepciunea
divind recomanda gargara pentru dureri in git si cura de legume pentru constipatie.
,Plin de recunostintd", spune cel care a beneficiat de aceastd revelatie, ,,am plecat
vindecat"”>, insa deseori farmacopeea zeului este pur magica; el le da pacientilor sa
inghita venin de sarpe sau cenusa de pe altar si alifie de singe de cocos alb’®, pentru
ochi. Edelstein a semnalat, pe buna dreptate, ca astfel de leacuri aveau un rol destul de
important si in medicina profand’’; cu deosebirea importanta ca in scolile de medicina
erau supuse, cel putin in principiu, criticii rationale pe cind in vise, cum spunea



Aristotel, elementul rational (to ETTiKpivov) este absent’s.

Influenta atitudinii inconstiente a ,,visatorului" poate fi urma-ritS in leacurile primite in
vis de Aristides, dintre care multe au fost inregistrate. Dupa cum spune chiar el, ,,nu
numai ca nu sint previzibile, ci sint chiar lucruri pe care in mod firesc le-ai evita.
Caracteristica lor comuna este ca sint neplacute: vomitive, scaldatul in riu in toiul
iernii, alergatul in picioarele goale pe zapada, naufragiul voluntar sau sacrificarea unui
deget” - un simbol a carui semnificatie a fost explicatd de Freud. Aceste vise par
expresia unei dorinte ascunse de autopedepsire. Aristides le urma cu
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sfintenie (desi in ceea ce priveste degetul, inconstientul sdu s-a imblinzit atit cit sa-i
ingaduie sd ofere un inel drept surogat). Cu toate acestea, el a reusit sd supravietuiasca
efectelor remediilor sale: dupa cum spune profesorul Campbell Bonner, este probabil
ca avea constitutia de fier a invalidului cronic®”. intr-adevar, e foarte probabil ca
respectarea indicatiilor din aceste vise sa fi produs o atenuare temporara a simptomelor
nevrotice. E limpede, insd, ca, la o examinare mai atenta, un sistem care punea pacien-
tul la dispozitia propriilor sale impulsuri inconstiente privite ca avertismente divine nu
este recomandabil. Putem accepta rationamentul lucid al lui Cicero potrivit caruia
,putini sint cei care ii datoreaza viata lui Asclepios si nu lui Hipocrate"8!; si nu trebuie
sd Ingdduim ca reactia modernd impotriva rationalismului s eclipseze ceea ce omenirea
datoreaza acelor vechi medici greci care au stabilit principiile unei terapii rationale,
infruntind superstitiile de veacuri de tipul celor pe care le-am discutat.

Deoarece am vorbit despre citeva viziuni autoinduse legate de cultul lui Asclepios, voi
adauga citeva consideratii generale despre viziunile in sL.a$e djs_vegfce si despre
hajuijj*a™ii. Este probabil ca acestea erau mai obignuite in vremurile mai vechi decit
astazi, deoarece sint relativ frecvente printre primitivi; si chiar, in cazul nostru, sint mai
putin rare decit se presupune de obicei®?. in general, ele au aceeasi origine si structura
psihologicad precum visele si sint tot o reflectie a modelului cultural traditional. La
greci, tipul cel mai raspindit consta In aparitia unui zeu sau in perceperea unei voci
divine care porunceste sau interzice indeplinirea anumitor fapte. Acest tip figureaza sub
numele de ,,sgecta-culum" in clasificarea viselor si a viziunilor facutd de Chalcidius si
este ilustrat de daimonionul lui Socrate®’. Tinind seama de influenta traditiei literare in
crearea unei forme stereotipe, ar trebui probabil sd conchidem cd experiente, de acest
fel au fost cindva destul de frecvente si inca mai aveau loc uneori in timpurile

istorice®4.

Sint de acord cu profesorul Latte®> ca povestirea lui Hesiod despre cum i-au vorbit
muzele pe Helicon®® nu este o alegorie sau o figura poetica, ci o incercare de a exprima
o experienta reald in termeni literari. De asemenea, ar fi rezonabil sd acceptdm ca pe un
fapt istoric viziunea lui Pan avuta de Philippide inainte de Marathon, care a dus la
intemeierea unui cult al lui Pan la Atena®’; la fel, poate, viziunea Mamei Zeilor in chip
de statuie de piatija avuta de Pindar, care a dus, de asemenea, la intemeierea unui cult,
cu toate ca atestarea acestui caz nu este contemporana evenimentului®®. Aceste trei
experiente au un punct comun interesant : toate s-au petrecut intr-un loc muntos si

singuratic - a lui
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Hesiod pe Helicon, a lui Philippide intr-o trecatoare salbatica pe muntele Parthenon, a
lui Pindar in timpul unei furtuni In muriti. $1 aceasta nu intimplator. Exploratorii,
alpinistii s1 aviatorii au, uneori chiar si astazi, experiente ciudate: un exemplu cunoscut
este prezenta pe care o simteau mereu in preajma lor Shackleton si insotitorii sai in



Antarctica®®. Unul din medicii greci antici descrie starea patologica la care poate
ajunge un om ,,cind calatoreste pe un drum singuratic si este inspaimintat de o
aparitie"?°. Sa nu uitdm cad cea mai mare parte a Greciei era, si este, un tinut de asezari
mici si risipite i de ferme izolate, strivite de singuratatea dezolanta a muntilor
inconjuratori. Influenta psihologica a acestei singuratati nu poate fi subestimata.

Ne mai ramine sa urmarim felul in care citiva intelectuali greci au ajuns la o atitudine
rationala fatd de experienta visului. Dupd cum stim, bazindu-ne pe cunostintele noastre
fragmentare, primul care a acordat in mod explicit visului locul cuvenit a fost He.raclit
oosen ind cd, in somn, fiecare din noi se retrage intr-o lume propries’. Nu numai ca
astfel se exclude obiectivitatea visului, dar, implicit, se refuza orice validitate
experientei onirice In general, de vreme ce regula lui Heraclit este ,,sa urmarim ceea ce
I avem in comun"%2. S-ar parea ca si Xenofan, care respingea orice forma de divinatie,
deci si visul veridic, i-a contestat validitatea®®. Acesti sceptici timpurii nu s-au oferit,
dupd cum stim, sd explice cum sau de ce au loc visele, iar conceptia lor s-a impus cu
greu. Ne vom folosi de doud exemple pentru a arata in ce fel vechile moduri de a gindi
sau, 1n orice caz, vechile moduri de a vorbi au persistat pina tirziu in secolul al V-lea.
Undeva in Herodot, scepticul Artabanes 1ii atrage atentia lui Xerxes cd majoritatea
viselo: deriva din preocuparile noastre din timpul zilei; cu toate acestea se refera la ele
in vechiul fel ,,obiectiv" ca la ,,visuri ratacind printre oameni"*. Teoria atomista a lui
Democrit despre vise, potrivit cdreia ele sint eidola, emanatii continue ale oamenilor i
obiectelor care afecteaza constiinta celui care viseaza, patrunzind prin porii trupului
sdu, este o incercare vadita de a oferi o bazd mecanicista visului obiectiv, pastrind pina
si termenul lui/Homer pentru imaginea obiectiva a visului®>. Aceasta teorie ofera o
intemeiere explicitd a viselor telepatice atunci cind declara ca eidola sint purtatoare de
reprezentari (L|i(pdoLiq) ale activitatii mentale a fiintelor de la care provin®®.

t  Erade asteptat ca, totusi, catre sfirsitul secolului al V-lea, 1 tipul traditional al
,»visului sacru" sa scadd in frecventa si impor-| tantd, o datd cu declinul credintei vii in
zeii traditionali®’ - cultul lui Asclepios ramine, din motive intemeiate, o exceptie. Exista

anumite indicii sugerind ca la moda in vremea respectiva ajunsesera
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alte modalitati de a intelege visul. Spiritele religioase erau acum inclinate sd identifice
in visul semnificativ expresia unor puteri innascute pe care sufletul insusi le putea
exercita ori de cite ori se”elibera prin somn de balastul grosier al trupului. Aceasta
evolutie apartine unui context de idei, numit de obicei ,,orfic", pe care il voi examina in
capitolul urmator®3. in acelasi timp, exista dovada unui viu interes pentru oneirokritike,
adica pentru arta interpretarii visului simbolic individual. Un sclav din Aristofan
vorbeste despre cum se tocmeste un profesionist al acestei arte pentru citiva oboli; se
spune cd un nepot al lui Aristides cel Drept 1si cistiga existenta cu ajutorul unei
jriydKiov sau tabel de corespondente®. Din aceste mvdKia s-au dezvoltat primele carti
grecesti de vise, cea mai veche datind probabil din a doua jumatate a secolului al V-
leal00,

Tratatul hipocratic Despre regim, (rrepi SiaiTriq) care, dupa Jaeger, dateaza de la
jumatatea secolului al IV-leal®!, incearca sa explice rational oneirokritike si face
legatura dintre o larga categorie de vise si starea psihologica a celui care viseaza,
conside-rindu-le simptoine importante pentru medic!?2. Autorul admite si existenta
viselor ,,sacre" premonitive si, de asemenea, recunoaste ca multe vise sint impliniri ale
dorintelor nedeghizate!?3. Dar visele care il interesau pe el ca medic sint cele care
exprimad intr-o forma simbolica stdri fiziologice morbide. Pe acestea le atribuie
clarviziunii medicale exersate de suflet atunci c¢ind, in somn, ,,el devine propriul sau
stapin" si este capabil sa-si supravegheze lacasul trupesc cu toata atentia'% (aici



influenta conceptiei ,,orfice" este limpede). in continuare, justificd, din punctul acesta
de vedere, un numar de interpretari traditionale printr-o serie de analogii mai mult sau
mai putin fanteziste intre lumea exterioara si corpul omenesc, macrocosm si
microcosm. Astfel, pamintul reprezinta carnea celui care viseaza, un riu singele sau, un
pom sistemul de reproducere; visele despre cutremur sint un simptom de schimbare
fiziologica, iar cele despre morti sint legate de ceea ce a mincat, caci ,,de la morti ne
vine hrana si cresterea si saminta"!03, Astfel anticipeaza principiul lui Freud potrivit
caruia visul este intotdeauna egocentric'%, cu toate ca modul in care il aplica este
ingust fiziologic. Autorul nu pretinde ca interpretarile sale, dintre care unele sint stiute
ca fiind mai vechi!?’, ar fi originale; dar e de parere ca interpretarilor mai vechi le lipsea
un temei rational si ca nu prescriau alt tratament in afara rugaciunii - ceea ce,
dupajparerea sa, nu era suficient!%8. iniTimaios, Platon ofera o explicatie curioasd a
viselor mantice: ele izvorasc din intuitia? sufletului rational, dar sint percepute de
sufletul irational ca imagini reflectate de suprafata neteda a ficatului; de aici carac-

X
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terul lor simbolic obscur, care face necesara interpretarea'%. El accepta astfel o
oarecare raportare, indirectd, a experientei onirice la realitate, fara insa ca prin aceasta
sad-1 acorde foarte mult. O contributie mai importanta o are Aristotel, in cele doud
scurte eseuri ale sale Despre vise si Despre prorocirea in somn. Modul sau de a trata
problema este perfect rational, fara a fi superficial; uneori el dd dovada de intuitii
stralucite, ca atunci cind recunoaste o origine comund a viselor, halucinatiilor celor
bolnavi si iluziilor celor normali (ca de pildd atunci cind confundam un strain cu
persoana pe care vrem sa o vedem)!!°. El nu admite_ca visele ar fi trimise de zeu
(OLOTTLjiTTTa): caci, daca zeii ar avea ceva de comunicat oamenilor, ar face-o mai
curind in timpul zilei si ... si-ar alege mai atent interlocutorii'!!'. Totusi visele, desi nu
sint de origine divina, pot fi numite daimonice ,,fiindca natura insasi este daimonica" - o
observatie care contine, cum spunea Freud, o semnificatie foarte profunda daca e
corect interpretata!!2. Ca si Freud, Aristotel pastreaza o rezerva prudenta fata de visele
veridice. El nu mai vorbeste ca in tineretea sa romanticd despre puterea Innascuta a
sufletului de a proroci!!3 si respinge teoria atomista a lui Democrit despre eidola™.
Doua tipuri de visuri sint acceptate" ca inteligibil premonitive: visele care ofera date
despre starea viitoare de sdnatate a ,,visatorului" si care pot fi explicate rational, prin
patrunderea 1n constiintd a unor simptome ignorate cind persoana e treaza; si cele care
duc la propria lor indeplinire sugerind celui ce viseaza o cale de actiune!'>. Atunci cind
visele din afara acestor categorii se dovedesc veridice, el le considera coincidente
posibile (au(iTTTU)|ia) [accident]; alternativ, sugereaza o teorie a stimulilor purtati de
unde, pe baza analogiei | cu unele tulburari propagate in apa si in aer!!6. intreaga lui
abordare a problemei este stiintificd si nu religioasa; de fapt, ma indoiesc ca in aceasta
privintd stiinta modernd a mers mult mai departe decit Aristotel.

Antichitatea tirzie sigur nu a facut-o. Conceptia religioasa despre vise a fost reinviata
dajatoici si acceptata si de peripateticieni, ca de pilda de Cratippos!!”, prietenul lui
Cicero. Dupa parerea lui Cicero, filosofii, prin aceasta ,,incurajare a viselor", au avut
un rol important in mentinerea unei superstitii al carei unic efect a fost sd amplifice
povara de anxietati i spaime a omenirii' '8. Dar protestul sdu nu a fost luat in seama:
cartile de vise au continuat sa se inmulteasca; Imparatul Marc Aureliu multumea zeilor
pentru sfaturile medicale pe care binevoisera sa 1 le acorde in somn; Plutarh se abtinea



sd manince oud din cauza anumitor vise; Dio Cassius a fost inspirat de un vis sa scrie

istorie; pind si un chirurg atit de luminat ca Galen era gata sa
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faca o operatie la un semn primit in vis!'®. Fie din cauza ca intelesese intuitiv ca visele
sint, la urma urmelor, legate de partea cea mai intima a vietii omului, fie din cauzele
mai simple pe care le-am sugerat la inceputul capitolului acestuia, antichitatea a refuzat
sd se multumeasca cu Poarta de Fildes, insistind ca mai exista uneori si o Poarta de
Corn.

la capitolul IV

1. Despre atitudinea primitivilor fata de vis, vezi L. Levy-Bruhl,Pri7ru-tive Mentality (trad.
engl, 1923), cap. Il si L'Experience mystique, cap. II1.

2. Teofrast, Car., 16 (28 J).

3. Vezi Malinowski, Sex and Repression in Savage Society, 92 si urm., si, in special, J.S.
Lincoln, The Dream in Primitive Cultures (Londra, 1935). Cf. Georgia Kelckner, Dreams in
Old Norse Literature and Their Affinities in Folklore (Cambridge, 1935), 75 si urm.

4. C. G. Jung ar considera aceste vise ca ,,imagini arhetipale" transmise printr-o presupusa
memorie a omenirii. Dar, cum arata Lincoln (op.cit., 24), disparitia lor In momentul declinului
unei culturi demonstreaza ca imaginile sint transmise cultural. Jung insusi (Psychology and
Religion, 20) ingregistreaza declaratia semnificativa a unui vraci care marturiseste cd are un
somn fara vise de cind functia lor e indeplinitd de oficialitatile regionale: ,,De cind sint englezii
in tara asta nu mai avem vise", spune el, ,.ei stiu totul despre razboi si boli si despre cele mai
bune locuri de casa".

5. Jane Harrison, Epilegomena to the Study of Greek Religion, 32. Despre relatia dintre vis
si mit, vezi si W.H.R. Rivers, ,,Dreams and Primitive Culture", Bull. of John Ryiands Library,
1918, 26;(Eevy--Bruhl, L'Exp. mystique, 105 si urm., Clyde Kluckhohn, ,,Myths and Rituals:
A General Theory", Harv. Theol. Rev., 35 (1942) 45 si urm.

6. Primitive Culture in Greece, 151.

7. Pindar, fr. 116 B. (131 S.). Cf. infra. cap. V, p. 123.

8.  Studiul cel mai recent si cel mai serios despre problema visului la Homer este cel al lui
Joachim Hundt, Der Tramglaube bei Homer (Greifswald, 1935), care a fost pentru mine o
sursa pretioasd de informatii. Visele ,,obiective" sint in terminologia lui Hundt
,Aussentraume" (vise exterioare), spre deosebire de ,,Innentraume" (vise interioare), care sint
considerate experiente pur mentale desi sint, uneori, provocate de o cauza exterioara.

9. ovkipo<; ca ,,vis propriu-zis" apare la Homer doar in expresia ev ovefpu) [in vis] {1/,
22.199, Od., 19.541, 581=21.79).

10. Fantoma, /7., 23. 65 si urm.; zeu, Od., 6.20 si urm.; mesage.r yisat, /fi., 2.5 si urm., unde
Zeus trimite un oveipot intr-o misiune, la fel cum alta data o trimite pe Iris, €'iSioAov
(fantoma) creat ad hoc, Od., 4.795 si urm. In lliada 2 si in cele doua vise din Odiseea, aparitia
din vis ia chipul unei persoane vii (cf. infra, p. 101); dar nu vad nici un motiv sa cred, ca
Hundt, ca este, de fapt, ,,die Bildseele" sau
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sufletul-umbra al persoanei respective facind o vizita sufletului--umbra al celui care viseaza
(cf. critica lui Bohme, Gnomon, 11 [1935]).

11. Intrarea si iegirea prin gaura cheii, Od., 4.802, 839 ii statea la capatii, 11., 2.20, 23.68,
0Od., 4.803, 6.21; cf. i I, 10.496 (unde este cu siguranta vorba de un vis adevarat).

12. 11, 23.99.

13. 11, 2.23, 23.69; Od., 4804. Cf. Pindar, O/, 13.67. Dormi, rege al Eoliei ?, Esch., Eum.,
94: dormea.

14. Cf. Hundt, op.cit., 42 si urm., si G. Bjorck, ,,ovap i5eiv [a vedea un vis]: De la perception
du reve chez Ies anciens", Eranos, 44 (1946) 309.

15. Cf. Hdt., 6.107.1, si alte exemple citate de Bjorck, loc. cit., 311.

16. cpouav [a vizita], Sappho, P. Oxy., 1787, Esch., Prometeu inlantuit 675 (?); Eur., Ale,



355; Hdt., 7.16 B; Platon, Fedon, 60 E; Parrha-sios apud Athen., 543 F. ETTioKOTfLIv [a
vizita], Esch., 4gam., 13: TTtoAuaGm [a veni], Esch., Prometeu inlantuit, 645;
TTpocrLAOEIv [a se apropia], Platon, Crito 44 A.

17. Hdt., 1.34.1; 2.139.1,141.3; 5.56; 7.12: cf. Hundt,op.cit., 42 si urm.

18. 1giaTa [leacuri], nr. 4.7 etc. (vezi n. 55); Lindian Chronicle, ed. Blinkenberg, D 14, 68,
98: Isocrate, 10.65; Faptele 23:11. Multe alte exemple ale acestei acceptiuni sint adunate de L.
Deubner, de incubatione, pp. 11 si 71.

19. Cf. Pindar, OL, 13.65 si urm. Cf. Paus., 10.38.13, unde Asclepios apare in vis si lasa in
urma lui o scrisoare. Visele nordice de incubatie 51 dovedeau obiectivitatea intr-un mod
asemanator, cf., de exemplu, Kelchner, op.cit., 138. Visele chirurgicale de la Epidaur (n. 72
mai jos) sint o variantd pe aceeasi tema. Pentru ,,aporturi” ale teurgiei, vezi An. II, n. 126.

20. 11, 22.199 si urm. Aristarch se pare cd a exclus aceste rinduri; dar motivele invocate in
scolia - potrivit carora ,,stilul lor si ideea exprimata sint ieftine" si ca ,,distrug impresia de
vitezad pe care o da Ahile" - sint stupide, iar obiectiile unor specialisti moderni nu sint nici ele
mai intemeiate. Leaf, care considera ca v. 200 este ,,tautologic si greoi"”, a fost incapabil sa
sesizeze valoarea expresiva a repetitiei care comunica senzatia de frustrare. Cf. H. Frankel,
Die homerischen Gleichnisse, 78, si Hundt, op.cit, 81 si urm. Wilamowitz e de parere ca
aceastd comparatie este admirabild, dar ,,unertraglich" (insuportabild) in context (Die Ilias u.
Homer, 100); analiza lui mi se pare hipereritica.

21. Od., 19.541 si urm. Pentru specialisti acest vis are un defect si anume ca Penelopei 1i este
mila de gistele ei, pe cind in viata reala nu ii pasa de soarta petitorilor ei pe care pasarile i
simbolizau. Dar 1n vise o astfel de ,,inversiune a afectului” este obisnuita (Freud, The
Interpretation ofDreams, a doua ed. engl., 375).

22. 11, 5.148 si urm. 6vLipoiTdAoq aici este doar un interpret “xpiverr' avEi'poug. Dar este
posibil ca intr-un singur alt loc din Homer 1n care mai apare cuvintul, /7., 1.63, el sa Insemne
un visator deosebit de favorizat (cf. Hundt, op.cit., 102 si urm.), ceea ce ar atesta extrema
vechime a visului 1n Grecia.
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23. Cf. Sirach, 31 (34): 1 si urm.; Laxdaela Saga, 31.15; etc. Dupa cum arata BjSrck (loc.
cit, 307), fara deosebirea dintre vise semnificative si nesemnificative, arta interpretarii visurilor
(avEipoKpiTiKrj) nu s-ar fi putut mentine. Dacé a existat vreodata o perioada, inainte de
Freud, in care oamenii au considerat toate visele semnificative, este o perioada foarte veche.
,,Primitivii nu cred in mod nediscriminat n toate visurile. Unele sint demne de crezare, altele
nu" (Levy-Bruhl, Primitive Mentality, 101).

24. Od., 19.560 si urm.: cf. Hdt., 7.16; Galen, nspi if\(, it evuttviwv Siayvoj'ab w<; [Despre
stabilirea diagnosticului prin vise] (VI. 832 si urm. R.); etc. Aceeasi deosebire apare si la
Esch., Ho., 534, unde cred ca e cazul sa subliniem, impreuna cu Verrall, ¢ ,,nu este un simplu
cosmar: este o viziune simbolica a omului". Artemidor si Macrobius recunosc evuttviov
darjuavrov [visul fard importanta] si alt tip de vis nesemnificativ numit (paviao\ia [fantasma]
care include, spune Macrobius, (a) cosmarul (IcpidA-rn?) si (b) viziunile hipnopom-pice pe
care le au unele persoane intre veghe si somn si care au fost descrise pentru prima oara de
Aristotel (Insomn., 4622 11).

25. Artemid., 1.2, p. 5 Hercher; Macrobius, in Somn. Scip., 1.3.2.; [Aug.] de spiritu et anima,
25 (P.L. XI. 798); Joann. Saresb., Polycrat, 2.15 (P.L., CXCLX. 429 A); Nicephoros
Gregoras, in Synesium de insomn. (P.G., CXIIX 608 AJ. Fragmentele au fost adunate la un
loc si relatiile dintre ele discutate de Deubner, de incubatione, 1 si urm. Definitia citatd in text
este a lui Macrobius.

26. A fost demonstrat de J.H. Waszink, Mnemosyne, 9 (1941) 65 si urm. Clasificarea lui
Chalcidius combina idei platonice cu idei evreiesti; Waszink presupune ca s-a inspirat de la
Numenius prin intermediul lui Porfir. Contactul direct cu un zeu apare si in clasificarea lui
Poseidonios, Cic. div., 1.64.

27. Calcidius, in. Tim., 256, citind din Crito, 44 B si Fedon, 60 E.

28. Aectius, Placita, 5.2.3.: Herophilos spunea ca visele sint trimise de divinitate dupa
nevoie: cele naturale corespund interesului intotdeauna intrinsec al sufletului nepersonificat,
celelalte sint amestecate dupa ciocnirea intimplatoare a reprezentdrilor... cind vedem cele pe



care le vrem, asa cum se intimpla cu cei care vad in somn ce-si doresc. Ultima parte a
afirmatiei a ridicat multe probleme (vezi Diels ad loc, Dox. Gr., 416). Cred ca visele
amestecate (auyKpqjaTiKoug) sint vise despre monstri (cpavTda®aTa) care, pe baza teoriei lui
Democrit, se nasc dintr-o conjunctie neprevazuta a reprezentarilor, ubi equi atque hominis
casu convenit imago [unde se potriveste din intim-plare imaginea calului si a omului] (Lucr.,
5.741). Dar un vis despre fiinta iubitd nu este un vis ,,amestecat" nici in sensul acesta, nici in
alt sens. Galen vorbeste despre auyKpa”cmKoug pe care Wellmann le-a explicat ca
,organice" (Arch. f. Gesch. d. Med., 16 [1925] 70 si urm.). Dar aceasta nu corespunde cu
dupa ciocnirea intimpldatoare a reprezentarilor. Cred ca atunci cind vedem cele pe care le
vrem etc. ilustreaza un al patrulea tip, visul care se naste din “uxnt LTn8opia [dorinta
sufletului] (cf. Hippocrat, Despre regim, 4.93) care nu e mentionat.

29. Hdt., 1.34.1, 5.56; Platon, Crito, 44 A, Plutarh, Alex., 26 (pe baza lui Heraclit).

Uniformitatea traditiei literare a fost remarcatd de Deubner
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(de incubatione 13) care da numeroase alte exemple. Acest tip este la fel de raspindit in
literatura crestinismului timpuriu cit si in cea pagina (Festugiere, L'Astrologie et les sciences
occultes, 51).

30. De exemplu, Paus., 3.14.4, nevasta unui rege spartan construieste un templu al lui Thetis
Kecrrd otjuv 6vLipaToq [potrivit aparitiei din vis]. Vise despre statui de cult, ibid., 3.16.1,
7.20.4, 8.42.7; Parrhasios apud Athenaios 534 F. Sofocle dedica un altar in urma unui vis, Vit.
Soph., 12, Cic, div., 1.54.

31. Dittenberger, Sylloge’, ofera urmatoarele exemple: kcit' ovap [in vis] 1147, 1148, 1149;
Kecrrd ovapov [potrivit visului], 1150; Ka0' uttvoik; [somn] 1152; oi*iv iSouaa dpeTTJvTftc;
Geou [vazind in vis curajul zeitei] (Atena), 1151. Probabil 1128 KaG' opgqia [potrivit viziunii]
si 1153 kcit' eiriTayrjv [potrivit ordinului] se referd de asemenea la vise; 557 eniepaveia
[aparitie] a Iui Artemis poate fi o viziune avuta aievea. Cf. si Edelstein, Asclepius, 1, test, 432,
439-442, iar pentru culte care se nasc in urma unor viziuni in stare de trezie, infra, pp. 107-
108 si Chron. Lind. A3: templul Atenei din Lidia, careia din vechime multi oameni buni i-au
adus ofrande, era impodobit cu statuia zeitei.

32. Syll.3, 663; 985. Cf. si P. Cair., Zenon L, 59034, visurile lui Zoilus (care se pare ca a fost
constructor si avea deci toate motivele sa viseze ca Sarapis cerea un nou templu). Multe din
visele lui Aristides contin indicatii privitor la sacrificii sau alte acte de cult.

33. Platon, Legi, 909 E - 910 A, Epin., 985 C. Inscriptiile tind sa confirme judecata Iui Platon
despre tipul de persoana care facea o ofranda in urma unui vis; majoritatea sint ofrande catre
zeitati cu puteri tdimaduitoare (Asclepios, Higeia, Sarapis) sau ofrande facute de femei.

34. Gadd., Ideas of Divine Rule, 24 si urm.

35. 11, 2.80 si urm. pare sa implice cd visul unui mare rege este mai demn de incredere decit
cel al unui om obisnuit (cf. Hundt, op.cit., 55 si urm.). Potrivit unei conceptii grecesti mai tirzii
cmouSouo<; [cel bun] avea privilegiul sd primeascd numai vise semnificative (Artemidor,
4praef.; cf. Plutarh,ge/i. Socr., 20,589 B) ceea ce corespunde statutului special acordat de
primitivi viselor avute de vraci; la baza ei stau, probabil, ideile pitagoreice (cf. Cic. div.

2.119).

36. Gadd., op.cit, 73 si urm.

37. Voice, de exemplu, Lincoln, op.cit., 198, cf. I Samuel 3:4 si urm.; un om 1nalt, de exemplu
Lincoln,op.cit, 24, cf. Deubner,op.cit, 12. Unii dintre pacientii lui Jung evoca vise in care se
aude o voce oraculard dematerializatd sau care provine de la o ,,figurd impunéatoare"; el o
numeste ,,un fenomen religios fundamental" (Psychology and Religion, 45 f).

38. Cf. Seligman, JRAIL 54 (1924) 35 si urm.; Lincoln, op.cit, 94.

39. Lincoln, op.cit., 96 si urm.

40. 11, 2.20 si urm. (Nestor, substitutul patern ideal!); Od., 4.796 si urm., 6.22 si urm. (nu se
poate vorbi de substitute materne, cici sint 6(iri'AiKLt [de aceeasi virsta] cu visdtorul).

41. Aristide, orat., 48.9 (1I. 396.24 Keil); cf. Deubner, op.cit, 9, si exemple crestine, ibid.,
73, 84. Unii primitivi nu se multumesc doar cu atita: vezi, de exemplu Lincoln, op.cit., 255 si
urm., 271 si urm.
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42. Strabon, 14.1.44; Filostrat, vit. Apoll., 2.37. Alte exemple in Deubner, op.cit., 14 si urm.
43. Paus., 1.34.5. Alte exemple in Deubner, op.cit., 27 si urm. Cf. si Halliday, Greek
Divination, 131 si urm., care citeaza straniul rit de incubatie galic ,,Taghairm" in care
consultantul se acoperea cu o

T>iele de taur.

44. Vezicap. V, pp. 128, 130.

45. Vezin. 79.

46. Ramura de laur, Fulgentius, Mythologiae, 1.14 (bazindu-se pe autoritatea Iui Antifon
s.a.). Vraji, Artemidorus, 4.2., pp. 205 si urm. H. Vinzarea din vise, Juv., 6.546 si urm.
Despre ovsipaiTriTd [visarea] din papirusuri, vezi Deubner, op.cit, 30 si urm.

47. S-a crezut ca preotii lui Zeus din Dodona care nu-si spala picioarele si se culcd pe
pamint (I, 16.233 si urm.) practicau incubatia; in cazul acesta ne intrebam dacd Homer stia.
48. Cf. Gadd., op.cit., 26 (incubatia lui Amenophis II si Tutmes IV, cu scopul de a obtine
aprobarea zeului pentru urcarea pe tron). Despre minoieni nu existd marturii concrete; dar
ceramica gasita la Petsofa in Creta (BSA4, 9.356 si urm.) reprezinta madulare omenesti perfo-
rate pentru a putea fi suspendate, care par ofrande votive la un sanctuar timaduitor. Pentru un
caz posibil de incubatie In Mesopo-tamia timpurie, vezi Ztschr. f. Assyr. 29 (1915) 158 si urm.
$130 (1916) 101 si urm.

49. Eur., I.T., 1259 si urm. (cf. Hec, 70 si urm.: o, pamint venerat, maicd a viselor cu aripi
negre. Au existat indoieli in legatura cu autoritatea acestei traditii; dar nici o altd metoda
oraculard nu pare mai probabila. Nici profetia inspirata, nici divinatia prin tragerea la sorti nu
se potrivesc, dupa cite stim, unui oracol al Pamin-tului; iar autorul Odiseii 24.12 considera
deja ca visele sint htonice (cf. Hundt, op.cit., 7 si urm.).

50. Pindar, OL, 13.75 si urm. Cf. o inscriptie dupa Acropola ateniana, Syll.?, 1151: vazind in
vis curajul zeitei Atena (nu neaparat un vis ,,cautat", dar semnificativ pentru atitudinea zeitei);
si epifania (probabil fictivd) a Atenei intr-un vis, Blinkenberg, Lindische Tempel chronik, 34 si
urm.

51. Hdt., 5.92. Melissa era cea care piere de o moarte violentd, motiv pentru care riSWAov-
ul ei era, poate, mai accesibil pentru consultatie. Ea se plingea de frig, asemenea omului din
povestea nordica ce apare in vis si spune ca are picioare reci, deoarece degetele de la picioarele
cadavrului sdu ramasesera neacoperite (Kelckner, op.cit., 70).

52. Visul (necautat) in care sufletul lui Phrixos cere sa fie adus acasa (Pindar, Pyth., 4.159 si
urm.) reflectd probabil anxietatea perioadei arhaice tirzii in legatura cu translatia relicvelor, si
poate intra in categoria visului-,,model cultural”. Alte vise in care apar morti ilustreaza, in
general, cazurile speciale ale mortilor care cer razbunare (de exemplu visul ,,Eriniilor", Esch.,
Eum., 94 si urm. sau visul ,,dorit" al lui Pausanias, Plutarh, Cimon 6, Paus., 3.17.8 si urm.)
sau ale mortilor recunoscétori (de exemplu visul lui Simonides, Cic, div., 1.56). Aparitiile celor
morti recent in visurile rudelor lor sint uneori inregistrate in epitafuri, ca dovada a existentei
care se continua
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(vezi Rodhe, Psyche, 576 si urm.; Cumont, After Life in Roman Paganism, 61 si urm.). Astfel
de vise sint desigur firesti 1n toate societatile; dar cred ca (in afard de visul lui Ahile din
Homer) exemplele inregistrate de acest tip sint mai ales postclasice.

53. Alexandru Polyhistor apud Diog. Laert., 8.32 (= Diels, Vorsokr.> 58 B 1 a); Poseidonios
apud Cic, div., 1.64. Wellmann (Hermes 54 [1919] 225 si urm.) considera ca relatarea lui
Alexandru se bazeaza pe o sursa din secolul al [V-lea care reflecta conceptii vechi, pitagorice ;
vezi, insa, Festugiere, REG, 58 (1945) 1 si urm., care prezintd motive pentru a data sursa sau
sursele in secolul al I1l-lea si face legitura dintre document si conceptiile vechii Academii si ale
lui Diocles din Carytus.

54. Vezi cap. VI, p. 169.



55. Leacurile lui Apolo si ale lui Asclepios, IG TV?,1. 121-124. Exista o editie separata a lui
R. Herzog, Die Wunderheilungen von Epidaurus (Philol. Supl. I11. 3): iar portiunile mai putin
mutilate sint reproduse si traduse de Edelstein, Asclepios, 1. test. 423.

56. Scena din Plutos de Aristofan a fost citatd ca argument in favoarea ultimului punct de
vedere. Dar ma indoiesc ca poetul a vrut sa sugereze ca preotul de la rindul 676 era identic cu
,,zeul" care apare mai tirziu. Relatarea Iui Cario nu pare sa descrie ceea ce credea Aristofan ca
s-a Intimplat de fapt, ci mai degraba ceea ce isi inchipuia pacientul medium ca se Intimpla in
timp ce el doarme.

57. O. Weinreich, Antike Heilungswunder (RGW VIIL. 1), 1909; R. Herzog, op.cit., 1931;
E.J. si L. Edelstein, Asclepius: A. Collection and Interpretation ofthe Testimonies (2 volume,
1945). O prezentare generala foarte instructiva pentru nespecialisti este Incubation (1906) de
Mary Hamilton.

58. E.B. Tylor, Primitive Culture, 11, 49. Cf. G.W. Morgan, ,,Navaho Dreams", American
Anthropologist, 34 (1932) 400: ,,Miturile influenteaza visele, iar visele, la rindul lor, asigura
eficacitatea ceremoniilor".

59. Diog., Laert., 6.59.

60. Plaut., Cure, 216 si urm. (= test. 430 Edelstein). Sentimentul evlavios de mai tirziu
reprezintd ratarea ca pe un semn al dezaprobarii morale a zeului, ca in cazul lui Alexandru
Severus (Dio Cass., 78.15.6 si urm. = test. 395) si al tindrului betiv din Filostrat (vit. Apoll.
1.9 = test. 397). Dar existau si legende ale templului pentru incurajarea celor dezamagiti
'(aiicrra 25 [leacurile]. Edelstein crede ca acestia constituiau o minoritate (op.cit, 1. 163); dar
intimplarile de la Lourdes si din alte locuri de tamaduire par sa dovedeasca faptul ca o astfel de
presupunere nu este necesara. ,,Dacé nu se intimpla nimic, ei se Intorc acasad cu mai putine
sperante dar cu credinta neclintitd", spune Lawson, vorbind despre incubatia in bisericile
grecesti de astazi (Modern Greek Folklore and Ancient Greek Religion, 302).

61. Cf. de exemplu op.cit., 271 si urm.; despre intirzierea rezultatelor la Epidaur, Herzog,
op.cit., 67. in unele relatari despre incubatia medievald pacientul asteapta chiar si un an
(Deubner, op.cit., 84), iar Lawson vorbeste despre taranii de astdzi care agteaptd sapta-mini si
luni in gir.

62. Aristide, orat., 48 31 si urm. (= test. 417). Maximus din Tyr pretinde ca a avut o viziune a
lui Asclepios aievea (9.7: Pe Asclepios I-am vazut, nu umbra lui). lar lamblihos (myst., 3.2, p.
104 P) considera ca starea dintre veghe si trezie este deosebit de favorabila receptarii de viziuni
divine.

63. Orgoliul spiritului care nu are nimic ingrozitor. oyKoq [orgoliul] era in mod obisnuit un
semn de mindrie si de aceea neplacut (ETraxGrji;) zeilor.

64. igjcrra [leacuri], 17; Ar., Plut., 733 si urm.; \d\vna, 20, 26. Despre virtutile salivei
clinilor, vezi H. Scholz, Der Hund in der gr.-rom. Magie u. Religion, 13. Un relief datind din
secolul al IV-lea din muzeul national din Atena, nr. 3369, a fost interpretat de Herzog (op.cit.,
88 si urm.) ca o paraleld la iqjaTa, 17. Dedicatd de o incu-banta recunoscatoare eroului
tamaduitor Amphiaraus, ea prezinta alaturat (@) vindecarea unui umar ranit de catre
Amphiaraus insusi (visul ?) (b) un sarpe care linge rana (intimplarea obiectiva ?).

65. IG 112, 4962 (= test. 515); Plutarh, soli. anim., 13, 969 E; Aelian, N.A., 7.13 (= test. 731
a, 731). Despre ofrandele aduse ,,clinilor si ingrijitorilor lor (KuvriysTaiq [cei care conduc
clinii la vinatoare])" vezi Farnell, Hero Cults, 261 si urm.,; Scholz, op.cit., 49; Edelstein,
op.cit., 11. 186, n. 9. Plato comicus adapteaza expresia in sensul unui double entendre indecent
(fr. 174. 16 K.) ceea ce pare sd indice ca pentru unii atenieni aceste ofrande erau la fel de
caraghioase ca si pentru noi. ,,ingrijitorii" sau ,,cei care conduc clinii" sint spirite care duc ciinii
la pacientul potrivit ? 1n orice caz nu sint ,,vinatori", fapturi omenesti sau divine: Xen.,

Cyneg., 1.2. nu dovedeste ca Asclepios a vinat vreodata.

66. Herodas, 4.90 si urm. (= test. 482). Cu siguranta este vorba de un sarpe adevarat, nu de
bronz. Serpii de bronz nu stau in gauri, TpuSyAt] nu inseamna ,,gurd" (cum spune Edelstein,
loc. cit., si 1. 88, repetind greseala lui Knox) si e putin probabil ca o cutie de bani sa fie
numitd TpoiyAri (cum spunea Herzog, Arch. f- ReL, 10 [1907] 205 si urm.). Interpretarea
naturala este confirmata de Paus., 2.11.8 (= test. 700 a).



67. The Interpretation ofDreams, 391.

68. Cf \aliaia [leacuri] 31, si numeroasele exemple din Deubner, op.cit., 12.

69. taiioiTa [leacuri] I este un exemplu clar, dupa cum aratd Herzog. Cf. si G. Vlastos,
,.Religion and Medicine in the Cult of Asclepius", Review of Religion, 1949, 248 si urm.
70. Aristide, orat., 23.16 (= test. 402): Nici adunarea corului, nici tovardasia membrilor unui
echipaj sau a celor care au invdtat la aceeagi scoald nu au realizat un lucru atit de
important precum cistigul celor care frecventau impreund templul lui Asclepios.

71. Ar., Plut., 742 si urm.

72. Aristide, orat., 50.64 (= test. 412). Operatii chirurgicale asupra unor pacienti adormiti
apar si intr-un fragment dintr-un document al templului Asclepieum din Lebena in Creta
(Inscr. Cret. 1. XVIL. 9 = test. 426) si sint atribuite sfintilor Cosma si Damian (Deubner,
op.cit., 74). Pentru un stravechi vis nordic in care are loc o operatie, vezi Kelchner, op.cit.,
110.
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73. Vindeciri instantanee apar si in incubatia crestina (Deubner, op.cit., 72, 82) si sint
caracteristice ale medicinii primitive in general (Levy-Bruhl, Primitive Mentality, 419 si urm.
[trad. engl.]).

74. Edelstein subliniaza pe buna dreptate primul punct (op.cit., II, 167, ,,in visele oamenilor
zeii sint facuti sd creada tot ceea ce cred si oamenii"), trecind peste al doilea. Conceptia mai
veche care atribuia vindecdrile abilitatilor medicale ale preotilor si incerca sa considere in mod
rational templele lui Asclepios ca pe niste sanatorii (cf. Farnell, Hero Cults, 273 si urm.;
Herzog, op.cit., 154 si urm.) nu este luata in consideratie de Edelstein, pe buna dreptate. Dupa
cum spune el, nu existd multe dovezi reale cé la Epidaur sau in alte parti medicii si preotii care
aveau notiuni medicale au avut vreun rol in vindecarile din templu (op.cit., 11, 158).
Asclepieum din Cos a fost declarat o exceptie; dar instrumentele medicale gésite acolo pot fi
votive dedicate de medici (vezi, totusi, Aristide, orat. 49.21 si urm., in care Aristide viseaza un
unguent, iar vVEWKdpoq [ingrijitorul templului] i-1 ofera; si o inscriptie din JHS 15 [1895]
121, in care pacientul ii multumeste atit doctorului cit si zeului).

75. IG TV2, 1. 126 (= test. 432). Cf. Aristide, orat. 49.30. (= test. 410); unele din aceste
leacuri §i le-a procurat singur, iar pe celelalte, puse la dispozitia tuturor, i le-a dat zeul; si
studiul lui Zingerle despre retetele primite de Granius Rufus, Comment. Vind., 3 (1937) 85 si
urm.

76. Venin de sarpe, Galen, Subfig. Emp., 10, p. 78 Deichgraber (= test. 436); cenusa,/nscr.
Cret, I XVIL 7 (= test. 439); cocos, IG XTV. 966 (= test. 438). Cf. Deubner, op.cit., 44 si
urm.

77. Cf. Edelstein, op.cit., 11, 171 si urm.; si, contra, Vlastos, loc. cit. (n. 69 mai sus), 282 si
urm. in admiratia lor pentru principiile rationale ale medicinii grecesti, filosofii si istoricii au
avut tendinta sa ignore sau sa treaca repede peste caracterul irational al multor remedii folosite
de medicii antichitatii (si chiar de toti medicii pind in vremuri destul de recente). Despre
dificultatea de a testa medicamentele fara analiza chimica, vezi Temkin, The Falling Sickness,
23 si urm. Totusi impartasim parerea lui Vlastos, ca ,,medicina hipo-cratica si vindecarile lui
Asclepios sint opuse polar in principiu”.

78. Aristotel, Insomn., 461 6.

79. Aristides, orat., 36.124; 47.46-50, 65; 48.18 si urm., 27, 74 si urm. Sentimentul obsedant
de vinovitie al lui Aristides reiese si din doud fragmente stranii (orat., 48.44 si 51.25) in care
el interpreteaza moartea unui prieten ca pe un surogat al propriei sale morti; astfel de ginduri
sint simptomatice nu atit pentru un egotism exacerbat, cit pentru o nevroza adinca. Pentru visul
despre sacrificarea unui deget (orat. 48.27 = test. 504) cf. Artemidorus, 1.42. Sacrificarea
efectiva a unui deget este practicata de primitivi in diferite scopuri (Frazer despre Paus.,
8.34.2). Unul dintre ele este procurarea viselor sau viziunilor semnificative; vezi Lincoln,
op.cit. 147, 256 unde se explicd cum aceasta practicd constituie o calmare a figurii tatilui, a
carui aparitie este doritd, printr-un act care simbolizeaza auto-castrarea.

80. Campbell Bonner, ,,Some Phases of Religions Feeling in Later Paga-nism", Harv. Theol.
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81. Cic., N.D., 3.91 (=test. 416 a). Cf. Cic, div., 2.123 (= test. 416). Pentru pericolul pe care
il constituie utilizarea viselor medicale cf. conditia pusa de Soranus ca o infirmiera sa nu fie
superstitioasa cici altfel ,,visele, semnele sau credinta in ritualurile traditionale o vor face sa
neglijeze tratamentul adecvat" (1.2.4.4., Corp. Med. Graec.,1V. 5.28).

82. Un ,recensamint al halucinatiilor" organizat de societatea engleza a cercetéarilor psihice
(Proc. S.P.R., 10 [1894] 25 si urm.) indica faptul cd o persoana din zece are la un moment dat
in viatd o halucinatie care nu se datoreaza unei boli fizice sau psihice. O investigatie mai
recenta a aceleiasi societati a confirmat rezultatul (Journ. S.P.R., 34 [1948] 187 si urm.).

83. Chalcidius, in Tim., 256: spectaculum, ut cum vigilantibus offert se videndam caelestis
potestas clare iubens aliquid aut prohibens forma et voce mirabili [viziune, adicd agsa cum se
infatiseaza celor care vegheaza puterea divina care, avind o forma si o voce ciudata, porunceste
clar ceva sau interzice]. Problema daca aceste epifanii au avut intr-adevar loc a fost subiectul
unor controverse aprinse in perioada elenistica (Dion. Hal., 4nt. Rom., 2, 68). Pentru o relatare
amanuntitd a unei experiente in care aceeasi figura divina era perceputd de o persoand in vis si
de alta intr-o viziune aievea, vezi P. Oxy., XI. 1381.91 si urm.

84. Cf. Wilamowitz, Glaube, 1. 23; Pfister in P.W., supliment IV, s.v. ,,Epiphanie", 3.41. Cum
spune Pfister, nu exista nici o indoiald ca multimea de povestiri epifanice antice corespunde
unor elemente din experienta religioasa antica, desi nu putem fi niciodata sau aproape niciodata
siguri ca o povestire anume are o baza istorica.

85. K. Latte, ,,Hesiods Dichterweihe", Antike u. Abenland, 11 (1946) 154 si urm.

86. Hesiod, Theog., 22 si urm. (cf. cap. III, p. 78). Hesiod nu pretinde ca a vazut Muzele, ci
doar ca le-a auzit glasul; erau probabil KEKaAulijjLvecu rlepi ttoAXtj [acoperite de un abur
dens] (Theog., 9). In unele manuscrise si citate In care apare Spsijjaaai [a culege] la rindul 31,
muzele culeg o ramura de laur si i-o intind, ceea ce ar aseza viziunea in rindul povestirilor
»aport" (n. 19 mai sus). Dar am prefera interpretarea mai putin evidenta a SpEiJmaGai ,,mi-au
ingdduit sa-mi culeg singur" o ramura din pomul sfint - actul simbolic iInsem-nind ca si-a
acceptat ,,vocatia".

87. Hdt., 6.105. Si aici experienta poate sa fi fost pur auditiva, cu toate ca la c. 106 e folosita
expresia cpavffvai [a face sa apard] pentru a o descrie.

88. Aristodemus, apud Schol. Pind., Pyth, 3.79 (137); cf. Paus., 9.25.3 si cap. 111, n. 90.

89. Sir Ernest Shackleton, South, 209.

90. Hipocrate, Int., 48 (VIL. 286 L.): aceasta boala se intimpld, desigur, cind te afli in altd
tara si cind cel care umbla pe un drum pustiu e cuprins de teama daca apare vreo fantoma:
il cuprinde de altfel si in alte cazuri. Influenta mediului natural silbatic asupra ideii religioase
grecesti a fost subliniata elocvent de Wilamowitz (Glaube, 1. 155, 177 si urm., si in alte parti),

dar acest fragment pare sa fi trecut neobservat.
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91. Heraclit, fr. 89 D; cf. fr. 73 si Sext. Emp., adv. dogm., 1.129 si urm. (= Heraclit, A 16).
Fr. 26 pare sa se refere si el la experienta visului dar este prea deteriorat i obscur pentru a se
putea construi ceva pe baza lui (cf. O. Gigon, Untersuchungen zu Heraklit, 95 si urm.). Nu
pot avea incredere nici in afirmatia lui Chalcidus despre conceptiile lui ,,Heraclit si stoicii" cu
privire la profetii (in Tim., 251 = Heraclit, A. 20).

92. Fr.2.

93. Cic, div., 1.5.; Aetius, 5.1.1. (= Xenofan, A 52).

94. Hdt., 7.16 p, visele ce ratdcesc printre oameni. Cf. Lucr. 5.724, j-erum simulacra
vagari" [raticesc umbrele lucrurilor] (din Democrit?). Pentru vise care reflectd gindurile din
timpul zilei cf. si Empedocle, fr. 108.

95. Bjftrck vede in teoria Iui Democrit o ilustrare a modului in care sint sistematizate ideile
populare de catre intelectuali (Eranos, 44 [1946] 313). Dar teoria lui este si o incercare de a
naturaliza visul ,,supranatural" printr-o explicatie mecanicista (Vlastos, loc. cit. 284).

* m 96. Fr., 166, si Plut., Q Conv., 8.10.2, 734 F (= Democrit, 177). Cf. Delatte,



Enthousiasme, 46 si urm., si eseul meu din volumul Greek Poetry and Life: Essays Presented
to Gilbert Murray, 369 si urm.

97. 1in folosirea populara termeni ca 6LOTTLHTTTog [trimis de divinitate] au ajuns sa-si
piarda continutul religios: Artemidorus spune cé in zilele lui orice lucru neasteptat era numit
Geottehtttov [trimis de divinitate] in limba vorbita (1. 6).

98. Vezicap. V, p. 123.

99. Ar., Vesp., 52 si urm.; Demetrius din FaleronapudPlut., Aristides, 27. Cf. si Xen., Anab.,
7.8.1. unde interpretarea Ta evunvia ev AuKLiii> yEypcKpoTOQ [visele scrise in Lycia] este
probabil cea corectd (Wilamowitz, Hermes, 54 [1919] 65 si urm.). Gasim referiri la
dvLipondvTLic; [interpretii de vise] la poetul comic timpuriu Magnes (fr. 4 K) si par sa fi fost
satirizate de Aristofan in Telmesienii. S. Luria, ,,Studien zur Geschichte der antiken
Traumdeutung", Bull., Acad. des Sciences de I'URSS, 1927, 1041 si urm., are poate dreptate
atunci c¢ind deosebeste do&a scoli de interpretare a viselor in perioada clasica, una
conservatoare i religoasd, cealaltd pseudo-stiintifica, desi nu pot sa-1 urmaresc in toate
concluziile sale amanuntite. Credinta in aceasta artd nu se limita doar la mase; atit Eschil cit si
Sofocle recunosc interpretarea viselor ca pe o ramura importanta a J “aviiKrf [tabelului de
corespondente] (Prometeu inlantuit, 485 srufm.; El., 497 si urm.).

100. Antifon 6 TEpaTooxdtTot [ghicitorul], care este presupus autor al cartii de vise citate de
Cicero si Artemidorus (cf. Hermogenes, de ideis, 2.11.7 = Vorsokr. 87 A 2 ca era numit si
ghicitor si interpret de vise, a fost contemporanul lui Socrate (Diog. Laert., 2.46 = Aristotel,
fr. 75 R = Vorsokr., 87 A 5). El este adesea identificat, bazindu-ne pe autoritatea lui
Hermogene, loc. cit., si Suidas, cu sofistul Antifon, ceea ce mi se pare greu de acceptat, a) Nu
putem atribui un respect profund pentru vise si semne autorului Ilepi dAr|6etat [Despre

adevar], care ,,nu credea in providentd" (Vorsokr.,
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87 B 12; cf. Nestle, Vom Mythos zum Logos, 389); b) Artemidor si Suidas 1l considera pe
autorul cartii de vise atenian (Vorsokr. 80 B 78, Al), in timp ce intrebuintarea de catre Socrate
a expresiei TTap' 1jliTv [la noi] In Xen.,Mem., 1.6.13 pare s implice ca sofistul era un strain
(ceea ce face imposibila identificarea sofistului cu oratorul).

101. Jaeger, Paideia, 111. 33 si urm. SpecialistiTanteriori au atribuit in general riepi SiaiTtig
[Despre regim] celei de a doua jumatati a secolului al V-lea.

102. Se recunoaste in altd parte a corpului de scrieri hipocratice ca visele pot fi simptome
semnificative in caz de boald (Epidem., 1.10, I1. 670 L.; Hum., 4, V. 480; Hebd., 45, 1X. 460).
indeosebi visele anxioase sint privite ca simptome importante de tulburare mentala. Morb.,
2.72, VIL. 110; Int., 48, VII. 286. Aristotel spune ca cei mai buni medici iau 1n consideratie
visele, div. p. somn 463" 4. Dar autorul tratatului fkpi SiaiTiiq [Despre regim] acorda acestui
principiu sanatos in esentd o importantd exagerata.

103. nepi Sicu-rn? [Despre regim] 4. 87 (V1. 640 L.): oricit de mare ar fi zeita viselor care
prezice lucrurile ce se vor intimpla... existd si cei care interpreteaza visele si al caror
mestesug este desavirsit i ibid., 93: oricit ar crede omul ca vede lucrurile obignuite, asta
inseamna de fapt dorinta sufletului.

104. Ibid., 86: Ori de cite ori trupul se linisteste, sufletul mobil se strecoara prin toate
partile corpului, supraveghindu-si lacasul sau. Cf. cap. V si observatia lui Galen ca ,,in somn
sufletul pare sa se cufunde in adincurile trupului, retragindu-se dintre obiectele senzoriale
exterioare, si devine constient de conditia trupeasca" riepi Tffq iz, Lvuttviojv Siayv<Jal.o<;
([Despre stabilirea diagnosticului prin vise], VI. 834 Kiihn). Influenta ideilor ,,orfice" asupra
scrierii riepi 5iaiTnq [Despre regim], 4.86, a fost remarcata de A. Palm, Studien zur Hipp.
Schrift tt. SiatTriq 62 si urm.

105. 1bid., 90, 92. Pentru o corespondenta detaliatd intre macrocosm si microcosm cf. Hebd.,
6 (LX. 436 L).

106. Freud, op.cit., 299 ,,in fiecare vis e vorba de propria noastra persoana".

107. Arborele ca simbol al reproducerii cf. Hdt., 1.108 si Sof.,i?Z., 419 si urm.; un simbolism
asemanator intilnim 1n unele vechi vise nordice (Kelchner, op.cit., 56). Similitudini de
interpretare intre nepi SiaiTrig [Despre regim] si carti de vise indiene antice sugereaza o




influenta orientald asupra autorului grec sau asupra cartii de vise folosite de el (Palm, op.cit.
83 ff. si Jdeger, Paideia, 111. 39). Altii, din motive asemandtoare, au postulat o carte de vise
greceascd timpurie ca sursd comuna a lui Artemidor si riepl SiaiTTig [Despre regim] (C.
Fredrich, Hippokratische Untersuchungen, 213 si urm.). Astfel de deductii sint 1nsa fragile.
Arta dvEipoxpiTiicrj era (si este) arta de a vedea analogii (Arist., div. p. somn.’, 464% 5) si
analogiile mai evidente nu pot fi in nici un caz trecute cu vederea. Profesorul Rose a atras
atentia asupra unor similaritati amanuntite intre sistemul lui Artemidor si cel la moda in Africa

Centrald (Man., 26 [1926] 211 f.). Cf. si Latte, Gnomon, 5.159.
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108. 1bid., 87; cf. Palm, op.cit., 75 si urm. Superstitiosul lui Teofrast consulta interpretii
viselor ori de cite ori viseaza ca trebuie sa se roage unui zeu sau unei zeite (Car. 16).

109. Platon, Tim., 71 A-E.

110. Insomn., 458 25 ¢i urm., 460° 3 si urm.

111. Div. p. somn., 463° 15 si urm. 4642 20 si urm.

112. Ibid., 463® 14; cf. Freud, Interpretation ofDreams, 2. Nu pot fi de acord cu Boyanca
{Culte des Muses, 192) ca atunci cind Aristotel numeste visele Sai*idvia [divine] se gindeste la
doctrina pitagorica (postaristoteliand) potrivit careia ele sint provocate de Saipoveq ai aerului
(vezi n. 53). Boyanca greseste cu sigurantd cind declara ca Aristotel credea, fard nici o rezerva,
in vise mantice.

113. TlEpi (piAoacxpiat [Despre filosofie], fr. 10. Cf. Jaeger, Aristotle, 162 si urm., 333 si
urm. (ed. engl.).

114. Div. p. somn., 4642 5.

115. Ibid., 4632 4 giurm., 27 si urm.

116. Ibid., 4642 6 si urm. Aristotel sugereaza, in continuare, ca mintea reactioneaza cel mai
bine la astfel de stimuli minusculi ¢ind este pasiva si goala, ca in unele cazuri de nebunie (4642
22 siurm.); si ca trebuie sd existe un factor selectiv, din moment ce visele veridice implica de
obicei pe prieteni §i nu pe straini (4642 27 si urm.).

117. Cf. Cic, div., 1.70 si urm. Cicero atribuie o conceptie religioasa chiar si elevului lui
Aristotel, Dicaiarchos (ibid., 1.113, 2.100); dar aceastea nu se impaca usor cu celelalte pareri
inregistrate ale lui Dicaiarchos si aceasta se poate datora unei intelegeri gresite (F. Wehrli,
Dikaiarchos, 46).

118. Cic, div., 2.150. Kationalismul civilizat din de divinatione, cartea 2, nu a fost suficient
apreciat 1n acest fragment final.

119. Cf. formidabila listd de autoritati asupra 6vLipoKpiTiKrf [interpretarea viselor] care s-
au pierdut, in Bouche-Leclerq, Hist. de la Divination, 1, 277. Cartile de vise sint inca studiate
in Grecia (Lawson, op.cit., 300 si urm.). Enumerarea facutd de Marc-Aureliu a datoriilor sale
personale fatd de providenta contine ajutoarele care sint date prin vise dar §i pentru a nu
varsa singe si a nu avea ameteli (1.17.9); cf. si Fronto, Epist., 3.9.1. si urm. Pentru modul in
care Plutarh se baza pe sfaturi primite in vis, vezi Q. Conv., 2.3.1. 635 E; iar in cazul lui
Galen, vezi comentariul sau asupra lui Hipp., nepi xu(it5v [Despre umori], 2.2. (XVI. 219 si
urm. K.). Dio Cassius primeste in vis, de la daimonul sau, indicatii sa scrie istorie, 72.23.
("W Samanii greci si origiijea,, puritanismului >

O, de-am fi ca o sita prin care sa treaca sufletele nemuritoare.

Herman Melville

in capitolul precedent am vazut modul in care, alaturi de vechea credinta in trimisi
divini obiectivi care comunicd cu oamenil, prin vise §i viziuni, apare, la anumiti scriitori
ai perioadei clasice, o noud credinta ce leaga aceste experiente de o putere oculta
innascuta in om. ,,Corpul fiecarui om", spune Pindar, ,,urmeaza chemarea atotputernica
a mortii; o anumitd imagine a vietii (aiwvoq eiSwAov) ramine totusi vie, caci ea $i
numai ea ¢ de la zei. Ea doarme cind madularele trupesti sint treze; dar cind ele dorm
ca face sa apara in visele oamenilor bucurii sau necazuri care stau sa vina"!, Xenofon
traduce aceasta doctrind in simpld proza, evidentiind conexiunile logice pe care poezia



are dreptul sa le omita. ,,Somnul e acela care lasa sa se intrevada cel mai bine natura
divina a sufletului”, spune Xenofon, ,,caci in somn, sufletul fiecaruia se bucura de o
anumita percepere a viitorului si aceasta, se pare, fiindca doar atunci este cu adevarat
liber". Mai departe ni se spune cd si mai liber incd devine sufletul dupa moarte; nu este
somnul in timpul vietii experienta cea mai apropiata de moarle 7> Afirmatii
asemanatoare apar la Platon si intr-un fragment dintr-o opera timpurie a lui AristotelP.
Asemenea opinii au fost de mult recunoscute ca elemente ale unui nou model cultural,
expresii ale unei conceptii asupra naturii $i destinului omului. Aceasta conceptie este
diferitd de cea a scriitorilor greci mai vechi. Discutii despre originea si istoria acestui
model, ca si despre influenta sa asupra culturii vechi, ar putea sa cuprinda cu usurinta o
serie de cursuri sau un volum. Tot ce pot face aici este sa analizez pe scurt citeva din
aspectele sale care au influentat decisiv interpretarea greacd a factorilor nerationali ai
experientei umane. Dar chiar in aceastd incercare va trebui sa calc pe un teren

preschimbat intr-o alunecoasd mizga
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de pasii grei ai savantilor in vesnicd disputd; un teren in cuprinsul cdruia cei prea grabiti
pot oricind sa se impiedice de reziduurile descompuse in parte ale unor teorii defuncte
si prost ingropate. Vom fi deci indeajuns de intelepti pentru a avansa incet, pasind cu
grija printre deseuri.

Pentru inceput sd ne intrebam ce aducea nou acest tip de credinte. Desigur, nu ideea
supravietuirii. in Grecia, ca mai peste tot in lume?, ideea era foarte veche. Daca
judecam dupd inventarul mormintelor, locuitorii bazinului egeean au simtit inca din
neolitic cd nevoia de hrand, bautura si imbracaminte a omului, ca si dorinta sa de a fi
servit si de a se distra, nu ia sfirsit o data cu viata sa. Spun ,,au simtit" si nu ,,au
crezut" cu buna stiintd; caci actul de a hrani mortii pare sa fie o reactie directd la
impulsuri emotionale, nu neaparat mediata de vreo teorie. Cred ca omul is1 hrdneste
mortii dintr-o motivatie asemdnatoare cu aceea a fetitei care 151 hraneste papusa; ca si
ea, el refuza sd-si ucidd inchipuirile recurgind la canoanele realitatii. Cind grecul arhaic
turna printr-un tub hrand lichida in gura livida a unui cadavru intrat in putrefactie, tot
ce putem spune este cd, din motive intemeiate, el nu voia sa stie ce facs; sau, in limbaj
mai abstract, cad nujtinea seama de deosebirea dintre cadavru si spectru - le trata ca
fiind ,,consubstantiale"®.

Meritul de a fi formulat aceasta deosebire cu precizie si claritate, de a fi separat
spectrul de cadavru, revine, desigur, poetilor homerici. Exista pasaje in ambele poeme
care sugereaza ca ei erau mindri de realizarea lor si intru totul constienti de noutatea
Isi importanta ei’. Aveau tot dreptul sa fie mindri; caci niciodata gindirea limpede nu
intimpina o mai mare rezistenta inconstienta decit atunci cind 1si ia moartea drept
obiect. Dar nu trebuie sa presupunem ca, o data formulata deosebirea, ea a fost
universal sau macar general acceptatd. Dupa cum arata marturiile arheologice, obiceiul
de a ingriji mortii implicind identitatea dintre cadavru si spectru s-a pastrat mult timp,
cel putin in Grecia continentala; el a supravietuit dincolo de moda temporara a inci-
nerarii® (si in ciuda ei, s-ar putea spune), iar in Atica a devenit atit de risipitor
extravagant, incit Solon, iar apoi Demetrios din Faleron® au trebuit sa formuleze legi
pentru a-1 modera.

Nu se punea deci problema ,,de a institui" ideea de supravietuire ; aceasta era implicita
in traditia seculara referitoare la cel din mormint (in egala masura spectru si cadavru) si
explicita la Homer, pentru care umbrele din Hades sint numai spectre. Pe de alta parte,
nici ideea pedepsei si a rascumpararii de dupa moarte nu era noua. in Jliada'’ exista,

dupd parerea mea, referinte la pedepsirea post-mortem a unor crime impotriva zeilor,
SAMANII GRECI ST ORIGINEA PURITANISMULUI
125



iar in Odiseea pedeapsa este chiar descrisd; 1a Eleusis se promitea initiatilor, inca din
secolul al XVII-lea, un regim de favoare in viata de apoi'!.

Cred ca nimeni nu mai crede acum ca ,,marii pacatosi" din Odiseea sint o ,,interpolatie
orfica"!? sau ca promisiunile eleusine sint rezultatul unei ,,reforme orfice". La Eschil
pedepsirea”gosf--mortem a unor criminali este atit de intim legata de ,,legile nescrise"
traditionale si de functiile traditionale ale Eriniei si ale luDQastor incit mi-ar veni foarte
greu sa desfac aceasta structura in bucdti pentru a eticheta un element al ei drept
,orfic"13. Acestea sint cazuri speciale, dar ele contin deja ideea pedepsei; se pare ca
noua migcare nu a facut altceva decit sa o generalizeze. lar in formularile mai recente
putem recunoaste ecouri ale unor lucruri stravechi. Cind Pindar, de pilda, consoleaza
un client indoliat cu descrierea vietii fericite de apoi, il asigura ca in ceruri va gasi si cai
si table pentru jocul de dame!4. Aceasta nu este o promisiune noua: pe rugul funerar al
lui Patrocle erau cai, iar in mormintele regilor micenieni table pentru jocuri de dame.
Mobilierul cerului s-a schimbat foarte putin de-a lungul veacurilor; el nu ramine decit o
replica idealizatd a singurei lumi pe care o cunoastem.

in sfirsit, contributia noii miscari nu a constat in a identifica psyche sau ,,sufletul" cu
personalitatea omului viu. Aceasta identificare fusese deja facuta, pare-se, mai intii in
lonia. Caci iata, dupa Homer,psych/nu joaca alt rol in viata omului decit pe acela de a-
1 parasi: raportat la psyche ,,esse" apare sa fie ,,superesse" si nimic mai mult. Anacreon
insa poate spune cd partea din sine pe care e stdpind iubita sa e psyche; aceeasi psyche
e instanta cdreia Simonide vrea sa-i ofere o bund petrecere; intr-un epitaf din Eretria,
din secolul al Vl-lea, sta scris ca meseria de marinar ,,e un prilej de putine bucurii
pentru psyche"!S. Aici psyche este eul viu sau, mai exact, eul apetitiv; a preluat
functiile thymos-uhxi homeric, nu pe acelea ale raoos-ului homeric. intre psyche in
agl.st. sensji soma (trup) nu exista un antagonism fundamental; psyche este corelativul
mental al lui soma. in greaca atica, ambii termeni pot insemna ,,viatd"; atenienii
spuneau dycjvittaGai nepi 7flg t|>uxn<; Ca se lupta pentru suflet] sau TTepi tou a”
xajoq [pentru trup]. Si, in unele contexte, fiecare poate insemna ,,persoand"!; astfel,
cind 1n textele lui Sofocle, Oedip se trateaza pe sine ca psyche sau in alt loc ca “oma",
el ar fi putut la fel de bine spune in ambele cazuri ,,eu"!”. Chiar si distinctia pe care o
face Homer intre cadavru si spectru este atenuatd: pe linga faptul ca o inscriptie atica
timpurie vorbeste despre psyche care moare; in mod surprinzator, chiar Pindar
vorbeste despre Hades ca despre cel care calauzeste ,,spre cetatea pustie" somata celor

ce mor - cadavrul si
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spectrul s-au reintors la vechea lor consubstantialitate!8. Trebuie sa recunoastem ca
vocabularul psihologic al omului obignuit era foarte confuz in secolul al V-lea, cum
este de altfel si acum.

Dar din aceasta confuzie reiese un lucru foarte important pentru discutia noastra; el a
fost demonstrat de Burnet in celebra sa conferintd despre ,,Doctrina socratica a
sufletului"!®*Si de aceea nu are rost sa ne oprim prea mult asupra lui. La scriitorii atici
ai secolului al V-lea, ca si la predecesorii lor ionieni, ,,eul" desemnat de cuvintul psyche
este, de obicei, mai degraba eul emotional decit cel rational. Despre psyche se vorbeste
ca despre lacasul curajului, al pasiunii, al milei, al anxietatii, al poftei animale, dar
aproape niciodata, inainte de Platon, ca despre lacasul ratiunii; ea corespunde in linii
mari thymos-ului homeric. Atunci cind Sofocle vorbeste despre a pune la incercare
[sufletul, ratiunea si gindul]??, tuxnv te Kcti (ppdvrmec icai yvw”Tlv, el orinduieste
elementele care compun caracterul intr-o gradatie care merge de la “emotivitate
(psyche) la intelectualitate (gnome) trecind printr-un termen mediu phronema care, de
obicei, le include pe amindoua. in continuare, parerea lui Burnet potrivit careia psyche



4l

,ramine ceva misterios si straniu, separat de constiinta noastra obisnuitd" este, ca
generalizare, mult discutabila. Observam totusi c&psyche apare uneori ca organ al
congtiintei, atribuindu-i-se un fel de intuitie nerationalad®!. Un copil poate intui pe linie
de psyche si ceea ce intelectualmente ii scapa®?. Helenus are “\psyche divina" nu fiindca
este mai inteligent sau mai virtuos decit alti oameni, ci fiindca este clarvazator?.
Psyche este imaginata ca locuind undeva in adincurile organismului?* de tinde se poate
adresa posesorului ei cu vocea ei proprie®. in cele mai multe din aceste acceptiuni
psyche merge pe urmele homericului thymos.

Nu stim daca pentru un atenian din secolul al V-lea cuvintul psyche avea sau putea sa
aiba o oarecare aura de mister; ceea ce stim e ca el era strdin de orice puritanism si de
orice urma de statut metafizic?®. ,,Sufletul” nu era un prizonier recalcitrant al corpului,
era viata sau spiritul corpului?’ si se simtea acasa in el. Or tocmai in legatura cu aceasta
opinie gi-a spus cuvintul sdu decisiv noua mentalitate religioasa; inzestrindu-1 pe om cu
un ,,eu" ocult de origine divina si punind astfel sufletul si trupul in conflict, ea a
introdus in cultura europeand o noud interpretare a existentei umane, interpretare
careia i se spune indeobste puritana. De unde a venit aceasta interpretare? De cind
Rohde a numit-o ,,picatura de singe strdin in vinele grecilor"?%, savantii au incercat sa
afle sursa acestei stranii infuzii. Majoritatea au privit spre Rasarit, catre Asia Mica sau
chiar dincolo de ea?®. in ce ma priveste, inclin sa-mi indrept cercetarile spre alte
tinuturi.
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Pasajele din Pindar si Xenofon de la care am pornit sugereaza ca o sursd posibila a
antitezei puritane obserxatia cd activitatea ,,psihicd" si cea trupeasca sint in proportie
inversd; pentrupsyc/ie intervalul de maxima activitate e cel in care corpul doarme sau,
cum spune Aristotel, in care el e In pragul mortii. Iatd de ce l-am numit un ,,eu ocult".
O credinta de acest tip este un element esential al culturii samanice care exista inca in
Siberia si a ldsat urme ale existentei ei trecute pe o arie vasta care se intinde intr-un arc
urias din Scandinavia, peste teritoriile eurasiene pina in Indonezia?; vasta extensiune a
raspindirii ei este o dovada a extremei sale vechimi. Samanul poate fi descris ca o
persoana instabild psihic, care se simte chemata spre viata religioasa. Ca rezultat al
acestei chemari samanul trece printr-o perioada de pregatire foarte riguroasa, care de
reguld presupune izolare si post, si eventual chiar o schimbare psihologica de sex. Din
acest ,,refugiu" religios el iese inzestrat cu puterea, adevarata sau simulata®!, de a trece,
dupa plac, intr-o stare de disociere mentala. in aceastd stare nu se considera ca ar fi, ca
Pitia” sau mediumul modern, posedat de un spirit strdin; se crede ca propriul sau suflet
paraseste trupul si calatoreste in locuri indepartate, cel mai adesea in lumea spiritelor.
Un saman poate fi vazut, de fapt, in mai multe locuri deodata; el are puterea
bilocalizarii. Din aceste experiente, narate de el in cintece improvizate, samanul obtine
darul prorocirii, al poeziei religioase si al medicinii magice care fac din el un personaj
important din punct de vedere social. El devine detinatorul unei stiinte supranormale.
in Scitia, §1 probabil si In Tracia, grecii venisera in contact cu popoare care, cum a
ardtat savantul elvetian Meuli, aujbstinflik  entate de aceasta cultura samanica. Este
suficient sa ne referim, in aceasta privintd, la importantul sau articol din Hermes, 1935.
Meuli sugereaza ca efectele acestui contact se pot vedea in proliferarea de 1
<rrpo|idvTLi<;, clarvazatori, tamaduitori si predicatori, la sfirsitul perioadei arhaice,
dintre care unii sint legati, in traditia greacd, cu nordul si care, toti, au caracteristici
samanice?2. Din nord a venit Abaris, calarind, se spune, o sidgeata®3, cum se crede ca
fac si astazi sufletele in Siberia’4; el era atit de avansat in practica posturilor incit



invatase sa se lipseasca complet de hrana’>. Putea sa izgoneasca ciuma, sa prevada
cutremure, sa compuna poeme religioase si propovaduia adorarea zeului_jau nordic,
pe care grecii il numeau Apolo Hip erborean’¢. La porunca~aceluiasi Apolo, un grec
de pe malul Marii Marmara, Aristeas, a plecat spre nord si s-a intors povestind
experientele sale stranii intr-un poem care ar fi putut avea ca model excursiile psihice

ale samanilor septentrionali. Nu este tocmai sigur daca Aristeas a calatorit
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in carne si oase sau doar cu duhul; dar, in orice caz, cum a aratat Alfoldi, arimaspienii
lui cu un ochi si grifonii-pazitori ai comorilor sint creaturi autentice ale folclorului Asiei
Centrale’’. Traditia 1i mai atribuie si puteri samanice de bilocalizare si de intrare in
transd. Sufletul sau, sub forma unei pasari’®, putea sa-si paraseasca trupul dupa plac; el
a murit sau a intrat In transa acasa, dar a fost vazut la Cyzicus; dupd multi ani a apdrut
din nou la Metapontum, in vestul indepartat. Acelasi har il avea un alt grec asiatic,
Hermotimos din Clazomene, al cdrui suflet a caldtorit in lung si in lat, fiind martorul
diferitelor intimplari in locuri indepartate, in timp ce trupul sau zacea neinsufletit acasa.
Astfel de povestiri, despre samani care apar si dispar, erau un subiect atit de familiar la
Atena, incit Sofocle se refera la ele in Electra, fara a simti nevoia sa dea nume®.
Despre acesti oameni nu a ramas nimic decit legenda, dar structura acestei legende
poate fi totusi semnificativa. Aceeasi structurd se repetd in unele povestiri despre
Epimenide, clarvazatorul oretan, care a purificat Atena de o impuritate periculoasa,
datoratd violarii dreptului de refugiu in sanctuar. Dar de cind Diels i-a acordat o
biografie certa*’ si cinci pagini de fragmente, Epimenide incepe s para un personaj
real - desi toate fragmentele sale, chiar si cel citat inEpistola catre Titus, au fost
compuse, dupd parerea lui Diels, de altii. Epimenide era din Cnpssos si poate acestui
fapt se datoreaza ceva din marele sdu prestigiu: un om care a crescut in umbra
palatului lui Minos poate avea pretentia unei intelepciuni stravechi, mai ales dupa ce a
dormit cincizeci si sapte de ani in pestera misteriosului zeu cretan*!. Cu toate acestea,
traditia l-a asimilat cu tipul samanului septentrional. $i el a fost un expert al calatoriilor
psihice; ca si Abaris, tinea un post foarte sever, traind exclusiv din preparate vegetale
al caror secret il aflase de la nimfe si pe care le pastra, din motive pe care numai el le
cunostea, intr-o copita de bou*?. O alta ciudatenie din legenda sa este ca, dupa moarte,
s-a observat ca trupul sau era acoperit cu tatuaje*’; ciudatenie fiindca grecii foloseau,
de obicei, acul de tatuaj numai pentru a-i Insemna pe sclavi. Era, poate, un semn al
devotamentului sdu de servus dei (sclav al zeului); dar, in orice caz, semnul i-ar fi
amintit probabil unui grec arhaic de Tracia, unde oamenii superiori $i samanii erau
tatuati**. Cit despre prelungitul sau somn, el este, desigur, o larga raspindita poveste
folclorica*’. Rip Van Winkle nu era saman. Dar teoria somnului plasata la inceputul
legendei lui Epimenide ne face sa presupunem ca grecii auziserd de lunga ,retragere
din lume" a noviciatului samanic petrecuta, in mare masura, in stare de transa sau de

somn?®.
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Din toate acestea pare firesc sa conchidem ca ramificarea comertului si a colonizarii
grecesti spre Marea Neagra in secolul al Vll-lea i-a pus in contact pe greci, pentru
prima oard*’, cu o cultura intemeiatd pe samanism si astfel a imbogatit cu citeva
remarcabile trasdturi noi itnaginea traditionald pe care o aveau grecii despre omul
zeului (Gaoq dvrfp). Aceste noi elemente au, fost, cred, acceptate de spiritul grec
intrucit coincideau cu nevoile epocii, ca mai inainte religia dionisiaca. Experienta
religioasa de tip samanic este 1n sine individuald, nu colectiva; si, ca atare, se potrivea
cu individualismul crescinrt al unei perioade care nu se mai putea multumi cu extazele
colective ale lui Dionysos. Am fi deci indreptatiti sa presupunem in continuare ca




aceste date noi au avut o oarecare influenta asupra noii conceptii revolutionare despre
relatia dintre suflet si trup, care a aparut la sfirsitul perioadei arhaice*®. Se stie ca in
dialogul lui Clearh Despre Somn ceea ce 1-a convins pe Aristotel ,,ca sufletul este
detasabil de corp" - a fost tocmai experienta unei calatorii psihice®. Dialogul era,
totusi, o operd de fictiune si inca relativ tirzie. Ne indoim, insa, ca vreunul din oamenii
zeului pe care i-am mentionat a tras astfel de concluzii teoretice. Aristotel, desigur, era
de parere ca existd motive pentru a crede cd Hermotimos anticipase doctrina hdnous a
concetateanului sau mai celebru Anaxagora; dar aceasta poate sd insemne doar ca,
dupa cum sugera Diels, pentru a dovedi separabilitatea lui nous, Anaxagora apelase la
experientele vechiului saman local’?. Se spune, iarasi, cd Epimenide sustinea ca este
incarnarea lui Eacus si ca mai traise de multe ori pe pamint>! (ceea ce ar explica
afirmatia lui Aristotel potrivit careia prorocirile lui Epimenide nu priveau viitorul, ci
trecutul necunoscut)’?. Diels crede cé aceasta traditie era, probabil, de origine orfica; el
o atribuia unui poem orfic purtind semnatura contrafacuta a lui Epimenide si apartinind
lui Onomacritos sau unuia dintre prietenii sai’*. Dintr-un motiv pe care il voi mentiona
indata, sint mai putin categoric in aceasta privinta decit Diels; dar indiferent de parert,
nu ar fi intelept sd ne bizuim prea mult pe cele spuse de el.

Exista, totusi, un alt saman grec mult mai important care, fara indoiala, a tras
concluziile teoretice si a crezut in reincarnare si acela este Pitagora. Nu trebuie sa
credem ca ar fi fost de acord cu intreaga serie de incarnari anterioare care i-au fost
atribuite de Heracleides din Pont34; dar nu exista nici un motiv valabil de a ne indoi de
afirmatiile surselor noastre, si anume ca Pitagora este cel caruia Empedocle ii atribuie o
intelepciune acumulatd in zece sau doudzeci de vieti omenesti si ca tot el e cel de care

isi bate joc Xenofan, deoarece credea ca un suflet de om se poate
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intrupa intr-un ciine’3. Cum a ajuns Pitagora la aceste pareri? Raspunsul obisnuit este
,»prin invataturile orfice", dar el nu face decit sa redeschida intrebarea transferind-o
asupra unui alt moment. Cred, insd, cd este posibil ca el sd nu fi depins direct de vreo
sursa ,,orficd" in aceasta problema extrem de importanta; si mai cred ca atit el, cit si
Epimenide Tnaintea lui, auziserad de credinta nordicad despre ,,sufletul" sau ,,spiritul
pazitor" al unui saman mort care poate patrunde in fiinta unui saman viu pentru a-i
intari puterile si cunostintele’s. Nu este neaparat nevoie ca aceasta sa implice vreo
doctrindgercera/d despre transmigratie si trebuie mentionat ca lui Epimenide nici nu i
se atribuie o astfel de doctrind generald; el a sustinut doar ca traise de mai multe ori si
ca era unul si acelasi cu Eac, un stravechi om al zeului®’. Pitagora sustinea, de
asemenea, ca este unul si acelasi cu fostul saman Hermotimos®®; se pare insa ca
Pitagora si-a extins doctrina mult peste aceste inguste limite initialei Aceasta a fost,
poate, contributia sa personald; avind in vedere prestigiul sau enorm, trebuie desigur
sa-1 creditdm cu puterea de a gindi creator.

Stim, in orice caz, ca Pitagora a infiintat un ordin religios, o comunitate de barbati si
femei*® a caror reguld de viata era determinata de asteptarea vietii de apoi. intr-un fel
exista precedente si pentru aceasta; ne gindim la tracul Zalmoxis, din Herodot, care i
aduna pe ,,cei mai buni cetateni" si le comunica nu numai ca sufletul omenesc e
nemuritor, dar si ca ei si descendentii lor vor trdi In vecii vecilor - erau, se pare, oameni
alesi, un fel de elita®” spirituala. Colonistii greci din Tracia, de la care Herodot auzise
povestea, au fost probabil constienti de faptul cd exista o anume analogie intre
Zalmoxis si Pitagora, fiindca l-au transformat pe Zalmoxis in sclavul lui Pitagora.
Aceasta era absurd, cum a realizat si Herodot; adevaratul Zalmoxis era un daimon,
poate un saman considerat erou din trecutul indepartat®!. Dar analogia nu era chiar atit
de absurdd; nu le promisese Pitagora tovarasilor lui ca vor trdi din nou si ca vor deveni
in cele din urma daimoni sau chiar zei?? O traditie mai tirzie il vede pe Pitagora in



contact cu un alt nordic, Abaris, si it acorda obisnuitele puteri samanice de prorocire,
bilocalizare si tdmdduire; tot aceasta traditie povesteste despre identificarea lui
misterioasa cu ,,Apolo Hiperborean"¢3. O parte din povestiri pot fi adaugiri mai tirzii,
dar inceputurile legendei lui Pitagora dateaza cel putin din secolul al V-lea* si cred ca
Pitagora insusi a jucat un rol important in lansarea ei.

Cred aceasta cu atit mai mult cu cit putem urmari acelasi proces in cazul lui
Empedocle, a carui legenda se compune, in cea mai mare parte, din ceea ce s-a brodat

pe marginea celor spuse de
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el in poemele sale. La mai putin de un secol dupa moartea sa, circulau deja povestiri
despre felul in care a oprit vinturile prin magie, despre felul in care a insufletit o femeie
care nu mai respira si despre felul in care, apoi, s-a rupt trupeste din lumea aceasta si a
devenit zeu®. Sursa ultima a acestor povestiri este binecunoscuta; sint chiar cuvintele
lut Empedocle, care povesteste cum isi invata disciplii sd opreascd vinturile si sd reinvie
mortii 1 cum el insusi este considerat sau chiar este incarnarea unui zeu eyw 5' unTv
Geot 4/iPpoTo<;, ouketi Ovr|Td<; [eu sint pentru voi un zeu nemuritor $i un om
muritor]%. Empedocle este, astfel, intr-un anume sens, creatorul propriei sale legende;
s1, daca luam in serios propria descriere despre multimile care veneau la el in cautarea
cunostintelor oculte sau a tamaduirii magice, inceputul ei dateaza chiar din timpul vietii
sale®’. Confruntati cu toate acestea, mi se pare nesabuit sa presupunem ca legendele lui
Pitagora si Epimenide nu au rddacini in traditia adevarata si ca au fost, de la cap la
coada, nascociri ale unor autori mai tirzii.

Fragmentele lui Empedocle ramin, in orice caz, o sursd de prima mind, din care putem
afla cite ceva despre samanul grec; Empedocle este ultimul exemplar intirziat al unei
specii care, o data cu~el, s-a stins in lumea greacd, desi mai supravietuieste inca in alte
parti. Savantii s-au ardtat contrariati cd cineva capabil de observatie atenta si de gindire
constructiva cum este autorul poemului Despre Natura a putut sa scrie, de asemenea,
Purificarile infatisindu-se pe sine ca magician sacru. Unii dintre ei au cdutat sa-si
explice aceasta imprejurare pretinzind ca cele douad poeme ar apartine unor perioade
diferite din viata lui Empedocle; fie ca el a debutat ca magician, si-a pierdut eficacitatea
si s-a apucat de stiintele naturale; sau, fie ca, dupa spusa altora, a inceput ca om de
stiintd, s-a convertit ulterior la ,,orfism" sau pitagorism si, in exilul solitar al ultimilor
ani, s-a consolat cu vise de maretie socotindu-se un zeu care, intr-o bunad zi, se va
intoarce nu la Agrigent, ci in ceruri®®. Viciul acestor explicatii este ca in realitate ele nu
explica lucrurile. Fragmentul in care Empedocle pretinde ca are puterea sa opreasca
vinturile, sd provoace sau sa puna capat ploilor, sd invie mortii, pare sd apartind
poemului Despre natura sinu Purificarilor. La fel s1 fragmentul 23, in care poetul i
indeamna pe invatdceii lui sd asculte ,,cuvintul zeului" (nu pot sa cred ca se refera doar
la inspiratia conventionald a Muzei)®®, sau fragmentul 15, care pare sa opuna ,,ceea ce
oamenii numesc viatd" unei existente mai reale, inainte de nastere si dupa moarte’.
Astfel este descurajata orice incercare de a explica inconsecventele gindirii lui
Empedocle pe linie ,,geneticd"; la fel, nu este usor de acceptat felul in care il descrie

recent Jaeger ca pe
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,un nou tip sintetic de personalitate filosofica"’!, deoarece ceea ce lipseste cu
desdvirsire din opera sa este tocmai incercarea de a sintetiza opiniile religioase si
stiintifice. Empedocle nu reprezintd, dupa parerea mea, un tip nou, ci un tip foarte
vechi de personalitate, samanul care combind functiile incd nediferentiate tie mag si
naturalist, poet si filosof, predicator, tamaduitor si sfatuitor public’?. Dupa el aceste
functii s-au separat; de acum nainte filosofii nu mai aveau sa fie nici poeti, nici



magicieni; de fapt, un astfel de om era deja in secolul al V-lea un anacronism, insa
oameni ca Epimenide si Pitagora’® au exercitat, probabil, toate functiile pe care le-am
mentionat. Nu se punea problema ,,sintetizarii" acestor domenii vaste de cunostinte
practice si teoretice; ca oameni ai zeului el actionau in toate; ,,sinteza" era personala,
nu logica.

Am incercat sa prezint pind acum o linie de descendenta spirituald care porneste din
Scitia, traverseaza Helespontul pind in Grecia asiaticd, se combind, poate, cu unele
ramasite ale traditiei minoice supravietuind in Creta si ajunge, cu Pitagora, in vestul
indepartat; ultimul ei reprezentant de seama este sicilianul Empedocle. Acesti oameni
au raspindit credinta intr-un suflet-sau o parte a fiintei care se poate detasa si, printr-o
tehnicd adecvata, retrage din trup, chiar in timpul vietii, o parte a fiintei care este mai
veche decit trupul si care i va supravietui. Se pune o Intrebare inevitabild: cum se leaga
aceasta dezvoltare de personajul mitologic numit. Orfeu si de teologia cunoscuta sub
numele de orfica ? Voi incerca sa raspund pe scurt.

in ceea ce il priveste pe Orfeu pot face unele presupuneri, cu riscul de a fi considerat
pansamanist. Patria lui este Tracia, unde este adoratorul sau tovarasul unui zeu pe care
grecii l-au identificat cu Apolo’4. El reuneste profesiunile de poet, magician, dascal
religios si profet. La fel ca in cazul unor samani legendari din Siberia’>, la auzul muzicii
lui vin pasarile si fiarele sa-1 asculte. Ca si samanii de pretutindeni, face o célatorie in
infern si motivul sdu este unul foarte obisnuit printre samani’®, sa recistige un suflet
rapit. in sfirsit, eul sdu magic supravietuieste in forma unui cap cintator si continua sa
faca profetii multi ani dupa moartealsa’’; aceasta sugereaza tot nordul: astfel de capete
man-tice apar in mitologia nordica si in traditia irlandeza’®. In concluzie, putem spune
ca Orfeu este un personaj trac foarte asemanator cu Zalmoxis - un saman mitic sau un
prototip al samanilor. > Orfeu nu este, insd, totuna cu orfismul. Dar trebuie sa martu-
risesc ca stiu foarte putin despre orfismul timpuriu si, cu cit citesc mai mult, cu atit stiu
mai putin. Acum doudzeci de ani as fi putut spune destul de mult despre acest subiect
(toti am fi putut, la
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vremea aceea). De atunci cunostintele mele s-au risipit in mare masurd; aceasta se
datoreaza lui Wilamowitz, Festugiere, Thomas si, in aceeasi masura, unui distins
membru al Universitatii din California, profesorul Linforth?. Pentru a ilustra ignoranta
mea de acum e suficient sa inventariez cele citeva lucruri pe care le stiam cindva. A
fost deci o vreme cind stiam ca:

a existat o sectd sau comunitate orfica in perioada clasica®’; o ,,Teogonie" orfica a fost
citita de Empedocle?! si Euripide®?, si

parodiata de Aristofan in Aves®3; poemul ale carui fragmente sint inscrise pe placile de
aur

gasite la Thurioi si in alte parti este un apocalips orfic’; Platon a cules amanuntele
mitului sdu despre lumea de dincolo

dintr-un astfel de apocalips orfic?3; Hipolit-ul lui Euripide este un personaj orfic?¢;
awLia-afiiia (Trup inseamna mormint) este o doctrina orfica®’.

Atunci cind spun cd nu mai posed aceste informatii, nu vreau , sa sustin ca ele toate
sint false. Despre ultimele doua sint sigur ca sint false; nu trebuie s transformam un
vinator insingerat intr-"o figura orfica, sau sa numim ,,orfica" o doctrind pe care Platon
refuza clar sa o recunoasca drept orfica. Se poate insa intimpla ca unele din celelalte sa
fie adevarate. Tot ce vreau sd spun este ca ;acum nu sint convins de adevarul lor; si ca,



pina cind ma voi putea convinge, edificiul ridicat la o eruditie ingenioasd pe aceste
fundatii ramine pentru o mine o casd a viselor - sint tentat sa 0 numesc proiectia
incongtienta pe ecranul antichitatii a unor dorinte religioase nesatisfacute, caracteristice
sfirsitului de veac XIX si inceputului veacului al XX-lea®8.

in caz ca hotarasc sa ma lipsesc, pentru un timp, de aceste pietre fundamentale si sa
urmez, in schimb, regulile arhitectonice prudente ale lui Festugiere si Linforth3?, ma
intreb cit din intregul edificiu va mai ramine in picioare. Ma tem cd nu foarte mult, daca
nu sint pregatit sa cirpesc, ici si colo, cu materiale din fantasticele teogonii citite de
Produs si de Ioan Damaschinul, intr-o vreme in care Pitagora era mort de aproape un
mileniu. Nu indraznesc sa o fac, in afard de cazurile foarte rare in care vechimea
materialului cit si originea sa orfica sint garantate, fiecare in parte®. Voi da mai incolo
un exemplu de acest tip, cu toate ca problema este foarte controversatd. Deocamdata
insd voi aduna laolalta toate cunostintele sigure pe care le mai am despre orfism, pentru
a vedea 1n ce masura ele se potrivesc cu subiectul acestui capitol. inca mai stiu ca, intre
secolul al V-lea si al [V-lea, circulau * un numar de poezii religioase, semnate cu
Pseudonime, care au fost atribuite in mod conventional miticului Orfeu despre care,
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insa, cei cu spirit critic stiau sau banuiau ca au o origine mult mai recenta®'. Autorii lor
sint probabil diferiti si nu am nici un motiv - sa cred ca ele contineau vreo doctrina
unitard sau sistematicd; termenii in care vorbea Platon despre ele: ,,0 harababura de
carti"?? pare sa indice contrariul. Despre continutul lor stiu foarte putin. Dar stiu, pe
baza unor autoritati foarte serioase cd, cel putin in unele din ele, se invatau trei lucruri,
st anume cd: trup_ul  este temnita sufletului; vegetarianismul este o lege esentiala
a7" vietii; consecintele neplacute ale pacatului pot fi anihilate, atit in «»  lumea
aceasta cit si in cea de apoi, cu ajutorul unor mijloace ” rituale®3. Faptul ca ei predicau
cea mai renumita dintre doctrinele ,,orfice", transmigratia sufletelor, nu este atestat in
mod direct de nimeni 1n perioada clasica, dar cred ca ea poate fi dedusa, fara a comite
o imprudentd, din conceptia despre corp ca o temnita in care sufletul este pedepsit
pentru pacate din trecut®. Chiar si cu aceasta completare intregul nu este foarte
cuprinzator sinu oferd © o baza sigura pentru a deosebi o psihologie ,,orfica" de una
,pita-"/- gorica"; se spune ca si pitagoricii evitau sd manince carne, practicau
catharsis, considerau trupul ca pe o temnita®, iar Pitagora insusi practicase, dupa cum
am mai spus, transmigratia. De fapt,™' nu poate sa fi existat o deosebire foarte clara
intre invatdmintele orfice, cel putin una dintre ele, si pitagorism; cdci loan din Chios,
care a fost o autoritate in secolul al V-lea, credea ca Pitagora a compus poeme sub
numele de Orfeu, iar Epigenes, care a fost specialist In aceastd materie, atribuia patru
poeme ,,orfice" unor pitagorici®. Nu se stie daca au existat poeme orfice inainte de
Pitagora si, presupunind ca ar fi existat, daca ele predicau transmigratia. Voi folosi,
prin urmare, termenul de psihologie puritand" atit pentru credintele despre suflet ale
orfismului timpuriu cit si pentru cele ale pitagorismului timpuriu.

Am vazut - sau sper cd am vazut - in ce fel contactul cu credintele si practicile
samanice pot sugera unui popor inteligent precum cel grec rudimentele unei astfel de
psihologii; in ce fel notiunea de caldtorie psihicd, In somn sau transd, poate face mai
acuta antiteza suflet-trup; in ce fel ,,retragerea" samanica ar putea oferi modelul unei
askesis deliberate, o exersare constienta a puterilor psihice prin abstinenta si exercitii
spirituale; cum povestiri despre samani care apar si dispar ar putea sa incurajeze
credinta intr-o individualitate magica sau daimonica; in ce fel, in fine, migratia puterii



magice sau a spiritului de la samanii morti la cei vii ar” putea fi generalizata ca o
doctrina a reincarnarii’’. Dar vreau sa subliniez ca acestea ,,ar putea" fi asa, ca sint
posibilitati logice sau psihologice. Dacd au fost realizate de unii greci, aceasta s-a

intimplat fiindca erau resimtite, cum spune Rohde,j ,,ca un ras-
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puns la nevoile spirituale grecesti"®®. Iar atunci cind consideram situatia la sfirsitul
perioade arhaice, aga cum am descris-o in capitolul al II-lea, cred cd vom intelege ca au
raspuns unor nevoi logice, morale si psihologice.

Profesorul Nilsson este de parere ca doctrina reincarndrii este produsul ,,logicii pure" si
ca grecii au inventat-o fiindca erau ,,logicieni innascuti"®®. Putem fi de acord cu el ca, o
datd acceptatd notiunea potrivit careia omul are un “suflet" deosebit de trupul sau, era
firesc ca oamenii sd-si puna intrebarea de unde vine acest ,,suflet" si, la fel de firesc, sa
raspunda ca venea din marele rezervor al sufletelor din Hades. Existd, de fapt, indicatii
pentru acest tip de argumentatie la Heraclit ca si in Fedon!?’. Ma indoiesc, totusi, de
faptul ca un crez religios ar putea fi vreodata acceptat, chiar si de filosofi, din motive
de logica purad - logica este, in cel mai bun caz, ancilla fidei [sclava credintei]. S1
tocmai aceasta credinta a fost acceptata de multe popoare care nu sint in nici un caz
logicieni innascuti'®!. Sint tentat sa acord mai multa importantd unor consideratii de alt
tip.

Reincarnarea oferea, din puract de vedere moral, o solutie mai satisfacatoare pentru
problema justitiei divine din perioada arhaica tirzie, decit vinovatia mostenita sau
pedeapsa post-mortem in altdjume. O data cu emanciparea crescinda a individului fata
de solidaritatea familiala, cu afirmarea mai categorica a drepturilor sale ca ,,persoana"
juridica, notiunea unei sanctiuni nemeritate, pentru greselile altuia, incepe sa fie de
neacceptat. Din moment ce legile oamenilor au recunoscut ca un om este raspunzator
numai pentru actiunile sale, legea divina trebuie sd-i urmeze exemplul si s faca, mai
devreme sau mai tirziu, la fel. in ceea ce priveste pedeapsa ,,post-mortem", ea explica
foarte bine de ce zeii pareau sa tolereze succesul lumesc al celor rai si noua invatatura
o exploata la maximum intrebuintind ,,cdlatoria in lumea umbrelor" pentru a frapa
imaginatia cu ororile vii si reale ale iadului® Dar pedeapsa dupd moarte nu explica de
ce zeil ingaduie atita suferintd omeneasca, mai ales suferinta nemeritata a celor nevi-
novati. Explicatia o oferea reincarnarea. Potrivit acestei conceptii, nici un suflet
omenesc nu era nevinovat!%3; tbate plateau in diferite chipuri pentru crime diferite
comise in vietile anterioare. Si toata cantitatea de suferintd, pe lumea aceasta sau pe
cealalta, facea parte dintr-o lunga perioadd de educatie a sufletului - o educatie care
culmina cu eliberarea lui finald din ciclul nasterii si cu intoarcerea la originile divine.
Numai astfel si la aceastd scard cosmica putea sa se faca pe deplin dreptate fiecarui
suflet, dreptate in sensul arhaic al cuvintului, conform legii potrivit céreia ,,vinovatul
trebuie sd plateasca".
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f ( Platon considera aceasta interpretare morala a reincarnarii ca pe ,,un mit, o doctrina
sau cum vreti sd o numiti", care era propovaduita de ,,preotii de odinioard"!'%4. Desigur,
este o interperetare veche, dar cred ca nu este cea mai veche. Pentru samanul siberian,
experienta vietilor anterioare nu este o sursd de vinovatie, ci sursa unei puteri sporite.
Tot acesta mi se pare a fi punctul de vedere originar al Greciei; o astfel de sporire a
puterii percepuse Empedocle la Pitagora si tot o astfel de putere fusese revendicata,



mai inainte de Epimenide. Numai in clipa in care rjjnjc”rjoarea a ajuns atributul tuturor
sufletelor, ea a devenit o povara in loc sa fie un privilegiu si a fost folosita pentru a
explica nedreptatile din aceasta viata si pentru a demonstra ca suferintele oamenilor sint
autoinduse, cum spune un poet pitagoric (auGoupETcc)!%.

in spatele nevoii de a gasi o solutie pentru ceea ce numim ,,problema raului" se ascunde
o nevoie psihologicd mai profunda -nevoia de a explica rational acele inexplicabile
sentimente de vina care, dupa cum am vazut in capitolele anterioare, erau dominante in
perioada arhaicd!%. Oamenii erau vag constienti, cred -si, dupa Freud, pe buna
dreptate - cd astfel de sentimente isi aveau radacina intr-o experienta consumata si de
mult uitatd. Ce poate fi mai natural decit sa interpretezi aceasta intuitie (care este, de
fapt, dupd Freud, o trauma infantild) ca pe o palida constiintd a unui pacat savirsit intr-
o viatd anterioara. Aceasta pare sd fie sursa psihologica a importantei deosebite
acordate de scoala pitagorica ,,reamintirii", dar nu in sensul platonic.de amin-\ tire a
unei lumi de forme necorporale percepute de un suflet necorporal, ci in sensul, mai
primitiv, de amintire a unor actiuni.” si suferinte dintr-o viatd anterioard, petrecutd pe
pamint!07,

Acestea sint, totusi, speculatii. Un lucru insa este sigur -respectivele credinte au
provocat la adeptii lor o reactie de dezgust fatd de trup si o repulsie fata de simturi,
care era ceva nou in Grecia. Orice cultura a vinii ofera, cred, un teren favorabil dezvol-
tarii puritanismului, deoarece creeaza o nevoie inconstientd de auto-pedepsire pe care
puritanismul o satisface. Se pare, insa, ca in Grecia acest proces s-a declansat sub
impactul credintelor samanice. Gindirea greceascd a dat acestor credinte o noua inter-
pretare morald; si atunci lumea experientei trupesti a apdrut, in mod inevitabil, ca o
lume a intunericului si a penitentet, iar trupul > a devenit ,,un vesmint strain".
,Placerea", se spune in vechiul catehism pitagoric, ,.este in toate imprejurarile ceva rau;
caci ne-am nascut pentru a fi pedepsiti si trebuie sa fim pedepsiti"!8- « in acea varianta
a doctrinei atribuita de Platon scolii orfice, trupul era prezentat ca locul in care sufletul
a fost intemnitat de zei pina v cind 1si va fi ispdsit vina. in cealalta varianta a doctrinei

mentionata
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de Platon, puritanismul 151 gaseste o exprimare $i mai violentd; trupul era considerat ca
un mormint in care psyche zace moarta, asteptind invierea la viata adevarata, care este
viata fard trup. Aceasta varianta pare sa dateze incd din timpul lui Heraclit care a
folosit-o, poate, pentru a ilustra eterna sa alternanta de contrarii, ,,calea urcusului si a
coborisului"%. |

Pentru cei care considerau ca psyche este totuna cu personalitatea empirica, idee
dominanta in secolul al V-lea, o astfel de afirmatie era un nonsens; un paradox fantastic
ale carui posibilitati comice au fost exploatate de Aristofan'!0. La fel se intimpla si
atunci cind ,,sufletul" este considerat totuna cu ratiunea. Sint de parere ca, pentru cei
care luau 1n serios aceastd afirmatie, ceea ce era ,,mort" induntrul trupului nu era nici
ratiune, nici eul empiric, ci un eu ,,ocult", ,,imaginea vietii" a lui Pindar, care este
indestructibil dar poate functiona numai in conditii exceptionale, cum sint cele pe care
le ofera somnul sau transa. Ferekyde din Syros vorbea deja (dada ne putem sprijini pe
unele surse tirzii) despre cele doua ,,suflete" ale omului, unul divin, celalalt de origine
paminteasca. Este semnificativ cd Empedocle, de care depind in primul rind
cunostintele noastre despre puritanismul grec timpuriu, evita sa aplice termenul psyche
eului indestructibil''!l. Dupa parerea hn,psyche este caldura vitala care la moarte este
reabsor-bitd de elementul foc din oare provine (o conceptie raspindita in secolul al V-
lea)!'2. El numeste eul ocult care persista de-a lungul unor incarnari succesive
»daimon", nu ,,psyche". Acest daimon nu are, se pare, nici o legaturd cu perceptia sau
cu gindirea pe care Empedocle le considera determinate mecanic; functia daimonului



este cea de purtator al divinitatii potentiale''* a omului si al vinii sale reale. In unele
privinte ~sve mai aproape de spiritul saldslu-ind in interiorul samanului, mostenit de alti
samani, decit de ,,sufletul" rational in care credea Socrate; el a fost, insd, interpretat
moral drept cel ce poarta vina, iar lumea simturilor a devenit un Hades in care
daimonul sufera chinuri''4. Aceste chinuri au fost descrise de Empedocle in una din
cele mai stranii §1 mai emotionante poezii religioase din cite ne-au ramas din
antichitate!!>.

Aspectul complementar al doctrinei erau invatamintele despre catharsis - mijlocul prin
care eul ocult putea avansa pe scara fiintei si eliberarea sa finala putea fi accelerata.
Daca judecam dupa titlu, aceasta era tema centrald a poemului lui Empedocle, eu toate
ca majoritatea partilor in care apare s-au pierdut. Notiunea de catharsis nu era o
noutate; dupa cum am vazut mai inainte!'®, ea a fost o preocupare majora a gindirii
religioase in perioada arhaicd. in contextul noului model religios ea a cdpatat insa un
nou continut si a devenit un imperativ; omul nu urma
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doar a fi curatat de o impuritate sau alta, In masura in care era posibil, ci de orice urma
de carnalitate - aceasta fiind conditia izbavirii lui. ,,Vin din lumea celor curati,
preacurata regind a lumilor subpamintene" - 1 se adreseaza sufletul Persefonei in
poemul scris pe placile de aur'!’. Puritatea, mai degraba decit dreptatea, a devenit
calea principala de mintuire. Deoarece trebuie purificat un ,,eu" magic, nvn un ,,eu"
rational, < tehnicile de catharsis nu sint rationale, ci magice. Ele constau, uneori, doar
in ritual ca in cartile orfice pe care Platon le condamna pentru efectul lor
demoralizator!!8; ele pot de asemenea folosi, alteori, puterea de incantatie a muzicil.ca
in acel catharsis atribuit pitagoricilor, care pare sa provind din vraji primitive
(ettwSou)!!°, sau pot implica o askesis, practicarea unui mod de viata ascetic.

Dupa cum am vazut, nevoia unei astfel de askesis a fost implicata de la inceput in
traditia samanica. Dar cultura arhaicd a vinii i-a imprimat o directie deosebita.
Vegetarianismul, trasaturad centrala a tipului de askesis orfic si pitagoric, este, de
obicei, tratat ca simplu corolar al transmigratiei: animalul omorit pentru hrand poate fi
lacasul unui suflet sau ,,eu" omenesc. Aceasta este explicatia lui Empedocle care, insa,
nu este intru totul logica; ar fi trebuit sa simtd aceeasi repulsie fata de legume, din
moment ce credea ca ,,eul" sau ocult salasluise intr-un tufis'??. in spatele acestui
rationament imperfect existd, cred, ceva mai vechi: groaza straveche fatd de varsarea
de singe. Spaima de aceasta pingarire s-a extins probabil, cum se intimpla cu astfel de
spaime, cuprinzind orice varsare de singe, animal sau omenesc. Dupa* cum spune
Aristofan, regula lui Orfeu era ,,nu varsa singe” ((pdvwv dTTEL XL cr8ai); se zice ca
Pitagora evita contactul cu macelarii si vinatorii - probabil nu numai fiindca erau
considerati rai, dar si primejdios de impuri, purtatori alunei pingariri molipsitoare!?!. In
afara unor tabuuri alimentare, societatea pitagorica pare sa fi impus si alte austeritati
membirilor sai ca, de pilda, regula tacerii pentru novici si unele restrictii sexuale!?2. insa,
Empedocle a fost poate singurul care a facut ultimul pas logic al maniheistilor; nu vad
nici un motiv de a nu crede cd s-a pronuntat Impotriva casatoriei si a relatiilor
sexuale'?3, desi versurile respective nu s-au pastrat. Daca traditia este exacta in aceasta
privintd, jmrita-nismul nu numai ca s-a nascut in Grecia, dar a fost dus de o minte
greceasca la limita teoreticd extrema.

Mai ramine o intrebare. Care este radacina originard a acestui rau? Cum se poate ca un
,»eu'" divin sa pacatuiasca si sa sufere intr-un trup muritor; sau, in cuvintele unui poet
pitagorician: ,,Cum s-a ndscut omenirea i cum a devenit atit de rea?"?4. La aceasta
intrebare inevitabild poezia orfica, in orice caz poezia
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orfica tirzie, a oferit un raspuns mitologic. Totul a tfnceput cu titanii cei rai, care l-au
prins pe micul Dionysos, l-au sfisiat in bucati, I-au fript, -au mincat si, la rindul lor, au
fost arsi imediat de un fulger al lui Zeus; din fumul ramasitelor a luat nastere neamul
omenesc, mostenitorul tendintelor ingrozitoare ale titanilor, temperate de o infima
particica de suflet divin care este substanta zeului Dionysos §i care actioneaza ca un
,»eu'" ocult. Pausanias sustine ca aceasta povestire - sau, mai degraba, rolul pe care il au
titanii in ea - a fost inventata de Onomacritos in secolul al Vl-lea (sfisierea lui Dionysos
ar fi deci mai veche)!?. Si toti l-au crezut pe Pausanias pind cind Wilamowitz,
negasind nici o aluzie clara la mitul Titanilor la nici un scriitor inainte de secolul al III-
lea 1.H., 4 dedus ca ar fi o inventie elenistica'?6. Concluzia sa a fost acceptata de citiva
savanti pe care i respect!?’; deci voi declara, cu mare indoiala, ca sint de alta parere
decit ei si decit Wilamowitz. Exista, desigur, motive pentru a nu crede afirmatiile lui
Pausanias despre Onomacritos!?8; exista insd si mai multe motive care ma conving ca
mitul este totusi vechi. Primul ar fi caracterul sdu arhaic; el se bazeaza pe stravechiul
ritual dionisiac Sparagmos si Omophagia’?®, si implica credinta arhaica in vinovatia
mostenita care, in epoca elenistica, incepuse sa fie o superstitie discreditata!3?. Al
doilea este citatul din Pindar folosit de Platon inMeno, unde se explica ca ,,pedeapsa
pentru o mihnire straveche" se refera, fireste, la raspunderea pe care o poartda oamenii
pentru omorirea lui Dionysos!3!. in al treilea rind, intr-un fragment din Legi, Platon
vorbeste despre oamenii care isi ,,manifesta vechea natura titanica'3?, iar in altul, despre
impulsurile sacrilege, care nu sint ,,nici de la om, nici de la zeu", ci provin din ,,vechi
faradelegi de neispasit ale oamenilor"!33. in fine, in al patrulea rind, ni se spune ca
elevul lui Platon, Xenocrates, lega notiunea trupului ca ,,temnitd" cu Dionysos si
titanii'34, Luate in parte, aceste referiri aparente la mit se pot explica la nevoie; dar,
privindu-le in ansamblu, mi se pare greu de evitat concluzia ca povestirea era
cunoscuta in intregimea ei de Platon si de publicul sau'3>.

in acest caz puritanismul antic, ca si cel modern, are o doctrina proprie a pacatului
originar care explica universalitatea sentimentului de vina. Este adevarat ca
transmiterea fizica a vinii prin ereditate nu se impacd deloc cu conceptia potrivit careia
eul ocult supravietuitor era purtatorul ei. Dar aceasta nu trebuie sa ne mire prea mult.
Upanisadele indiene au reusit sa combine in acelasi fel vechea credintd in impuritatea
ereditard cu doctrina mai noud a reincarnarii'3%; iar pentru teologia crestina este posibil

sdjmpace mostenirea pacatului adamic cu raspunderea morala
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individualad. Mitul titanilor explica puritanului grec din ce cauza el se simte totodatd zeu si
criminal; atit sentimentul ,,apolinic" de distanta fatd de divinitate, cit si sentimentul ,,dionisiac"
de identificare cu ea, isi gaseau justificarea. Iatd un fapt care mergea mai departe decit orice
logica. ,

Note la capitolul V

1. Pindar, fr. 116 B (131 S.). Eohde a subliniat pe buna dreptate importanta acestui fragment
(Psyche, 415), desi greseste atunci cind sustine cé a gasit un numar din aceste idei la Homer
(ibid., 7); cf. Jaeger, Theology ofthe Early Greek Philosophers, 75 si urm. Conceptia potrivit
careia subiectul care traieste experienta visului este un eu ,,mai profund” imuabil apare in mod
firesc cind luam in consideratie modul in care un trecut mort, foarte indepartat sau chiar uitat
poate sa reinvie in vis. Dupa cum spune un scriitor modern: ,,in vis sintem eliberati la limitele



obignuite de spatiu si timp, ne Intoarcem la trecutul nostru si probabil mergem in intimpinarea
viitorului, iar eul care trece prin aceste aventuri este un eu esential, farad virsta" (J.B. Priestley,
Johnson over Jordan).

2. Xen., Cyrop, 8.7.21.

3. Platon, Rep., 571 D si urm.: atunci cind AoyioriKdv [ratiunea] in somn este au-rd kc<6'
chjto “ovov KaGapdv [purificata, redusa la ea insasi] (ceea ce nu se Intimpla intotdeauna),
poate vedea ceea ce nu stia dinainte, in trecut, prezent sau viitor si iflc, a\r/Qeiaq ev t<5
toioutu) udAicrra cmTefai [este legata de adevar]. Aristotel, fr. 10 = Sext. Emp., adv. Phys.,
1.21: caci, atunci cind, in timpul somnului, sufletul se afla in el insusi, suprimindu-si natura,
prezice §i anunta cele viitoare, astfel este si se desparte de trupuri cum se intimpla in cazul
mortii, cf. Jaeger, Aristotle, 162 si urm. Vezi si Hipp., Ilepi SialTtig [Despre regim], 4.68,
citat mai sus, cap. IV, n. 104; Eschil, Fum., 104 si urm. unde poetul combina vechiul vis
,obiectiv" cu ideea cd mintea insadsi are darul divinatiei, ceea ce pare sd derive dintr-un model
diferit de credintd. Pentru importanta acordatd de pitagoricieni viselor cf. Cic, div., 1.62; Plut.,
gen. Socr., 585 E, Diog., L. 8.24.

4. jintrebarea daca personalitatea concreta supravietuieste dupd moarte a primit raspuns
afirmativ la aproape toate popoarele. In aceasta privintd aproape nu existd sau chiar nu exista
nici un popor sceptic sau agnostic." Frazer, The Belief in Immortality, 1, 33.

5. Marturia arheologica este adunata si colationata de Joseph Wiesner, in atit de utila sa
carte Grab und Jenseits (1938) desi ne iIndoim asupra validitatii unor concluzii.

6. Vezi Levy-Bruhle, The ,,Soul” of the Primitive, 202 si urm., 238 si urm., si L'Exp.
mystique, 151 si urm. Multi antropologi moderni sustin ca initial nu s-a ajuns la credinta in
supravietuire printr-un proces de gindire logica (cum presupuneau Tylor si Frazer), ci, mai
degraba, printr-un refuz de a gindi, inconstientul ignorind marturiile nedorite, cf. de exemplu
Elliot Smith, The Evolution of the Dragon, 145 si urm.; Mlalinowski, Magic, Science and
Religion, 32
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si urm.; K.,Meuli, ,,Griech, Opferbrauche", in Phyllobolia fiir Peter von derMuhll (1946);
Nilsson inHarv. Theol. Rev. 42 (1949) 85 si urm.

7. 1I, 23.103 siurm.; Od., 11.216-224. Semnificatia acestor pasaje, cu implicatia lor de
noutate, a fost subliniatd pe buna dreptate de Zielinski (,,La Guerre & 1'outretombe”, in
Melanges Bidez, 11. 1021 si urm., 1934), desi exagereaza putin atunci cind ii considera pe
poetii homerici reformatori religiosi de o seriozitate comparabila cu cea a profetilor Israelului.
8. In mormintele de incinerare s-au gasit, pe lingd obiectele-ofrande, si tuburi pentru
alimentatie (Nock, Harv. Theol. Rev., 25 [1932] 332). La Olynthus, unde au fost studiate
aproximativ 600 de morminte din secolul al Vl-lea pina in secolul al Vl-lea 1.H. obiectele-
ofrande sint, de fapt, cele mai raspindite in cazurile de incinerare (D.M. Robinson,
Excavations at Olynthus, X1. 176). Aceasta poate sa insemne doud lucruri: ¢i incinerarea nu
avea de fapt intentia sa separe spiritul de trup, desfiintindu-I pe cel de-al doilea, cum credea
Rohde; sau cé vechile obiceiuri erau prea adinc inradacinate pentru a fi influentate de o astfel
de masura. Meuli, loc. cit., observa ca pe timpul lui Tertulian oamenii continuau sa-i
hraneascad pe mortii incinerati (cam. resurr., 1, [vulgus] defunctos atrocissime exuarit, quos
post modum gulosissime nutrit - [multimea] ii arde cu violenta pe cei morti pe care dupa aceea
ii hraneste cu lacomie); si cd, in ciuda dezaprobarii Bisericii, folosirea tubului de alimentatie a
persistat in Balcani aproape pind in zilele noastre. Cf. si Lawson, Mod. Gr. Folklore, 528 si
urm., iar despre intreaga problematica, Cumont, Lux Perpetua, 387 si urm.

9. Plut., Solon, 21; Cic, de legg., 2.64-2.66. Cf. si protestul lui Platon impotriva cheltuielilor
exagerate pentru funeralii, Legi, 959 C si legea din Labyadae, care interzice, intre altele,
imbracarea cadavrului in haine de inmormintare scumpe (cf. Nock, JRS, 38 [1948] 155).

10. 11, 3.278 siurm., 19.259 si urm. Este total gresit sa-i impunem lui Homer (sau altcuiva)
consecventa escatologica, corectind, mutilind si denaturind sensul evident al cuvintului.
Formulele de juramint din //iada se refereau la o credintd mai veche decit cea in Hades-ul
neutru din Homer (pentru astfel de formule arhaizante ei nu inoveaza) si aveau o vitalitate mult
mai mare.



11. H. Dem., 480 si urm. Asupra datei probabile a Imnului (care exclude orice urma de
influenta ,,orfica"), vezi Allen si Halliday, The Homeric Hymns? 111 si urm.

12. Wilamowitz a sustinut aceasta teorie 1n tinerete (Homer Untersu-chungen, 199 si urm.);
dar a retractat-o mai tirziu (Glaube, 11, 200).

13. Esch., Eum., 267 si urm., 339 si urm.; Rug., 414 si urm. Cf. Wehrli, AdOL Pioj'aat
(Ascunde-ti viata), 90. Democrit, frag. 199 si 297, si Platon, Rep., 330 D, par sa implice ca
teama de pedeapsa de dupa moarte nu se limita, in perioada clasica, la cercurile ,,orfice" sau
,.pitagorice", ci obseda orice constiintd vinovata.

14. Pindar, fr. 114 B (130 S). Pentru cai, cf. I, 23.171 si Wiesner, op.cit., 1363, 15211, 160
etc.; pentru tieoctoi. [jetoane], Wiesner, 146.

15. Anacreon, fr. 4, Simonides din Amorgos, fr. 29.14 D (= Simonides din Ceos, fr. 85 B); /G
XII, 9. 287 (Friedlander, Epigrammata, 79). La Hipponax intilnim o folosire similara a
cuvintului ipoxii (suflet), fr. 42 D (43 D).
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16. G.R. Hirzel, ,,Die Person", Munch. Sitzb., 1914, Studiul 10.

17. Sof., O.T., 64 si urm., 643. Desi fiecare termen ar putea fi inlocuit de un pronume
personal, ei nu se pot inlocui unul cu altul (cum sugereaza Hirzel); o(5lia [trup] nu ar fi putut
fi folosit la 64, nici <>uxn [suflet] la 643.

18. IG., 12. 920 (= Friedlander, Epigrammata, 59), isi pierdu viata in luptd (ca. 500 Be); cf.
Eur.,277., 52 si urm. multe suflete au murit din cauza mea $i Tro. 1214 si urm. fi-a ucis
sufletul. Pindar, OI. 9.33 si urm.; Si Hades de asemenea nu nemiscat tinea I Toiagul sau
pastoresc ce-ndruma trupurile! Muritorilor spre pesterile beznei celor stingi... * (cf. Virg.,
Geo., 4.475 = En., 6.300).

19. The Hertz Lecture, 1916, Proc. Brit. Acad. VII. L.-S., s.v. 4>uxn (suflet), nu a stiut sa
profite de rezultatele cercetarii lui Burnet. Pentru tragedie, materialul lexicografic este adunat
de Martha Assmann, Mens et Animus, 1 (Amsterdam, 1917).

20. Sof., Ant., 176. Cf. 707 si urm. in care ifjuxn [sufletul] este opus termenului 9povLTv [a
gindi] si Eur., Ale, 108.

21. De exemplu Antifon, 5.93; Sof., EI, 902 si urm.

22. inclin sa fiu de acord cu Burnet, ca acesta este sensul la Eur., Tro., 1171 si urm.; nu este
firesc sa analizezi afj t|//i>xfi.[fii sufletul tau] altfel decit yvoug [cunoscind].

23. Eur., Bec, 87.

24. Cf. expresii ca sufletul care vede in adincuri, Sof., Phil., 1013 si spre maduva cea mai de
sus a sufletului (creierul), Eur., Hipp., 255.

25. Sof., Are*., 227.

26. Este evident din expresii ca; daruindu-i bunuri sufletului (Sim., Amorg., 29.14), cele care
dau placere sufletului zi de zi (Esch., Peryii, 841), au dat din plin hrana sufletului (Eur., lon,
1169) ca termenul i|;0xrj [suflet] nu avea conotatii puritane. Dintr-un fragment al piosului
Xenofon (daca 1i apartine) reiese limpede cit de departe era termenul in vorbirea curenta de
vreo implicatie religioasa sau metafizica : cind Xenofon se apuca sa ofere celor lipsiti de
imaginatie o listd de nume potrivite pentru ciini, primul nume care ii trece prin minte este i/>
oxn [suflet] (Cyneg., 7.5.).

27. Casi Qoliag [inima] inH. Apoi., 361 si urm., se crede unoeri cad <\>oxA4 [sufletul] isi are
sediul in singe: Sof., EL, 785 care-mi bea pind la capat singele sufletului si Ar., Nub. ,712,
sorb pind la capat sufletul. Aceasta este mentalitatea populara si nu speculatia filosofica pe
care o gasim la Empedocle, fr. 105. Dar si scriitorii de tratate medicale inclind, cum e si firesc,
sd sublinieze interdependenta dintre trup si suflet si importanta elementelor afective in viata
amindu-rora. Vezi W. Muri, ,,Bemerkungen zur hippokratischen Psycholo-gie", Festschrift
Tieche (Berna, 1947).



28. E. Rohde, ,,Die Religion der Griechen", 27 (K. Schriften 11, 338).

29. Teza lui Gruppe despre originea orfismului in Asia Mica a fost reluatd mai tirziu de
Ziegler,P.-W., s.v. ,,Orphische Dichtung", 1385. Punctul ei slab este cd despre existenta
divinitatilor orfismului tirziu, care sint cu siguranta de origine asiatica - Erikepaios, Misa,
Hipta, Cronos cel polimorf si Tnaripat - nu exista dovezi in literatura

Pindar, Ode 1, trad. Ioan Alexandru, Editura Univers, Bucuresti, 1974.
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orfica timpurie; ele au fost probabil importate intr-o perioadd mai tirzie. Este imposibil ca
Herodot sa fi preluat teoria reintruparii de la egipteni pentru simplul motiv ca egiptenii nu
aveau o astfel de teorie (vezi Mercer, Religion of Ancient Egypt, 323, si autoritatile citate de
Rathmann, Quaest Pyth., 48). O provenienta indica nu a fost dovedita si este improbabila
(Keith, Rel. and Phil. of Veda and Upanishads, 601 si urm.). Pare totusi posibil ca aceasta
credinta a indienilor si a grecilor sa aiba o sursd comunad; vezi infra, n. 97.

30. Despre caracterul si raspindirea culturii gamanice, vezi K. Meuli, ,,Scythica", Hermes, 70
(1935) 137 si urm., o lucrare stralucita ale carei idei m-au inspirat in acest capitol; G.
Nioradze, Der Schama-nismus bei den Sibirischen Volkern (Stuttgart, 1925); si interesanta
carte speculativd a doamnei Chadwick, Poetry and Prophecy (Cambridge, 1942). Pentru
descrieri amanuntite, vezi W. Radloff, Aus Siberien (1885); V.M. Mikhailovski, JRAI, 24
(1895) 62 siurm., 126 si urm.; W. Sieroszewski, Ref. de l'hist. des rel. 46 (1902) 204 si urm.,
299 si urm.: M.A. Czaplicka, Aboriginal Siberia (1914) cu o bibliografie completa; I.M.
Kasanovicz, Smithsonian Inst. Annual Report, 1924; U. Holmberg, Finno-Ugric and Siberian
Mythology (1927). Legatura dintre ideile religioase scite i ural-altaice a fost observata de
savantul maghiar Nagy si este acceptatd de Minns (Scythians and Greeks, 85).

31. S-ar parea ca in unele forme moderne de samanism disocierea este o simpla fictiune; in
altele existda dovada ca ea este reald (cf. Nioradze, op.cit., 91 si urm., 100 si urm.; Chadwick,
op.cit., 18 siurm.). A doua forma de samanism este probabil de un tip mai vechi, pe care
prima il imitd conventional. A. Ohlmarks,Arc/i. /. Rel., 36 (1939) 171 si urm., afirma ca transa
samanica autentica este limitatd la regiunea arctica si se datoreaza ,,isteriei arctice", dar
accepta critica lui M. Eliade, Rev. de [l'hist. des rel., 131 (1946) 5 si urm. Sufletul poate parasi
trupul in timpul bolii (Nioradze, op.cit., 95; Mikhailovski, loc. cit., 128) si in timpul somnului
obisnuit (Nioradze, op.cit., 21 si urm.; Czaplicka, op.cit., 287; Holmberg, op.cit., 472 si
urm.).

32. Despre acesti ,,samani greci", vezi si Rohde, Psyche, 299 si urm. si 327 si urm., unde
majoritatea dovezilor despre ei sint adunate si comentate; H. Diels,Parmenides Lehrgedicht,
14 si urm.; si Nilsson, Gesch., 1, 582 si urm., care acceptd parerea lui Meuli despre ei. Se
poate sustine cd sursa comportamentului samanic este constitutia psiho-fizica a omului si ca el
a aparut probabil, la greci, independent de orice influenta straind. Dar existd trei argumente
impotriva acestei teorii: 1) un comportament de acest tip incepe sa fie atestat la greci o data cu
coloniile grecesti la malul Marii Negre si nu -Inainte; 2) printre primii ,,samani" atestati sint un
scit (Abaris) si un grec care vizitase Scitia (Aristeas); 3) existd suficiente concordante in ceea
ce priveste detaliul concret intre samanismul greco--scit si samanismul siberian modern care sa
faca ipoteza unei simple ,,convergente" mai curind improbabila: de exemplu schimbarea de sex
a samanului in Scotia si Siberia (Meuli, /oc. cit., 127 si urm.), importanta religioasa a sagetii
(n. 34 infra), retragerea religioasa din lume (n. 46), statutul femeilor (n. 59), puterea peste

fiare §i pasari (n. 75), cilatoria in imparatia mortilor pentru a recupera un
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suflet (n. 76), cele doua suflete (n. 111), asemanarea metodelor catartice (n. 118, n. 119).
Unele dintre acestea sint poate coincidente ; fiecare 1n parte nu este decisiva; dar luate
impreund au o importantd hotaritoare.

33. Aceasta traditie, desi pastratd doar de scriitorii mai tirzii, pare mai veche decit versiunea
rationala a Iui Herodot (4.36) 1n care Abans duce sageata (motivul pentru care o face nu este
explicit). Cf. Corssen, Rh. Mus., 67 (1912) 40, si Meuli, loc. cit, 159 si urm.



34. Mi se pare implicit 1n folosirea sagetilor dp catre samanii buriati pentru a chema inapoi
sufletele celor bolnavi sau la Tnmormintari (Mikhailovski, loc. cit., 128,135). De asemenea,
samanii citesc viitorul in zborul sagetilor (ibid., 69, 99); se spune ca ,,sufletul exterior" al
samanului tatar isi are uneori lacasul in sdgeatd (N.K. Chadwick, JRAI 66 [1936] 311). Alti
samani pot sd zboare prin aer cilare pe ,,bat", la fel ca vrajitoarele pe coada de matura (G.
Sandschejew, Anthropos, 23 [1928] 980).

35. Hdt., 4.36.

36. Pentru ,,Apolo hiperborean" cf. Alcaeus, fr. 72 Lobel (2 B); Pindar, Pyth., 10.28 si uraT;
Bahilide, 3.58 si urm.; Sof., fr. 870 N.; A.B. Cook, Zeus, 1. 459 si urm. A.H. Krappe, C. Ph.,
37 (1942) 352 si urm., a aratat ca orginile acestui zeu trebuie cautate, cum e si firesc, in nordul
Europei: el este asociat cu un jtrodus nordic, chih-limbarul,"~sTcu o pasére nordica, lebada de
iarna*; iar ,,gradina lui straveche" este dincolo de vintul de nord (caci etimologia evidenta a
cuvintului ,,hiperborean" este, probabil, totusi cea corectd). S-ar parea ca grecii, auzind despre
el de la misionari ca Abaris, 1-au identificat cu propriul lor zeu Apolo (poate dintr-o aseméanare
a numelor, daca Krappe nu se insala cind spune ca este zeul din Abalus, ,,insula merilor",
medievalul AvaJon) si i-au confirmat identitatea acordindu-i un loc in legenda templului din
Delos (Hdt., 4.322 si urm.).

37. Aristeas, fr. 4 si 7 Kinkel; Alfoldy, Guomon, 9 (1933) 567 si urm. Vreau sa adaug ca
fecioarele oarbe cu trup de lebada, care nu vad niciodata soarele, din Eschil (Prometeu
inlantuit 794 si urm., poate din Aristeas) au un corespondent in ,,fecioarele lebede" din Asia
Centrald, care traiesc in intuneric si au ochi de plumb (N.K. Chadwick, JRAI, 66 [1936] 313,
316). in legatura cu calatoria lui Aristeas, relatarea Iui Herodot (4.13 si urm.) este ambigua si
reflectd o Incercare de a interpreta rational povestea (Meuli, /loc. cit., 157 si urm.), in Maximus
din Tyr, 38.3, se spune precis ca sufletul lui Aristeas viziteaza hiperboreenii in modul
caracteristic samanilor. Detaliile date de Herodot 4.16 indica totusi o calatorie reala.

38. Hdt., 4.15.2; Pliniu, N.H., 7.174. De comparat cu sufletele-pasari ale triburilor iakute si
tunguse (Holmberg, op.cit., 473, 481); si costumele care imita pasarile purtate de samanii
siberieni cind 1si exercita activitatea de samani (Chadwick, Poetry and Prophecy, 58 si plansa
2); si credinta cd primii samani au fost pasari (Nioradze, op.cit., 2). Sufletele-pasari au
raspindire larga, dar nu este sigur ca erau cunoscute in Grecia timpurie (Nilsson, Gesch., 1,
182 si urm.).
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Cygnus - Cygnus (n.tr.).

39. Sof., L7., 62 si urm. Tonul este rational si sugereaza influenta prietenului sdu Herodot;
fara indoiala el se gindea la povestiri precum cea a lui Herodot despre Zalmoxis (4.95), in care
samanismul trac este interpretat rational. Laponii credeau ca samanii lor ,,umbla" dupa moarte
(Mikhailovski, loc. cit., 150 si urm.); iar in 1556, calatorul englez Richard Johnson a vazut un
saman samoed ,,murind” si apoi reaparind in viatd (Hakluty, I, 317 si urm.).

40. H. Diels, ,,Uber Epimenides von Kreta", Beri. Sitzb. 1891,1. 387 si urm. Fragmentele sint
acum Vorsokr., 3 B (inainte 68 B). Cf. H. Demoulin, Epimenide de Crete (Bibi. de la Fac. de
Phil. et Lettres, Liege, fasc. 12). Scepticismul lui Wilamowitz (Hippolytos, 224, 243 si urm.)
pare excesiv, desi unele din oracolele lui E. erau falsificate.

41. Prestigiul xaGapTai (purificatorilor) cretani in perioada arhaica este atestat de legenda
potrivit careia Apolo a fost purificat, dupa ce I-a ucis pe Python, de Karmanor cretanul (Paus.,
2.30.3 etc.); cf. creta-nul Thaletos, care a pus capat ciumei din Sparta in secolul al VH-lea
(Pratinos, fr. 8 B). Despre cultul cretan al pesterii, vezi Nilsson, Minoan - Myc. Religion?, 458
si urm. Epimenide era numit veot Koupn? [tinér curat] (Plut., Sol,, 12, Diog. L., 1.115).

42. Traditia célatoriilor psihice a trecut poate de la Aristeas la Epimenide; Suidas atribuie
aceasta putere fiecaruia din ei 1n aceiasi termeni. La fel, aparitia dupa moarte a lui Epimenide
(Proclus, In Remp., 11, 113, Kr.) este o imitatie dupa cea a lui Aristeas. insa traditia hranei
miraculoase pare mai veche, fie si numai din cauza inexplicabilei copite de bou. Poate fi
urmarita in timp pind la Herodot (fr. 1 J.), pe care Jacobi il situeaza aproximativ in 400 1.H. si
apare ca referire la Platon, Legi 677 E. Sint ispitit sd fac legatura dintre a) traditia vietii
miraculos de lungi a Iui Epimenide si b) reteta traca a vietii fard moarte (n. 60, infra).



43. S-a descoperit ca pielea lui era intepatd, Suid., s.v. (= Epimenide A 2). Sursa ar putea fi
istoricul spartan Sosibiu, ca. 300 BC (cf. Diog. Laert., 1.115). Suidas adaugi ca pielea lui
Epimenide era proverbiala pentru ceva ascuns etti twv d-noQFEtwv [printre lucrurile pastrate].
Dar nu pot accepta teoria ciudata a lui Diels (op.cit., 399) si Demoulin (op.cit., 69) ca aceasta
expresie se referea initial la un pergament MS al operelor lui E. si ca mai tirziu a fost
interpretata gresit ca o referire la pielea lui tatuatd. A se compara, poate, cu I Lucian, p. 124
Rabe, caci Pitagora spunea ca Phoibos a fost ranit in coasta dreaptd. Este aceasta o
interpretare rationald a misterioasei ,,coapse de aur"; sau poate simburele istoric al acestei
povestiri este un semn tatuat sacral sau un semn natural din nastere ?

44. Hdt., 5.6.2.: A fi intepat e socotit un lucru nobil, neintepat, un lucru nenobil. Samanul
trac Zalmoxis avea un semn tatuat pe frunte, a carui semnificatie religioasa scriitorii greci nu
au inteles-o; ei i-au dat o explicatie povestind cum Zalmoxis fusese capturat de pirati si
insemnat cu fierul rosu pentru tirgul de sclavi (Dionysophanes apud Porf., vit. Pyth., 15, unde
Delatte greseste, Politique pyth., 228, identificind fictivul ArjaTai [pirati] cu insurgentii locali
antipitago-rici). Pictorii de vase greci stiau ca tracii practica tatuajul sacral: pe diverse vase
apar menade trace tatuate cu iezi (JHS, 9 [1888] plansa VI; P. Wolters, Hermes, 38 (1903)

268; Furtwangler-Reichhold, II1,
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plansa 178, apar tatuate cu serpi). Pentru tatuaj ca semn al dedicatiei unui zeu cf. Hdt., 2.113
(Egiptean) si exemplele din diferite surse discutate de Dolger, Sphragis, 41 si urm. Tatuajul
era de asemenea practicat de sarmati si daci (Pliniu, N.H., 22.2), de iliri (Strabon, 7.3.4.), de
,.picti Agathyrsi" din Transilvania, pe care Vergiliu 1i descrie ca adoratori ai lui Apolo
(hiperborean) (En., 4.146) si alte popoare din Balcani si de la Dunare (Cook, Zeds, 11. 123).
Grecii 1nsa il considerau ruginos §i dezonorant (Sextus Empiricus, Pyrrh, Hyp., 3.202; cf.
Diels, Vorsokr.’, 90 [83] 2.13).

45. Frazer, Pausanias.

46. Cf. Rohde, Psyche, cap. IX, n. 117: Halliday, Greek Divination, 91, n. 5; iar pentru
prelungitul somn al samanilor, Czaplicka, op.cit., 179. Holmberg, op.cit., 496, da exemplul
unui saman care zacuse ,,nemiscat in stare de inconstienta" timp de mai mult de doud luni pina
a fost ,,chemat". De comparat cu lunga retragere sub pamint a lui Zalmoxis (n. 60 infra). Diels
credea {loc. cit. 402) ca Somnul cel Lung a fost inventat pentru a nivela discrepantele
cronologice in diferitele povestiri ale lui Epimenide. Daca acesta ar fi singurul motiv,
Somnurile Lungi ar fi foarte raspindite in Grecia timpurie.

47. Nu voi include speculatiile hazardate ale lui Meuli despre elementele samanice din epopeea
greaca {loc. cit., 164 si urm.). in legatura cu accesul tirziu al grecilor la Marea Neagra si cu
motivul acestei intirzieri, vezi Rhys Carpenter, 4J4, 52 (1948) 1 si urm.

48. Ceea ce Rohde recunoscuse mai de mult, Psyche, 301 si urm.

49. Produs, in Remps., 11, 122.22 si urm. Kr. (= Clearchus, fr. 7 Wehrli). Din pacate povestea
nu poate fi tratata ca reala din punct de vedere istoric (cf. Wilamowitz, Glaube, 11, 256, si H.
Lewy, Harv. Theol. Rev., 31 [1938] 205 si urm.).

50. Ar., Met, 984% 19; cf. Diels despre Anaxagora A 58 Zeller-Nestle, 1.1269, n. 1, respinge
afirmatia lui Aristotel ca fiind neintemeiata. Dar lamb., Protrept., 48.16 (= Ar., fr. 61) sustine
ca Anaxagora a apelat la autoritatea lui Hermotimos.

51. Diog. Laert., 1.114 (Vorsokr., 3 Al); e numit ca si cel dintii (primul Casaubon, acesta cf.
Diels). Se spune ca Eac a inviat de multe ori. Cuvintele se spune ca Eac arata ca a reinviat,
nu se referda numai la célatorii psihice, cum sugera Rohde (Psyche, 331).

52. Ar., Rhet, 14182 24: Cdci acela nu profetea despre lucrurile viitoare, ci despre faptele
trecute, intunecate. Pentru alta explicatie a acestei afirmatii, vezi Bouche-Leclerq, Hist. de la
divination, 11. 100.

53. H. Diels, loc. cit. (n. 40 de mai sus), 395.

54. Apud Diog. Laert., 8.4. Cf. Rohde,Psyche, cap. X si A. Delatte.La vie de Pythagore de
Diogene Laerce, 154 si urm. Altii ii atribuie o alta serie de vieti (Dicaerchus, fr. 36 W).

55. Empedocle, fr. 129 D (cf. Bidez, La Biographie d'Empedocle, 122 si urm.; Wilamowitz,
,.Die Ka9ap|joi des Empedokles", Beri. Sitzb., 1929, 651); Xenofan, fr. 7 D. incercarile lui



Rathmann de a discredita aceste doua traditii in Quaestiones Pythagoreae, Orphicae,
Empedocleae (Halle, 1933), nu mi se par convingitoare. Xenofan 1si bate joc si el de
povestirile incredibile despre Epimenide (fr. 20). Modul Iui Burnet de-a traduce fragmentul din
Empedocle ,,desi a
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trait cu zece, ba chiar cu doudzeci de generatii inainte" {EGP h!, 236) — care ar exclude orice
referire la Pitagora -r este incorect din punct de vedere lingvistic.

56. Mikhailovski,loc. cit. (n. ZOsupra), 85,133; Sieroszewski,loc. cit, 314; Czaplicka, op.cit,
213, 280. Ultimul atribuie credinta generala in reincarnare unui numar de popoare siberiene
(130, 136, 287, 290).

57. Eacus pare sa fie un personaj sacru stravechi, poate minoic; a fost in timpul vietii sale un
magician care aducea ploaia (Isocrates, Evag., 14 etc), iar dupa moarte a fost avansat paznic la
poarta infernului (ps. - Apollod., 3.12.6; cf. Eur., Peirithous, fr. 591, Ar., Ran., 464 si urm.)
sau chiar un judecator al mortilor (Platon, Apoi., 41 A, Gorg., 524 A; cf. Isocr., Evag., 15).
58. Diog. Laert., 8.4. Despre un alt avatar al lui Pitagora, Etalides, spune Ferekyde din Syros
ca a primit darul de a se reintrupa ca un privilegiu deosebit (I Apoll., Rhod., 1.645 = Ferekyde
fr. 8). Sint de acord cu Wilamowitz (Platon, 1, 251, n. 1) ca astfel de istorii nu sint produse ale
teoretizarii filosofice ci, dimpotriva, teoria este o generalizare sugerata (in parte, cel putin) de
aceste povestiri. Despre reincarnare ca privilegiu rezervat samanilor, vezi P. Radin, Primitive
Religion, 274 si urm.

59. Statutul acordat femeilor in comunitatea pitagorica este exceptional pentru societatea
greacd a perioadei clasice. Trebuie Insd mentionat cé, in multe societati siberiene de astazi,
femeilor, ca si barbatilor, li se poate acorda statutul de gaman.

60. Hdt., 4.95. Cf. 4.93: ca getii se cred nemuritori, 5.4.: getii care se cred nemuritori $i
Platon, Charm., 156 D: vracii traci ai lui Zalmoxis care, se spune, sint nemuritori. Aceste
expresii nu inseamna ca getii ,,credeau in nemurirea sufletului”, ci ca aveau o retetd pentru a
scapa de moarte (Linforth, CPA, 13, [1918] 23 si urm.). Natura acestei scapari pe care
,,Zalmoxis" o promitea celor care-1 urmau nu este totusi clara. Pare probabil ca cei care i-au
dat informatiile lui Herodot au contopit intr-o singurad povestire mai multe idei diferite, a) raiul
pamintesc al lui ,,Apolo hiperborean" in care unii oameni sint transportati cu trup cu tot fara sa
moard, ca in Elizeul egean aifi TTepiedvTEt [vesnic ratacind] (cf. Bacchyl. 3.58 si urm. si
Krappe, CPh, 57 [1942] 353 si urm.): de aici si identificarea lui Zalmoxis cuCronos (Mnaseas,
FHG, 111, fr. 23); cf. Czaplicka, op.cit, 176: ,,Exista traditii despre samani care au fost ridicati,
in viata fiind, de la pamint in cer"; b) samanul care se face nevazut, care dispare pe perioade
lungi intr-o pestera sacrd; KOTdyaiov oixr|(ia [locuinta de sub pamint], la Herodot si
dvTpwSec; ti xwpi'ov aporrov tols 4AAoic; [locul cavernos inaccesibil altora], la Strabon par
versiuni interpretate rational ale pesterii sacre unde traieste fara sd moara vreodata un
dv9poaiTToSai'nwv [daimon cu chip omenesc], Rhesus, 970 si urm., cf. Rohde, Psyche 279; ¢)
poate si credinta in transmigratie (Rohde, loc. cit); cf. afirmatia explicitad a lui Mela ca unii
traci redituras putant animas obeuntium [cred ca sufltetele celor morti se vor intoarce] (2.18)
si Phot., Suid., EM, s.v. ZduoA”™ig dar nu apar niciodata ,,sufltete” in relatarea lui Herodot.

61. Herodot stie ca Zalmoxis este un 8ai(jwv (4.94.1), dar lasa deschisa problema daci a fost

vreodata om (96.2). Relatarea lui Strabon
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(7.3.5.) contine indicatii ca Zalmoxis a fost sau un saman devenit erou — toti samanii devin
tjor, eroi, dupa moarte (Sieroszewski, loc. cit., 228 si urm.) - sau un prototip divin al samanilor
(cf. Nock, CR, 40 [1926] 185 si urm., si Meuli, loc. cit., 163). Poate fi comparat cu statutul
acordat de pitagorici fondatorului lor: pentru o fiinta cu judecata e cind zeu, cind un om, cind
Pitagora. Faptul ca Zalmoxis a dat numele sdu unui anumit tip de cintece si dansuri (Hesych.,
s.v.) pare sa confirme legatura lui cu performatele samanice. Similaritd-tile dintre legenda lui
Zalmoxis si cele ale Iui Epimenide si Aristeas au fost scoase in evidentd de Rhys Carpenter
(Folktale, Fiction and Saga in the Homeric Epics, Sather Classical Lectures, 1946, 132 si
urm., 161 si urm.), desi nu pot accepta ingenioasa lui identificare a celor trei cu ursii care



hiberneaza (Pitagora era si el urs ?). Minar, care incearca sd obtina un simbure de adevar
istoric din povestirile despre Zalmoxis, nu ia in consideratie fundalul religios.

62. Cf. Delatte, Etudes sur la litt. pyth., 77 si urm.

63. Pitagora si Abaris, dupa lam., vit. Pyth., 90-93, 140, 147. Abaris este elevul lui P.
(Suidas, s.v. Pythagoras inverseaza relatia); initierea, ibid., 146. Profetie, prezentd simultana in
doua locuri diferite si identificarea cu Apolo hiperborean, Aristotel, fr. 191 R. (= Vorsokr.,
Pitagora, A7). Vindecari, Aelian, V.H. 4.17, Diog. Laert., 8.12 etc.; vizite subpamintene,
Hieronymos din Rodos apud Diog., 8.21; cf. 41. impotriva parerii ca intreaga legenda a lui
Pitagora poate fi consideratd inventia unor autori tirzii, vezi O. Weinreich, NJbb, 1926, 638, si
Gigon, Ursprung d. gr. Philosophie, 131; iar despre caracterul irational al unei parti
importante din gindirea pitagoreica, L. Robin, La Pensie hellenique, 31 si urm. Nu vreau sa
spun ca gindirea pitagorica se explica, in intregime, ca o dezvoltare a samanismului ; alte
elemente ca mistica numerelor si speculatiile despre armonia cosmica erau la fel de importante
de la o data timpurie.

64. Dupa cum spune Reinhardt, cele mai timpurii referiri la Pitagora — din Xenofan, Heraclit,
Empedocle, lon (si am putea adauga Herodot) — ,,toate se bazeaza pe traditia populara care il
considera un Albertus Magnus" (Parmenides, 236). Cf. 1. Levy, Recherches sur les sources de
la legende de Pythagore, 6 siurm. si 19.

65. Practici magice eoliene existd inca de pe vrema lui Timaios (fr. 9414 = Diog., 8.60), iar
celelalte povestiri Inca de pe vremea lui Heracleides din Pont (fr. 72, 75, 76 Voss = Diog., si
urm., 67 si urm.). Bidez, La Biographie d'Empedocle, 35 si urm., demonstreaza convingator
ca legenda transferului corporal al lui Empedocle este mai veche decit cea a mortii lui in
craterul vulcanului Etna si cd nu a fost inventata de Heracleides. De asemenea, traditia
siberiana povesteste despre transferul corporal al marilor samani din trecut (Czaplicka, op.cit.,
176) si cum i-au inviat pe oameni din morti (Nioradze, op.cit., 102).

66. Fragm., 111.3,9: 112.4.

67. Fragm., 112.7 si urm. Cf. Bidez, op.cit., 135 si urm.

68. Prima parere a fost sustinutd de Bidez, op.cit., 158 si urm. si de Kranz, Hermes, 70
(1935) 115 si urm.; cea de-a doua de Wilamowitz {Beri. Sitzb., 1929, 655), dupa Diels (Beri.
Sitzb., 1898,1. 39 si urm.) si altii. impotriva ambelor opinii, vezi W. Nestle, Philol., 65 (1906)

545 si urm., A. Dies.te Cycle mystique, 87 si urm., Weinreich, NJbb,
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1926, 641 si Cornford, CAH, 1V, 568 si urm. incercarile lui Burnet si ale altora de a face
deosebirea in cadrul unei generatii mai tirzii intre pitagoricii ,,stiintifici" si cei ,,religiosi"
ilustreaza aceeasi tendintd de a impune dihotomii moderne unei lumi care incd nu simtise
nevoia sa defineasca nici ,,§tiinta", nici ,,religia".

69. Aceastd explicatie (a lui Karsten) a fost acceptatd de Burnet si Wilamowitz. Dar vezi,
contra, Bidez, op.cit., 166 si Nestle loc. cit., 549, n. 14.

70. Avind in vedere aceste pasaje, descrierea poemului Despre natura de catre Wilamowitz ca
,,durchaus materialistisch" (intru totul materialist) (loc. cit., 651) este absolut eronata, cu toate
ca, fara indoiald, Empedocle, ca si alti oameni ai vremii sale, gindea fortele mentale in termeni
materiali.

71. Jaeger, Theology, 132.

72. Cf. Rohde, Psyche, 378. Despre registrul bogat al functiilor samanului, vezi Chadwick,
Growth of Literature, 1, 637 si urm. si Poetry andProphecy, cap. 1 si II1. Societatea homerica
¢ mai Tnaintata: aici tidviig [ghicitorul], xlipoc, [medicul], doiSdq [poetul] sint membrii unor
profesiuni distincte. Samanii din Grecia arhaica constituiau o intoarecere la un tip mai vechi.
73. Traditia mai tirzie cu accentul pe taina in care erau invaluite invataturile lui Pitagora a
negat faptul ca ar fi scris ceva; cf., totusi, Gigon, Unters. z. Heraklit, 126. S-ar parea ca nu a
existat o astfel de traditie in secolul al V-lea din moment ce lon din Chios putea atribui poemele
orfice lui Pitagora (n. 96 infra).

74. Cf. W.K.C. Guthrie, Orpheus and Greek Religion, cap. Il1.

75. Chadwick, JRAI 66 (1936) 300. Samanii moderni au pierdut aceasta putere, dar inca se
mai Inconjoard, cind 1si exerseaza activitatea samanica, cu imagini de lemn ale unor pasari si
fiare, sau cu pieile lor, pentru a se asigura de ajutorul spiritelor animale (Meuli, loc. cit., 17);



ei si imita strigitele acestor ajutoare (Mikhailovski, loc. cit., 74, 94). Aceeasi traditie apare 1n
legenda lui Pitagora, despre care ,,se crede cd a Tmblinzit un vultur oprindu-1 din zbor cu anu-
mite strigite si facindu-1 sa coboare" (Plut., Numa, 8); aceasta poate fi comparata cu credinta
eniseana ca ,,vulturii sint ajutoarele samanilor" (Nioradze, op.cit., 70). El imblinzeste si un alt
animal foarte important pentru samanii din nord s.a., ursul (Iamb., vit. Pyth., 60).

76. Chadwick, ibid., 305 (calatoria In lumea subpaminteana a lui Kan Margén in cdutarea
surorii sale) si Poetry and Prophecy, 93; Mikhailovski, loc. cit., 63, 69 si urm.: Czaplicka,
op.cit., 260, 269; Meuli, loc. cit., 149.

77. Guthrie, op.cit., 35 si urm.

78. De exemplu, capul mantie al lui Mimir, Ynglinga saga, cap. IV si VIL. 1n Irlanda,
,capetele care vorbesc sint un fenomen atestat de mai bine de o mie de ani" (G.L. Kittredge, 4
Study'of Gawain and the Green Knight, 177, in care se citeazd numeroase exemple). Cf. si W.
Deonna, REG, 38 (1925) 44 si urm.

79. Wilamowitz, Glaube, 11. 193 si urm. (1932). Festugiere, Revue Biblique, 44 (1935)

372 siurm.; REG, 49 (1936) 306 si urm.; HW.
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Thomas,'Ent.Ktiva (De cealalta parte) (1938); Ivan M. Linforth, The Arts of Orpheus
(1941). Un contraatac curajos Impotriva acestui scepticism ,,reactionar” l-a dat in 1942
Ziegler, reprezentant al vechii garzi panorfice, sub forma unui articol intr-o lucrare de referinta
(P.-W., s.v. ,,Orfische Dichtung"). Desi marcheaza fara nici o greutate citeva lovituri directe
impotriva adversarului sdu Thomas, Ziegler nu mi-a lamurit indoielile privitoare la temeiul
explicatiei traditionale a ,,orfismului" chiar in forma modificata in care este prezentatd de
scriitori prudenti ca Nilsson (,,Ealry Orphism", Harv. Theol. Rev., 28 [1935], si Guthrie
(op.cit.).

80. Vezi, contra, Wilamowitz, I1, 199. Herodot 281 poate fi considerat o posibild exceptie de
la generalizarea lui ca nici un scriitor al perioadei clasice nu vorbeste de 'OpcpiKoi (Orfici),
numai in cazul in care adoptam ,,textul scurt" (citirea lui ABC) al acestui pasaj controversat.
Dar o omisiune accidentald intr-un stramos al ABC-ului, provocatd de homoioteleuton si care
duce la o schimbare inevitabild a numéarului verbului, mi se pare mult mai probabilad decit o
interpolare in DRSV; si ramin la convingerea ca alegerea cuvintului opyiwv [orgii] in
propozitia urmatoare a fost determinatd de cuvintul BaKxixofi; [cei cuprinsi de frenezie
bahica] in ,,textul lung" al acesteia (cf. Nock, Studies Presented to F. L1. Griffith, 248 si
Boyance, Culte des Muses, 94, n. 1.).

81. Vezi, contra, Bidez, op.cit., 141 si urm. Dupa parerea mea existd argumente mai puternice
in favoarea asocierii Iui Empedocle cu traditia pitagorica (Bidez, 122 si urm., Wilamowitz,
Beri. Sitzb., 1929,655; Thomas, 155 si urm.) decit in favoarea asocierii cu trasaturi
demonstrabile si distinctive ale orfismului timpuriu (Kern, Kranz etc). Probabil ca este oricum
gresit sa il consideram membru al vreunei ,,scoli"; el era un saman independent cu un mod de
exprimare personal.

82. inHypsipyle, fr. 31 Hunt (= Kern, O.F., 2) adjectivul banal iTpoToyovoq [primul ndscut]
nu are nici o asociere demonstrata cu literatura mai veche orfica, in timp ce "Epwg [Eros] si
Nu” [Noaptea] au fost importate prin presupunere. Nici Cretanii, fr. 472, nu are vreo legatura
demonstrabila cu ,,orfismul" (Festugiare, REG, 49. 309).

83. Vezi, contra, Thomas, 43 i urm.

84. Vezi, contra, Wilamowitz, II, 202 si urm.; Festugiere, Rev. Bibi., 44.381 si urm.; Thomas,
134 gi urm.

85. Teza centrald a cartii lui Thomas este ca aceasta ipoteza este atit superflua cit si intrinsec
improbabila.

86. Vezi, contra, Linforth, 56 si urm.; D.W. Lucas, ,,Hippolytus", CQ 40 (1946) 65 si urm.
Traditia pitagoricd mentiona explicit cd atit vina-torii cit si macelarii erau impuri (Eudoxus, fr.
36 Gisinger = Porf., vit. Pyth., 7). Conceptia orfica despre ei nu putea fi diferita.

87. Aceasta veche eroare a fost demascata de nenumarate ori in ultimii ani: vezi R. Harder,
Uber Ciceros Somnium Scipionis, 121, nr. 4; Wilamowitz, 11, 199; Thomas, 51 si urm.;
Linforth, 147 si urm. Deoarece mai este totusi sustinuta de savanti venerabili, pare necesar sa



mai spun o data ca: a) ceea ce este. atribuit de Platon in Crat. 400 ¢ expresiei cei care-1

inconjurau pe Orfeu este o derivatie a lui
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trup — a(5\ia (touto to 6volja) [acest termen], de la a salva/ ca sa fie salvat [sufletul]: si este
intarit prin cuvintele si nu trebuie sa prezinte nici o scrisoare care opun o0i5\ia-owC,iii [trup-
salvez] lui o(3lia-0?\\ia [trup-semn] si aujlia-ariljaiv(jj [trup-semnific]; b) owp.a-of}lia [trup--
semn] este atribuit in acelasi pasaj lui nvic, [unele] fara nici o alta specificare; ¢) atunci cind un
autor spune ,,unii oameni leaga oSlia de ar\lia, dar eu cred ca poetii orfici sint cei care au creat
cuvintul, derivat din autu (salvez) ,,nu putem sa identificam «poetii orfici» cu «unii oameni»
sau sa-i includem in «unii oameni» (inclin sa cred ca afirmatia ramine valabild chiar daca
desigur este inteles ca determi-nind dreptatea celei care a dat).

88. Cum spune D.W. Lucas (CQ 40.67), ,,cititorul modern, nedumerit si consternat de
aparenta lipsa de rafinament a religiei grecesti conventionale, tinde sa caute pretutindeni urme
ale orfismului, deoarece simte ca orfismul corespunde asteptarilor sale privitoare la religie si nu
e dispus sa admita ca grecii nu aveau aceleasi pretentii". Cf. si Jaeger, Theology, 61. Sint
aproape sigur cd, intr-o buna zi, ,,biserica orfica istorica" asa cum apare, de pilda, in Study of
History de Toynbee, V, 84 si urm., va deveni exemplu clasic al tipului de miraj istoric care
apare atunci cind oamenii 1§i proiecteaza inconstient preocuparile in trecutul indepartat.

89. Festugiere, REG, 49.307; Linforth, XIII si urm.

90. Paralele intre Platon sau Empedocle si acei compilatori tirzii nu constituie, cred, o astfel de
garantie; in afard de cazul in care am putea exclude posibilitatea cd un compilator a plagiat o
fraza sau o idee din acesti maestri recunoscuti ai gindirii mistice.

91. Scepticii par sa-1 fi inclus pe Herodot, pe Ioan din Chios si Epigenes (n. 96, infra) si pe
Aristotel; vezi admirabila prezentare a lui Linforth, 155 si urm.

92. Rep., 364 E. Etimologia si folosirea cuvintului opaSoc, [multime] sugereaza ca Platon nu
se gindea atit la zgomotul confuz al recitarii bolborosite cit la zgomotul confuz al unor carti
care, toate, expun cite o schema; e nevoie de mai multe pentru a alcétui o 6\ia8oq [multime].
Expresia lui Euripide, aburii multor scrisori (Hipp., 954), subliniazd de asemenea atit
multiplicitatea autoritatilor orfice cit i inutilitatea lor. Cum observa Jaeger (Theology, 62),
este anacro-nistic sa postulam o ,,dogma" orficd uniforma in perioada clasica.

93. Platon, Crat., 400 c; Eur., Hipp., 952 si urm. (cf. Ar., Ran., 1032, Platon, Legi, 782 ¢);
Platon, Rep., 364 E - 365 A.

94. Ziegler, loc. cit., 1380, e cel care pare sa aiba dreptate 1n aceasta privinta, si nu
ultrascepticul Thomas. Cuvintele lui Aristotel in de anima 410° 19 (= O.F., 27) nu numai ca
nu exclud transmigratia din sfera credintelor orfice, ci chiar confirma faptul ca era inclusa,
aratind ca unii scriitori de Orfice credeau in orice caz intr-un suflet preexistent care se poate
detasa de trup.

95. In comedia medie pitagoricii care apar pretind ca sint vegetarieni (Antifanes, fr. 135 K,
Aristofan, fr. 9 etc.) sau chiar ca traiesc numai cu piine si apa (Alexis, fr. 221). Dar regula
pitagorica avea forme deosebite: cele mai vechi interziceau probabil numai hranirea cu anumite

animale ,,sacre" sau cu anumite parti din ele (Nilsson,
152
GRECII ST IRATIONALUL

,,Early Orphism", 206 si urm.; Delatte, Etudes sur la litt. pyth., 289 si urm.). Ideea trup-garda
oi3lia-9poupd apartinea, dupa spusele lui Clearh, unui pitagorician, real sau imaginar, numit
Euxitheos (Platon, Fedon 62 B, nu sustine, dupa parea mea, ca ideea a fost raspindita de
Philolaos; de altfel nu am nici o incredere in ,,Philolaos™, fr. 15). Despre KdQapoiq pitagoric
vezi, infra, n. 119, iar despre asemanarea generala dintre ideile pitagorice vechi si cele orfice
vechi, E. Frank, Tlaton u.d. sogenannten Pythagoreer, 67 si urm., 356 si urm. si Guthrie,
op.cit., 216 si urm. Deosebirile cele mai usor de recunoscut nu sint deosebiri de doctrina, ci
sint legate de cult (Apolo este figura centrala a pitagorismului, Dionysos, se pare, cea a
'Opcpixd); de statut social (pitagorismul este aristocratic, 'Opcpiicd probabil ca nu); si, mai
ales, de faptul ca gindirea orfica raminea la nivel mitologic, in vreme ce pitagoricii au incercat
de la Inceput sa traduca acest mod de a gindi In termeni mai mult sau mai putin rationali.



96. Diog. Laert., 8.8 (= Kern, Test., 248); Clem. Alex., Strom., 1.21,131 (= Test., 222). Mi se
pare greu de acceptat identificarea facuta de Linforth intre acest Epigenes si un membru obscur
al cercului socratic (.op.cit, 115 si urm.); tipul de interese lingvistice pe care i le atribuie
Clement (ibid., 5.8, 49 = O.F., 33) si Athenaios (468 C) sugereaza o eruditie alexandrina. in
orice caz, a fost un om care s-a dedicat studiului poeziei orfice, i mi se pare incorect ca din
cauza informatiilor noastre frugale sa trecem peste afirmatia sa cu dezinvoltura lui Delatte
(Etudes sur la litt. pyth., 4 siurm.). Nu stim pe ce se bazau atribuirile facute de el; dar pentru
conceptia generala, potrivit careia ptiagoricii timpurii au avut un aport la intemeierea operelor
orfice, el putea apela la o autoritate serioasa din secolul V, in afara de loan din Chios, si anume
la Herodot, daca nu gresesc interpretind renumita propozitie 2.81 astfel: ,,Aceste practici egip-
tene coincid (marturisesc RSV) cu practicile numite orfice si diony-siace, a caror origine este
de fapt in Egipt si dintre care unele au fost aduse de acolo de Pitagora" (vezi n. 80 supra,
asupra textului). Deoarece Hdt. atribuie in altd parte (2.49) importarea Ben<xiKd [cere-
moniilor bahice] lui Melampus, practicile importate de Pitagora se limiteaza, pesemne, la
'OpcpiKd [ceremoniile orfice]. Cf. 2.123 unde spune ci nu vrea sa dea numele plagiatorilor
care au importat doctrina transmigratiei din Egipt si pretind ca le apartine, desi ii sint
cunoscute.

97. Ceva asemanator s-a petrecut probabil 1n India, unde credinta 1n reincarnare apare relativ
tirziu fara sa fie indigena sau sa faca parte din credinta imigrantilor [.LE.W. Ruben, Acta
Orientalia, 17 (1939) 164 si urm., considera contactele cu cultura samanica a Asiei Centrale
drept punctul de plecare al teoriei. Interesant este faptul ca in India, ca si in Grecia, teoria
reincarndrii si interpretarea visului ca o calatorie psihica isi fac prima aparitie impreuna (Br.
Upani-shad, 3.3 si 4.3; cf. Ruben, loc. cit, 200). Par sa fi fost elemente ale aceluiasi model de
credinta. 1n acest caz, dacd samanismul este sursa celui de al doilea element, este probabil
sursa amindurora.

98. Rohde, ,,Orpheus", KI. Schriften, 11, 306.

99. Eranos, 39 (1941) 12. Vezi, contra, Gigon, Ursprung, 133 si urm.
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100. Heraclit, fr. 88 D., cf. Sext. Emp., Pyrrh. Hyp., 3.230 (citat infra, n. 109); Platon,
Fedon, 70 C - 72 D (argumentul avianoSooic, [restituirii]).

101. ,,Aceastd doctrind a transmigratiei sau reincarnarii sufletului se gaseste la multe triburi
primitive", Frazer, The Beliefin Immorta-lity, 1. 29. ,,Credinta intr-o forma de reincarnare este
universal prezenta la toate civilizatiile culegdtorilor de hrana si ale pescarilor si vinatorilor", P.
Radin, Primitive Religion, 270.

102. Cf. Platon, Fedon, 69 C, Rep., 363 D etc, iar pentru credinta pitagoreica in Tartar,
Arist., Anal. Post, 94 33 (= Vorsokr., 58 CI). O Calatorie subpaminteand este printre
poemele atribuite de Epigenes pitagoricianului Cercops (n. 96). Imaginea specificd a unui iad
de noroi este de obicei numita ,,orfica" dupa Olympiodor (In Phaed., 48.20 N). Aristide, orat,
22.10 K (p. 421 Dind.) i-o atribuie lui Eleusis (cf. Diog. L., 6.39). Platon, Rep., 363 D si
Fedon, 69 C, este foarte vag. Suspectez ca este o veche notiune populara provenind din ideea
consubstantialitdtii spiritului si a trupului si din confuzia dintre Hades si mormint care rezulta:
stadiile dezvoltarii ei pot fi urmarite la Homer. Cele care se gasesc in palatul lui Hades (Od.
10.512, cf. Sof., Aiax, 1166, cele care se gasesc in mormint); Eschil Ad"“ma [tortad] sau
hana (Eum., 387, cf. Blass, ad loc), Aristofan: o mlastina mare si un noroi fara sfirsit
(Ran., 145). La un moment dat a fost interpretatd ca o pedeapsa pentru cei neinitiati sau
Himpuri" (tujv dKaGdpToiv); aceasta ca urmare a contributiei eleusine sau orfice sau a
amindurora.

103. La intrebarea care este lucrul cel mai adevarat ?, vechiul catehism pitagoric raspundea
ca oamenii sint vicleni (Iamb., vit. Pyth., 82 = Vorsokr., 45 C 4).

104. Legi, 872 DE. Cf. conceptia pitagorica a dreptatii, Arist., £.N., 1132 21 si urm.

105. Oamenii avind nenorociri voluntare, pe care le cunosc a fost citata drept pitagorica de
Hrisip apud Aul. Gell., 7.2.12. Cf. Delatte, Etudes, 25.

106. Vezi supra, cap. 1.

107. impotriva lui Burnet care atribuie reamintirea platonica pitagoricilor (Thales to Plato,



43), vezi L. Robin, ,,Sur la doctrine de la reminascence", REG, 32 (1919) 51451 siurm. (= La
Pensee helle-nique, 337 si urm.) si Thomas, 78 si urm. Despre educarea memoriei la
pitagorici, Diod., 10.5 si lamb., vit. Pyth., 164 si urm. Acesti autori nu o leaga cu Incercarea
de a reinvia amintirea unor vieti trecute, dar acesta mi se pare a fi scopul ei ultim. 'Avdjivnaic;
[Amintirea] in acest sens este o trasaturd exceptionald, la care se ajunge numai prin daruri
speciale sau printr-un antrenament special ; este o realizare spirituald extrem de apreciata in
India de azi. Credinta In amintire este probabil asistatd de o iluzie psihologica stranie avuta de
unele persoane, cunoscuta sub denumirea dedeja vu.

108. Iamb., vit. Pyth., 85 (= Vorsokr., 58 C 4). Cf. Crantor apud [Plut] cons. adApoll., 27,
115 B, care atribuie ,,multor oameni intelepti" conceptia cd viata omeneasca este o rinupia
[pedeapsid] si Arist., fr. 60, unde aceeasi conceptie este atribuitd celor care vorbesc la
ceremonii (poetii orfici?).
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Heraclit, fr. 62.88, cf. Sext. Emp., Pyrhh. Hyp. 3.230: Heraclit spunea cd a trdi si a muri
inseamnd ca noi ne aflam si in viatd §i morti: cdci atunci cind traim, sufletele noastre sint
moarte §i ingropate in noi, cind insa noi murim, sufletele supravietuiesc si sint vii; si
Philo.Leg. alleg., 1.108. Citatul lui Sextus nu este, fara indoiald, verbatim; dar nu pare
prudent sa-I neglijam, cum fac unii, din cauza limbajului ,,pitagoric". Pentru conceptia similara
a lui Empedocle, vezi infra, n. 114; si pentru evolutii ulterioare ale acestui mod de a gindi,
Cumont, Rev. de Phil., 44 (1920) 230 si urm.

110. Ar., Ran., 420, la mortii de sus, si parodia lui Euripide, ibid., 1477 si urm. (Cf. 1082, si
spunind cd nu traieste viata in care doctrina este prezentatd ca o culme a perversiunii).

111. Ferekyde, AS Diels. Despre cele doua suflete din Empedocle, vezi Gomperz, Greek
Thinkers, 1. 248 si urm. (trad. engl.); Rostagni, /I Verbo di Pitagora, cap. VI; Wilamowitz,
Beri. Sitzb., 1929, 658 si urm.; Delatte, Enthousiasme, 27. Faptul de a nu fi facut deosebirea
dintre ijjuxn [suflet] si 8a(|icov [daimon] a avut ca urmare descoperirea unei contradictii
imaginare intre Purificari si poemul Despre naturd in ceea ce priveste nemurirea. Contradictii
aparente legate de acelasi subiect din fragmentele lui Alcmaeon pot fi explicate in acelasi mod
(Rostagni, loc. cit). O alta conceptie despre eul ,,ocult”" nemuritor, atribuitd de Aristotel ,,unor
pitagorici" (de anima, 4042, 17), il prezinta ca pe o particuld materiald minuscula %6a\xa, o
notiune cu multe analogii primitive. Aceasta este altceva decit suflul vital care este principiul
vietii la un nivel empiric obisnuit. Notiunea pluralitatii ,,sufletelor" a fost preluata, poate, din
traditia samanica: majoritatea popoarelor siberiene de astazi cred in doud sau mai multe suflete
(Czaplicka, op.cit., cap. XIII). Dar, dupa cum a spus Nilsson recent, ,,0 teorie pluralistd despre
suflet se bazeaza pe natura lucrurilor si numai pentru felul nostru de a gindi pare surprinzator
faptul ca un om ar putea avea mai multe «suflete»" (Harv. Theol. Rev., 42 [1949] 89).

112. Empedocle, A 85 (Aetius, 5.25.4), cf. fr. 9-12. intoarcerea ifiuxn [sufletului] sau a
Trveujia (spiritului) in eterul aprins; Eur., Rug., 533, fr. 971, si epitaful din Potideea (Kaibel,
Epigr. gr., 21). Pare si se bazeze pe ideea simpla ca ipuxn [suflet] este suflul sau aerul cald
(Anaximene, fr. 2) care tinde si se ridice in sus cind e eliberat in atmosferd in momentul mortii
(Empedocle, fr. 2.4. KanvoTo SiKrjv dpGevTeq [ridicindu-se 1n sus ca un fumy]).

113. Un paradox similar i atribuie Clement lui Heraclit, Paedag., 3.2.1. Dar ceea ce lipseste
din fragmentele Iui Heraclit este preocuparea de sentimentul de vina. Ca si Homer, este mai
preocupat de Ti|jrj [onoare] (fr. 24).

114. Parerea lui Rohde ca ,,locul nefamiliar” (fr. 118) si ,,pajistea Iui Ate" (fr. 121) inseamna
pur si simplu lumea oamenilor, se sprijind pe surse antice i mi se pare intemeiata. A fost
contestatd de Maass si Wilamowitz, dar este acceptata de Bignone (Empedocle, 492), Kranz
(Hermes, 70 [1935] 114 n. 1) si Jaeger (Theology, 148 si urm. 238).

115. Calitatile imaginative ale Purificarilor au fost subliniate de Jaeger, Theology, cap. VIII,

in special 147 si urm. Empedocle a fost un poet adeviarat, nu un.filosof care scria versuri.
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116. Vezi supra, pp. 40 si urm. Anumite functii catartice sint exersate de samanul siberian



primitiv (Radloff, op.cit, II. 52 si urm.); rolul de KoGap-nit [purificator] va ajunge in mod
natural la imitatorii lui greci.

117. O.F.,32(c)si(d).

118. Rep., 364 E: prin jertfele si placerile jocului Empedocle, fr. 143, prescrie spalarea cu
apa adunata intr-un vas de bronz de la cinci izvoare - care aminteste ,,reteta" oferitd de un
vorbitor din Menandru (fr. 530, 22 K), a purifica stropind cu apd de la trei izvoare $i
catharsis-ul practicat de samanii buriati cu apd adunata de la trei izvoare (Mikhailovski, /oc.
cit., 87).

119. Aristoxenos, fr. 26, si nota lui Wehrli: lamb, vit. Pyth., 64 siurm., 110-114, 163 si urm.;
Porf., vit. Pyth., 33; Boyanca, Le Culte des Muses, 100 si urm., 115 si urm. Muzica este
folositda de samanii moderni pentru a chema sau goni spirite - este ,,limbajul spiritelor"
(Chadwick, JRAIL 66 [1936] 297). Se pare ca folosirea ei de catre pitagorici provine, cel putin
in parte, de la traditia samanica: cf. Emu5ai [cuvintele magice] prin care se spune cd urmasii
traci ai lui Zalmoxis ,,vindeca sufletul" (Platon, Charm., 156 D - 157 A).

120. Empedocle, fr. 117.

121. Ar., Ran., 1032 (cf. Linforth, 70); Eudoxus apud Porf., vit. Pyth., 7. Vegetarianismul
este asociat de Euripide (fr. 472) si de Teofrast (apud. Porf., de abst., 2.21) cu cultul
misterelor cretane, iar vegetarianul cretan Epimenide a avut, probabil, un rol in raspindirea lui.
Dar cealaltd forma a regulii pitagorice care interzicea doar minca-tul anumitor animale ,,sacre",
cum ar fi cocosul alb (n. 95 supra) pare sa derive din samanism, deoarece in zilele noastre
»animalele, si in special pasarile, care joacd un rol in credintele samanice, nu pot fi ucise si nici
brutalizate" (Holmberg, op.cit., 500), desi o interdictie generald a mincatului de carne nu exista
decit 1n unele clanuri buriate (ibid., 499).

122. ,,Tacerea pitagorica" a ramas proverbiald de la Isocrate (11.29) incoace. Imablihos
vorbeste de cinci ani de tacere completa pentru novici (vit. Pyth., 68, 72), dar aceasta poate fi o
exagerare mai tirzie. Abstinenta sexuald, Aristoxenos, fr. 39 W., lamb., vit. Pyth., 132, 209 si
urm.; relatii sexuale ddunatoare, Diog. Laert., 8.9., Diod., 10.9.3. si urm., Plut., Conv. Q
3.6.3., 654 B. Celibatul nu este o conditie impusa samanului siberian, insd dupa spusele lui
Poseidonios celibatul era practicat de unii oameni sfinti (samani ?) printre tracii geti (Strabon,
7.3.3. siurm.).

123. Hippolytus (Ref- haer., 7.30 = Empedocle B 110) il acuza pe Marcion de a emula
Ka9apnoi [purificarile] lui Empedocle atunci cind incearca sa scape de casatorie [caci dupa
Empedocle, césatoria distinge pe cineva si face multe]. Explicatia o gisim intr-o altd afirmatie
atribuitd lui E. (ibid., 7.29 = Emp., B 115), potrivit céreia relatiile sexuale vin in ajutorul fortei
destructive a conflictului. Nu e limpede daca E. ajunsese chiar sa propovaduiasca sinuciderea
neamului omenesc.

124. Hippodamas apud. lamb., vit. Pyth., 82.

125. Paus., 8.37.5 (= Kern, Test, 194).

126. Wilamowitz, Glaube, 11. 193, 378 si urm.
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127. De pilda de Festugiere,Rev. Bibi., 44 (1935) 372 si urm. siREG, 49 (1936) 308 si urm.
Pe de alta parte, vechimea mitului este sustinuta -nu intotdeauna pe baze foarte solide - de
Guthrie (107 si urm.), Nilsson (,,Early Orphism", 202) si Boyance (,,Remarques sur le salut
selon 1'Orphisme", REA, 42 [1941] 166). Cea mai completa si mai Ingrijitd prezentare a
marturiilor este a lui Linforth, op.cit., cap. V. El tinde sa fie de acord cu datarea mai timpurie,
desi concluziile Iui sint, in unele privinte, negative.

128. Pentru semnificatia probabild a atribuirii lui Onomacritus, vezi Wilamowitz, Glaube, 11,
379, n. 1; Boyance, Culte des Muses, 19 si urm.; Linforth, 350 si urm. As fi mai prudent in
ceea ce priveste presupunerile legate de descoperirile din Kabeirionul theban (Guthrie, 123 si
urm.), care ar fi mai impresionante ca marturii dacd ar contine ceva care si le lege nemijlocit
de titani sau de criTapayudt [tulburare]. Nici descoperirea ingenioasa a Iui S. Reinach (Rev.
Arch., 1919, 1. 162 si urm.) a unei aluzii la mit in una din npopArjuaTa [problemele]
aristoteliene ,,aditionale" (Didot Aristotel, IV.331.15) nu, ne este de mare ajutor atita vreme cit
data acestei TTpdpXrma [probleme] ramine nesigurd; marturia lui Athen. 656 AB nu este



suficienta pentru a dovedi ca TTpd(3Arilia [problema] era cunoscuta de Philochoros.

129. Vezi An. I, pp. 236 si urm.; despre relatia dintre rit si mit, Nilsson, ,,Early Orphism",
203 si urm. Celor care sustin, ca Wilamowitz, cd vechea 'OpcptKd (Orfica) nu are nici o
legatura cu Dionysos, nu le ramine decit sd conteste marturia Iui Hdt., 2.81 (sau sa o elimine
adoptind interpretarea mai putin probabild din punctul de vedere al transcrierii).

130. Vezi supra, pp. 39 si urm.

131. Pindar, fr. 127 B, (133 S.) = Platon, Meno, 81 BC. Aceasta interpretare o prezinta
Tannery, Rev. de Phil., 23, 126 si urm. Rose a pledat convingator in favoarea ei in Greek
Poetry and Life: Essays Presented to Gilbert Murray, 79 si urm. (cf. si nota sa din Harv.
Theol. Rev., 36 [1943] 247 si urm.).

132. Platon, Legi, 70 IC. Gindirea este, din pacate, tot atit de eliptica pe cit e de confuza
sintaxa; dar toate explicatiile care presupun ca pasajul se referd numai la razboiul titanilor cu
zeii se lovesc de fraza asa-numitd straveche generatie titanica (sau ei ajungind din nou in
aceeayi situatie, Schanz), care nu are nici un sens aplicata la titani si nici (tinind seama de
udAiv [In vechime]) aplicatd la oameni, in afara de cazul in care rasa omeneasca ar fi izvorit
din titani. La obiectia Iui Linforth (op.cit, 344) potrivit céreia Platon se referd numai la
degenerati, pe cind mitul a facut din TiTaviKq cpuaiq [generatia titanicd] o permanenta a
Intregii naturi omenesti, raspunsul este, desigur, cé in timp ce toti oamenii au o natura de titan,
numai degeneratii ,,se mindresc cu ea §i vor sé-i intreaca" (ettiSeikvucji implicd mindria de a o
avea, iarfiipoujil.voiq inseamna ca urmeaza exemplul stramosilor lor mitologici).

133. Ibid., 854 B; unei persoane chinuite de impulsuri la sacrilegiu trebuie sa ii spunem: O,
minunatule, pe tine nu te Urdste acum spre acest sacrilegiu vreo pornire rea, omeneasca sau

zeiascd, ci un taun inndscut in tine din vechile §i necuratele nelegiuiri omenesti,
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de-ai ajuns din nou un criminal. Nedreptdtile sint de obicei considerate crime comise de
stramosii directi (England etc.) sau de insési persoana respectiva intr-o incarnare anterioara)
(Wilamowitz, Platon, 1. 697). Dar a) daci ispita se naste din actiuni omenesti din trecut, de ce
nu e numitd rau omenesc; b) de ce este un impuls specific la sacrilegiu; c) de ce sint faptele
initiale infame pentru oameni (cuvinte pe care le ludm, cum e si firesc, impreund, deoarece ele
duc la sfatul din propozitia urmatoare s.a. de a solicita purificarea de /a zei)? Inevitabil ajung
la concluzia (la care a ajuns si Rathmann pe alta cale, Quatestt. Pyth., 67) ca Platon se
gindeste la titani, ale caror indemnuri irationale continue (olaTpot) il obsedeaza pe omul
nenorocit 1n orice clipa (Trhpi(pLpd|iLvo<;), ispitindu-I sa le intreaca sacrilegiul. Cf. Plut., de
esu carn., 1,996 C: cdci ceea ce noud ni separe lipsit de ratiune, confuz si violent gi-1
consideram daimonic si nu zeiesc, cei din vechime numeau Titani (care pare sa vina de la
Xenocrates); pentru oicnpoc; [furie] ca rezultat al raului mostenit de om, Olimp., in Phaed.,
87.13 siurm. N (= O.F., 232).

134. Olimp., in Phaed., 84.22 siurm. o inchisoare (pazita), dupa cum spune Xenocrates, ,,de
naturd titanica" §i o pune in legdatura cu Dionysos (= Xenocrate, fr. 20). Cf. Heinze ad loc.;
E. Frank, Platon u.d. sog. Pythagoreer, 246, si parerile mai prudente ale lui Linforth, 337 si
urm.

135. Trebuie sd admitem o data cu Linforth ca nici unul din scriitorii mai vechi nu identifica
explicit divinul din om cu dionisiacul. Putem, insa, arata ca aceasta identificare nu este (cum
sustine Linforth, p. 330) inventia Iui Olimpiodoros (in Phaed., 3.2 §i urm.), sau (cum s-ar
putea crede), a sursei sale, Porfir (cf. Olimp., ibid., 85.3). a) Apare la Olimpiodors, nu numai
,,ca un procedeu disperat de-a explica un pasaj confuz din Platon" (Linforth, p. 359), cisica o
explicatie n termeni mitici a conflictului moral si a mintuirii omului, in Phaed., 87.1 si urm.
Alungam din noi pe Dionysos si astfel devenim Titani, si cind ajungem in aceastd stare, ne
implinim cu stingdcie din nou ca dionisiaci. Cind Linforth spune (p. 300) ca legatura dintre
aceste idei si mitul titanic ,,nu este sugeratd de Olimpiodoros, ci este pur si simplu afirmatia
gratuitd a savantilor moderni”, el nu pare sa fi luat in seama acest pasaj; b) [amblihos spune
despre vechii pitagorici, vit. Pyth., 240, se sfatuiau deseori unul pe altul sa nu izgoneasca
zeul dintr-ingii. Nimeni nu pare sa fi observat ca el se refera la aceeasi doctrind ca si
Olimpiodoros (folosirea verbului Siaondv [a izgoni] este un indiciu sigur). Nu stim care a fost



sursa lui; dar nici chiar lamblihos nu ar prezenta drept vechi Siacmav [simbol] pitagoric ceea
ce fusese inventat recent de Porfir. Vechimea adevarata a doctrinei nu poate fi determinata
exact, dar probabil ca a fost gasita de Porfir, ca si mitul titanilor, in Xenocrate. in acest caz era
imposibil ca Platon sd nu o cunoasca, insé el avea un motiv serios pentru a nu folosi acest
element al mitului: Platon putea identifica impulsurile irationale cu titanii, dar identificarea in
om a divinului cu dionisiacul era incompatibila cu filosofia lui rationalista.

136. Keith, Rel. and Phil. ofVeda and Upanishads, 579.

VI. Rationalism si reactie
» > >

in perioada clasica
Marile progrese ale civilizatiei sint m
care le gazduiesc.

A.N. Whitehead

in capitolele anterioare am incercat sa ilustrez, in interiorul unui domeniu specific de
credintd, acumularea lenta, de-a lungul secolelor, a depunerilor rdmase de pe urma
diferitelor miscari religioase succesive care formeaza ceea ce Gilbert Murray numea,
intr-o conferintd publicata recent, ,,Conglomeratul mostenit"!. Metafora geologica este
adecvata, caci evolutia religioasa este un proces geologic: principiul ei este, in general
si cu citeva exceptii, aglomerarea nu substituirea. O noud structurd religioasa inlocu-
ieste foarte rar complet structura anterioara; fie cd cea veche supravietuieste ca
element al celei noi - un element uneori semi-inconstient si nemarturisit - fie ca cele
doua convietuiesc, incompatibile din punct de vedere logic dar acceptate concomitent
de indivizi diferiti sau chiar de unul si acelasi individ. Un exemplu pentru primul caz a
fost felul in care notiuni homerice,, precum cea de ate, au fost preluate si transformate
de cultura arhaica a vinii. Al doilea caz este ilustrat prin modul in care perioada clasica
a mostenit o serie de imagini contradictorii despre ,,suflet" sau ,,eu" - cadavrul viu din
mormint, imaginea vaga din Hades, suflul perisabil care se revarsa in aer sau este
absorbit in eter, daimonul care este rendscut in alte trupuri. Toate aceste imagini, desi
din perioade diferite si derivate din modele culturale diferite, au persistat pe fundalul
gindirii secolului al V-lea; una sau mai multe dintre ele, uneori chiar toate, puteau fi
luate 1n serios din moment ce nu exista o Biserica oficiala care sa decida care din ele
este falsa si care este adevaratd. Asupra acestor probleme nu exista o ,,conceptie
greacd", ci doar o Invalsdmeald de raspunsuri contradictorii.

" Acesta era, deci, la sfirsitul perioadei arhaice, ,,conglomeratul mostenit", “inteligibil

din punct de vedere istoric, ca reflex al
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nevoilor omenesti schimbdtoare de-a lungul multor generatii succesive dar, din punct
de vedere intelectual, o masa de confuzii. Am vazut, in treacat, cum a incercat Eschil
sa invingd aceasta confuzie si sa desprinda din ea o semnificatie morala®. Dar in
perioada dintre Eschil si Platon incercarea nu a fost reinnoita. in acea perioada
prapastia dintre credintele poporului si credintele intelectualilor, care este deja implicita
la Homer?, se adinceste pina la o ruptura total” si pregateste terenul pentru dizolvarea
treptata a conglomeratului. Ma voi ocupa in capitolele care urmeaza cu unele
consecinte ale acestui proces si cu Incercarile care au fost facute pentru a-1 opri.
Procesul in sine nu constituie, In aspectul sau general, o parte a subiectului meu. El
apartine istoriei rationalismului grec, despre care s-a scris destul*. Dar merita, poate, sa
spunem citeva lucruri in legatura cu el. Unul ar fi cd ,,Aufklarung" sau ,,Juminismul" nu
a fost initiat de sofisti. Acest lucru trebuie mentionat, fiindca pentru unii ,,Juminismul"
si migcarea sofista sint unul si ca atare sint privite cu aceeasi dezaprobare sau (mai rar)
aprobare. Luminismul este, fireste, mult mai vechi decit miscarea sofista; radacinile sale

'

procese care nu fac decit sa distruga societatile



sint 1n Ionia secolului al Vl-lea; el apare la Hecateu, Xenofan si Heraclit, si este,
continuat de o generatie mai tirzie, de “oamenii de stiintd speculativa caAnaxagora si
Democrit,. Hecateu este primul grec care 4 recunoscut cd mitologia greaca i se parea
,caraghioasa" si a incercat sa o faca mai putin caraghioasa, inventind explicatii
rationaliste, in vreme ce contemporanul sdu, Xenofan, ataca miturile homerice si
hesiodice din punct de vedere moral®. Mai importantd pentru scopurile noastre este
afirmatia potrivit careia (Xenofan nega validitatea prorocirilor (navTiKrj)”: daca este
adevarat, inseamna ca el este aproape singurul dintre ginditorii clasici greci care
respinge nu numai pseudostiinta citirii in semne, dar intregul complex adinc inradacinat
al ideilor despre inspiratie cu care ne-am ocupat intr-unui din capitolele anterioare. Dar
contributia lui decisiva a fost descoperirea relativitatii ideilor religioase. ,,Daca un bou
ar putea picta un tablou, zeul sdu ar ak.ata ca un bou"®; o data rostite aceste cuvinte,
intrarea in declin a credintei religioase nu mai era decit o problema de timp. Xenofan
era el Insusi un om profund religios; el avea credinta sa personald intr-un zeu ,,care nu
seamana cu oamenii nici ca infatisare, nici ca gindire"®. Dar el era atent sa nu confunde
credinta cu cunoasterea. ,,Nici un om, spunea el, nu a avut §i nu va avea vreodata
cunostinte sigure despre zei; chiar dacd, din intimplare, s-ar izbi de adevarul exact, nu
va sti sa-l recunoascd, cu toate ca toti putem avea parerile noastre."!® Deosebirea

aceasta Intre lucrurile care pot fi cunoscute si cele ce nu pot fi cunoscute apare
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adesea in gindirea secolului al V-lea!! si este, cu sigurantd, unul din meritele ei cele mai
de seamd; este baza umilitatii stiintifice. Daca ne intoarcem la fragmentele din iHeraclit,
gasim o serie Intreaga de atacuri directe la adresa conglomeratului, dintre care unele
privesc tipurile de credintd asupra carora ne-am oprit in capitolele anterioare. Am
observat deja refuzul sdu de a accepta validitatea experientei onirice!?. Heraclit si-a
batut joc de cathar-sis-ul ritual, comparindu-i pe cei-care purifica singele prin singe cu
un om care incearca sa-si curete miinile murdare spalindu-le in noroi!3. Aceasta era o
lovitura directa la adresa consolarii oferite de religie. La fel si cind se plinge ca
,misterele obignuite" se desfasurau intr-un mod neevlavios, desi, din pacate, nu stim
exact pe ce se baza aceasta critica sau la ce mistere se referea el'®. Este probabil ca
Socrate ar fi aprobat zicala: vekuec; Konpiwv EKpAriTOTepoi, ,,mai bine in balegar
decit in mormint", dar era o insultd intentionata la adresa mentalitatii grecesti obignuite;
in citeva cuvinte intreaga agitatie in legatura cu ritualurile de inmor-mintare care ocupa
un loc foarte important atit in tragedia atica cit si in istoria militara greaca a fost
anthilata si, o data cu ea, intregul complex de credinte care se concentrau in jurul
cadavrului fantomal’s. O altd maxima de trei cuvinte i]0o<; dvSpwiiu) Saipwv,
,»caracterul omului este destinul lui" anihileaza, in acelasi fel, prin implicatie, multimea
de credinte arhaice despre norocul inndscut si tentatia divina!S. in sfirsit, Heraclit a avut
temeritatea de a ataca ceea ce i astdzi mai constituie o trasdturd esentiald a religiei
populare grecesti - cultul imaginilor; ceea ce, dupa spusa lui, este ca si cum ai vorbi
cujcasa unuLom in loc s@ vorbesti cu cel cdruia ii apartine!’. Daca Heraclit ar'fi fost
atenian ar fi fost, mai mult ca sigur, arestat pentru blasfemie, cum spune Wilamowitz'8.
"*~ Influenta acestor pionieri timpurii nu trebuie insa exageratd. Xenofan si, mai mult
decit el, Heraclit dau impresia de a fi personaje izolate chiar si in Ionia!® si a trecut
mult timp pind ce ideile lor au gasit un ecou pe continentul grec. Euripide este primul
atenian despre care putem spune, cu certitudine, ca l-a citit pe Xenofan?’ si ca a
prezentat, pentru prima oara, invatamintele lui Heraclit publicului atenian?!. Dar, in
vremea lui Euripide, luminismul ajunsese mult mai departe. De la Anaxagora invatase
el probabil sa numeasca soarele ,,un bulgar de aur"?? si tot acesta i inspirase satira
impotriva prorocilor profesionisti??; sofistii au fost insa cei care l-au determinat pe el si



pe toti cei din generatia lui sd discute probleme morale fundamentale in termenii
opozitiei dintre Nomos §i Physis, ,Lege" sau ,Obicei" sau ,,Conventie" si,,Natura".
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Nu imi propun sa spun multe despre aceasta antiteza celebra, ale carei origini si
ramificatii au fost examinate scrupulos intr-o carte recenta a unui tinar specialist
elvetian, Felix Heinemann?4. Cred insa ca trebuie sa atragem atentia ca gindirea in
termenii acestei opozitii poate duce la concluzii foarte diferite, in functie de
semnificatia atribuitd termenilor insisi. Nomos poate sa reprezinte ,,Conglomeratul",
conceput ca povara mostenita a datinei irationale; mai poate reprezenta o lege arbitrara
impusa constient de unele clase in interesul lor; sau un sistem rational de legi oficiale,
realizare care i deosebea pe greci de barbari. La fel, Physis poate Insemna ,,0 lege
naturald", nescrisa, neconditionat valida, opusa particularitatii datinei locale; sau poate
insemna ,,drepturile naturale" ale individului opuse exigentelor arbitrare ale statului; la
rindul lor, ele se pot transforma - cum se intimpla intotdeauna atunci cind se afirma
drepturile fara o recunoastere corespunzatoare a indatoririlor - intr-un imoralism pur
anarhic, ,,dreptul natural al celui mai puternic" infatisat de atenieni in Dialogul Melian
si de Callicles in Gorgias. Nu este surprinzator ca o antiteza ai carei termeni sint atit de
ambigui a dus la discutii contradictorii. Prin ceata acestei controverse confuze si,
pentru noi, fragmentare, putem intrezari insd doud probleme importante. Una este
problema eticd, privind sursa si validitatea obligatiei morale si politice. Cealalta este
problema psihologicd privind mobilurile comportamentului uman - de ce se comporta
oamenii intr-un anume fel si cum pot fi convinsi sa se poarte mai bine ? A doua
problema este cea care ne intereseaza aici.

Despre aceastd problema prima generatie de sofisti, s1 mai ales Protagora, au avut o
conceptie al carei optimism este patetic, privind retrospectiv, dar inteligibil din punct
de vedere istoric. ,,Virtutea sau Eficienta (arefe) se puteau invata"; criticindu-si
traditiille, modernizind Nomos-ul creat de stramosii sai si elimi-nind ultimele vestigii de
,prostie barbard"?>, omul putea sa-si insuseasca o noua arta de a trai si viata
omeneasca se putea ridica la noi trepte nevisate pind atunci. O astfel de speranta se
poate intelege la oamenii care asistasera la cresterea rapida a prosperitatii materiale
dupa razboaiele cu persii si la inflorirea fara egal a spiritului care le urmase, culminind
in realizarile unice ale Atenei lui Pericle. Pentru acea generatie Virsta de Aur nu era un
paradis pierdut intr-un trecut indepartat, asa cum crezuse Hesiod; pentru ei era in viitor
si inca intr-un viitor destul de apropiat. intr-o comunitate civilizata, declara Protagora
cu vigoare optimista, cel din urma cetatean este un om mai bun decit asa-zisul nobil
salbatic?®. Mai bine, de fapt, cincizeci de ani de Europa, decit un ciclu de Cathay. Dar

istoria nu le da mult
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ragaz optimistilor. Dacd Tennyson ar fi trecut prin ultimii cincizeci de ani ai Europei si-
ar fi reconsiderat, cred, preferinta, iar Protagora, inainte de moartea sa, a avut si el
destule motive sa si-o revizuiascd pe a sa. increderea in inevitabilitatea progresului a
fost de si mai scurta durata in Atena decit in Anglia®’.

intr-un dialog pe care il consider timpuriu, Platon punea aceastd conceptie
protagoreana asupra naturii omenesti aldturi de cea socratica. La o prima vedere au
multe trasaturi comune. Ambele folosesc limbajul traditional?® utilitar: ,,bun" inseamna
,oun pentru individ" si nu se deosebeste de ,,profitabil" sau ,,folositor". Amindoi au un
mod de abordare traditional?® intelectualist: considera, in ciuda opiniei raspindite din
vremea lor, cd, dacd un om stie ce este bine pentru el, va actiona in conformitate cu
aceasta’?, Fiecare, insd, isi modereaza intelectualismul cu rezerve diferite. Protagora
este de parere ca arete poate fi invatata, dar nu printr-o disciplina intelectuala: ,,se



prinde" cum prinde un copil limba lui materna3!; arete se transmite prin ceea ce
antropologii numesc ,,control social" si nu prinNinvatatura exacta. Pentru Socrate, pe
de alta parte, arete este sau ar trebui sa fie episteme, o ramurd a cunoasterii stiintifice:
in acest dialog Platon il face sa vorbeasca de parca metoda ei apropriata ar fi calcularea
durerilor si a placerilor viitoare si cred ca asa si vorbea uneori*2. Platon il prezinta insa
ca indoindu-se ca arete poate fi invatata si sint gata sa cred ca asa s-a si intimplat33.
Pentru Socrate arete era ceva care pornea dinduntru in afara; nu era un model
comportamental de insusit prin deprindere, ci o atitudine mentala consecventa, izvorind
dintr-o intelegere constanta a naturii §1 a semnificatiei vietii omenesti. in consecventa ei
se asemana cu stiinta’4; dar cred ca am gresi daca am interpreta aceasta intelegere ca
pur logica - ea implica intreaga fiinta*. Socrate credea, fara indoiald, ca ,,argumentul
trebuie urmarit indiferent unde duce"; dar a descoperit ca foarte des ducea la noi
intrebari si, de cite ori a fost nevoie, era gata sa urmeze alte repere. Nu trebuie sa
uitam ca lua in serios visele si oracolele3 si ca, de obicei, auzea si asculta de o voce
interioara care stia mai mult decit el (daca il putem crede pe Xenofon?’, ¢l o numea
foarts simplu ,,vocea zeului").

Astfel, nici Protagora si nici Socrate nu se prea potrivesc cu conceptia obisnuita
moderna a ,rationalistului grec". Dar ceea ce ni se pare ciudat este ca amindoi ignora
rolul emotiei in determinarea comportamentului uman obisnuit si, stim de la Platon, ca
il mira si pe contemporanii lor; in aceasta privintd exista o prapastie adinca intre
intelectuali s1 oamenii obignuiti. ,,Cei mai multi, spune Socrate, nu vad cunoasterea ca
pe o fortd (faxupdv), cu atit mai putin ca pe o fortd dominantd sau conducatoare; ei

cred ca
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omul poate adesea ajunge la cunoastere fiind stapinit de altceva: minie, placere sau
durere, uneori wubire, foarte adesea teama; ei isi inchipuie cunoasterea ca pe un sclav
care este imbrincit de ici-colo de aceste alte emotii."*® Protagora este de acord ca
aceasta este conceptia comuna, dar considera cd nu merita sa fie discutata -,,omul de
rind spune orice"°. Socrate, care o discuta, da o explicatie prin traducere in termeni
intelectuali: proximitatea unei placeri sau a unei dureri imediate duce la judeciti false,
analoge erorilor de perspectiva vizuald; o aritmeticad morala stiintifica ar putea sa le
corecteze®.

Este putin probabil ca un astfel de rationament il impresiona pe omul de rind. Grecul
simtise Intotdeauna ca trairea unei pasiuni este ceva misterios §i inspaimintator,
experienta unei forte care era in el, pe care nu o mai stapinea el, ci mai degraba il
stdpinea. insusi cuvintul/ja™os este o dovada in aceasta privinta: ca si echivalentul lui
latinpassio, inseamna ceva ce ,,i se intimpla" unui Om, un lucru a carui victima pasiva
devine. Aristotel compara omul posedat de o pasiune cu oamenii adormiti, nebuni sau
beti; ratiunea lui, ca si a lor, nu mai functioneaza*!. Am vazut in capitolele anterioare*?
in ce fel eroii lui Homer s1 oamenii perioadei arhaice interpretau o astfel de experienta
in termeni religiosi, ca afe, comunicare de menos, sau ca activitate directd a unui
daimon care foloseste mintea si corpul omului ca pe un instrument. Aceasta este
conceptia obisnuitd a oamenilor simpli: ,,primitivul sub influenta unei pasiuni puternice
se considera posedat sau bolnav, ceea ce pentru el este acelasi lucru"3. Acest mod de
a gindi mai dainuia inca la sfirsitul secolului al V-lea. Iason, la sfirsitul Medeei, poate
explica purtarea nevestei sale doar ca pe o urmare a actiunii unui alastor, daimonul
creat de o vind a singelui neispasita. Corul din Hipolit crede ca Fedra ar fi posedata, si
ca insasi vorbeste, la inceput, de starea ei ca de ate a unui daimon*.

Dar pentru poet, ca si pentru spectatorii cultivati, acest tip de limbaj nu mai are decit
forta simbolismului traditional. Lumea aaimonica s-a retras, lasindu-1 pe om singur cu
pasiunile sale. De aceea studiile lui Euripide asupra crimei sint atit de sfisietoare:



vedem barbati si femei lipsiti de aparare, confruntati cu misterul raului care nu mai este
un lucru strain ce le asalteaza ratiunea din exterior, ci face parte din propria lor fiinta -
riQoq dv8pumu> 8ai(icov. Cu toate ca nu mai este supranatural, este la fel de
misterios si de inspdimintator. Medeea stie ca nu se lupta cu alastor, ci cu propriul ei
eu irational, thymos-ui ei, a carui mild o implord, ca un sclav cerind mila unui stapin

neinduplecat®. Dar in zadar: mobilurile actiunii sint ascunse in thymos si nici ratiunea,
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nici mintea nu pot ajunge la ele. ,,Stiu ce fapta urita voi face; dar thymos este mai
puternic decit scopurile mele, tkymos, radacina celor mai urite fapte omenesti."4¢ Cu
aceste cuvinte iese din scend; c¢ind intra din nou, si-a condamnat copiii la moarte si pe
ea insasi la o viata de nenorociri pe care le anticipase. Medeea nu are ,,iluziile
perspectivei” ale lui Socrate; nu face nici o greseald in aritmetica ei morald, la fel cum
nu-si confruntad pasiunea cu un spirit rau. Aceasta este suprema ei trasatura tragica.
Nu stiu daca poetul se gindea la Socrate cind a scris Medeea. Dar cuvintele celebre pe
care i le atribuie Fedrei trei ani mai tirziu au fost considerate*’, pe buna dreptate, ca o
respingere constientd a teoriei socratice. O greseald, spunea ea, nu depinde de o
intelegere insuficienta ,,caci multi oameni au un discernamint bun". Nu, stim si
recunoastem ceea ce e spre binele nostru, dar nu actiondm pe baza acestei cunoastert;
ne blocheaza un soi de inertie sau ne lasam distrasi de la scopul nostru de ,,vreo
placere"43. Aceste cuvinte par sa contind un punct de vedere polemic, deoarece
depdsesc necesitatile sau sugestiile situatiei dramatice*®. Pasajul nu este izolat;
neputinta morala a ratiunii este afirmatd de mai multe ori in fragmente din piesele
pierdute®®. Dar, daca judecam dupa fragmentele existente, preocuparea principala a lui
Euripide, in opera sa de mai tirziu, nu este atit neputinta ratiunii, cit o incertitudine mai
mare: dacd existd vreun scop rational in desfasurarea vietii omenesti si in
guvernamintul lumesc®!. Aceasta directie culmineaza in Baccantele, al carei subiect
religios este, cum a spus un critic recent>2, recunoasterea unui ,,dincolo" in afara
categoriilor morale, inaccesibil ratiunii noastre. Nu sustin ca se poate extrage o
filosofie de viatd consecventa din piese (nici nu trebuie sd avem o astfel de pretentie de
la un dramaturg care a scris intr-o perioada de mari indoieli). Dar, daca e neaparata
nevoie de o etichetd, cred ca termenul ,,irationalist", pe care l-am mai mentionat o
data®3, i se potriveste cel mai bine lui Euripide.

Aceasta nu Inseamnad ca Euripide a fost un adept al directiei extremiste a Physis-ului
care oferea slabiciunii omenesti 0 acuza la moda, declarind ca pasiunile erau
,haturale" si de aceea juste, moralitatea o conventie, un lant de care trebuie sa te
eliberezi. ,,Fiti naturali", spune cauza nedreaptd inJVora; ,,faceti-va de cap, bateti-va
joc de lume, nu va fie rusine de nimic">4. Unele personaje din Euripide urmeaza acest
sfat, chiar dacd nu intr-un mod atit de nesdbuit. ,,Asa a vrut natura", spune o fiica dupa
ce a pacatuit, ,,$1 natura nu respecta nici o reguld; noi, femeile, de aceea am fost
facute">3. ,)Nu am ce face cu sfaturile tale", spune un homosexual, ,,am si eu
discernamintul meu, dar ma constringe natura">%. Pina si cel mai profund inradacinat

din tabuurile omenesti, prohibitia
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incestului, este acceptat cu remarca: ,,Nu e nimic ruginos, numai ideea te face sa vezi
astfel"?. Desigur, au existat tineri in cercul lui Euripide care vorbeau asa (sintem
obisnuiti cu versiunea lor moderna). Ma indoiesc, insa, cd poetul le impartasea parerile.
Corurile din piesele sale se stradduiesc mereu, din rasputeri, sd denunte, fara prea multa
legaturd cu situatia dramatica, unele persoane care ,,nu respecta legea pentru a-si
satisface impulsurile", al caror scop este eu KaKoupyeTv, ,,sa faca faradelegi fara sa fie
pedepsiti", a caror teorie si practicd este ,,dincolo de legi", pentru care aidos si arete



sint simple cuvinte’®. Aceste persoane pe care le numeste sint, cu siguranta, adeptii
Physis-ului sau discipolii lor, politicienii ,,realisti" pe care i intilnim la Tucidide.
Euripide reflectd, dacd nu ma insel, nu numai luminismul, dar si reactia impotriva
luminismului - in orice caz, el a reactionat impotriva psihologiei rationaliste a unora
dintre exponentii sai si a imoralismului abil al altora. Pentru violenta reactiei publice
exista, desigur, alte marturii. Se presupunea ca spectatorii care au vazut Norii se
bucurau de incendierea Magazinului de ginduri si ca nu le-ar fi pasat daca Socrate ar fi
ars Tmpreuna cu el. Dar autorii satirici sint martori prosti si, cu oarecare bundvointa,
este posibil sa credem ca Norii era doar o forma de tachinarie amicald a lui Aristofan®.
Se pot trage concluzii mai sigure dintr-o marturie mai putin cunoscutd. Un fragment al
lui Lysias®® ne prezinta un anume club-restaurant. Acest club are un nume curios si
socant; membrii sdi constituie KaKoSai“ovicrrai [Societate de libertini], o parodie
profand a numelui 'Aya0o5aijioviaTCU [mici bautori] pe care cluburile respectabile il
adoptau uneori. Dictionarul Liddel-Scott il traduce cu: ,,adoratorii diavolului", acesta
fiind sensul literal; dar Lysias are probabil dreptate cind spune cad scopul clubului era
sa-si manifeste dispretul fatd de supersitie, provocindu-i deliberat pe zei, facind in mod
deliberat cit mai multe lucruri care aduc ghinion, cum ar fi, de pilda, alegerea numelui
clubului. Toate acestea pareau inofensive. Dar, dupa mcum spune Lysias, pe zei nu i-a
prea amuzat: majoritatea membrilor clubului au murit tineri si singurul supravietuitor,
poetul Kinesias®!, a fost lovit de o boald cronica mai rea decit moartea. Aceasta
povestire neinsemnata mi se pare ca ilustreaza foarte bine doua lucruri. Unul este
sentimentul eliberarii - eliberarea de legi fara sens si de sentimente irationale de
vinovatie - pe care l-au adus sofistii si care dadea invataturii lor un caracter atragator
pentru tinerii inteligenti si indrazneti. Al doilea este reactia puternica a cetdteanului de
rind impotriva unui astfel de rationalism. Lysias se bazeaza pe scandalul ingrozitor
creat de club pentru a discredita marturia lui Kinesias intr-un proces.
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Dar cea mai puternica dovada pentru reactia impotriva luminismului sint persecutiile
intelectualilor pe motive religioase care au avut loc la Atena in ultima treime a
secolului al V-lea. in jurul anului 432 1.H.%% sau cu- un an, doi mai tirziu, a nu crede in
supranatural®? si in astronomie® era o crima urmarita judiciar, in urmatorii treizeci de
ani asistam la o serie de procese de erezie care sint unice in istoria ateniana. Printre
victime se numarau majoritatea ginditorilor progresisti cei mai de seama din Atena -
Anaxagora®”, Diagora, Socrate, aproape sigur Protagora®® si poate Euripide®’. in toate
aceste cazuri, in afard de ultimul, urmaririle judiciare si-au atins tinta: Anaxagora a fost
amendat si exilat; Diagora a scapat fugind din Atena; probabil la fel si Protagora;
Socrate, care ar fi putut face acelasi lucru sau ar fi putut cere sentinta de exil, a ales sa
raminad si sa bea cucuta. Toti acestia erau personaje celebre. Nu stim citi altii, mai
obscuri, au suferit pentru crezul lor®. Dar dovezile pe care le avem sint mai mult decit
suficiente pentru a demonstra ca perioada glorioasa a luminismului grec a fost, ca si
epoca noastrd, o perioada de persecutie - intelectuali exilati, idei interzise, pina si (daca
putem crede traditia despre Protagora)® arderea de carti.

Acest aspect 11 nedumerea si ii Intrista pe profesorii de secol XK care nu aveau
avantajul nostru de a fi familiarizati cu un asemenea tip de comportament. ii mira cu
atit mai mult cu cit acestea se intamplasera la Atena, ,,scoala Eladei", ,,sediul filosofiei"
si, dupa cite stim noi, in nici un alt loc’%. De aici a aparut tendinta de a arunca indoiala
asupra marturiilor de cite ori a fost posibil; cind nu a fost posibil, de a explica faptul ca
adevaratul motiv al persecutiilor era politic. Pina la un punct aceasta era, fara indoiala,
adevdrat, cel putin 1n unele cazuri: acuzatorii lut Anaxagora loveau, probabil, cum



spune Plutarh, in protectorul sau Pericle; iar Sperate ar fi scapat, poate, de o
condamnare daca nu s-ar fi asociat cu oameni ca Critias sau Alcibiade. Acceptind toate
acestea, ramine totusi de explicat de ce, in aceasta perioada, o acuzare de ireligiozitate
era atit de des folosita drept cel mai sigur mijloc de a indbusi o voce suparatoare sau un
adversar politic. Sintem obligati sa admitem existenta unui bigotism religios iritat in
rindul maselor pe care politicienii il puteau manipula in interesul lor. A existat si o
cauza a acestel iritari.

Nilsson sugereaza’! ca ea a fost stirnitda de profetii profesionisti care au privit progresul
rationalismului ca pe o amenintare a prestigiului lor si chiar a mijlocului lor de trai.
Acest lucru este foarte verosimil. Profetul profesionist Diopeithes a fost cel care a
propus decretul care a pornit seria de persecutii. Anaxagora dezvaluise natura

adevdrata a asa-numitelor ,,prevestiri"’?, Socrate
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avea ,,oracolul"’® sau personal care putea foarte bine sa fi stirnit gelozii’*. Influenta
profetilor era, totusi, limitatd. Daca judecam dupa glumele continue ale lui Aristofan la
adresa lor, nu erau prea iubiti si nu li se acorda incredere totala (in afara momentelor
de criza)’?; ca si politicienii, ei puteau exploata sentimentul popular existent, dar nu
erau 1n situatia de a-1 provoca.

Mai importantd, probabil, a fost influenta isteriei din timpul razboiului. Daca acceptam
faptul ca razboaiele isi intind umbra inaintea lor si lasd, in urma lor, tulburari
emotionale, perioada persecutiei coincide indeaproape cu razboiul cel mai lung si cel
mai dezastruos din istoria Greciei. Coincidenta nu este intimpla-toare. S-a observat ca
,»in vremuri de pericol pentru comunitate, tendinta de conformism este mult mai
puternicd; turma se adund gramada si devine mai intoleranta decit niciodata fata de
opiniile «excentrice»"’¢. Aceastd observatie a fost confirmata de ultimele doua razboaie
mondiale, si putem afirma ca nu a fost altfel nici in antichitate. Antichitatea avea un
motiv constient de a insista asurpa conformismului religios in timp de razboi, pe cind
noi avem numai motive inconstiente. Era destul de riscant si in vreme de pace sa
Jigttesti pe zei, indoindu-te de existenta lor sau numind soarele un pietroi; in vreme de
razboi, insd, era tradare - echivala cu ajutarea dusmanului. Religia era o
responsabilitate colectiva. Zeii nu se multumeau sa loveasca pe individul care ii
ofensase; nu spunea Hesiod ca cetati intregi au avut de suferit de pe urma unui om rau?
77, Faptul cd aceste idei erau foarte vii in mintile populatiei ateniene este evident din
enorma agitatie isterica provocata de mutilarea hermesilor’s.

Cred ca o parte a explicatiei o constituie teroarea superstitioasa bazatd pe solidaritatea
cetatii-stat. M-as bucura s pot crede ca este singura explicatie. Nu ar fi cinstit sd nu
recunoastem insd ca noul rationalism aducea cu el atit pericole reale cit si imaginare
pentru ordinea sociala. Multi renegau, o data cu conglomeratul mostenit, restringerile
religioase care infrinaserd ego-t tismul omenesc. Pentru oameni cu principii morale
serioase - un ' Protagora sau un Democrit - nu avea nici o importanta; constiinta lor era
destul de matura pentru a ramine dreapta chiar fara sprijin. Altfel se petreceau lucrurile
cu discipolii lor. Pentru m ¢i eliberarea,individului insemna o libertate nelimitata
pentru afirmarea propriei lor personalitati; insemna drepturi fara indatoriri, doar daca
nu consideram afirmarea propriei personalitdti ca pe o datorie: ,,ceea ce parintii lor
numisera stapinire de sine, ei numeau o scuza pentru lasitate"’®. Tucidide punea totul
pe seama mentalitatii razboinice si, fard indoiald, aceasta era cauza imediata;
Wilamowitz a remarcat, pe buna dreptate, ca autorii masacrelor
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din Corcird nu trebuiau s invete despre transvaluarea valorilor dintr-o serie de



conferinte ale lui Hipias. Noul rationalism nu i-a facut pe oameni capabili sa se poarte
ca fiarele - oamenii au fost intotdeauna capabili de asa ceva. Dar i-a facut in stare sa-si
justifice brutalitatea fata de ei Insisi, s1 aceasta. intr-o vreme cind tentatiile exterioare
de purtare brutala erau deosebit de puternice. Cum a spus cineva in legatura cu
propriul nostru secol luminat: rareori a plouat cu copii ca acum si cu atit de putind apa
pentru imbaiat3?. Aici era pericolul imediat, un pericol care apare intotdeauna cind un
conglomerat mostenit incepe sa se dezintegreze. Cum spune profesorul Murray:
,ZAntropologia pare sd demonstreze ca, pe de o parte, aceste conglomerate mostenite
nu au practic nici o sansa de a fi adevarate sau rezonabile; pe ide alta parte, ca nici o
societate nu poate exista fard ele si nu poate suporta o corectare drastica a lor care sa
nu constituie un pericol social"®!. Cei care l-au acuzat pe Socrate de coruperea
tineretului au avut, cred, o intuitie vagad a acestui adevar. Temerile lor nu erau fara
motiv; dar, aga cum fac oamenii care se tem, au lovit cu arma gresit, In omul care nu
trebuia lovit.

Luminismul a afectat materialul social si in alt fel, mai permanent. Cuviniele lui Jacob
Burckhardt despre religia secolului al XDX-lea, ,rationalism pentru citiva si magie
pentru cei multf!, se potrivesc in general religiei grecesti incepind cu ultimele decenii
ale secolului al V-lea. Datoritd luminismului si lipsei educatiei universale, distanta
dintre credinta celor putini si credinta celor multi a devenit absolutd, in detrimentul
amindurora. Platon este aproape ultimul intelectual grec care mai are radacini sociale
reale; urmasii lui, cu foarte putine exceptii, dau impresia de,,a,

J exista in afara societdtii mai degraba decit in societate. Ei sint ,,sapientes" in primul
rind s1, dupa aceea sau deloc, cetateni, iar contactul lor cu realitdtile sociale
contemporane este corespunzator de sovaitor. Acest fapt este binecunoscut. Ceea ce
se observa mai rar este caracterul regresiv al religiei populare in perioada luminismului.
Primele semne ale acestui regres au aparut in

" timpul razboiului peloponesiac si s-au datorat, fara indoiald, in parte, razboiului. Din
cauza solicitarilor pe care le-a generat, oamenii au inceput sa alunece napoi,
departindu-se de realizarile prea dificile ale epocii lui Pericle; urzeala a inceput sa se
destrame si prin crapaturi si-au facut aparitia, ici i colo, fenomene neplacut de
primitive. Cind s-a intimplat astfel, cresterea lor nu a mai putut fi tinuta in friu. Pe
masura ce intelectualii se retrdgeau mai mult intr-o lume a lor, gindirea oamenilor
obisnuiti raminea din ce n ce mai lipsitd de aparare, desi trebuie mentionat ca de-a
lungul mai multor generatii, poetii comici au continuat sa
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faca tot ce le-a stat in putere. Slabirea legaturilor religiei civice le-a oferit oamenilor
libertatea de a-si alege zei proprii in loc sd venereze pur si simplu, ca si parintii lor;
ramasi fara indrumare, un numar crescind au recazut, respirind usurati, in placerile si
confortul primitivului.

Voi termina acest capitol dind citeva exemple a ceea ce numesc regres. Am avut deja
ocazia sa observam®? un exemplu - nevoia crescindad de vindecare magica datorita
careia, 1n interiorul uneia sau a doud generatii, Asclepios s-a transformat dintr-un erou
minor intr-un zeu major, iar templul sau de la Epidaurus a devenit un loc de pelerinaj la
fel de renumit cum este astazi Lourdes. Faima lui la”Atena (s1 poate si in alte parti)
pare, pe buna dreptate, sa dateze de la marea ciuma din 430383, Aceasta grea incercare
i-a convins pe unii, dupa cum spune Tucidide, ca religia este inutila®4, deoarece
credinta s-a dovedit a nu fi o protectie Impotriva barililor; pe altii, insa, i-a determinat
sd caute o noua formad de magie, mai buna. Nu s-a putut face nimic pe moment; dar, in
420, in intervalul de liniste, Asclepios a fost instalat in mod solemn la Atena, insotit
sau, mai degraba, reprezentat de sarpele lui sfint®. Pina sa i se construiasca o casa



proprie, el s-a bucurat nici mai mult nici mai putin decit de ospitalitatea poetului
Sofocle insusi - fapt care are legdtura cu intelegerea poeziei lui Sofocle. Dupa cum a
observat Wilamowitz®¢, nu e de conceput ca Eschil sau Euripide sa fi primit in casa lor
sarpele sfint. Dar nimic nu ilustreaza mai bine polarizarea gindirii grecesti din acea
perioada decit faptul ca generatiile care au acordat un loc de cinste reptilei medicale au
fost acelea care au asistat la publicarea unora dintre cele mai auster stiintifice tratate
hipocratice®’.

Un al doilea exemplu de regres este metoda cultelor straine, marea majoritate de tip
emotional, ,,orgiastic", care s-au inmultit surprinzator de brusc in timpul razboiului
peloponesiac®®. inainte de terminarea razboiului, aparusera la Atena cultul frigienei
Cibele, ,,Mama Muntelui" si al corespondentului ei trac Bendis; misterele
tracofrigianului Sabazius, un fel de Dionysos, salbatic si neelenizat si riturile ,,Zeilor
muritori" asiatici, Atis i Adonis. Am discutat in altd parte aceasta evolutie
semnificativa®?, asa ca nu voi mai vorbi despre ea aici.

Cam cu o generatie mai tirziu, intilnim o forma mai rudimentara a regresului. $tim, din
marturiile de prima mina oferite de ,,defixiones", ca in secolul al IV-lea, la Atena exista
multa ,,magie pentru cei multi", in sensul cel mai literal al cuvintului. Aceasta practica
(defixio sau KonaSeoiq) era un fel de atac magic. Se credea cd poti lega vointa unui
om sau cd-1 poti provoca moartea invocind asupra lui blestemul puterilor

subpamintene; inscriai blestemul
170
GRECII SI IRATIONALUL

pe un material durabil, o tablita de plumb sau un ciob de vasi pe care il asezi de
preferinta intr-un mormint. Au fost gasite sute de astfel de ,,defixiones" in timpul
sapaturilor din multe parti ale lumii mediteraneene®, iar practici similare se mai
intilnesc uneori si astazi, atit in Grecia®! cit si in alte parti ale Europei®?. Pare
semnificativ, insd, faptul ca cele mai vechi exemple descoperite pind acum provin din
Grecia, majoritatea din Atica; tot astfel, in timp ce existd extrem de putine exemple
privitoare la secolul al V-lea, in secolul al IV-lea sint brusc foarte numeroase®3. Printre
persoanele blestemate 1n defixiones se numara si personaje publice celebre, ca de pilda
Focion si Demostene®, ceea ce Inseamna ca practica nu se limita numai la sclavi si
straini. Era intr-atit de raspinditd in vremea lui Platon, incit acesta a propus o lege
impotriva ei®, ca si impotriva unei metode asemanatoare de atac magic care consta in
maltratarea imaginii de ceara a dugsmanului®.! Platon precizeaza ca lumea se temea de
aceste agresiuni magice si recomanda severe pedepse penale impotriva lor (in cazul
vrajitorilor de profesie, pedeapsa cu moartea), nu fiindca ar fi crezut in magia neagrs ,-
in aceasta privinta pretindea ca are vederi largi®” -, ci fiindcd magia neagra exprima rea-
vointd si avea efecte psihologice nocive. Nu era nici mania personald a unui moralist
batrin. Dintr-un fragment din cuvintarea/mpctfTwa lui Aristogeiton*® putem deduce ca,
in secolul al IV-lea, au fost facute chiar incercari pentru a reprima magia prin
intermediul unor actiuni legale drastice. Pe baza acestor marturii, in comparatie cu
linistea aproape totald a surselor noastre din secolul al V-lea®, sint de parere sa
conchidem ca unul din efectele luminismului a fost sd provoace la a doua generatie!*° o
reinviere a magiei. Acest lucru nu este atit de paradoxal precum pare: destramarea unui
alt'conglomerat mostenit nu a fost urmata de o manifestatie similara in zilele de astazi ?
Toate simptomele mentionate - reinvierea incubatiei, gnstul pentru religia de tip
orgiastic, raspindirea atacurilor magice -pot fi considerate ca regresive; ele constituiau,
intr-Un sens, o intoarcere in trecut. in alt sens, insa, erau semne ale unor fenomene
viitoare. Dupd cum vom vedea in capitolul final, ele anunta unele trasaturi
caracteristice ale lumii greco-romane. Dar inainte sd ajungem la acest capitol, sd ne
oprim la incercarea lui Platon de a stabiliza situatia.
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Note la capitolul VI

1. Gilbert Murray, Greek Studies, 66 si urm.

2. Cap. II, pp. 44 si urm.

3. Aceasta afirmatie a fost sustinutd foarte convingator, desi cu unele exagerari, de Pfister,
Religion d. Griechen u. Romer, Bursian's Jahresbericht, 229 (1930) 219. Cf. cap. II, pp. 47 si
urm.

4. Vezi, mai ales, cartea recentd a lui Wilhelm Nestle, Vom Mythos zum Logos, al carui scop
este sd prezinte ,,inlocuirea treptatd a gindirii mitologice cu gindirea rationala".

5. Hecateu, fr. 1 Jacoby; cf. Nestle, op.cit., 134 si urm. Hecateu a dat o interpretare rationala
unor personaje infricosatoare din mitologie, cum ar fi Cerber (fr. 27), si poate si celorlalte din
Hades. Din sfatul dat concetatenilor lui de a-si apropia in scopuri seculare comorile de la
oracolul lui Apolo la Branhizii (Hdt. 5.36.3) reiese ca el insusi nu era citusi de putin
superstitios. Cf. Momigliano, Atene e Roma, 12 (1931) 139, si modul in care Diodor si Plutarh
prezinta actiunea similara a lui Sulla (Diod., 38/9, fr. 8; Plut., Sulla 12).

6. Xenofan, fr. 11 si 12 Diels.

7. Cic.,div., 1.5.; Aetius, 5.1.1 (Xenofanes, A 52). Cf. explicatia naturalistd pe care o da
curcubeului (fr. 32), focului din St. Elmo (A 39) ambele fiind considerate semne prevestitoare
traditionale.

8. Xenofan, fr. 15 (cf. 14 si 16).

9. Fr.23. Cf. Jaeger, Theology, 42 si urm. Cum spune Murray (op.cit., 69): ,,Acest «sau in
minte» este un subiect de meditatie. Ne aminteste de misticul medieval arab, care spunea ca a-1
numi pe Dumnezeu «drept» este o antropomorfizare tot atit de stupida ca atunci cind spunem
ca are barba". Cf. zeul lui Heraclit pentru care deosebirea omeneasca intre ,,drept" si

,.,nedrept" nu are sens, deoarece el percepe totul ca drept (fr. 102 Diels).

10. Fr. 34.

11. Cf. Heraclit, fr. 28; Alcmaion, fr. 1; Hipp., vet. med., 1, Festugiere, ad loc.: Gorgias, El,
13; Eur., fr. 795.

12. Vezicap. 1V, p. 108.

13. Heraclit, fr. 5. Daca ne putem baza pe fr. 69, el nu s-a dispensat de tot de termenul
purificare; dar 1-a transpus probabil pe un plan moral si intelectual.

14. Fr. 14. Referirea anterioara la cei inspirati de un delir frenetic si bacante sugereaza ca se
gindea, n special, la misterele dionisiace (si nu ,,orfice"); dar in forma in care ni s-a transmis,
condamnarea lui nu pare sa se limiteze doar la acestea. Nu putem fi siguri daca intentia lui era
sd condamne misterele in sine sau numai metodele lor, desi este limpede din compania in care
apar la el \i6ojai [initiatii! ca nu se bucurau de simpatia lui. Fr. 15 nu arunca nici o lumina
asupra problemei, chiar dacd am fi siguri de sensul lui: (paAAiKd [serbarile] lui Priap nu erau
pucrrfjpiov [mister]. Consider mult discutata identificare a lui Dionysos cu Hades, in acest
fragment, un paradox heraclitan, nu o ,,doctrind a misterului orfic" si inclin sa fiu de acord cu

cei care o privesc ca pe o condamnare a
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serbarilor lui Priap si nu ca o scuza pentru ele (viata simturilor este moartea sufletului, cf. fr.
77, 117, si Diels, Herakieitos, 20).

15. Fr. 96. Cf. Platon, Fedon, 115 C; si despre sentimentele atacate, cap. V, pp. 124 si urm.
16. Fr. 119; cf. cap. 11, p. 46. Fr. 106 ataca, in acelasi fel, superstitia privitoare la zilele
,faste" si ,,nefaste".

17. Fr. 5. Despre cultul modern al icoanelor (statuile fiind interzise), vezi B. Schmidt,
Volksleben, 49 si urm.

18. Glaube, 11. 209. Semnificatia lui Heraclit ca Aufkidrer (deschizitor de drumuri) este, pe
buna dreptate, subliniata de Gigon, Unter-suchemgen zu Heraklit, 131 si urm. si de Nestle,
op.cit, 98 si urm. (in ciuda unei interpretari discutabile a fr. 15).

19. Cf. Xenofanes, fr. 8; Heraclit, fr. 1, 57, 104 etc.



20. Asemanarea dintre Eur., fr. 282 si Xenofanes fr. 2 a fost remarcata de Athenaios si este
prea frapanta pentru a fi accidentald; cf. Eur., Her. 1341-1346 cu Xenofanes A 32 si B 11, 12.
Pe de alta parte, asemanarea dintre Esch., Rug., 100-104 si Xenofanes B 25-26, desi
interesanta, nu este specifica incit sa ne ingaduie sa stabilim cad Eschil 1l citise sau il auzise pe
ionian.

21. Diog. Laert., 2.22. Critica ritualului irational la Heraclit are ecouri si la Euripide (Nestle,
Euripides, 50, 118); nu sint insa, neaparat, imprumuturi directe (Gigon, op.cit., 141). Euripide
era un cunoscut colectionar de carti (Athen., 3 A; cf. Eur., fr. 369 despre placerea de a citi si
Ar., Ran., 943).

22. Eur., fr. 783.

23. Cf. P. Decharme, Euripide et ['esprit de son thedtre, 96 si urm.; L. Radermacher, Ph.
Mus., 53 (1898) 501 si urm.

24. F. Heinemann, Nomos und Physis (Basel, 1945). Pentru o bibliografie a studiilor
anterioare, v. W.C. Greene, Moira, ap. 31.

25. Cf. Hdt., 1.60.3.: Neamul grecesc a fost separat de stravechiul neam barbar, fiind mai
priceput si mai degraba lipsit de prostie.

26. Platon, Prot., 327 CF.

27. Un semn al declinului increderii este tonul schimbat al sofistului cunoscut sub numele de
»Anonymus lamblichi" (Vorsokr.”, 89), care impartasea credinta lui Protagora in vdlioq si care
a fost, poate, elevul lui. Scriind (dupa cum se poate deduce) in ultimii ani ai razboiului
peloponesiac, vorbeste cu tonul descurajat al unuia care a vazut intreaga ordine morala si
sociala prabusindu-se in jurul lui.

28. Despre ,,caracterul traditional al identificarii «binelui» cu «utilul»", vezi Snell, Die
Entdeckung des Geistes, 131 si urm. Desprelutilita-rismul socratic cf. Xen., Mem., 3.9.4. etc.
29. Cf. cap. I, p. 25. Atita vreme cit apETii era conceputa intr-un mod pozitiv ca eficacitate,
,,a fibun la", se considera, fireste, ca depinde de priceperea de care dai dovada 1n a face ceva.
Dar prin secolul al V-lea masele (judecind dupaProtf., 352 B si Gorg., 491 D) erau mai
degraba constiente de aspectul negativ al cuvintului dpeTrj inteles ca o stavila a pasiunii, In
care factorul intelectual este mai putin evident.

30. Platon, Prot, 352 A-F.

31. Ibid., 327 E. Este o comparatie de secolul V, folosita probabil de personajul istoric

Protagora, de vreme ce apare in acelasi context la
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Euripide, Rug., 913 si urm. in general inclin sa cred, ca si Taylor, Wilamowitz si Nestle, ca
discursul lui Protagora (320 C - 328 D) poate fi considerat o reproducere fidela a opiniilor
avute in realitate de Protagora, dar 1n nici un caz un rezumat sau un extras al uneia din
lucrarile sale.

32. Cf. R. Hackforth, ,,Hedonism in Plato's Protagoras" CQ, 22 (1928) 39 si urm., la ale carui
argumente este foarte greu de replicat.

33. Prot., 319 A - 320 C. Este adesea numit ,,doar ironic" pentru a elimina diferenta dintre
scepticul Socrate din acest dialog si cel din Gorgias, care descoperise ce inseamna un adevarat
om de stat. Dar aceasta interpretare distruge sensul paradoxului cu care sfirgseste dialogul.
Desigur, Platon a simtit ca invatatura maestrului sdu era, in aceasta privinta, realmente
inconsecventa sau, in orice caz, obscura si ca trebuia clarificata. in Gorgias a clarificat-o, dar
facind astfel a iesit din limitele istorice ale socratismului.

34. Implicatia reciproca a virtutilor se numéra printre putinele doctrine pozitive pe care le
putem atribui fara rezerva personajului istoric Socrate.

35. Cf. Festugiere, Contemplation et vie contemplative chez Platon, 68 si urm.; Jaeger,
Paideia, 11, 65 si urm.

36. Platon, Apoi., 33 C : mie acest lucru mi se pare ca e stabilit sa se faca sub influenta
zeului §i prin oracole §i vise. Despre vise cf. si Crito, 44 A, Fedon, 60 E; despre oracole,
Apoi., 21B, Xen., Mem., 1.4.15 (unde Socrate crede si el in TLp<rra [miracole]), 4nab., 3.1.5.
Dar Socrate si-a prevenit cititorii sa nu trateze [iavTiKrj [arta de a prezice] ca pe un substitut
pentru ,,a numara, a masura si a cintari" (Mem., 1.1.9); era un supliment si (ca in cazul



oracolului lui Chairephon) un stimulent al gindirii rationale si nu un surogat.

37. Xen., Apoi., 12, mi se pare (ca aud) vocea zeului, f. Mem., 4.8.6; Platon (?),Alc.,I, 124
C.

38. Platon, Prot, 352 BC.

39. Ibid., 353 A.

40. Ibid., 356 C - 367 C.

41. Aristotel, E.N., 11472 11 si urm.

42. Cap. I, pp. 16 si urm.; cap. I, pp. 43 si urm.

43. Combarieu, La Musique et la magie (Etudes de philologie musicale, III [Paris, 1909], 66
si urm. citat de Boyance, Culte des Muses, 108). Platon vorbeste despre animalele supuse
dorintelor sexuale ca fiind bolnave (Symp., 207 A); si despre foame, sete si dorinta sexuala ca
trei boli (Legi, 782 E - 783 A).

44. Eur., Med., 1333; Hip., si urm., 240. Andre Rivier in originalul si interesantul sdu Essai
sur le tragique d'Euripide (Lausanne, 1944) este de parere ca trebuie sa ludm in serios aceste
opinii; Medeea este posedata de un demon in sensul literal (p. 44) si 0 mind supranaturala
toarnd otrava in sufletul Fedrei. Dar nu pot fi de acord, cel putin in ceea ce o priveste pe
Medeea. Ea, care are o Intelegere mai adinca a lucrurilor decit conventionalul Iason, nu
foloseste limbajul religios (de comparat cu Clitemnestra lui Eschil, 4gam. 1433, 1475 si urm.,
1497 si urm.). Si Fedra cind este obligata sa isi accepte situatia, o analizeaza in termeni pur

umani (despre semnificatia
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Afroditei, vezi ,,Euripide the Irrationalist", CR 43 [1929]). Decisiva pentru atitudinea poetului
este Troienele, in care Elena invinuieste factorul divin pentru purtarea ei (940 si urm., 948 si
urm.) si este zdrobita de replica Hecubei: sa nu invinuiesti pe zei cind tu singurd ti-ai facut
raul.

45. Med., 1056 si urm. Cf. Heraclit, fr. 85. E greu sa lupti impotriva inimii, caci tot ce
doresti se cumpara cu pretul sufletului (trad. Adelina Piatkovski, Filosofia greaca pind la
Platon, voi. 1, partea a li-a, Ed. stiintifica si enciclopedica, 1979).

46. Ibid., 1078-1080. Wilamowitz omite 1080, care, din punctul de vedere al unui regizor
modern, reduce efectul ,,cortinei”. Dar este 1n spiritul lui Euripide sa o faca pe Medeea sa-si
generalizeze autoanaliza, ca si Fedra. Cazul meu, pare ea sd sugereze, nu este unic; exista un
razboi civil in fiecare om. Aceste rinduri au devenit, de fapt, un exemplu antologic pentru
conflictul interior (vezi infra, cap. VIIL, n. 16).

47. Wilamowitz, Einleitung in d. gr. Tragodie, 25, n. 44; Decharme, Euripide et ['esprit de
son thedtre, 46 si urm.; si, in special, Snell, Philologus, 97 (1948) 125 si urm. Am multe
indoieli in legatura cu presupunerea lui Wilamowitz (loc. cit.) si a altora, ckProt., 352 B si
urm. este ,,replica" lui Platon (sau Socrate) la Fedra. De ce sa considere Platon necesar sa dea
o replica unei remarci accidentale scrise in urma cu mai mult de treizeci de ani ? in cazul in
care a facut-o sau a stiut cd Socrate a facut-o, de ce sa nu-l1 fi citat pe Euripide cu numele sau,
cum face in alte parti? (Fedra nu poate sa-1 citeze pe Socrate cu numele sdu, dar Socrate poate
sd o citeze pe Fedra.) Mi se pare firesc s presupun ca ,,cei multi" din Prot., 352 B inseamna
pur si simplu ,,cei multi"; omul obisnuit, din Grecia sau din alte parti, nu a ignorat niciodata
puterea pasiunilor si in acest pasaj nu i se atribuie nici o subtilitate.

48. Hip., 375 si urm.

49. Pentru o incercare de a stabili un raport intre acest pasaj, situatia dramatica si psihologia
Fedrei, vezi CR 39 (1925) 102 si urm. Dar cf. Snell, Philologus, loc. cit, 127 si urm., cu care
inclin sa fiu de acord.

50. Cf. fr. 572, 840, 841 si discursul lui Pasiphe in propria-i aparare (Beri. KI. Texte, 11. 73 =
Page, Gk. Lit. Papyri, 174). in ultimele doua este folosit limbajul religios.

51. Cf. W. Schadewaldt, Monolog u. Selbsgesprdach, 250 si urm.: ,,tragedia resemnarii"
inlocuieste ,,tragedia TrdOot [pasiunii]"!- Presupun insa ca Chrysipos, desi o piesa tirzie
(produsa o data cuPhoemissae), era o tragedie a vaQoc, [pasiunii]; a devenit, ca si Medeea, un
exemplu tipic al conflictului dintre ratiune si pasiune (v. Nauck despre fr. 841) si sustine cu noi
elemente afirmatia despre irationalitatea umana.



52. Rivier, op.cit., 96 si urm. Cf. editia mea a piesei, pp. XI si urm.

53. CR, 43 (1929) 97 si urm.

54. Ar., Nub., 1078.

55. Citat de Menandru, Epitrep., 756 si urm. Koerte, in Auge (o parte era cunoscuta dinainte,
fr. 920 Nauck).

56. Chrysipos, fr. 840.
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57. Aeolus, fr. 19. Sofistul Hippias sustine ca prohibitia incestului este conventionala si nu
,,sadita de zei" sau instinctiva, din moment ce nu era respectatd pretutindeni (Xen., Mem.
4.4.20). Dar versul lui Euripide a provocat scandal: el arata unde poate duce relativismul etic
nelimitat. Cf. parodia lui Aristofan (Ran., 1475); curtezanele s-au folosit de el impotriva
autorului (Machon apud Athen., 582 CD); si povestirile de mai tirziu care il determind pe
Antistene sau pe Platon sa-i dea o replica (Plut., aud. poet., 12, 33 ¢, Serenus apud Stob.,
3.5.36 H.).

58. Hero, 778, Or., 823, Ba, 890 si urm.; I.A., 1089 si urm. Cf. Murray, Euripides and His
Age, 194 si Stier, ,,Nomos Basileus", Philol., 83 (1928), 251.

59. Cf. Murray, Aristophanes, 94 si urm. si, mai recent, Wolfgang Schmid, Philol., 97 (1948)
224 si urm. Nu pot fi la fel de sigur ca si ei asupra acestui punct.

60. Lysias, fr. 73 Th. (53 Scheibe), apud Athen., 551 E.

61. Cunoscut ca tintd favorita a satirei lui Aristofan (4ves 1372-1409 si in alte parti). El a fost
acuzat de profanarea sanctuarului lui Hecate (I Ar., Ran., 366) ceea ce ar fi exact in spiritul
clubului, ofrandele aduse Hecatei fiind focare ale superstitiei populare (cf. Nilsson, Gesch., 1.
685 siurm.). Platon il citeaza ca exemplu tipic de poet care scrie pe placul multimii fara sa se
preocupe de binele ei (Gorg., 501 E).

62. Aceasta este data decretului lui Diopeithes, pe care o stabileste Diod., 12.38 si urm. si
Plut., Per., 32. Adcock., CAH, V. 478 inclind spre anul 430, facind legitura cu ,,emotiile
stirnite de molima, semn vizibil al miniei ceresti"; s-ar putea sa aiba dreptate.

63. A nesocoti cele zeiesti (Plut., Per., 32). Despre semnificatia acestei expresii, vezi R.
Hackforth, Composition of Plato's Apology, 60 siurm. si J. Tate, CR, 50 (1936) 3 si urm., 51
(1937) 3 si urm. doefizia in sensul de sacrilegiu a fost intotdeauna privit ca ofensa; noutatea o
cu tarie un fals: ,,La Atena domnea o libertate absoluta de gindire si exprimare" (Greek Piety,
79) incearca sa limiteze sfera urmaririlor judiciare la ofense impotriva cultului. Traditia, insa,
considerd in mod unanim cé procesul intentat lui Anaxagora si Protagora era o consecinta a
conceptiilor lor teoretice, nu a actiunilor lor. O societate care interzicea celui dintii sa descrie
soarele ca pe un obiect material si celui de-al doilea sa-si exprime incertitudinea in legatura cu
existenta zeilor nu ar fi ingdduit In mod cert ,,libertate absoluta de gindire".

64. A invata despre fenomenele celeste (Plut., ibid.). Aceasta era, probabil, la adresa lui
Anaxagora, dar atitudinea dezaprobatoare fata de meteorologie era raspindita; ea era
considerata stupida si aroganta (Gorg., Hei., 13, Hipp., vet. med., 1, Platon, Rep., 488 E etc),
mai

" mult, periculoasa pentru religie (Eur., fr. 913, Platon, Apoi., 19 B, Plut., Nicias, 23) si se
asocia in mentalitatea populara cu sofistii (Eupolis, fr. 146, Ar., Nub., 360, Platon, Pol., 299
B). Cf. Capelle, Philol., 71 (1912) 414 si urm.

65. Taylor stabileste data procesului lui Anaxagora la 450 (C 11 [1917] 81 si urm.), ceea ce

ar insemna ca luminismul atenian si reactia
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impotriva lui incep mult mai tirziu decit reiese din restul marturiilor. Argumentele lui au fost
combatute de E. Derenne, Les Proces d'impidtad, 30 si urm. si J.S. Morison, CR 35 (1941) 5,
n. 2.

66. Barnet (Thales to Platon, 112) si altii dupa el, considera ca traditia pretutindeni atestatd a
procesului lui Protagora este neistorica, din cauza lui Platon, Meno 91 E. Dar Platon vorbeste
de reputatia internationald a lui Protagora ca invdtdtor, care nu ar fi fost diminuata de o



prigoana ateniand a ereziilor; el nu a fost acuzat de coruperea tineretului, ci de ateism. Procesul
nu putea avea lor atit de tirziu, la 411, dar traditia nu spune cé ar fi avut loc atunci (cf.
Derenne, op.cit., 51 si urm.).

67. Satyros, vit. Eur., fr. 39, col. X (Arnim., Suppl. Eur., 6). Cf. Bary, CAH, V. 383 si urm.
68. E incorect sa presupunem cd nu au fost urmariri judiciare in afara celor de care am auzit
noi. Savantii nu au acordat destuld atentie la spusele lui Protagora in Platon (Prot., 316 C -
317 B) despre riscurile profesiunii de sofist, care 1i expune la ,,mari gelozii si alte forme de rea-
vointa §i conspiratie, astfel incit majoritatea sint obligati sa-si desfasoare activitatea pe
ascuns". El Insusi are relatii care 1i asigurd protectia (prietenia cu Pericle ?) si care l-au ferit de
primejdii pina acum.

69. Diog. Laert., 9.52, Cic, nat. deor., 1.63 etc. Despre primejdiile cititului cf. Aristofan, fr.
490 cape acest barbat I-a distrus papirusul sau Prodicos filosoful sau vorbaria celor flecari.
70. Poate un accident datoritd informatiei noastre defectuoase. Dacé nu, faptul pare sa
contrazica afirmatia pe care Platon o atribuie Iui Socrate (Gorg., 461 E) si anume ca la Atena,
libertatea cuvintului este mai mare decit in restul Greciei (data dramatica a acestor cuvinte este
dupa decretul Iui Diopeithes). Trebuie mentionat cd Lampsacos i-a facut lui Anaxagora
onoarea unor funeralii publice dupa ce Atena il expulzase (Alcidamas, apud Ar., Ret., 1398
15).

71. Nilsson, Greek Popular Religion, 133 i urm.

72. Plut., Pericles, 6.

73. Platon, Apoi., 40 A.: arta mea obisnuita de a prezice sau a daimonului.

74. Xen., Apoi., 14. Judecatorii protestard, unii din ei necrezind in ce li se spunea, altii fiind
invidiosi, daca §i ei se refereau la zeii cei puternici. in ciuda ingenioaselor argumente contrare
ale lui Taylor (Varia Socratica, 10 si urm.), cred cé este imposibil de separat acuzatia de a fi
introdus xaivct Sai*dvia [daimoni noi] de Saijidviov [divin], de care o leaga atit Platon cit si
Xenofon. Of. A.S. Ferguson, C 7 (1913) 157 si urm.; H. Gomperz, NJbb, 1924, 141 si urm.;
R. Hackforth, Composition ofPlato's Apology, 68 si urm.

75. Cf. Tucidide, 5.103.2, cind lucrurile merg prost, masele se opresc la sperantele obscure
date prin oracole §i preziceri. De comparat cu Platon, Euthyphron 3 C: ori de cite ori le spun
in Adunarea Poporului ceva despre cele divine si le prevestesc viitorul, lumea isi bate joc de
mine de parca n-as fi in toate mintile.

76. R. CrawBhay-Willianis, The Comforts of Unreason, 28.

77. Hesiod.Sr"a, 240; cf. Platon.Legi, 910 B. si cap. II, n. 43. Atitudinea lui Lysias este
revelatoare (30.18). ,,.De lz} stramosii nostri care au
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indeplinit sacrificiile prescrise am mostenit cetatea cea mai mare si prospera din Grecia; fireste,
trebuie sa implinim aceleasi rituri ca si ei, macar de dragul belsugului la care au dus." Aceasta
conceptie pragmatica a religiei a fost probabil foarte raspindita.

78. Tuc, 6.27 si urm., 60. Fireste cd Tucidide pune accentul pe aspectul politic al problemei si
este imposibil sa nu ne gindim, cind citim 6.60, la ,,epurarile” politice si la ,,vindtorile de
vrajitoare" ale vremurilor noastre. Dar radacina surescitarii populare era 5%.iai8ailiovia [super-
stitia] ; actul era luarea auspiciilor la plecarea unui vas (6.27.3).

79. Tuc, 3.82.4.

80. Nigel Balchin, Lord, I was afraid, 295.

81. Gilbert Murray, Greek Studies, 67. Cf. afirmatia lui Frazer ca ,,societatea a fost construita
si cimentata In mare masura pe o fundatie religioasd; este imposibil de a desface cimentul si de
a clatina fundatia fara a pune in pericol suprastructura" (The Beliefin Immor-tality, 1. 4).
Experienta altor culturi stravechi pare sd confirme cé exista o legdturad cauzala intre declinul
unei traditii religioase si cresterea nelimitata a politicii puterii; de pilda cea chineza, in care
pozitivismul secular al scolii Fa Hia a avut un corespondent practic in militarismul riguros al
Imperiului Ts'in.

82. Cap. IV, pp. 102 si urm.

83. Vezi Kern, Rel. der Griechen, 11. 312 si W.S. Ferguson, ,,The Attic Orgeones", Harv.
Theol. Rev. 37 (1944), 89, n. 26. Din acelagi motiv a fost adus la Roma cultul Iui Asclepios in
293 1.H. A fost, cum spune Nock, ,,0 religie a starii de necesitate" {CPh 45 [1950] 48). Prima



referire existenta la incubatia intr-un templu al lui Asclepios apare in Viespile, scrisa la citiva
ani dupa incetarea molimei.

84. Tuc. 2.53.4.: judecind in conditii egale si respectul si lipsa de respect, astfel incit sa
considere la fel pe cei pierdufi.

85. IG 11 2, 4960. Pentru detalii, vezi Ferguson, loc. cit., 88 si urm.

86. Glaube, 11. 233. Interpretarea cea mai probabild a marturiilor este ca Asclepios a aparut
intr-un vis sau intr-o viziune (Plutarh, non posse suaviter 22, 1103 B) si a spus ,,Aduceti-ma
de la Epidaur", dupa care l-au adus, reprezentat ca un sarpe, intocmai ca sicionienii in situatia
descrisa de Pausanias (2.10.3; cf. 3.23.7).

87. De exemplu de ventere medicina a carui datd Festugiere o stabileste la cea 440-420, de
aeribus, acquis, locis (considerata de Wilamowitz si altii anterioara anului 430); de morbo
sacro (probabil ceva mai tirziu, cf. Heinemann, Nomos u. Physis, 170 si urm.). De asemenea,
aparitia primei ,,carti de vise" (cap. IV, p. 109) este contemporana cu prima incercare de a
explica visele intr-un mod naturalist; i aici existd polarizare.

88. Cel de-al doilea razboi punic a produs efecte similare la Roma (cf. Titus Livius, 25.1 si
J.J. Tierney, Proc. R.1.A., 51 [1947] 94).

89. Harv. Theol. Rev., 33 (1940) 171 si urm. Vezi Nilsson, Gesch., 1. 782 si urm., si
importantul articol al lui Ferguson (supra, n. 83), o prezentare a naturalizarii culturilor trace si
frigiene la Atena si a raspindirii lor printre cetatenii atenieni. Data stabilirii cultului public al
lui Bendis a fost fixata, cum aratd Ferguson (Hesperia, supl. 8 [1949] 131 si urm.), in anul

ciumei, 430-429.
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90. Peste 300 de exemple au fost adunate si studiate de A. Audollent, Defixionum tabellae
(1904), iar de atunci au mai fost gasite si altele. O listd suplimentard cu exemple din Europa
centrald si de Nord o da Preisendanz, Arch. f- Rel. 11 (1933).

91. Lawson, Mod. Greek Folklore, 16 si urm.

92. Vezi Globus, 79 (1901) si urm. Audollent, op.cit., CXXV si urm., da si el un numar de
exemple, inclusiv cazul ,,unui gentilom bogat si cultivat" din Nonnandia care, cind cererea lui
in casatorie a fost respinsa, a strapuns cu acul fotografia iubitei sale in locul fruntii, addugind
acestui tip de magie. Guthrie citeaza un exemplu interesant din Tara Galilor din secolul al
XIX-lea (The Greeks and Their Gods, 273).

93. Exemplele atice cunoscute inainte de 1897 (peste 200 la numar) au fost editate separat de
R. Wansch, /G 111. 3, Anexa. Defixiones atice aditionale au fost publicate de Ziebarth, Gott.
Nachr., 1899, 105 si urm., si Beri. Sitzb., 1934, 1022 si urm., iar altele au fost gasite in
cimitirul Kerameikos (W. Peck, Kerameikos, 111, 89 si urm.) si in Agora. Printre acestea numai
doua (Kerameikos 3 si 6) pot fi datate cu certitudine ca apartinind secolului al V-lea sau unei
perioade anterioare; pe de alta parte, un numar destul de mare sint legate de persoane care
apartin secolului IV, iar altele par sa apartina, dupa ortografie si stilul caracterelor, aceluiasi
secol (R. Wilhelm, Ost. Jahreshefte 7 [1904] 105 si urm.).

94. Wansch, nr. 24, Ziebarth, Gott. Nachr., 1899, nr. 2. Beri. Sitzb., 1934, nr. 1 B.

95. Platon, Legile, 933 A-E. Se refera la KcrraSeaiaoi [lanturile] si in Rep., 364 C executate
de dyupTen Kai [idvTLiq [cersetori si ghicitori] pentru clientii lor si in Legi, 909 B la
necromantia practicatd de aceeasi categorie umand. Vrajitoarea Theoris (n. 98 infra) pretindea
cd are un soi de statut religios: Harpocratia s.v. o numeste |idvTi<; [prezicatoare]. Plutarh,
Bem., 14, iepeia [0 preoteasd]. Nu exista deci o linie riguroasd de demarcatie intre superstitie si
,religie". De fapt, zeii invocati in actiunile de inlantuire mai vechi atice sint zeitétile htoniene
ale credintei grecesti obignuite, mai ales Hermes si Persefona. Trebuie mentionat ca incepusera
sa fie folosite formulele lipsite de sens (literele din Efes) caracteristice magiei de mai tirziu,
cum reiese din Anaxilas, fr. 18 Kock si cu mai multa certitudine din Menandru, fr. 371.

96. Legi, 933 B: imaginile din ceara asezate la usi, fie la rdscruci, fie facute in amintirea
parintilor. Dupa cite stiu, cea mai timpurie referire existentd la aceasta tehnica este o inscriptie
din prima parte a secolului al IV-lea, din Cirene, unde se spune ca imaginile din ceard au fost
folosite public si fac parte din validarea unui jurdmint de pe vremea intemeierii cetatii Cirene



(Nock, Arch. f- Rel., 24 [1926] 172). Imaginile din ceara au disparut, bineinteles; dar figurine
din materiale mai durabile cu miinile legate la spate (o legatura literald) sau cu alte semne de
atac magic au fost gasite destul de frecvent; cel putin doud dintre ele in Atica: v. lista lui C.

Dugas (Bull. Corr. Hell. 30 [1915] 413).
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97. Legi, 933 A: Dar acestea toate nu e ugor sa ajungi sd le cunosti vreodatd, si nici daca
cineva le cunoaste nu poate sa-i convingd pe ceilalti. A doua parte a propozitiei sugereaza
poate un grad mai mare de scepticism decit ¢ dispus Platon sa exprime, iar tonul din Rep., 364
¢ (ca si din Legi, 909 B) este definitiv sceptic.

98. [Dem.] 25.79 si urm., cazul unei cpappakii; [vrajitoare]| din Lemnos, numitd Theoris,
care a fost condamnata la moarte, la Atena, ,,cu intreaga ei familie", pe baza unei informatii a
servitoarei sale. Ca aceastd (papnaxig [vrajitoare] nu era doar o otrdvitoare apare din referirile
din aceeasi propozitie la leacuri i cuvinte magice (si cf. Ar., Nub., 749 si urm.). Conform
spuselor Iui Philochoros, apud Harpocration, s.v. OLu>pi<; [Theoris] acuzatia era de daifieia
[impietate] si probabil cé asa a si fost: distrugerea salbatica a intregii familii implica o
pingarire a intregii comunitati. Plutarh (care da o altd versiune a acuzarii) spune, Dem. 14, ca
acuzatorul a fost Demostene - el insusi, dupa cum am vazut, fiind de mai multe ori supus unor
atacuri magice.

99. 1n afara de mitologie, existd surprinzator de putine referiri directe in literatura atica a
secolului al V-lea la magia agresivd, in afara elixirelor de dragoste (Em.,Hip., 509 si urm.,
Antifon, 1,9 etc.) si emuSi® [cuvintele magice] ale Iui 'Opcpeox; [Orfeu], Eur., Cicl., 646.
Autorul lui morb. sacr. vorbeste despre persoane asa-zis TTL(papnaKbu|iL.vouc; [in mrejele
unei vraji] (VL. 362 L.); Ar., Thesm., 534 inseamna probabil acelasi lucru. Altfel, termenul cel
mai apropiat ar fi dvaAuTr|<; ,,cel ce dezleagd" farmecele, folosit se pare de poetul comic
timpuriu Magnes (fr. 4). Magia ,,alba" sau protectoare era, fireste, raspindita: de exemplu
lumea purta inele magice drept amulete (Eupolis, fr. 87, Ar., Plut., 883 si urm. si Z). Daca insa
aveail nevoie de o vrajitoare cu adevarat eficace, trebuia sa o cumperi din Thesalia (Ar., Nub.,
749 si urm.).

100. A existat o prapastie asemanatoare in secolul al XIX-lea intre declinul credintei crestine a
intelectualilor si aparitia spiritismului si altor migcari de acest tip in rindul claselor semieducate
(dintre care unele s-au raspindit si printre oamenii cultivati). in cazul Atenei, insa, nu putem
exclude posibilitatea ca reinvierea magiei agresive sa fi survenit in ultimii ani disperati ai
razboiului pelopo-nesiac. Pentru alte motive posibile care sa fi contribuit la popularitatea ei in
secolul al IV-lea, vezi Nilsson, Gesch. 1. 759 si urm. Nu pot crede cd inmultirea ,,defixiones"-
urilor 1n acea vreme reflectd, cum s-a spus, doar o raspindire mai larga a culturii generale, caci
ele puteau fi scrise si probabil erau adesea scrise (Andollent, op.cit., XIV) de magicieni
profesionisti folositi in acest scop (Platon, Rep., 364 C).

VII. Platon, sufletul irational si conglomeratul mostenit

Nu existd speranta in Intoarcerea la o credinta traditionala o data ce a fost parasita,
deoarece conditia esentiala pentru purtatorul unei credinte traditionale este sa nu stie
ca este un traditionalist.

Al. Ghazali

In capitolul precedent am infétisat declinul edificiului mostenit de credinte care a
inceput in secolul al V-lea si unele din rezultatele acestui declin. Vom zabovi acum
asupra reactiei lui Platon fata de situatia astfel creata. Subiectul este important nu
numai din cauza locului pe care il ocupa Platon 1n istoria gindirii europene, ci si fiindca
Platon a realizat, mai bine decit oricare altul, pericolele inerente ale prabusirii unui
conglomerat-naos-tenit; iar in testamentul sau final pentru omenire face unele
propuneri de mare interes pentru stabilizarea pozitiei printr-o contrareforma. imi dau
seama ca discutarea eXIlaustiva a acestei probleme ar implica studierea Intregii filosofii
platonice; dar, pentru a pastra discutia in cadrul unor limite usor de atins, ma voi
concentra asupra gasirii raspunsului la doua intrebari.

in primul rind, ce importanta acorda Platon factorilor nerationali in comportamentul



uman si cum i interpreta?

in al doilea rind, ce concesii era pretatit sd faca irationalismului credintei populare
pentru a stabiliza Conglomeratul ?

Este preferabil sd pastram pe cit se poate distinctia dintre cele doud intrebari desi, dupa
cum vom vedea, nu este intotdeauna usor de decis daca Platon exprima ceea ce crede
el personal sau daca foloseste doar un limbaj traditional. incercind sa raspund la prima
intrebare, va trebui sa repet citeva lucruri pe care le-am mai spus in alta lucrare!, dar
voi adauga si lucruri la care nu ma gindisem inainte.

Voi porni de la ideea ca filosofja lui Platon nu s-a nascut pe deplin maturd din mintea
lui sau din mintea lui Socrate; o voi considera ca pe un corp organic care a crescut $i s-

a schimbat, 1n
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conformitate cu legea el interioara de crestere, dar si ca raspuns la stimuli exteriori.
Este important sd amintim ca viata lui Platon, ca si gindirea lui, acopera aproape toata
perioada cuprinsa intre moartea lui Pericle si acceptarea hegemoniei macedoniene?.
Desi opera sa apartine probabil secolului al IV-lea, personalitatea si conceptia sa s-au
format in secolul al V-lea, iar primele dialoguri se scalda inca in lumina amurginda a
unei lumi disparute. Cel mai bun exemplu este, dupa parerea mea, Protagora, a carui
actiune se desfdsoara in anii de aur dinaintea Marelui Razboi; prin optimismul sau, prin
jovialitatea sa lumeascd, prin pragmatismul sau deschis si prin figura lui Socrate, care
nu depaseste incd marimea naturald, pare sa fie o reproducere in esenta fidela a
trecutului’.

Punctul de plecare al lui Platon a fost astfel conditionat istoric. Ca nepot al lui
Charmides, inrudit cii Critias, ca unul dintre tinerii din jurul lui Socrate, el a fost copilul
luminismului. El a crescut intr-un cerc social care nu numai" cd se mindrea cu rezol-
varea tuturor problemelor in fata instantei ratiunii, dar si interpreta orice comportament
social in termeni de interes propriu rational, care credea ca ,,virtutea", arete, consta, in
esentd, intr-o tehnica a unui mod de viatd rational. Aceastd mindrie, acest obicei §i
aceasta credinta i-au rdmas lui Platon pina la sfirsitul vietii; structura gindirii lui nu a
incetat nici o clipd sa fie rationala, nsa continutul acestei structuri a ajuns sa se
transforme intr-un fel surprinzator, si aceasta din motive intemeiate. Tranzitia de la
secolul al V-lea la secolul al [V-lea a fost marcata (ca si vremea noastrd) de
evenimente care ar determina pe orice rationalist sa-si reconsidere crezul. Soarta unei
Atene atotputernice a demonstrat in ce stare de ruind materiald si morala poate ajunge
o societate condusa de principiul egoistului interes rational; soarta lui Critias, a lui
Charmides si a celorlalti tirani a demonstrat in ce stare poate ajunge individul. Procesul
lui Socrate, pe de alta parte, a oferit spectacolul ciudat al celui mai intelept om din
Grecia, In momentul suprem de criza al vietii sale, batjocorind deliberat si gratuit acest
principiu, cel putin in ochii lumii.

Acestea au fost evenimentele care, cred, l-au obligat pe Platon nu sa abandoneze
rationalismul, ci sa-1i transforme semnificatia dindu-1 o dimensiune metafizica. A durat
mult timp, poate un deceniu, pind ce el a asimilat noile probleme. Fara indoiald ca in
acei ani a avut in minte unele proverbe semnificative ale lui Socrate, ca de plida “syche
contine ceva divin, iar interesul fiecaruia este sa aiba grija de sanatatea acestuia"".
impdrtdsesc insa parerea majoritdtii specialistilor, potrivit careia ceea ce l-a determinat
pe Platon sa transforme aceste sugestii intr-o noua
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psihologie transcendentala a fost contactul lui personal eu pitagoricii din occidentul
grecesc, cu ocazia unei vizite pe care a facut-o in jurul anului 390. Daca presupunerea
mea in legatura cu antecedentele istorice ale miscarii pitagorice este justa, Platon a



fertilizat, de fapt, prin incrucisare, traditia rationalismului grec cu idei magico-
religioase ale cdror origini indepartate apartin culturii gamanice nordice. in forma in
care le intilnim la Platon, aceste idei au fost supuse unui dublu proces de interpretare si
transpunere. Un fragment binecunoscut din Gorgias ne arata, in forma concreta, felul
in care unii filosofi - poate oameni ca prietenul lui Platon, Archytas - au preluat vechi
fantezii mitologice despre soarta sufletului si le-au atribuit noi sensuri alegorice care le
dadeau o semnificatie morala si psihologica’. Astfel de oameni au pregatit terenul
pentru Platon; dar cred ca Platon insusi a fost cel care, printr-un act intr-adevar
creator, a transpus in mod definitiv aceste idei de pe planul revelatiei pe planul
argumentului rational.

Pasul decisiv a constat in identificarea eului .ocult", detasabil, care este purtatorul
sentimentelor de vina si al potentialului divin, cu socratica si rationala psyche, a carei
virtute este un fel de cunoastere. El a implicat u reinterpretare completad a vechiului
model cultural samanic. Cu toate acestea, modelul si-a pastrat vitalitatea, iar
caracteristicile sale mai pot fi recunoscute si la Platon. Reincarnarea supravietuieste
neschimbatd. Transa samanului, detasarea eului sau ocult de trup, a devenit acea
practicd a retragerii $i a concentrarii mentale care purifica sufletul rational - o practica
pentru care Platon revendica autoritatea unui /ogos? traditional. Cunoasterea ocultd pe
care samanul o dobindeste in timpul transei a devenit o viziune a adevarului metafizic;
,reamintirea" samanului despre alte vieti petrecute pe pamint’ a devenit ,,reamintirea”
unor forme necorporale, care constituie baza unei noi epistemologii; iar la nivelul mitic
»somnul prelungit" si ,,cdlatoria subpaminteand" a samanului oferd un model nemijlocit
pentru experientele lui Er, fiul lui Armenius®. in fine, vom intelege poate mai bine pe
atit de criticatii ,,pazitori" ai lui Platon daca ii considerdm ca pe un nou tip de samani
rationalizati care, ca si predecesorii lor primitivi, sint pregatiti pentru inalta lor functie
printr-un tip special de disciplind desemnata sa modifice Intreaga structurd psihicd; ca si
samanii, ei trebuie sd urmeze\ o .vocatie care ii izoleaza in mare masura de satisfactiile
firesti \ ale oamenilor; ca si ei, trebuie sa-si reinnoiasca contactul cu izvoarele adinci ale
intelepciunii prin ,retrageri" periodice; tot ca si ei, vor fi rasplatiti dupd moarte prin
acordarea unui statut special in lumea spiritelor®. Este probabil ca exista deja in socie-
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tatile pitagorice o aproximatie a acestui tip uman cu o atit de inalta specializare; dar
Platon a fost cel care a visat sa ducd experienta mult mai departe, dindu-i o serioasa
baza stiintifica si folosind-o ca instrument al contrareformei sale.

Aceastd imagine vizionard a unui tip de clasd conducdtoare a fost adesea citata ca
dovada ca Platon avea o conceptie nerealista asupra naturii omenesti. Institutiile
samanice nu sint insd construite cu fiinte obisnuite, preocuparea lor principald este sa
exploateze posibilitatile unui tip exceptional de personalitate. Republica este dominata
de o preocupare asemdnatoare. Platon admitea deschis cd numai o fractiune minima a
populatiei ((puoet dAiytaTov yevot) poseda darul natural care sd permita transfor-
marea ei in paznici'?. in ceea ce priveste restul - adicd majoritatea covirsitoare a
oamenilor -, Platon pare sa fi recunoscut, in toate stadiile gindirii sale, cd, atita vreme
cit nu sint supusi la tentatia puterii, un hedonism inteligent este cel mai bun si practica-I
bil mod de a duce o viata satisfacatoare!!. in dialogurile perioadei de mijloc, insa,
preocupat de naturi exceptionale si de posibilitatile exceptionale ale acestora, nu este
interesat de psihologia omului obisnuit.

in opera sa mai tirzie, totusi, dupa ce a renuntat la filosofii-regi ca la un vis imposibil si
a recurs la dominatia Legii ca la cea mai buna solutie secunda!?, a acordat mai multa
atentie motivelor care determind comportamentul uman obisnuit si de a caror influenta
nu este ferit nici filosoful. Raspunsul din Philebos’3 la intrebarea daca exista vreun om
care s-ar multumi cu o viata in care sa aiba intelepciune, intelegere, cunoastere si



memoria completa a intregii istorii, fiind insa ferit de orice placere si orice durere oricit
de mare sau de micad, este un ,,nu" hotarit: toti sintem prinsi de viata sentimentelor care
face parte din natura noastrd omeneasca si nu putem renunta la ea nici chiar pentru a
deveni ,,spectatori ai tuturor timpurilor si ai intregii existente"!* ca filo-| sofii-regi. in
Legi ni se spune cd singura baza practicabila pentru morala publica este credinta ca
,cinstea Invinge": ,.caci nimeni", spune Platon, ,,nu ar consimti, daca ar putea, la o
actiune care sa-i aduca mai mult necaz decit bucurie"!3. S-ar parea ca ne-am intors la
lumea lui Protagora si a lui Jeremy Bentham. Pozitia legislatorului nu este totusi
identica cu cea a omului de rind. Omul de rind vrea sa fie fericit; dar Platon, care face
legi pentru el, vrea ca el sa fie si bun. De aceea incearca sa-1 convinga ca fericirea si
bunatatea merg mina in mind. intimplator Platon crede acest lucru; dar chiar daca nu I-
ar crede, ar sustine ca e totusi adevarat, deoarece ar fi ,,cea mai salutard minciuna care

s-a spus vreodata"!®. Nu pozitia lui Platon este cea care s-a schimbat
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ci, in caz cd ceva s-a schimbat, atunci este aprecierea lui Platon asupra capacitatii
umane. 1n orice caz, in Legi, virtutea omului obisnuit nu se bazeaza pe cunoastere sau
pe vreo convingere reald, ci pe un proces de conditionare sau obisnuinta!” care il
determind sd accepte si sa actioneze in conformitate cu unele credinte ,,salutare". Nici
macar, spune Platon, nu este prea greu; oameni care pot crede in Cadmos si in dintii
balaurului vor crede orice'®. Departe de a impartasi parerea maestrului sau, ca ,,0 viata
in care nu meditezi nu este o viatd de om"!°, Platon pare sa gin-deasca acum ca
majoritatea oamenilor pot fi tinuti intr-o stare de sandtate morald doar printr-o cura
aleasa cu grija de ,,incantatii" (ETTwSaQ?° - adica mituri edificatoare si lozinci etice
tonice. Putem spune ca, in principiu, accepta dihotomia lui Burckhardt - rationalism
pentru cei citiva, magie pentru cei multi. Am vazut, insd, ca acest rationalism este
pigmentat cu idei care fusesera cindva magice, iar mai tirziu vom vedea cum aceste
»incantatii" au fost folosite in scopuri rationale.

Recunoasterea crescinda a importantei elementelor afective I-a dus pe Platon dincolo
de limitele rationalismului secolului al V-lea i in alte privinte. Aceasta apare foarte
limpede din dezvoltarea teoriei sale a raului. Este adevarat ca, pind la sfirsitul vietii
sale?!, nu a incetat sa repete dictonul socratic potrivit caruia ,,Nimeni nu greseste cu
bundstiinta"; dar de mult nu mai era multumit cu simpla parere socratica ce privea
pacatul moral ca pe un fel de greseala in perspectiva??. Atunci cind Platon a preluat
conceptia magico-religioasa desprepsyche, el a preluat la inceput dualismul puritan
care atribuia toate pacatele si suferintele legate depsyche pingaririi care rezulta din
contactul cu un trup muritor. in Fedon a transpus doctrina in termeni filosofici si i-a
dat formularea care a devenit clasicd; numai atunci cind eul rational se purificd de
,hebunia trupului"?? 1si poate relua adevarata natura care e divina si neprihanita; o viata
buni este cea care practica un asemenea tip de purificare \iediir\ GavdTou. Atit in
antichitate cit si astazi, cititorul obisnuit tinde sa creada ca acesta este ultimul cuvint al
lui Platon referitor la aceasta problema. Dar Platon era un ginditor prea patrunzator si,
in fond, prea realist pentru a se multumi prea multa vreme cu teoria din"Fedon. Atunci
cind s-a Intors de la eul ocult la omul empiric, s-a vazut obligat sa recunoasca un factor
irational chiar in interiorul mintii, considerind deci raul moral in termenii unui conflict
psihologic (ordaii;).

Astfel se intimpla incd in Republica; acelasi pasaj din Homer care in Fedon ilustrase
dialogul sufletului cu ,,pasiunile trupesti" devine in Republica un dialog launtric intre
doua ,,parti" ale
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sufletului?’; pasiunile nu mai sint privite ca fiind de origine straind, ci ca parte necesara
a vietii sufletului aga cum o cunoastem, chiar ca o sursa de energie, asemanatoare
libido-ulvd lui Freud, care poate fi,,canalizata" spre activitatea senzuala sau spre cea
intelectuala®®. Teoria conflictului interior ilustrata pregnant in Republica de povestirea
lui Leontios?” a fost formulata cu , preciziune in Sofistul’® si definita drept o
neadaptare psihologica rezultind din ,,vreun soi de leziune"?, un fel de maladie a
sufletului ; se spune ca ar fi cauza lasitdtii, a necumpatarii, a nedreptatii i (se pare) a
raului moral in general, spre deosebire de ignorantd sau ratare intelectuald. lata ceva
foarte diferit atit de rationalismul dialogurilor timpurii, cit si de puritanismul din Fedon
si mai profund decit ambele; cred ca este contributia personala a lui Platon®.

insd Platon nu a parasit eul rational transcendent, a cdrui unitate perfecta este garantia
nemuririi sale. in Timaios, unde incearca sa-si reformuleze viziunea mai timpurie
asupra destinului omului in termeni compatibili cu psihplogia si cosmologia sa de mai
tirziu, intilnim din nou sufletul unitar din Fedon; este semnificativ ca Platon ii aplica
aici vechiul termen religios pe care Empedocle 1l folosise pentru eul ocult - il numeste
daimon3!. in Timaios, insa, acestui suflet i se ,,adauga" un alt tip de suflet sau eu,
muritor, lacasul unor pasiuni teribile si indispensabile3?, inseamna, deci, ca pentru
Platon personalitatea omeneasca s-a rupt in doua ? Desigur, nu este clar ce legatura
poate sau ar putea exista intre un daimon indestructibil care salasluieste in capul
omenesc $1 un numar de impulsuri irationale cu sediul in piept sau ,,priponite ca fiara
imblinzitd" in stomac. Ne amintim de persanul naiv din Xenofon, care era convins ca
are doua suflete: caci, spunea el, acelasi suflet nu ar putea fi in acelasi timp si bun si rau
- nu ar putea dori in acelasi timp fapte nobile si fapte josnice, nu ar putea fi in acelasi
timp hotarit si nehotarit sa actioneze intr-un anumit fel intr-un anumit moment33.

Dar la Platon sciziunea omului empiric in daimon si fiard nu este atit de inconsecventa
pe cit poate parea cititorului modern. Ea reflectd o sciziune similara in conceptia lui
Platon asupra naturii omenesti: prapastia dintre sufletul muritor si nemuritor
corespunde prapastiei dintre parerea lui Platon despre cum ar trebui sa fie si cum este
omul. Ceea ce gindeste Platon despre viata omeneasca asa cum este ea traita de fapt,
apare limpede in Legi. in doud locuri ni se spune ca omul este o marionetd. Nu se
poate spune daca zeii au facut-o ca sa fie doar o simpla jucarie sau dacd au facut-o cu
un scop serios; tot ce stim este cd aceasta creaturd atirna de o sfoara si cd sperantele si

spaimele, placerile
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si durerile, o smucesc in toate partile si o fac sa joace*. intr-un fragment de mai tirziu,
atenianul regreta ca problemele omenesti trebuie luate in serios si observa ca omul este
Jucdria Zeului ,,$1 ca altceva mai bun nu poti spune despre el"; barbatii si femeile sa .
faca deci astfel incit acest joc sd fie cit mai agreabil cu putinta, oferind zeilor drept
sacrificiu dansul s1 muzica, ,,astfel isi vor trai viata conform naturii lor, fiind in primul
rind marionete inzestrate doar cu o farima de realitate". ,,Din ce spui reiese ca specia
umana este o specie inferioara", spune spartanul. lar atenianul se scuza: ,,M-am gindit
la zeu 1 m-am simtit indemnat sa vorbesc astfel. Hai sa spunem, pentru, a-"ti fi pe
plac, ca specia noastrd nu este inferioara - cd merita sa te ostenesti putin pentru ea"
(ottou8ii<; Tivoq atiov)33.

Platon sugereaza aici o origine religioasa a acestui tip de gin-dire pe care il intilnim si
la alti ginditori religiosi de mai tirziu, de la Marc Aureliu la T.S. Eliot; cel din urma
spune aproape cu aceleasi cuvinte: ,,Natura omeneasca nu poate suporta decit foarte
putind realitate". Este in spiritul multor alte pasaje din Legi -cele in care apare ideea ca
oamenii sint la fel de incapabili sa se autoguverneze ca si o turma de o#*®, ca zeul si nu
omul este masura tuturor lucrurilor?’, ca omul este proprictatea zeilor KTfjjjia’® si ca,



dacd vrea sa fie fericit, omul trebuie sa fie Tcrneivoc;, ,,abject" in fata lui Dumnezeu -
un cuvint pe care aproape toti scriitorii pagini, chiar Platon in alte locuri, il folosesc ca
termen de dispret®®. Ar trebui sa consideram toate acestea drept aberatia senila,
pesimismul acru al unui batrin obosit si irascibil ? Poate parea doar atit; deoarece
contrasteaza in mod ciudat cu imaginea radioasd a naturii divine si a destinmui
sufletului pe care Platon le-a descris in dialogurile sale de mijloc si pe care nu le-a
renegat niciodata. Dar sd ne amintim de filosoful din Republica pentru care, ca si
pentru marinimosul lui Aristotel, viata omeneasca nu poate fi importanta (|iLya ti)*° ;
sd ne amintim cd in Meno masa oamenilor este asemdnata cu umbrele care populeaza
Hadesul lui Homer si inca din Fedon*! oamenii sint comparati cu septelul zeilor. Tot in
Fedon gasim alt fragment in care Platon prezice cu o placere nedeghizata viitorul
contemporanilor sai: in viitoarea incarnare unii vor fi magari, altii lupi, in timpce
lacipiot, burghezia respectabild, se va imparti in albine si furmei*?. Fara indoiala ca, pe
de o parte, Platon glumeste; dar este o gluma pe care Jonathan Swift ar fi apreciat-o.
Ea pare sa implice ca toti, 1n afara filosofului, sint pe punctul de a deveni subumani,
ceea ce este (cum au vazut si vechii platonicieni**) greu de reconciliat cu conceptia

potrivit careia fiecare suflet omenesc este in esentd rational.
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In lumina acestor fragmente cit si a altora, trebuie sd recunoastem doud tendinte sau
curente in gindirea lui Platon despre statutul,omului. Pe de o parte, increderea si
mindria in ratiunea umana pe care le mostenise de'la secolul al V-lea si pentru care
gasise o consfintire religioasa, egalind ratiunea cu euj ocult al traditiei sdmanice. Pe de
alta parte, recunoasterea amara a nimicniciei omenesti in urma experientei oferite de
Atena si Siracuza contemporane. Si acest sentiment putea fi exprimat in limbaj religios,
ca un refuz de a acorda vreo valoare activitatilor si intereselor acestei lumi in
comparatie cu ,,lucrurile de dincolo". Un psiholog ar putea spune ca relatia dintre cele
doua tendinte nu era una de simpla opozitie, ci cd prima devenise 0 compensatie -sau
supracompensatie - pentru a doua; cu cit Platon devenea mai nepasator fata de
omenirea propriu-zisd, cu atit mai nobile erau ideile sale despre suflet. Tensiunea dintre
cele doud tendinte a fost rezolvata temporar in visul unei noi Conduceri a Sfintilor, o
elitd de oameni purificati care sa uneasca virtutile incompatibile (pentru a folosi
termenii lui Koestler) ale Yoghinului si ale Comisarului, salvind astfel nu numai propria
lor persoana, ci si societatea. Dar cind s-a'destramat aceasta iluzie, disperarea latenta a
lui Platon a iesit treptat la suprafata si s-a tradus In termeni religiosi, pind cind si-a
gasit,expresia logica in propunerile sale finale pentru o societate complet ,,inchisa"+4,
condusa nu de ratiu-uea iluminatd, Ci (de voia lui Dumnezeu) de datina si de legea
religioasd. ,,Y oghinul", cu credinta sa in posibilitatea i necesitatea conversiunii
intelectuale, nu a dispdrut nici atunci, dar s-a retras in fata ,,Comisarului", care se
ocupa cu problema conditionarii multimii. Pe baza acestei interpretari pesimismul
Legilor 1. nu este o aberatie senild; este fructul experientei de viata a lui* Platon si, la
rindul sau, poarta in sine saminta gindirii de mai tirziu®.

Sa privim, deci, in lumina acestei judecati asupra naturii omenesti, propunerile finale
ale lui Platon pentru a stabiliza Conglomeratul. Vreau mai intli sd spun citeva cuvinte
privitoare la parerile lui despre alt aspect al sufletului irational care ne-a preocupat in
aceasta carte si anume, importanta care 1 se atribuie ca izvor sau canal al unei intelegeri
intuitive. in aceastd problema mi se pare ca Platon a ramas credincios de-a lungul
intregii sale vieti principiilor maestrului sau. Cunoasterea, spre deosebire de opinia
adevadratd, ramine pentru el uri tfomeniu al intelectului care 1si poate justifica credintele
prin argumente rationale. Atit intuitiilor vizionarului cit si celor ale poetului le-a refuzat
consecvent titlul de cunoastere, nu fiindca le-a considerat neaparat . neintemeiate, ci
fiindca temeiurile lor nu puteau fi aratate®.
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Astfel, gindea Platon, era foarte bun obiceiul grecesc de a acorda ultimul cuvint in
probleme militare comandantului sef, expert cu experienta, si nu profetilor care il
insoteau in campaniile sale; in general era de datoria judecdtii rationale, auKppoadvr}
[intelepciune] sa facd deosebirea intre adevaratul profet si sarlatan*’. in acelasi fel,
produsele intuitiei poetice trebuie supuse cenzurii morale si rationale ale legislatorului
exersat. Toate acestea erau in spiritul rationalismului socratic*®. Totusi, dupd cum am
vazut*®, Socrate luase in serios intuitia irationald, fie ca ea se exprima in vise, in vocea
interioara a ,,daimonului" sau in vorbele Pitiei. Si Platon face parada din faptul ¢ o ia
st el in serios. Despre pseudo-stiintele prevestirii i hepatoscopiei 1si permite sa
vorbeasca cu un dispret foarte putin mascat’?; dar ,,nebunia care vine ca dar divin",
nebunia care 1l inspira pe profet si pe poet sau care i purificd pe oameni in ritualul
coribantic - aceasta este tratata ca o interventie reald a supranaturalului in viata
oamenilor, cum am vazut intr-unui din capitolele anterioare.

in ce masurd intentiona Platon sa fie luate atare afirmatii ale sale au pied de la lettre ?
intrebarea a fost pusa de multe ori in ultimii ani si raspunsurile au fost variate’!; nu s-a
ajuns insd la unanimitate si e probabil ca nici nu se va ajunge. As vrea sa spun trei
lucrurijin legdtura cu aceasta:

1*) Platon a constatat o analogie pe care a considerat-o reald si semnificativa intre
mediumnitate, creatie poetica si unele manifestari patologice ale constiintei religioase;
toate trei par sa fie ,,date"? ab extra.

2) Explicatiile religioase traditionale ale acestor fenomene, ca si ale multor altora din
Conglomerat, erau acceptate provizoriu de el nu fiindca le considera definitive si
adecvate, ci filndca nu exista un alt limbaj la indemina pentru a exprima acel misterios
,dat">3.

3) Acceptind astfel (cu rezerve ironice) pe poet, pe profet si pe ,,Coribant" ca pe niste
manifestari®# ale harului divin sau daimo-nic>, privea in acelasi timp activitatile lor ca
mult inferioare celor ale eului rational>® si era de parere ca trebuie controlate si criticate
de ratiune; caci ratiunea nu inseamna pentru el jucdria pasiva a unor forte ascunse, ci o
manifestare activa a zeitatii in interiorul omului, un daimon de sine statator. Cred ca
daca Platon ar fi trdit in zilele noastre, ar fi fost foarte interesat de noua psihologie a
adincuriior, dar l-ar fi ingrozit tendinta de a reduce ratiunea umana la un simplu
instrument care rationalizeaza impulsuri inconstiente.

O buna parte din ce-am spus se aplica si celui de al patrulea tip de ,,nebunie divina",

nebunia lui Eros. Si aici exista un ,,dat",
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ceva care se intimpla omului fara ca el sa aleaga sau sa inteleaga motivul - deci
activitatea unui daimon formidabil®’. Si in acest caz - mai cu seama in acest caz>® -
Platon a recunoscut interventia harului divin si a folosit vechiul limbaj religios®® pentru
a exprima acest lucru. Dar Eros are o importantd deosebita in gindirea lui Platon, fiind
unul din modurile de experienta care reuneste cele doua naturi ale omului, eul divin §i
fiara inlantuita®. Caci Eros isi are fatis radacina in ceea ce omul imparte cu animalelet!,
impulsul psihologic al sexului (din pacate, acest aspect este umbrit de intrebuintarea
moderna gresitd a termenului de ,,iubire platonica"); Eros 1nsa ofera si impulsul dinamic
ce porneste sufletul in cautarea unei satisfactii care transcende experienta paminteana.
Astfel cuprinde intregul compas al personalitatii umane si leagd empiric omul asa cum
este el si omul care ar putea fi. Platon se apropie de fapt, aici, de conceptul freudian de
libido si sublimare. Dar, dupa parerea mea, nu a integrat niciodata pe deplin acest mod
de a gindi cu restul filosofiei sale; daca ar fi facut-o, notiunea intelectului ca entitate de
sine statdtoare independenta de trup ar fi fost in primejdie si Platon nu a vrut sa riste



acest lucru®?.

Sa examinam acum propunerile lui Platon de a reforma si stabiliza Conglomeratul
mostenit®3. Ele apar in /Legi si pot fi rezumate dupa cum urmeaza:

1. El va oferi credintei religioase un fundament logic dovedind unele afirmatii de baza.
2. 1i va da o baza legald incorporind aceste propuneri intr-un cod legal”ealterabil si
impunind sanctiuni legale celor care propaga necredinta in ele.

3. il va da o bazd educationald facind din aceste afirmatii subiect obligatoriu in
invatdmint pentru toti copiii.

4. i1 va da un fundament social, promovind o uniune 'intima intre viata religioasa si cea
civica la toate nivelurile - cum am spune noi, o uniune a Bisericii cu Statul.

Majoritatea acestor propuneri aveau ca scop generalizarea si intdrirea unei practici
ateniene existente. Daca le privim in totalitatea lor, ne ddm seama ca reprezinta prima
incercare de a se ocupa sistematic de problema controlului credintei (religioase).
Problema 1n sine era noua: intr-o perioadd de credinta nimeni nu se gindeste sa
dovedeasca faptul ca zeii exista sau sa inventeze tehnici de a te face sa crezi in ei. Si
unele dintre metodele propuse erau aparent noi; nimeni, inainte de Platon, nu pare sa-si
fi dat seama de importanta educatiei religioase timpurii ca mijloc de conditionare a
viitorului adult. Iar daca privim cu atentie propunerile, devine evident ca Platon nu

incerca numai sa stabilizeze,
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ci sa si reformeze, nu numai sa sustind structura traditionala, ci sa si inldture ceea ce
era vadit invechit, punind in loc ceva mai durabil.

Afirmatiile fundamentale ale lui Platon sint:

/a) Zeii exista.

b) Ei sint preocupati de soarta omenirii.

c¢) Nu pot fi corupti.

Argumentele cu care incearca sa demonstreze aceste afirmatii nu ne privesc aici; ele
apartin istoriei teologiei. Este insd interesant sa observam punctele la care se simte
obligat sd rupa cu traditia si cele asupra cdrora face compromisuri.

in primul rind, cine sint zeii a caror existentd incearcd Platon sa o dovedeasca si a caror
veneratie incearcd sd o intensifice ? Raspunsul nu este lipsit de ambiguitate. in legatura
cu veneratia, un fragment din Legi IV oferd o lista intru totul traditionald - zei ai
Olimpului, zei ai cetatii, zei ai lumii de dincolo, daimoni locali i eroi®®. Acestea sint
figurile conventionale ale cultului public, zei care, dupa cum spune in alt loc in Legi,
,,exista conform cutumei"®. Sint oare zei a caror existentd credea Platon cé o poate
demonstra ? Avem motive de indoiala. in Cratylos Socrate spune ca nu stim nimic
despre acesti zei, nici macar adevaratele lor nume, iar inPhaidros, ca ne inchipuim un
zeu (ttAc(ttofjev) fard sa fi vazut unul vreodata si fara sa ne fi format o idee adecvata
despre cum arata®®. Ambele pasaje se refera la zeii mitologiei. Implicatia pare sa fie ca
veneratia acestui tip de zei nu are nici o baza rationala, empiricd sau metafizica. Nivelul
ei de validitate este, In cel mai bun caz, de acelasi ordin ca aceea pe care Platon o
recunoaste intuitiilor poetilor si profetilor.

Zeul suprem al credintei personale a lui Platon era, cred, o fiinta foarte diferita de
acesti zei, o fiinta care (spune el in Timaios) ,.este greu de gasit si imposibil de descris
maselor"%’. Presupunem cé Platon a simtit cd un astfel de zeu nu putea fi introdus in
Conglomerat fara ca acesta sa fie distrus; in orice caz, s-a ferit sd incerce. Dar exista un
tip de zeu pe care oricine il putea vedea, a carui divinitate putea fi recunoscuta de
mase®® si despre care filosoful putea face, dupa parerea lui Platon, afirmatii valide din
punct de vedere logic. Acesti ,,zei vizibili" erau corpurile ceresti sau, mai exact, mintile
divine care animau si controlau aceste corpuri®®. Marea noutate a proiectului de



reforma religioasa al lui Platon a fost accentul pus nu numai pe divinitatea soarelui, a
lunii si a stelelor (ceea ce nu era nici o noutate), ci si pe cultul lor. Ati%egi stelele sint
descrise ca ,,zeii din ceruri", soarele si luna ca ,,marii zei", iar Platon insista sa li se faca
rugaciuni si sacrificii’? si ca focarul acestei noi Biserici de Stat sa fie cultul unificat al

lui
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Apolo si al zeului soare Helios, caruia ii va fi atasat Marele Preot si 1 se vor dedica
solemn cei mai inalti demnitari politici’!. Acest cult unificat - in locul cultului firesc al
lui Zeus - exprima fuziunea dintre nou si vechi, Apolo reprezentind traditionalismul
maselor si Helioa noua ,religie naturala" a filosofilor’?; este ultima incercare disperata
a lui Platon de a face o legatura intre intelectuali si popor, salvind astfel unitatea
credintei grecesti si a culturii grecesti. Un amestec asemandtor de reforma necesara si
compromis necesar se observa si in celelalte propuneri fundamentale ale lui Platon.
Tratind problema traditionala a justitiei divine, el ignora cu fermitate nu numai vechea
credinta in zeii gelosi’?, ci (cu citeva exceptii din legea religioasa)’ si vechea idee ca
omul rau este pedepsit in descendentii sai.

Pentru Platon este o lege demonstrabild a cosmosului ca cel ce a facut raul trebuie sa
sufere si ea trebuie invatata ca un articol de credinta. Actiunea legii in toate detaliile
sale. nu este insd demonstrabild; ea apartine de domeniul ,,mitului" si al ,,incantatiei"’>.
Crezul sau ultim 1n aceasta problema este prezentat Intr-un fragment impresionant din
Legi X7%: legea justitiei cosmice este o lege a gravitatiei spirituale; in viata aceasta si in
tot sirul de vieti fiecare suflet graviteaza in mod natural catre cele de o seama cu el s1 in
aceasta consta pedeapsa sau- rasplata sa; Hades, sugereaza el, nu este un loc, ci o stare
sufleteasca’’. Iar Platon mai adauga un avertisment, un avertisment care mar-cheaza
tranzitia de la conceptia clasica la cea elenisticd; dacd mcineva pretinde fericire
personala de la viata, sa nu uite ca nu cosmosul exista pentru el, ci el pentru cosmos’8.
Toate acestea erau insa prea mult pentru omul obisnuit, si Platon o stia foarte bine;
dacd nu ma insel, nici nu propune sa faca parte din credinta oficiala obligatorie.

Pe de alta parte, a treia afirmatie a lui Platon - ca zeii nu pot fi mituiti - implica o
interventie mai drastica in credinta si practica traditionala. Ea implica refuzul de a
accepta interpretarea obisnuitd a sacrificiului ca o expresie a gratitudinii pentru favoruri
viitoare, ,,do ut des", o conceptie pe care o stigmatizase cu mult inainte in Euthyphro
ca pe o aplicare a unei tehnici comerciale (e[iTTopiKTi tic; Texvri)’ in religie. Pare
limpede, insd, ca accentul pus pe acest punct, atit in Republica cit si in Legi, nu se
datoreaza numai unor consideratii teoretice; Platon atacd unele practici larg”raspindite
care, in ochii sdi, constituie 0 amenintare pentru morala publica. ,,Preotii si ghicitorii
ambulanti" s1 furnizorii de ritual catartic pe care ii denuntd intr-un pasaj mult discutat
din Republica 11 si, din nou, in Legi®’, nu sint, cred, numai acei sarlatani minori care in

toate societatile profita de pe
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urma ignorantilor si a superstitiosilor. Caci, in ambele pasaje, se spune ca insald cetati®!
intregi, un titlu de glorie la care sarlatanii minori ajung rar. Atacul lui Platon este, dupa
parerea mea, mai cuprinzator decit au admis unii savanti; el se referd, cred, la. intreaga
traditie a purificarii rituale, in masura in care se afla in miinile unor persoane?®?
,heautorizate", particulare. Fireste, nu inseamna cd propunea sa desfiinteze purificarea
rituald in general. Pentru Platon Insusi singura forma de catharsis intr-adevar efectiva
era, fara indoiala, practicarea reculegerii mentale si a concentrarii, descrisa inFedon*3;
un filosof experimentat 151 poate purifica sufletul fara ajutorul ritualului. Dar omul de
rind nu putea si credinta in catharsis-ul ritual era prea adinc inradacinata in mintea celor
multi pentru ca Platon sd propuna eliminarea lui completd. A simtit totusi nevoia unui



so1 de Biserica si a unui canon de ritualuri autorizate, pentru ca religia sa nu dege-
nereze si sa devind un pericol pentru moralitatea publicd. in domeniul religiei, ca si in
cel al moralei, marele jdjjsman care trebuia combatut era individualismul antinomic; si
el se astepta ca Delfi sa organizeze apararea. Nu trebuie sdj presupunem ca Platon
credea ca Pitia este inspiratd verbal. Banuiesc ca atitudinea lui fatd de Delfi era mai
degraba cea a ,,catolicului politic" modern fata de Vatican; vedea in Delfi o mare forta
conservatoare care putea fi indreptata catre stabilizarea traditiei religioase grecesti si
catre frinarea raspindirii materialismului si a cresterii tendintelor aberante in interiorul
traditiei insasi. Asa se explica insistenta sa, atit inRepublica cit si in Legi, ca autoritatea
Delfo-sului sa fie absoluta in toate problemele religioase’4; tot asa si alegerea lui Apolo
care sd imparta cu Helios pozitia suprema in ierarhia cultelor de stat; in timp ce Helios
ofera celor citiva o formula de veneratie relativ rationald, Apolo va dispensa celor
multi, in doze regulate si nevatamatoare, magia rituald arhaica pe care o doresc®>.
Legile ofera multe exemple de astfel de magie legalizata, unele dintre ele uimitor de
primitive. De exemplu, un animal sau chiar un obiect neinsufletit care a dus la moartea
unui om, urmeaza sa fie judecat, condamnat si izgonit dincolo de frontierele statului,
fiindca poarta ,,miasma" sau pingarirea®0. in aceasta privinta, ca si in multe altele,
Platon urmeaza practica ateniana si autoritatea delfica. Nu trebuie sa presupunem ca el
insusi a acordat vreo valoare procedeelor de acest gen; era pretul pe care il platea
pentru infrinarea Delfosului si pastrarea superstitiilor in interiorul unor limite.

Ne ramine sd spunem citeva cuvinte despre sanctiunile cu ajutorul carora Platon
propunea sa Intdreascd acceptarea acestei
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versiuni reformate a credintelor traditionale. Cei care insulta prin vorba sau prin fapta
urmeaza sa fie deferiti justitiei si, daca sint gasiti vinovati, sint pedepsiti cu cinci ani de
detentiune izolatd intr-o scoald de corectie, unde vor fi supusi unei propagande
religioase intense, interzicindu-li-se orice legdtura cu oamenii; daca aceasta sanctiune
nu da rezultate, vor fi condamnati la moarte®’. Platon vrea, de fapt, sa reinvie procesele
de erezie din secolul al V-lea (spune limpede ca I-ar condamna pe Anaxagora daca nu-
si schimba opiniile)?®; singurul lucru nou este tratamentul psihologic propus pentru
vinovati. Poate parea ciudat ca soarta lui Socrate nu l-a avertizat pe Platon de pericolul
inerent al unor astfel de masuri®. El pare insa sa fi simtit ca libertatea de gindire in
probleme religioase implica un pericol atit de grav pentru societate incit trebuie luate
masuri. ,,Erezie" este, poate, un cuvint nepotrivit in aceasta privintd. Statul teocratic
propus de Platon este dintr-un anumit punct de vedere o prefigurare a teocratiei
medievale. Dar preocuparea principala a Inchizitiei medievale era ca oamenii sd nu
sufere in lumea de apoi pentru opiniile gresite avute in lumea aceasta; in orice caz,
aparent incerca sa salveze sufletul in detrimentul trupului. Scopul lui Platon era cu
totul altul. El incerca sd salveze societatea de contaminarea cu ginduri periculoase
care, dupa parerea lui, distrugeau in mod vizibil sursele comportamentului social’?. El
se simte obligat sd interzica ori/ce nvataturd care slabeste convingerea potrivit careia
cinstea este cea mai buna politica, fiind considerata drept antisociala. Motivatiile
legislatiei sale sint astfel practice si seculare; in aceastd privinta, cea mai apropiata
analogie nu este Inchizitia, ci acele procese ale ,,intelectualilor deviatio-nisti" cu care
generatia noastra este familiara.

Acestea sint, pe scurt, propunerile lui Platon pentru reforma Conglomeratului. Ele nu



au fost aplicate s1 Conglomeratul nu a fost reformat. Dar sper ca urmatorul si totodata
ultimul capitol va ardta de ce am crezut cd merita sa le prezint.

Note la capitolul VII

1. ,Plato and the Irrational", JHS 65 (1945) 16 si urm. Acest text a fost scris naintea cartii
de fatd, incit, pe de o parte, el eludeaza chestiuni pe care le tratez aici, ocupindu-se, pe de alta
parte, de altele, printre care rationalul si irationalul la Platon, care nu intrd in problematica
acestui volum.

2. Platon s-a nascut in anul mortii lui Pericle sau in anul imediat urmdtor si a murit in 347,

cu cea un an inainte de pacea lui Philocrates si cu noud ani inainte de batalia de la Cheronea.
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3. Cf cap. VI, n. 31-33.

4. Xen., Mem., 4.3.14; Platon, Apoi, 30 AB, Laches 185 E.

5. Gorgias 493 A-C. Parerea lui Frank privitor la acest pasaj (Platon u. die sog.
Pythagoreer, 291 si urm.) mi se pare 1n linii mari corecta, desi ma indoiesc asupra unor detalii.
Platon deosebeste, cum aratd 493 B 7 (a) un oarecare barbat spiritual autor de povestiri,
poate sicilian sau italic, care cred ca se refera la un autor anonim al unei

, vechi cdldtorii subpamintene [nu neaparat ,,orfica"] care era raspin-dita in Grecia de Vest si
era in stilul poemului pe placile de aur; b) informatorul lui Socrate, despre cele ale filosofilor,
care vedea sensul alegoric al vechiului poem C la fel cum Theagenes din Rhegium 1l
alegorizase pe Homer). Presupun ca acest acxpoq [filosof] este pitagoric, caci astfel de formule
sint utilizate de Platon 1n mod regulat cind atribuie idei pitagorice lui Socrate: 507 E,spun
filosofii ca exista o ordine morald a lumii (cf. Thompson ad loc); Menon, 81 A, am auzit
filosofi barbati si femei vorbind despre transmigratia sufletelor ; Rep., 583 B, mi se pare ca
am auzit de la unul din filosofi ca placerile trupului sint iluzorii (cf. Adam, ad loc.). in plus,
parerea ca miturile subpamintene sint o alegorie a lacestei vieti apare la Empedocle (cf. cap. V,
n. 114) si in pitagorismul tirziu (Macrob., in Somn. Scip., 1., 10.7-17). Nu pot fi de acord cu
Linforth (,,Soul and Sieve in Plato's Gorgias"”, Univ. Calif. Publ. Class. Philol., 12 [1944] 17
siurm.) ca ,,tot ceea ce pretinde Socrate sa fi auzit de la altcineva... era de fapt chiar ceea ce
gindea Platon": daca asa ar fi, nu l-ar face pe Socrate sd spuna asa cel putin s-a exprimat el
fatd de mine (493 C) sau sa declare cu moderatie ca ideileprovin din aceeasi scoald (493 D).
6. Fedon 67 C, cf. 80 E, 83 A-C. Pentru sensul lui Adyoq (,,doctrina religioasa") cf. 63 C, 70
C, Epist. VII, 335 A etc. in rei*yrpretarea vechii traditii despre importanta starilor disociate,
Platon a fost, fara indoiald, influentat de obiceiul lui Socrate de a se retrage in sine timp
indelungat (descris in Symposium, 174 D - 175 C si 220 CD si, se pare, parodiat in Norii, cf.
Festugiere, Contemplation et vie contemplative chei Platon, 69 si urm.).

7. Vezicap. V,n. 107.

8. Produs, in Remp., 11. 113.22, 1i citeaza ca predecesori pe Aristeas, Hermotimos (v. Rohde
pentru Hermodoros) si Epimenide.

9. La fel cum samanul siberian devine un uor dupa moarte (Sieroszewski, Rev. de ['hist. des
rel. 46 [1902] 228 si urm.), tot astfel oamenilor din ,,semintia de aur" a lui Platon li se va
intemeia un cult dupa moarte nu numai ca eroi — dupa obiceiul vremii — dar si ca baifioveq
(supusi aprobarii delfice) (Rep., 468-469 B). Astfel de oameni pot fi numiti Sailiove<; inca din
timpul vietii lor (Crat., 398 C). in ambele pasaje Platon apeleaza la precedentul lui Hesiod -
»rasa de aur" (Erga, 122 siurm.). Dar este influentat aproape sigur si de ceva mai putin vag
din punct de vedere mitologic, de traditia pitagorica ce acorda un statut special luiOEIog [divin]
sauSaijadvioq dvtjp [barbatului divin] (vezi supra, cap. V, n. 61). Pitagoricii, ca si samanii
siberieni de astazi, aveau un ritual funerar special, care le asigura un sfirsit demn de invidiat si

personal (Plat.,gen. Socr., 16,585 E, cf. Boyance,
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Culte des Muses, 133 si urm.; Nioradze, Schamanismus, 103 si urm.) si care a constituit,
probabil, modelul pentru regulile complicate si neobisnuite de inmormintare a euGuvoi
[magistratilor] stabilite in Legi (947 B-E, cf. O. Reverdin, La Religion de la citi platonicienne, 125
si urm.). Despre mult controversata problema, daca Platon insusi a fost onorat dupa moarte ca
zeu (sau ca daimon), vezi Wilamowitz Aristoteles u. Athen, 11. 413 si urm.; Boyanca, op.cit.,
250 si urm.; Reverdin, op.cit., 139 si urm.; si contra, Jaeger, Aristotle, 108 si urm.;



Festugiere, Le Dieu cosmique, 219 si urm.

10. Rep., 428 E - 429 A, cf. Fedon, 69 C.

11. Fedon, 82 AB, Rep., 500 D si fragmentele din Philebos si Legi citate infra.

12. Politicus, 297 DE, 301 DE; cf. Legi, 739 DE.

13. Philebos, 21 DE.

14. .Rep., 486 A.

15. Legi, 663 B; cf. 733 A.

16. Ibid., 663 D.

17. 1bid., 653 B : obisnuiesc sd fie cum se cuvine sub influenta obiceiurilor cinstite.

18. Ibid., 664 A.

19. Apoi, 38 A. Profesorul Hackforth a incercat sa ne convinga, CR 59 (1945) 1 si urm., ca
Platon a ramas loial acestei maxime tot timpul vietii sale. Desi declara astfel in Sofistul (230
C-E), politica educationala din Republica si, mai evident, cea din Legi, se bazeaza in realitate
pe ipoteze cu totul deosebite. Platon nu ar fi recunoscut nici chiar fatd de sine insusi ca
abandonase vreunul din principiile socratice; ceea ce nu l-a impiedicat sa o faca. Vindecarea
sufletului a lui Socrate implica respect pentru mintea omeneasca in sine; tehnicile de sugestie si
alte mijloace de control recomandate 1n Legi mi se par sa implice tocmai contrariul.

20. in Legi [cuvintul magic] EmoSrj si sinonimele sale sint mereu folosite in acest sens
metaforic (659 E, 664 B, 665 C, 666 C, 670 E, 773 D, 812 C, 903 B* 944 B). Cf. dispretul cu
care il rosteste Callictes in Gorg., 484 A. in Charmides (157 A si C) intervine o deosebire
semnificativa ; aici ,,descintecuP este de fapt un interogatoriu socratic. in Fedon insd, unde
mitul este un cm”Sn [cuvint magic] (114 D, cf. 77 E - 78 A), intrevedem deja rolul pe care
emuSai [cuvintele magice] il vor avea in Legi. Cf. discutia interesanta a lui Boyanca, Culte des
Muses, 155 si urm.

21. Tim., 86 DE, Legi, 731 C, 860 D.

22. Vezi, supra, cap. VI, p. 162.

23. Fedon, 67 A: eliberati cu totul de prostia trupului. Cf. 66 C trupul si dorintele lui, 94 E :
a actiona sub influenta patimilor trupesti, Crat. 414 A: eliberate de toate relele si dorintele
trupului. in Fedon, cum a observat si Festugiere de curind, ,,corpul este radacina raului, a
intregului rau" (Rev. de Phil. 22 [1948] 101). Aceasta conceptie a lui Platon este veriga
istorica principald dintre traditia ,,samanica" greaca si gnosticism.

24. Pentru o relatare mai completd privind sufletul unitar si tripartit la Platon, vezi G.M.A.

Grube, Plato’s Thought, 129-149, in care se
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subliniazad importanta conceptului de crrdait [suflet], ,,unul din conceptele cele mai remarcabil
de moderne din gindirea platonica". in afara motivului dat in text, extinderea notiunii de i> uxn
[suflet] care cuprinde intreaga activitate umana este, fara indoiala, legatd de conceptia mai
tirzie a lui Platon, potrivit careia fyuxA [sufletul] este sursa oricarei migcari bune sau rele (cf.
Tim. 89 E: trei feluri de suflet in trei locuri diferite locuiesc in noi, avind fiecare o sutd de
migcari, Legi, 896 D : ca sufletul este cauza §i a lucrurilor bune, si a celor rele). in Legi (896
E) se atribuie i Xi' [sufletului] un suflet secundar, irational si potential rau, cf. Wilamowitz,
Platon, 11. 315 si urm. si comentariul foarte complet si corect al acestui pasaj de Simone
Petrement, Le Dualisme chez Platon, les Gnostiques et les Manicheens (1947), 64 si urm. Am
expus, foarte pe'scurt, punctul meu de vedere in JHS, 65 (1945) 21.

25. Fedon, 94 DE; Rep., 441 BC.

26. Rep., 485 D: precum cursul abdtut intr-acolo. Grube, loc. cit., a atras atentia asupra
semnificatiei acestui pasaj si a altora din Republica; anume: ,,scopul nu este represiunea, ci
sublimarea". nsa presupunerile lui Platon sint, fireste, foarte diferite de cele ale lui Freud, cum
a remarcat si Cornford in excelentul sau eseu despre erosul platonic (The Unwritten
Philosophy, 78 si urm.).

27. Rep., 493 E. Cf. 351 E - 352 A, 554 D, 486 E, 603 D.

28. Sof., 227 D - 228 E. Cf. si Phdr., 237 D - 238 B si Legi, 863 A - 864 B.

29. Diferentad rezultata dintr-un anumit fel de distrugere (la fel Burnst, in traditia indirectd a
lui Galen).



30. Primele semne ale unei apropieri de aceasta conceptie apar in Gorgias (482 BC, 493 A).
Dar nu pot crede ca Socrate a preluat-o gata facutd de pitagorici, cum presupun Burnet si
Taylor. Sufletul unitar din Fedon provine (cu o semnificatie modificatd) din traditia pitagorica;
dovada ca sufletul tripartit are aceeasi provenienta este tirzie si insuficientd. Cf. Jaeger,
Nemesios von Emesa, 63 si urm.; Field., Plato and His Contemporaries, 183 si urm.; Grube,
op.cit., 133. Faptul ca Platon a recunoscut existenta unui element irational in componenta
sufletului a fost considerat de Scoala Peripateticd un progres important fata de intelectualismul
lui Socrate (Magna Moralia, 1.1., 11822 15 si urm.); opiniile Iui despre educarea sufletului
irational, care va reactiona numai la un E0i0|idq [obicei] irational, au fost invocate mai tirziu
de Poseidonios in polemica sa Impotriva intelectualistului Hrisip (Galen, de placitis
Hipopcratis et Platonis, pp. 466 si urm. Kiihn, cf. 424 si urm.). Vezi infra, cap. VIII, p. 205.
31. Tim. 90 A. Cf. Crat. 398 C. Platon nu explica implicatiile termenului ; asupra sensului pe
care probabil i-1 atribuie, vezi L. Robin, La Theorieplatonicienne de l'amour, 145 si urm., si
V. Goldschmidt, La Religion de Platon, 107 si urm. Sufletul irational, fiind muritor, nu este un
8ai|iwv dar, par sa sugereze Legile, Sailiwv ,,ceresc” are un corespondent daimonic rau in
,,natura de titan" care este radacina ereditara a raului din om (701 C, 854 B: cf. cap. V, n. 132,
133).

32. Tim. 69 C. 1n Politicus, 309 C, Platon se referise deja la cele doua elemente ale omului:
partea eternd a sufletului si cea nascuta din animal, cu implicatia ca al doilea este muritor.
Ele sint inca ,,parti"
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ale aceluiasi suflet. in Timaios ele sint mentionate ca diferite ,,categorii” ale sufletului; sint de
origine diferita; iar categoriile ,,inferioare" sint separate de elementul divin ca sa nu il polueze
,»in afard de minimul inevitabil" (69 D). Daca ludm acest limbaj in sens literal, renuntam
efectiv la unitatea personalitatii. Cf., totusi, Legi, 863 B, unde ramine deschisa intrebarea daca
Qolioc, [minia] este o TidGot [pasiune] sau o nepot [parte] a sufletului si 7im., 91 E unde e
folosit termenul jiepr) /parti].

33. Xen., Cyrop., 6.1.41. Persanul imaginar al lui Xenofon este un dua-  * list mazdean. Dar
nu este necesar sa presupunem ca psihologia lui Timaios (in care sufletul irational este
conceput ca educabil, deci nu incurabil depravat) este imprumutatad din surse mazdeene. Exista
antecedente grecesti in doctrina arhaica a unui Sailiwv care salasluieste in om (cap. II, p. 46) si
in deosebirea facuta de Empedocle intre Sailiov si ijjuxn (cap. V., p. 137); faptul ca Platon a
adoptat-o poate fi explicat 1n termenii evolutiei gindirii sale. Despre problema generala a
influentei orientale asupra gindirii tirzii a lui Platon am vorbit in JHS 65 (1945). De atunci
problema a fost discutatd in amanunt de Jula Kerschensteiner, Plato u.d. Orient (Diss.
Miinchen, 1945),

de Simone Petrement, Le Dualisme chez Platon si de Festugiere intr-un important studiu
,Platon et I'Orient", Rev. de Phil., 21 (1947) 5 si urm. in ceea ce priveste posibilitatea originii
mazdeene a dualismului lui Platon, concluzia celor trei scriitori este negativa.

34. Legi, 644 DE. Simburele acestei idei poate fi gasit inca in Jon, unde ni se spune ca zeul,
influentind pasiunile prin intermediul poetilor ,,inspirati", atrage sufletul oamenilor acolo unde
vrea (536 A) desi imaginea este a unui magnet. Cf. si Legi, 963 D, unde zeul este Jucatorul"
(TTETTEUTTjq) si oamenii sint pionii lui.

35. Legi, 803 B - 804 B.

36. Ibid., 713 CF.

37. Ibid., 716 C.

38. Ibid., 902 B, 906 A; cf. Critios, 109 B.

39. 1bid., 716 A. Pentru implicatiile lui Zaneivoq [umil] cf., de exemplu, 774 C, munca umila
si nedemna de un om liber. A fi TcmEvdt [umil] fatd de zei era un semn de superstitie pentru
Plutarh (non posse suaviter [ca nu poate cu placere], 110 E), cum era si pentru Maximus din
Tyr (14.7 Hob.) si probabil pentru majoritatea grecilor.

40. Ibid., 486 A; cf. Theaet., 173 C-E, Arist., E.N., 1123%
32.

41. Meno, 100 A, Fedon, 62 B.

42. Fedon, 81 E - 82 B.



43. Plot.,Enn., 6.7.6. Se minuna de transformarea in animal, fiind vorba de un om. Cf. ibid.,
1.1.11; Alex. Aphrod., de anima, p. 27 Br. (Suppl. Arist. IL.I); Porfir apud Aug., Civ. Dei,
10.30; Iamblihos apud Nemes., nat. horn., 2 (PG 40, 584 A); Produs, in Tim., 111. 294, 22 si
urm. *Notiunea reincarndrii in animale a fost de fapt transferata de la eul ocult al
pitagorismului la i*uxrj [sufletul] rational cu care nu se potrivea: cf. Rostagni, // Verbo di
Pitagora, 118.

44. Legi, 942 AB: ,,Principalul este sa nu existe nimeni, barbat sau femeie, care sa nu fie dat
in grija unui ofiter si s nu capete nimeni deprinderea mentala de a face vreo miscare, in gluma
sau 1n serios,
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pe raspunderea lui proprie; in timp de pace sau de razboi trebuie sa fie cu privirea atintita asupra
ofiterului sau superior, lasindu-se condus de el pina si in cea mai marunta actiune... intr-un cuvint,
trebuie sa formam mintea astfel Incit nici sd nu conceapa actiunea individuala si nici sd nu stie cum sa
actioneze".

45. Despre dezvoltari mai tirzii ale temei nimicniciei tcx dvBpojm va [celor omenesti], vezi
Festugiere in Eranos, 44 (1946) 376 si urm. Pentru omul ca marioneta cf. M. Ant., 7.3 si Plot., Enn.,
3.2.15 (1. 244. 26 Volk.).

46. Apoi., 22 C, poetii si profetii inspirati spuneau si multe i bune, fard sa stie insa nimic din ceea ce
spuneau. Acelasi lucru se spune despre politicieni si profeti, Menon, 99 CD; despre poeti lon, 533 E -
534 D, Legi, 719 C; despre proroci Tim., 72 A.

47. Lahes, 198 E; Charm., 173 C.

48. Atacul asupra poeziei din Republica este de obicei considerat mai degraba platonic decit socratic:
dar ideea ca poezia este irationala, pe care se sprijina atacul, apare deja In Apologie (n. 46 supra).

49. Cap. VI, p. 162.

50. Cf. Phaidros, 244 CF; Tim., 72 B.

51. Cf. R.G. Collingwood, ,,Plato's Philosophy of Art", Mind N.S. 34 (1925) 154 si urm.; E. Fascher,
npexpiiTrte [Profetul], 66 si urm.; Jeanne Croissant, Aristote et les mysteres, 14 si urm.; A. Delatte,
Les Conceptions de l'enthousiasme, 57 si urm.; P. Boyanca, Le culte des Muses, 177 si urm.; W.J.
Verdenius, ,,L'lon de Platon", Mnem., 1943, 233 si urm., si ,,Platon et la poasie"; ibid., 1944, 118 si
urm.; I.M. Linforth, ,,The Corybantic Rites in Plato", Univ. Calif. Publ. Class. Philol. 13 (1946) 160
si urm. Unii din acesti critici Incearca sa separe limbajul religios al lui Platon de orice sentiment
religios: ,,nu este altceva decit o haina frumoasa in care isi imbraca ideile" (Croissant); ,,a numi arta o
fortd divina sau o inspiratie echivaleaza cu a o numi un je ne sais quoi” (Collingwood). Aceasta
interpretare mi se pare ca pierde o buna parte din semnificatia lui Platon. Pe de alta parte cei care, ca
Boyanca, acceptd acest tip de limbaj in sensul strict literal neglijeaza tonul ironic evident in pasaje
precum cel din Meno 99 CD si banuit doar in alte parti.

52. Phdr., 244 A: numai dacad nebunia ne-a fost data prin dar divin.

53. Cf. cap. III, p. 77.

54. Legi, 719 C, poetul care supravietuind lasa grabit sa curgd izvorul.

55. Symp., 202 E :prin el (adica prin daimon) se raspindeste si arta de a prezice §i mestesugul
preotilor de a face sacrificii, ceremonii, cuvinte magice, preziceri §i farmece.

56. in ,clasificarea vietilor", Phdr., 248 D, urivnq [prezicdtorul] sau TEAeaTTfe [preotul] si poetul
sint agezati In categoria a cincea si respectiv a sasea, sub omul de afaceri si atlet. Pentru parerea lui
Platon privitoare la jidvTeic; [prezicatori] cf. Politicus, 290 CD; Legi 908 D. Totusi, atit \iavieic,
[prezicatorilor] cit si poetilor Platon le acorda o functie, inferioara e drept, in proiectul sau final
pentru o societate reformata (Legi, 680 A, 828 B); aflam ca un |idvTiq [prezicator] a studiat cu el la
Academie (Plut., Dion., 22).

57. Cap. 11, p. 45; cap. VI, pp. 162 si urm. Cf. Taylor, Platon, 65: ,,in literatura greaca a acelei
importante perioade, Eros e un zeu infri-

60

61 62

PLATON, SUFLETUL IRATIONAL $I CONGLOMERATUL MOSTENIT 199

cosator care provoacd dezastre in viata oamenilor, iar darurile sale nu trebuie rivnite; el este un tigru,
nu un pisoi jucaus".

58. Phdr., 249 E, nebunia erotica este cea mai buna dintre toate pasiunile.

59. Limbajul religios nu exclude, pentru Platon, o explicatie a atractiei erotice in termeni mecanicisti
- sugerati, poate, de Empedocle sau Democrit - postulind ,,emanatii" fizice ale ochiului celui iubit care
se reflectd in cele din urma asupra autorului lor (Phdr., 251 B, 255 CD). Cf. explicatia mecanicista a
catharsis-ului produs de riturile coribantice, Legi, 791 A (numitd democratica de Delatte, pitagorica



de Boyanca, dar 1i poate apartine chiar lui Platon).

Eros ca Sai'jiiuv are functia generald de a face legatura dintre omenesc si divin, incit acest intreg sa
fie legat de el (Symp., 202 E). in conformitate cu aceasta functie, Platon considera manifestarile
sexuale si nonsexuale ale lui Eros expresii ale aceluiasi impuls fundamental spre toko<; ev kciAuT
[interesul pentru frumos] - o expresie care este pentru el afirmarea unei legi organice profund
inradacinate. Cf. U. Bruns, ,,Attische Liebestheorien", NJbb, 17 si urm., si Grube, op.cit., 115. Symp.,
207 AB.

Este semnificativ ca tema nemuririi, in sensul platonic obisnuit al cuvintului, lipseste cu totul din
Banchetul; iar in Phaidros, unde se Incearcad un fel de integrare, aceasta se poate realiza doar la
nivelul mitului, considerind ca sufletul irational persista si dupa moarte §i isi pastreaza apetiturile
carnale in starea dematerializata.

63. Pentru paginile care urmeaza sint indatorat excelentei monografii a Iui O. Reverdin, La Religion
de la cite platonicienne (Travaux de PEcole Francaise d'Athenes, fasc. VI, 1945), pe care nu o
consider mai putin valoroasa, desi punctul de vedere privitor la religie al autorului este foarte diferit
de al meu.

64. Legi, 717 AB. Cf. 738 D: fiecare sat va trebui s aiba un zeu local, un SCUVWYV gy yn €rOU CUM S€
si intimpla in satele din Atica (Ferguson, Harv. Theol. Rev., 37 [1944], 128 si urm.).

65. Ibid., 904 A, cei ce sint zei dupa lege (cf. 885 B si, daca textul e corect, 891 E).

Crat., 400 D, Phdr., 246 C. Cf. si Critias, 107 AB; Epin., 984 D (cu o nota de dispret). Cei care, ca
Reverdin (op.cit., 53), 1i atribuie lui Platon o credinta fara rezerve in zeii traditionali pe motiv ca le
prescrie cultul si nu neaga nicdieri explicit existenta lor, nu tin suficient seama de compromisurile
inevitabile ale oricarei scheme practice de reforma religioasa. Detagarea completa a maselor de
credintele mostenite ar fi insemnat pentru Platon, daca ar fi existat aceastd posibilitate, un dezastru;
nici un reformator nu poate renunta el Insusi la ceea ce predica celorlalti. Vezi in continuare
observatiile mele in JHS, 65 (1945) 22 si urm.

7. Tim., 128 C. Despre mult dezbatuta problema a zeului lui Platon vezi, in special, Dies, Autour de
Platon, 523 si urm.; Festugiere, L'Ideal religieux des Grecs et I'Evangile, 172 si urm.; Hackforth,
,Plato's Theism", CQ 30 (1936) 4 si urm.; F. Solmsen, Plato’s Theo-logy (Corneli, 1942). Am
incercat sda-mi expun punctul de vedere JHS, loc. cit., 23.
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68. Corpurile ceresti sint pretutindeni reprezentanti sau simboluri a ceea ce Cristopher
Dawson numeste ,,elementul transcendent al realitatii exterioare" (Religion and Culture, 29).
Cf. Apoi. 26 D, unde ni se spune ca toti, inclusiv Socrate, considera ca luna si soarele sint zei;
si Crat., 397 CD, 1n care corpurile ceresti sint prezentate ca zei primitivi ai Greciei. Dar aflam
din Epinomis, 982 D ca in 1n secolul al [V-lea, aceasta credintd a Inceput sa dispara in fata
popularizarii explicatiei mecaniciste (cf. Legi, 967 A; Epin., 983 C). Reinvierea ei in perioada
elenistica se datoreaza in mare parte Jui Platon.

69. Despre problema animismului versus control extern, vezi Legi, 898 E - 899 A, Epin., 983
C. Animismul era, fara indoiala, teoria populara si urma sa predomine 1n perioada urmatoare;
Platon insa refuza sa hotarasca (stelele sint OLoi [zei]| sau imagini-statui ale zeilor care sint
cultivati, Epin., 983 E; pentru cea de a doua alternativa, cf. Tim., 37" C).

70. Legi, 821 B-D. in sine rugiciunea catre soare nu era straina de traditia greaca: Socrate
insusi se ruga la soare (Symp., 220 D) si un personaj dintr-o piesa pierdutd a Iui Sofocle se
roaga: soare, fie-ti mila de mine, I tu cel pe care filosofii il numesc creatorul zeilor/ §i tatal
tuturor (fr. 752 P). in altd parte inLegi (887 D), Platon vorbeste de gesturile de adoratie ale
grecilor i barbarilor la rasaritul si apusul soarelui si lunii. Festugiere il acuza de o prezentare
gresita a adevarului: ,,nici obiectul de cult, nici gestul adoratiei nu sint grecesti: ele sint
barbare. Este vorba de astrologia caldeana si de gesturile de TTpoaKuvriaig [adoratie]
practicate in Babilon si la persi" (Rev. de Phil., 21 [1947] 23). Gesturile si cultul lunii erau
mai degraba barbare decit grecesti, dar afirmatia lui Platon este confirmata de rugaciunile si
ofrandele la rasaritul si apusul soarelui mentionate de Hesiod (Erga, 338 si urm.) si de Ar.,
Plut, 771: si ador mai intii soarele etc. Totusi, propunerile din Legi par sa acorde corpurilor
ceresti o importanta religioasa pe care nu o aveau in cultul grecesc obisnuit, desi existau poate
precedente partiale in gindirea si practica pitagorica (cf. cap. VIIL, n. 68). lar inEpinomis -pe
care inclin sa o consider acum ca scrisa de Platon insusi sau ca facind parte din opera sa



postuma (,,Nachlass") - intilnim un element cu siguranté oriental, care e si prezentat ca atare, si
anume propunerea unui cult public al planetelor.

71. Legi, 946 BC, 947 C. Dedicatia nu este numai formald: euQuvoi [magistratii] urmeaza sa
fie gazduiti in TL|iLvoq [incinta sacrd] a templului unit (946 CD). Trebuie addugat ca
propunerea de a institui un Mare Preot (dpxiLpeuq) pare sa fie o inovatie: in orice caz, titlul nu
este atestat nicdieri Inainte de perioada elenistica (Reverdin, op.cit., 61 si urm.). El reflecta
probabil nevoia resimtita de Platon a unei organizari mai stricte a vietii religioase a
comunitdtilor grecesti : Marele Preot va fi, ca alti preoti, un laic, si va detine functia numai
timp de un an; Platon nu concepea ideea unui cler institutio-nalizat si sint sigur ca ar fi
dezaprobat-o sub motivul ca sldbeste unitatea ,,Bisericii" cu Statul, a vietii religioase cu viata
politica.

72. Vezi Festugiere, Le Dieu cosmique (= La revelation d'Hermes 11, Paris, 1949); si cap.
VIIL, p. 206 al cartii de fata.
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73. (pOdvo5-ul divin este respins explicit, Phdr., 247 A, Tim., 29 E (si Arist., Met., 98322).
74. Vezi cap. 1I, n. 32.

75. Legi 903 B, din miturile magice cf. 872 E, unde doctrina unei ras-plate in alte vieti viitoare
pe pamint este numita mit sau un cuvint ce trebuie sa denumeasca acest lucru si L. Edelstein,
,»The Function of the Myth in Plato's Philosophy" Journal ofthe History ofldeas, 10 (1949)
463 si urm.

76. Ibid., 904 C - 905 D; cf. si 782 BC, si dezvoltarea acestei idei la Plotin, Enn., 4.3.24.

77. 904 D : cei care denumesc Hadesul si cele care poartd aceste nume se tem ingrozitor §i
viseazd pe cei vii separindu-se de trupuri. Limbajul folosit aici de Platon ovolid"riov,
dvapoTroAoGaiv [nume, viseaza] sugereaza ca credintele populare despre lumea
subpaminteana nu au decit o valoare simbolicd. Dar ultimele cuvinte ale propozitiei sint
deconcertante; nu pot sa insemne: ,,in somn sau in transd" (England), deoarece sint in antiteza
cu ttivTeq [cei vii], ci par sa afirme ca teama de Hades continua dupd moarte. Vrea oare
Platon sa spuna ca frica insasi - rodul unei constiinte vinovate - inseamna a fi deja in Hades ?
Aceasta ar fi in spiritul doctrinei sale generale pe care o sustine incd din Gorgias, si anume ca
fapta rea isi este siesi propria pedeapsa.

78. 903 CD, 905 B. Despre semnificatia acestui punct de vedere, vezi Festugiere, La Saintete,
60 siurm., si V. Goldschmidt, La Religion de Platon, 101 si urm. Devine unul din locurile
comune ale stoicismului, de exemplu, Hrisip apud Plutarh, Sto. rep., 44, 1054 F, M. Ant.,
6.45, si reapar la Plotin, de exemplu, in £nn., 3.2.14. Oamenii traiesc in cosmos ca soarecii
intr-o casd mare, bucurindu-se de splendori care nu le sint destinate lor (Cic, nat. deor., 3.17).
79. Euthyphro, 14 E. Cf. Legi, 716 E - 717 A.

80. Rep., 364 B - 365 A; Legi, 909 B (cf. 908 D). Exista suficiente similaritati verbale intre
cele doua pasaje care arata ca Platon se referd la aceeasi categorie de oameni
(Thomas.'ETTEKEiva [De cealalta parte], 30, Reverdin, op.cit., 225).

81. Rep., 364 E: convingind nu numai pe cetdteni dar si cetdtile (cf. 366 AB, cetdtile cele
mai mari), Legi, 909 B: Le place sa despoaie cu totul, de dragul pradei, pe simplii cetateni,
familii intregi si orage. Platon se gindea, poate, la exemple istorice celebre ca, de pilda,
purificarea Atenei de cétre Epimenide (mentionata in Legi, 642 D, unde tonul respectuos este
un omagiu adus vorbitorului cretan) sau a Spartei de catre Thaletas; cf. Festugiere, REG, 51
(1938) 197. Boyance, REG, 55 (1942) 232, ridica obiectia cd Epimenide nu era interesat de
viata de apoi. Dar aceasta este adevarat numai daca acceptam ipoteza lui Diel, ca scrierile care
i se atribuie lui Epimenide erau falsuri ,,orfice" - o ipoteza pe care, indiferent daca e corecta
sau nu, ¢ improbabil si o fi facut Platon.

82. Mi se pare greu de crezut - cum cred multi, bazindu-se pe ,,Musaeus si fiul sdu" (Rep.,
363 C) - ca intentia lui Platon era sa condamne misterele oficiale de la Eleusis; cf. Nilsson,

Harv. Theol. Rev., 28 (1935) 208 si urm., si Festugiere, loc. cit. Sint sigur ¢d in Legi nu e
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de parere ca preotimea de la Eleusis ar trebui judecata pentru o ofensa care pentru el este mai
grava decit ateismul (907 B). Pe de alta parte, pasajul din Republica nu justifica limitarea



condamnarii lui Platon la cartile si practicile ,,orfice", desi ele sint incluse. in pasajul paralel
din Legi Orfeu nu este mentionat deloc.

83. Vezi supra, n. 6.

84. Rep., 427 BC; Legi, 738 BC, 759 C.

85. Nu vreau sa insinuez ca pentru Platon religia apolinica este o simpld minciuna, o fictiune
intretinuta din necesitati sociale; ea reflecta sau simbolizeazd mai curind adevarul religios la
nivelul eiKaaia [reprezentarii], la care acesta poate fi asimilat de popor. Universul Iui Platon
era nuantat: cum credea n niveluri ale adevarului si ale realitatii, tot asa credea si in niveluri
ale intuitiei religioase. Cf. Reverdin, op.cit., 243 si urm.

86. Legi, 873 E. Pingarirea se contracteaza in orice omucidere, chiar in cazul celei involuntare
(865 CD) sau al sinuciderii (873 D), si necesita un KdGapan; prescris dee"nyT!"!!" [exegeti]
delfici. Intre anumite limite \iiao/ia este socotita a fi contagioasa (881 DE, cf. 916 G, si cap.
II, n. 43).

87. Legi, 907 D - 909 D. Cei a céror Invatatura nereligioasa este agravata de un comportament
antisocial sint condamnati la izolare pe viatd (909 BC) intr-un mediu hidos (908 A), o soarta
pe care Platon o considera, pe buna dreptate, mai rea decit moartea (908 E). Ofense rituale
grave ca, de pilda, sacrificiul adus unui zeu- intr-o stare impura, trebuie pedepsite cu moartea
(910 CE), cum se si intimpla la Atena; aceasta se sustine pe vechiul motiv ci astfel de acte
provoaca minia zeilor pe intreaga cetate (910 B).

88. Ibid., 967 BC,' ,,anumite persoane" care si-au atras nepliceri susti-nind minciuna ca toate
corpurile ceresti sint ,,0 gramada de pietre si pamint" erau ele singure vinovate de ce li se
intimpla. Dar parerea cd astronomia este o stiintd periculoasa este perimata, datorita unor
descoperiri moderne (967 A); citeva cunostinte superficiale de astronomie sint o parte necesara
a educatiei religioase (967 D - 968 A).

89. Cornford a facut o paraleld intre pozitia lui Platon si cea a Marelui Inchizitor din povestea
spusa in Fratii Karamazov (The Unwritten Philosophy, 66 si urm.).

90. Cf. Legile, 885 D. Cei mai multi nu ne preocupam atit sa nu facem lucruri nedrepte cit,
daca le-am facut, sa incercam sa le indreptam, si 888 B: cel mai important lucru este insa
daca cel care are o conceptie justd despre zei trdieste frumos sau nu. Pentru raspindirea larga
a materialismului, vezi 891 B.

VIII. Teama de libertate

Cele mai grele incercari ale omului incep din clipa 1n care poate, sa faca ce vrea.

T.H. HuXIey

Am sa Incep acest capitol cu o marturisire. Cind m-am gindit pentru prima oara la
conferintele pe care se bazeaza aceasta carte, intentia mea a fost sa ilustrez atitudinea
grecilor fatd de anumite probleme de-a lungul intregii perioade care se intinde de la
Homer la ultimii neoplatonicieni pagini, o perioada cam la fel de lunga ca aceea care ne
desparte de antichitate. Dar in vreme ce materialul se acumula si conferintele se
asterneau pe hirtie, deve- * nea limpede ca nu puteam sa realizez ceea ce-mi dorisem
decit cu pretul unei mari superficialitati. Pind in momentul de fata am acoperit doar o
treime din aceasta perioada si nici pe aceea eXIlaustiv. O mare parte a povestirii a
ramas nespusd. Tot ce mai pot face acum este sd privesc inapoi spre o perspectiva de
"pt secole si sd ma Intreb, in termeni foarte generali, ce schimbari au avut loc si din ce
motive. Nu pot sa sper ca intr-o prezentare atit de scurta voi ajunge la raspunsuri
exacte sau sigure. Dar, daca putem obtine o privire de ansamblu asupra problemelor si



o formulare a lor in termeni exacti, vom fi realizat totusi ceva.

Vom incepe prezentarea cu o perioada cind rationalismul grec pérea sa fie in pragul
unui triumf final, cu méreata perioada a descoperirii intelectuale care incepe cu
infiintarea Liceului, in jurul anului 335 1.H. si continud pina la sfirsitul secolului al I1I-
lea. In aceasta perioada asistam la transformarea stiintei grecesti dintr-o gramada de
observatii izolate, amestecate cu presupuneri apriorice, intr-un sistem de discipline
metodice. in stiintele mai abstracte, iIn matematica si astronomie, ea a atins un nivel
care nu va mai fi atins decit in secolul al XV T-lea; s-a facut, de aseme-. nea, prima
incercare organizata de cercetare in multe alte domenii : botanica, zoologie, geografie
st istoria limbii, a literaturii si a institutiilor umane. Dar epoca aceea nu a fost bogata in
creativitate i spirit de aventura numai in domeniul stiintei. Largirea bruscd a

orizontului spatial care a rezultat din cuceririle lui
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Alexandru largise, parcd, in acelasi timp, orizontul spiritual. in ciuda lipsei de libertate
politica, societatea secolului al I1I-lea i.H. era, in multe privinte, foarte apropiata de o
societate ,,deschisda"! pe care lumea nu o cunoscuse pina atunci, mai apropiata decit
orice alta societate, din antichitate pina in vremurile foarte moderne. “Traditiile si
institutiile vechii societdti ,,inchise" mai existau, desigur, si aveau inca influenta:
incorporarea unui stat-cetate in unul sau altul din regatele elenistice nu a dus peste
noapte la scadderea importantei lui morale. Dar cu toate ca cetatea mai exista, zidurile
ei, cum a spus cineva, cazusera; institutiile ei erau supuse unei critici rationale;
modurile ei traditionale de viatd erau patrunse si modificate treptat de o culturd
cosmopolita. Pentru prima oara in istoria greaca, nu mai aveau importantd locul unde
se nascuse un om sau stramosii lui; dintre barbatii care au dominat viata intelectuald
ateniand in aceasta perioada, Aristotel si Teofrast, Zenon Cleante si Hrisip erau toti
strdini; numai Epicur era dintr-o familie ateniana, nascut insa intr-o colonie a Atenei.
Paralel cu aceastd nivelare a determinantilor locali, cu aceasta libertate de migcare in
spatiu, avea loc o nivelare asemandtoare a determinantilor temporali, 0 noud libertate a
mintii de a calatori inapoi in timp si de a alege, dupa bunul plac, din experienta
oamenilor, acele elemente'pe care le putea asimila si valorifica mai bine. Individul a
inceput sd foloseasca traditia iIn mod constient, in loc sa fie folosit de ea. Aceasta se
observa cel mai bine la poetii elenistici, a caror pozitie in aceasta privinta se asemana
cu cea a poetilor si artistilor de azi. ,,Cind vorbim de traditie, spune Auden, nu mai
inseamna ceea ce Insemna in secolul al XVIII-lea, un mod de a lucra, mostenit de la o
generatie la alta; inseamna, pentru noi, in prezent, o constiinta a intregului trecut.
Originalitate nu mai inseamnd o usoara modificare a predecesorilor imediati; inseamna
capacitatea de a gasi in orice operd, din orice timp si loc, indicatii pentru a trata
subiectul propriu."? Nu mai este cazul sa dovedim ca afirmatia este valabila pentru
majoritatea, dacd nu pentru intreaga poezie elenistica; ea explicd atit forta cit si
slabictunea unor opere ca Argonauticele lui Apollonios sauAitia lui Calimah. Dar
poate fi aplicata si filosofiei elenistice: Epicur il foloseste pe Democrit si stoicii pe
Heraclit. Cum vom vedea in continuare?, ea se aplica si pe tarimul credintelor
religioase.

Este limpede ca in aceastd perioadd mindria grecilor in legaturd cu ratiunea omeneasca
isi atinge expresia cea mai increzatoare. Trebuie sa respingem, spune ArCstotel, vechea
regula de viata care indemna la umilitate, povatuindu-1 pe om sd gindeasca in termeni
muritori (9vnTd cppovav tov Ovr|Tdv); caci omul poartd

in el un lucru divin, intelectul i, atita vreme cit poate trai la acest nivel al experientei,



poate trai ca si cum ar fi nemuritor*, intemeietorul stoicismului a mers si mai departe:
pentru Zenon, intelectul omului nu era numai inrudit cu Zeul, era Zeul, o parte a
substantei divine in starea ei pura sau activa’. Desi Epicur nu avea asemenea pretentii,
el sustinea insd ca prin meditatie neintreruptd asupra adevarurilor filosofiei puteai trai
,,Ca uUn zgu_ printre oameni".

Dar 1n viata obignuitd, desigur ca nu asa stateau lucrurile. Aristotel stia cd nimeni nu
poate duce o viata pur rationala decit pe perioade foarte scurte’; el si elevii sai
apreciau, poate mai mult decit oricare alt grec, necesitatea studierii factorilor irationali
in comportamentul uman, pentru o intelegere realistd a naturii omenesti. Am dat citeva
exemple de abordare subtild si sanatoasa a acestei probleme cind am discutat influenta
catarticd a muzicii si teoria viselor®. Mi-ar fi placut sa dedic un capitol intreg modului
in care Aristotel trateaza irationalul, daca mi-ar fi Ingaduit-o iImprejurarile; dar aceasta
lipsa Tmi va fi poate iertatd, deoarece existd o scurtd si excelenta carte a d-rei
Croissant, Aristote et les Mysteres, care se ocupa in mod inteligent si serios cu unele
din aspectele cele mai importante® ale acestui subiect.

Abordarea unei psihologii empirice si, in special, a unei psihologii a irationalului la
Aristotel nu a fost, din pacate, dusa mai departe dupd prima generatie a discipolilor sai.
Cind stiintele naturii s-au desprins de studiul filosofiei propriu-zise, la inceputul
secolului al III-lea, psihologia a fost lasatd pe mina filosofilor (unde a si rdmas - cred ca
in detrimentul ei - pina foarte recent). lar rationalistii dogmatici ai perioadei elenistice
nu par sa fi fost foarte interesati de studiul obiectiv al omului asa cum este el; atentia
lor era concentratd asupra imaginii splendide a omului, asa cum ar putea sa fie idealul
sapiens sau inteleptul. Pentru ca aceasta imagine sd pard posibild, Zenon si Hrisip s-au
intors in timp, la perioada dinaintea lui Aristotel si lui Platon, la intelectualismul naiv al
secolului al V-lea. Atingerea perfectiunii morale, spuneau ei, nu depinde de inzestrarea
naturala si deprinderi, ci numai de exercitiul ratiunii'®. Nu exista nici un ,,suflet
irational" cu care "ratiunea sa fie in conflict; asa-zise pasiuni erau doar erori de
judecata sau tulburari morbide, rezultind din aceste erori'!. Corectind eroarea,
tulburarea dispare automat, lasind in urma ei o minte neatinsa de bucurie sau de durere,
de speranta sau de teama ,,fara pasiuni, fara mila si perfecta"!?.

Aceasta psihologie fantezista a fost adoptata si s-a mentinut timp de doud secole nu
pentru meritele ei, ci fiindcd era consideratd necesara pentru un sistem moral al carui
scop era sa combine
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actiunea altruista cu o detasare interioara completa'3. Stim ca Poseidonios s-a revoltat
impotriva ei si a cerut o intoarcere la Platon'4, aratind ca teoria lui Hrisip nu coincidea
nici cu observatia - care arata ca elementele caracterului sint innascute!> -, nici cu
experienta morald - care descoperise cd irationalitatea si raul sint adinc inraddcinate in
natura umana si pot fi infrinte doar printr-un fel de ,,catharsis"'¢. Dar protestul lui nu a
avut nici o putere impotriva acestei teorii; stoicii ortodocsi au continuat sa foloseasca
termeni intelecttialisti, desi cu o convingere descres-cinda. Nici atitudinea epicureicilor
sau a scepticilor nu a diferit foarte mult in aceasta problema. Ambele scoli ar fi dorit sa
izgoneasca pasiunile din viata omeneascad; idealul amindurora era ataraxia, eliberarea
de emotiile tulburatoare; iar ataraxia se putea realiza avind opiniile juste despre om si
Zeu, in primul caz, sau neavind nici o opinie, in al doilea caz!’. Epicureicii declarau la
fel de arogant ca si stoicii ca fara filosofie nu poate exista bunatate!®, o declaratie pe
care nici Aristotel si nici Platon nu au facut-o vreodata.

Aceasta psihologie si eticd rationalista era insotitd de o religie rationalistd. Pentru



filosofi, partea esentiald a religiei nu mai consta in a indeplini actele cultice, ciin a
contempla tacut divinitatea, realizind inrudirea dintre ea si om. Stoicul contempla cerul
instelat si citea In el expresia aceluiasi scop rational si moral pe care il descoperea in
fiinta sa; epicureicul, cel mai aproape de spirit dintre cei doi in unele privinte,
contempla zeii nevazuti care isi au sdlasul indepartat in intermundia si gasea puterea de
a-si potrivi viata dupa a lor!'®. Pentru ambele scoli zeitatea nu mai era sinonima cu
puterea arbitrard, ci devenise intruchiparea unui ideal rational; transformarea era opera
ginditorilor clasici greci, in special a lui Platon. Dupa cum a insistat pe buna dreptate
Festugiere??, religia stoica era o mostenire directa de la Timaios si Legi, si chiar Epicur
este uneori mai apropiat in spirit de Platon decit i-ar fi placut sa recunoasca.

in acelasi timp, toate scolile elenistice - poate chiar si scepticii?! - erau la fel de atente
ca s1 Platon sa evite o ruptura completa de formele traditionale de cult. Desigur, Zendn
declara ca templele sint inutile - adevaratul templu al lui Zeus era intelectul®?. Nici
Hrisip nu se sfia sa spuna ca reprezentarea zeilor in forma omeneasca era o copilarie?3.
Totusi, stoicismul accepta zeii antropomorfi considerindu-i figuri alegorice sau
simboluri**; atunci cind in /mnul lui Cleante il gasim pe Zeul stoic inzestrat cu epitetele
si atributele lui Zeus din poemele homerice, este mai mult decit o formalitate stilistica -
este o incercare serioasd de a da un nou inteles vechilor forme?3. Epicur incerca si el sa
pastreze

vechile forme purificindu-le continutul. Era scrupulos, ni se spune, atunci cind respecta
datinile cultului?®, dar insista sa nu fie insotite de teama de minia divina sau de speranta
unui beneficiu material; pentru el, ca si pentru Platon, conceptia ,,do ut des* despre
religie era cea mai mare blasfemie?’.

Nu ar fi intelept sa presupunem ca aceste incercari de epurare a traditiei aveau mare
efect asupra credintei populare. Dupa cum spunea Epicur, ,,multimea dezaproba
lucrurile pe care le stiu, iar despre cele pe care multimea le aproba nu stiu nimic"®. Nu
este usor pentru noi sa stim ceea ce aproba multimea in vremea lui Epicur. Atunci, ca
st acum, omul obisnuit se pronunta despre astfel de lucruri numai pe piatra de mormint
- s1 nici acolo Intotdeauna. Inscriptiile de pe pietrele de mormint din vremea elenistica
sint mai putin reticente decit cele din perioadele precedente si sugereaza, daca le ludm
in consideratie, cd traditionala credinta in Hades dispare treptat si incepe sa fie
inlocuita de o negare explicitd a vietii de apoi sau de vagi sperante ca rdposatul a ajuns
intr-o lume mai buna - in ,,Insula celor Preafericiti", ,,la zei" sau chiar ,,in Cosmosul
etern"??. Nu cred ca trebuie sa ne bazam prea mult pe ultimul tip de epitaf: stim ca
rudele indurerate tind sd comande ,,0 inscriptie potrivita" care nu corespunde
intotdeauna unei credinte active®?. Totusi, considerate ca intreg, pietrele de mormint
sugereaza ca dezintegrarea Conglomeratului era intr-un stadiu mai avansat.

in ceea ce priveste religia publica sau civica, este de asteptat ca ea sa sufere din cauza
pierderii autonomiei civice: in statul--cetate religia si viata publica erau prea strins
legate pentru ca declinul uneia sa nu aduca dupa sine declinul celeilalte. Stim, din imnul
lui Hermocles catre Demetrios Poliorcetes®!, ca religia publica era in mare declin la
Atena 1n jumatatea de veac ce a urmat dupa Cheroneea; nu ar fi fost posibil 1n nici o
alta perioada ca un imn cintat intr-o insemnata iImprejurare publica sa declare ca zeii
cetatii sint sau indiferenti sau inexistenti, si ca aceste biete pietre si betisoare erau acum
inlocuite de ,,adevaratul" zeu, Demetrios insusi*2. Lingusirea se prea poate sa fie
nesincerd; scepticismul este insd vadit sincer si era probabil Impartasit de aproape tbti,
din moment ce ni se spune cd imnul se bucura de mare popularitate’3. Ca adulatia
elenistica a conducatorului eraintotdeauna mnesincera - ca era un truc politic §i nimic
altceva - nu va crede nimeni, caci fenomenul poate fi observat si in zilele noastre in
adulatia mereu crescinda a masei pentru dictatori, regi si, in lipsa lor, pentru sportivi*4.
Cind vechii zei se retrag, tronurile goale cer imperativ un succesor §i, cu o regie bund



sau chiar fara ea®>, cel mai neispravit dintre muritori poate fi inaltat pe locul
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vacant. In masura in care au o semnificatie religioasd pentru individ, cultul personalitatii
si analogiile sale’¢ antice sau moderne sint, in primul rind, expresii ale unei dependente
neajutorate; cel care trateaza o alta fiintd umana ca pe ceva divin 151 desemneaza singur
statutul precar al unui copil sau al unui animal. Cred ca un sentiment asemandtor dadea
nastere unei alte trasaturi caracteristice a perioadei elenistice timpurii $i anume, larga
difuziune a cultului lui Tyche, ,,noroc" sau ,,sansd". Un asifetde cult este, cum spunea
Nilsson, ,,ultimul stadiu in secularizarea religiei"’; in lipsa unui obiect pozitiv,
sentimentul dependentei se ataseaza de ideea pur negativa a inexplicabilului si a
neprevazutului, care este Tyche.

Nu as vrea sa dau o impresie falsd asupra unei situatii complexe suprasimplificind-o.
Veneratia publicd a zeilor cetdtii a continuat, desigur; era admisd ca o latura a vietii
publice, o expresie a patriotismului civic. Dar cred ca in linit mari putem sa spunem
despre acest cult ceea ce s-a spus despre crestinism in vremea noastra, i anume ca
devenise ,,mai mult sau mai putin o rutind sociald, fara influenta asupra scopurilor
oamenilor"38. Pe de alta parte, declinul treptat al traditiei i-a oferit omului religios
libertatea de a-si alege proprii zei*?, la fel cum i-a oferit poetului libertatea de a-si alege
propriul stil; anonimatul si singuratatea vietii in marile orase noi, unde individul se
simtea un nimic, au accentuat nevoia multora de a avea un prieten sau un ajutor divin.
Celebra remarca a lui Whitehead, potrivit careia ,,religia este ceea ce fiecare dintre noi
face cu propria lui singuratate"4°, descrie destul de exact situatia religioasa incepind cu
vremea lui Alexandru, indiferent citd valoare ii acordam ca definitie generalda. Unul din
lucrurile pe care oamenii le ficeau cu singuratatea lor in perioada aceea era
constituirea unor mici comunitati private dedicate cultului zeilor individuali, vechi sau
noi. Inscriptiile ne spun cite ceva despre activitatile unor astfel de ,,Apolo-nisti" sau
,Hermaisti" sau ,,Jobacchi" sau ,,Sarapiasti", dar nu putem patrunde prea adinc in
gindirea lor. Tot ce putem spune este ca aceste asociatii serveau unor scopuri atit
sociale cit si religioase in proportii necunoscute si probabil variabile; unele nu erau
probabil altceva decit mici cluburi; altele dadeau poate membrilor sentimentul unei
comunitati adevarate, cu un patron sau protector divin ales de ei care inlocuia
comunitatea locala traditionald a vechii societati inchise*!.

Acestea erau, in linii mari, relatiile intre religie si rationalism in secolul al I1I-lea*?.
Privind imaginea in ansamblu, un observator inteligent din anul sau din jurul anului 200

i.H. ar fi putut prezice cd peste citeva generatii dezintegrarea structurii moste-
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nite va fi completa si cd va urma o perfecta Epoca a Ratiunii. Ar fi gresit totusi in
ambele privinte - la fel cum par a fi gresite preziceri similare facute de unii rationalisti
ai secolului al XIX-lea. Pe imaginarul nostru rationalist grec l-ar fi surprins sa afle cd la
o jumatate de mileniu dupd moartea sa, Zeita Atena mai primea incd periodic in dar o
rochie noua de la poporul sdu recunoscator®? ; ¢a se mai sacrificau inca tauri la Megara
pentru eroii ucisi in razboaiele persane cu opt sute de ani inainte*4, ca tabuurile vechi,
legate de puritatea rituald, erau pastrate cu rigiditate in multe locuri*s. Nici un
rationalist nu a tinut vreodata suficient seama de vis inertiae, acel ceva care face ca
lucrurile de acest fel sa continue - ceea ce Matthew Arnold a numit odata ,,extrema
incetineald a lucrurilor"4®. Zeii se retrag, dar ritualurile lor supravietuiesc, si nimeni, in
afara citorva intelectuali, nu observa ca au incetat sd mai aiba vreun sens. Din punct de
vedere material, Conglomeratul mostenit nu a pierit in cele din urma prin dezintegrare ;
parti considerabile din el au supravietuit secole de-a rindul, o fatada prapadita,
familiara si Intrucitva simpatica, pind cind, intr-o zi, crestinii au darimat-o si au



descoperit c¢a nu era practic nimic dincolo de ea - doar un palid patriotism local si o
colectie de antichitati*’. Cel putin in orase asa s-au petrecut lucrurile; se pare ca pentru
cei de la tara, pentru pagani, unele din vechile rituri mai insemnau ceva, cum citeva din
ele incd mai Inseamna si astazi, chiar daca intelesul lor s-a adumbrit, raminind doar pe
Jumatate accesibil.

O astfel de previziune ar fi surprins pe un observator din secolul al III-lea 1.H. Dar l-ar
fi surprins si mai dureros sa afle ca civilizatia greacd nu se pregatea sa inceapa o Epoca
a Ratiunii, ci o epocd de declin intelectual treptat care avea sa dureze, cu unele
regrupdri Inseldtoare si cu unele actiuni stralucite de ariergarda, pina la caderea
Bizantului in mina turcilor; ca, de-a lungul celor saisprezece secole de existenta care o
mai asteptau, perioada elenisticd nu va produce nici un poet la fel de bun ca Teocrit,
nici un om de stiintd la fel de bun ca Eratostene, nici un matematician la fel de bun ca
Arhimede si ca singurul nume mare in filosofie va reprezenta un punct de vedere care
fusese socotit defunct - platonismul transcendental.

Una din problemele majore ale istoriei universale este intelegerea cauzelor acestui
declin care a durat atit de mult. Acum ne intereseazd doar un aspect al lui, pe care il
vom numi, pentru simplificare, intoarcerea Irationalului. Dar chiar si acest aspect
constituie un subiect atit de cuprinzator incit il pot ilustra doar semnalind citeva
evolutii tipice.
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Am vazut intr-un capitol anterior cum prapastia intre ceea ce credeau intelectualii si
ceea ce credea poporul, prapastie care aparuse inca in literatura greaca veche, s-a largit
in a doua jumatate a secolului al V-lea aproape pind la o sciziune completa si cum
rationalismul crescind al intelectualilor era insotit de simp-tome regresive in
mentalitatea populara. in societatea elenistica relativ ,,deschisa", desi sciziunea s-a
mentinut In mare masura, schimbdrile rapide in stratificarea sociaid si accesul la
educatie al claselor medii au creat mai multe posibilitati de interactiune intre cele doua
grupuri. Am asistat la modul in care, in Atena secolului al I1I-lea, un scepticism limitat
mai Tnainte doar la intelectuali, incepuse sd@ molipseasca Intreaga populatie; acelasi
lucru avea sa se petreacd, mai tirziu, la Roma**!.- Dupa secolul al I1I-lea insa, o data
cu aparitia unet literaturi pseudostiintifice apare un tip diferit de interactiune; acest tip
de literaturd, care era de obicei pseudonima si pretindea ca se bazeaza pe revelatia
divind, preluase vechile™! superstitii ale Orientului si fanteziile mai recente ale maselor
elenistice, le iInvesmintase in haine imprumutate din stiinta sau filosofia greaca, facindu-
le astfel sa fie acceptate de o masa larga a claselor educate. Asimilarea functiona in
ambele sensuri: in timp ce rationalismul, de un tip limitat §i negativ, continua sa se
intinda de sus in jos, antirationalismul se intinde de jos 1n sus si iese, in final, invingétor.
Cel mai cunoscut exemplu este astrologia*®. S-a spus ca ,,a napadit gindirea elenistica
la fel cum o boald noua napadeste populatia unei insule indepartate"°. Dar comparatia
nu se prea potriveste cu faptele, in masura in care ele ne sint cunoscute. Astrologia a
fost inventata in Babilonia, s-a raspindit in Egipt, unde se pare ca Herodot a venit in
contact cu ea’!. in secolul al IV-lea Eudoxos pomenea de existenta ei in Babilonia in
acelasi timp 1n care aveau loc realizarile astronomiei babiloniene; el o privea, insd, cu
scepticism’2, si nu exista nici o dovada ca a fost preluata, desi in mitul uiPhaidros
Platon se amuza compunind propria lui variatiune pe o tema astrologica’3. in jurul
anului 280 1.H. cititorilor greci li s-au oferit mai multe informatii detaliate despre
astrologie in scrierile preotului babilonian Berossus, care nu au provocat prea multa



vilva (se pare). Adevarata voga a astrologiei a inceput, pjrobabil, in secolul al II-lea
i.H., cind un numar de manuale populare - mai cu seama cel compus de un faraon ima-
ginar, Revelatiile lui Nechepso si Petosiris** - au inceput sa aiba o circulatie larga si
astrologii practicanti au aparut pina si la Roma’3. De ce a avut loc atunci si nu mai
devreme ? Ideea nu mai constituia o noutate si terenul intelectual pentru receptarea ei
fusese pregatit, de mult, in teologia astrala, care fusese preluata

de platonicieni, aristotelieni si stoici, desi Epicur avertizase lumea de pericolele e°.
Raspindirea ei fusese favorizata, probabil, de conditii politice: in jumatatea de secol
tulbure care precedase cucerirea Greciei de catre romani era deosebit de important sa
afli ce te asteapta. E de presupus, de asemenea, ca grecul babilonian care in vremea
aceea ocupa locul lui Zenon’’ incuraja un fel de ,, trahison des clercs" (tradarea
intelectualilor) (Stoa is1 folosise deja influenta pentru a indbusi ipoteza heliocentrica a
lui Aristarh, care, daca ar fi fost acceptata, ar fi darimat atit bazele astrologiei cit si cele
ale religiei stoice)*®. Dar dincolo de aceste cauze imediate putem suspecta ceva mai
adinc si mai putin constient: timp de un secol sau chiar mai mult, individul stdtuse fata
in fatd cu propria sa libertate intelectuald, iar acum i intoarce spatele si o rupe la fuga
in fata perspectivei Ingrozitoare - mai bine determinismul rigid al destinului astrologie,
decit povara teribild a responsabilitdtii de toate zilele. Oameni rationali, ca Panaitios si
Cicero, au incercat sa controleze retragerea recurgind la argumente, ca si Plotin ceva
mai tirziu>®, dar fara rezultate vizibile; unele motive sint dincolo de influenta
argumentelor.

in afara de evolutia astrologiei, secolul al II-lea 1.H. a asistat si la aparitia altei doctrine
irationale care a influentat adinc gindirea antichitatii tirzii si intregul Ev Mediu - teoria
proprietatilor oculte sau a fortelor imanente ale unor animale, plante si pietre pretioase.
Cu toate ca inceputurile ei sint mult mai vechi, ea a fost expusa sistematic pentru prima
oara de un oarecare Bolos din Mendes, numit ,,Democritanul", care pare sa fi scris in
jurul anului 200 1.H.%0, Sistemul lui era strins legat de medicina magica si de alchimie;
curind s-a combinat si cu astrologia, pentru care a constituit un supliment convenabil.
Stelele ramineau, din pacate, inaccesibile atit rugaciunilor cit si magiei®'. Dar daca
fiecare planeta isi are reprezentantul in regnul animal, vegetal si mineral, legat de ea
printr-o ,,simpatie" ocultd, cum se declara acum, se putea ajunge la ele prin mijloace
magice, manipulind corespondentul lor pamintesc®?. Sprijihindu-se pe conceptia pri-
mitiva a lumii ca unitate magica, ideile lui Bolos erau fatalmente atrdgatoare pentru
stoici, care concepeau cosmosul ca pe un organism ale carui parti au o comunitate de
experientd (ou"nddeia)%. incepind cu secolul I i.H., Bolos incepe sa fie citat ca
autoritate stiintifica, comparabil ca statut cu Aristotel si Teofrast®*, iar doctrinele sale
sint Incorporate in imaginea general acceptatd despre lume.

Multi dintre cei care s-au ocupat.de acest subiect au vazut secolul I 1.H. ca pe o
perioada decisivda de Weltwende (cotiturd), perioada cind valul de rationalism care-si
pierduse din ce in ce
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mai mult puterea in ultima sutd de ani, si-a epuizat forta si a inceput sa se retraga.
Toate scolile de filosofie, in afara de cea epicureicd, au luat o noua directie in acea
vreme. Vechiul dualism religios dintre spirit i materie, Zeu si Natura, suflet si apetituri
pe care gindirea rationalista luptase sa-1 invinga, se reafirma in forme noi si cu o noua
vigoare. in noul stoicism neortodox al lui Poseidonios acest dualism apare ca o
tensiune a contrariilor in cadrul cosmosului unificat si al naturii umane unificate ale
vechii Stoa®. Tot atunci, o revolutie in interiorul Academiei pune capat fazei pur



critice in evolutia platonismului, considerindu-1 din nou o filosofie speculativa si
asezind-o pe firul care duce la Plotin%. La fel de semnificativa este redesteptarea
pitagorismului dupa doua secole de suspendare aparentd, nu ca o scoala de invatatura
speciala, ci ca un cult si ca un mod de viata%’. El se baza in mod deschis pe autoritate,
nu pe logica; Pitagora era reprezentat ca un intelept inspirat, corespondentul grec al lui
Zoroastru sau Ostanes, si numeroase apocrife ii sint atribuite lui sau discipolilor lui
apropiati. In numele sdu se propovaduia vechea credintd intr-un eu magic detasabil, in
lumea ca loc sumbru de penitenta si in necesitatea catharsis-ului; dar aceasta credinta
era acum combinata cu idei care proveneau din religia astrala (care avea de fapt unele
legaturi cu vechiul pitagorism)®®, din Platon (care era prezentat ca pitagorician), din
ocultismul lui Bolos® si din alte forme ale traditiei magice.

Toate aceste evolutii sint, poate, mai degraba simptome decit cauze ale unei schimbari
generale in climatul intelectual al lumii mediteraneene - o schimbare a carei analogie
istoricd cea mai apropiata ar putea fi reactia romantica Impotriva ,,teologki naturale"
rationauste, care a Inceput in prima parte a secolului al XIX-lea si continua sa exercite
si astdzi o influentd puternica’!. Adoratia cosmosului vizibil si sentimentul de a fi una
cu el, care si-a gasit expresia 1n stoicismul timpuriu, a Inceput sa fie inlocuitd, in
gindirea multora’?, de sentimentul ca lumea fizica - in orice caz partea ei sublunara -
este sub influenta unor puteri malefice si ca sufletul trebuie sd se rupa de ea in loc sa
constituit impreuna o unitate. Oamenii erau tot mai preocupati de tehnici de salvare
individuald; unii se sprijineau pe cartile sfinte, care se pretindeau descoperite in temple
orientale sau dictate de zeu vreunui profet inspirat’3, altii urmareau o revelatie
personala prin intermediul oracolului, al visului sau al viziunii aievea’?; altii, iarasi
cautau un sentiment de sigurantd in ritual, prin initierea in unul sau mai multe din
numeroasele “mistere" existente la vremea aceea, sau apelind la serviciile unui mag
particular’3. Exista o nevoie mereu crescinda de ocultism care este, in esentd, o

incercare de a
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capta impardtia cerurilor prin mijloace materiale; el*-a fost pe buna dreptate infatisat ca
,forma vulgara a transcendentalis-mului"’. Iar filosofia urma o cale paralela la un nivel
mai inalt. Majoritatea scolilor incetasera de mult sa aprecieze adevarul de dragul
adevarului’’ dar, in perioada imperiald, ele renuntd, cu unele exceptii’®, la orice
pretentie de curiozitate dezinteresata si se prezintd, fatis, ca negustori de mintuire a
sufletelor. Nu numai ca filosoful ajunsese sa considere sala de conferinte ca pe un
dispensar al sufletelor bolnave’; in principiu, aceasta nu ar fi reprezentat nimic nou.
Mai mult insa, filosoful nu este numai un psihoterapeut; el este, in acelasi timp, ,,un fel
de preot si trimis al zeilor"8?, cum spune Marc Aureliu, iar invataturile lui pretind sa
aiba o valoare mai mult religioasa decit stiintifica. ,,Scopul plato-nicienilor", spune un
observator crestin in secolul al II-lea 1.H., ,este sa-1 vada fata in fata pe Dumnezeu"!.
Cunoasterea profana era apreciatd numai in masura in care contribuia la astfel de
scopuri™ Seneca, de pilda, citeaza aprobator punctul de vedere potrivit caruia nu ar
trebui sd se depuna eforturi pentru a investiga lucruri care sint imposibil de cunoscut si
nefolositoare, cum ar fi cauza mareelor si principiul perspectivei®2. in astfel de vorbe se
simtea deja climatul intelectual al Evului Mediu. Este climatul in care s-a dezvoltat
crestinismul, care a facut posibil triumful noii religii §i care a marcat invataturile
crestine®?; dar el nu a fost creat de crestini.

Atunci ce a creat acest climat ? Una din dificultétile care stau in calea gasirii unui
raspuns in prezent este lipsa unei prezentdri cuprinzatoare si echilibrate a tuturor
faptelor relevante, care ne-ar putea ajuta s intelegem relatia dintre copaci si padure.
Existd studii stralucite despre multi copaci individuali, cu toate ca nu despre toti;



despre padure 1nsa avem doar schite impresioniste. Atunci cind va apdrea volumul doi
din Geschichte de Nilsson®4, cind Nock isi va publica mult asteptatele conferinte
Gifford despre religia elenistica si cind Festugiere va termina importanta serie de studii
de istorie a gindirii religioase, denumitd in mod necorespunzator La Revelation d'Hermes
Trismegiste®, un nespecialist obisnuit ca mine se va putea hotari mai usor; intre timp, ar
fi mai bine sa se abtina de la judecati pripite. As dori sa inchei, totusi, spunind citeva
cuvinte despre unele explicatii ale esecului rationalismului grec.

Unele dintre ele reformuleaza doar problema pe care au pretentia sa o rezolve..Nu ne
ajutd cu nimic afirmatia cd grecii deveniserd decadenti sau ca mentalitatea greaca
fusese invadata de influente orientale, dacd nu ni se spunere ce B-a intimplat astfel.

Ambele afirmatii pot fi adevarate, intr-un anumit sens,
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desi cred ca cei mai buni savanti de astazi ar ezita sa accepte vreuna din ele fara
rezerve, asa cum se obisnuia in secolul trecut®. Dar, chiar daca ar fi adevarate, astfel
de afirmatii nenuantate nu vor face ca problema sa progreseze pina cind natura si
cauzele asa-nu-mitei degenerari nu sint clare. Nici nu ma voi multumi sa accept
incrucisarea rasiala ca pe o explicatie suficientd, pina nu se stabilesti! ca Atitudinile
culturale se transmit in plasma germinald sau ca rasele incrucisate sint neaparat
inferioare celor ,,pure"®’.

Daca vrem sa gdsim raspunsuri mai precise, trebuie sa incercam sa fim siguri ca se
potrivesc cu faptele si cd nu sint dictate de prejudecatile noastre. Nu intotdeauna se
intimpla asa. Cind un cunoscut savant britanic ma asigura ca ,,fara indoiala supra-spe-
cializarea s.tiintei si dezvoltarea educatiei populare in perioada elenistica au dus la
declinul activitatii mentale"®®, ma tem ca proiecteaza in trecut diagnoza lui personala a
unor vicii contemporane. Tipul de specializare care existd astazi nu a existat niciodata
in stiinta greacd, iar unele din cele mai renumite nume din toate perioadele civilizatiei
grecesti sint cele ale unor nespecialisti, ca Teofrast sau Eratostene, Poseidonios, Galen
sau Ptolemeu. Iar educatia generald nu era nici ea cunoscutd; mai plauzibila este
conceptia potrivit careia gindirea elenistica suferea de prea putina educatie populara
decit de prea multa.

Din nou, unele dintre explicatiile sociologice preferate au inconvenientul de a nu se
potrivi cu faptele istorice®®. Astfel, pierderea libertatii politice a contribuit la
descurajarea initiativei intelectuale, dar nu a fost, 1n nici un caz, factorul determinant;
caci glorioasa perioadd a rationalismului de la sfirsitul secolului al [V-lea la sfirsitul
secolului al III-lea nu a fost, in nici un caz, o perioada de libertate politica. Nu este
usor nici sd dai intreaga vina pe razboi si saracie economica. Existd dovezi ca, in astfel
de conditii, se recurge mai mult ca oricind la magie si prorocire®® (exemple foarte
recente sint voga de spiritism in timpul si dupa primul razboi mondial si de astrologie in
timpul si dupa cel de al doilea razboi mondial®!); si sint gata sa cred ca acele conditii
zbuciumate ale primului secol 1.H. au favorizat inceputul indepartarii directe de ratiune,
pe cind cele din secolul al IlI-lea d.H. au favorizat definitivarea ei. Dar daca acesta ar fi
unicul factor hotaritor, ne-am astepta ca perioada celor doua secole intermediare - o
perioadd exceptional de lungd de pace domesticd, securitate personald si, in general, de
bund guvernare - sd prezinte o rasturnare a acestei tendinte in loc de o accentuare
treptata.

Alti savanti au subliniat destrdmarea interna a rationalismului grec. ,,S-a risipit ca un
foc care se stinge din lipsa de combustibil. in vreme ce stiinta s-a sfirsit in logomahii
sterile si

compilari fara substanta, vointa religioasa de a crede a primit noi forte vitale", spune



Nilsson®2. in cuvintele lui Festugiere, ,,se discutase prea mult, lumea se saturase de
vorbe. Nu mai raminea decit tehnica"?3. Omului modern descrierea ii suna familiar si
tulburator, dar existd multe dovezi stravechi care o atesta. Dacd mergem mai departe si
intrebam de ce lipsea combustibilul, raspunsul ambilor autori este unul vechi, i anume
ca stiinta greacd nu reusise sa dezvolte metoda experimentala®. lar dacd mai intrebam
de ce nu reusise, ni se raspunde, cel mai adesea, cd metoda obisnuita la greci era cea
deductiva - ceea ce nu mi se pare prea lamuritor. in aceastd problema analiza marxista
da un raspuns mai inteligent: experimentul nu s-a dezvoltat fiindca nu exista tehnologie
serioasa; nu exista tehnologie serioasa fiindca mina de lucru era ieftind; mina de lucru
era ieftind fiindca erau multi sclavi®>. Astfel, printr-un sir de deductii simple se arata ca
inceputurile conceptiei medievale au depins de institutia sclaviei. Unele din verigile
acestui lant cred ca ar mai trebui Incercate; este insd o sarcina pentru care nu sint
calificat. Voi risca, totusi, sa fac doud comentarii care se impun de la sine. Unul este ca
argumentul economic explica mai bine stagnarea mecanicii dupa Arhimede, decit
stagnarea medicinei dupa Galen sau a astronomiei dupad Ptolemeu. Celalalt este ca
atrofierea gindirii stiintifice In general poate sa explice foarte bine plictisul si starea de
agitatie a intelectualilor, dar nu la fel de bine noua atitudine a maselor. E limpede ca
majoritatea vasta a celor care s-au indreptat catre astrologie sau magie, majoritatea
vastd a adoratorilor mitraismu-lui sau ai crestinismului, erau oameni pentru care
stagnarea stiintei nu era o preocupare directa $i constientd; si mi se pare greu de
stabilit cu certitudine ca parerea lor religioasa ar fi fost fundamental diferita, chiar daca
un om de stiintd ar fi adus schimbari in viata lor economica, inventind locomotiva cu
aburi. Pentru ca istoricii viitori sd ajunga la o explicatie mai completa a ceea ce s-a
intimplat, cred ca, fara sa ignore factorul economic sau intelectual, vor trebui sa ia in
consideratie si alt tip de motiv, mai putin constient i mai putin rational. Am sugerat
mai Tnainte ca in spatele acceptarii determinismului astral se afla, printre altele, teama
de libertate - fuga inconstienta de povara grea a optiunii individuale pe care o societate
deschisd o impune membrilor ei. Daca un astfel de motiv este acceptat ca o vera causa
(si exista dovezi serioase ca astazi el este o vera causa)®s, putem banui ca a actionat in
multe cazuri. il banuim in spatele indspririi speculatiei filosofice transformata intr-o
dogma cvasireligioasa care ii oferea individului o reguld de viata fixd; in spaima fata de
cercetarea incomoda, exprimata pina si de Cleante sau de Epicur;
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mai tirziu, si la un nivel mai popular, in nevoia de un profet sau de o scriptura; mai
general, in respectul patetic fatd de cuvintul scris, caracteristic perioadelor romane
tirzii i celor medievale -o disponibilitate ,,de a accepta afirmatii fiindca se aflau in
carti"®’, cum spune Noch.

Atunci cind un popor a ajuns atit de aproape de o societate deschisd, cum este cel grec
in jurul secolului al I1I-lea 1.H., un asemenea recul nu are un aspect instantaneu sau
uniform. Iar pentru individ este dureros. Pentru refuzul de a accepta raspunderi in orice
sfera se plateste intotdeauna un pret care de obicei ia forma nevrozei. Exista dovezi
colaterale cd teama de libertate nu este o simpld vorba intr-un context de crescinda
anxietate irationald si de frecvente manifestari ale unui sentiment de vinovatie nevrotic,
cum era contextul ultimelor etape®® ale reculului. Acestea nu erau lucruri noi in
experienta religioasd a grecilor: le-am intilnit cind am studiat perioada arhaica. insa
secolele de rationalism slabisera influenta lor sociala si astfel, indirect, puterea lor
asupra individului. Acum ele capata insd forme noi si o noud intensitate. Nu pot sa
intru in detalii in ceea ce priveste dovszile; dar ne putem da seama de schimbare
comparind ,,omul superstitios" al lui Teofrast, care nu se deosebeste prea mult de
personajul de moda veche respectind tabuurile traditionale, cu cel al lui Plutarh, care



,»sade in locuri publice, invesmintat in pinza de sac ori in zdrente murdare, sau se
tavaleste gol in noroi, procla-mindu-si ceea ce numeste el pacatele"®. Tabloul nevrozei
religioase oferit de Plutarh poate fi imbogatit din multe alte surse: documente izbitor
de individuale sint portretul facut de Lucian lui Peregrinus, care s-a intors de la
pacatele sale mai inti spre crestinism, apoi spre filosofia pagina si, dupa o
spectaculoasa sinucidere, a devenit un sfint pagin facator de minuni'%; apoi
autoportretul altui nevrotic interesant, Aelius Aristides'°!. Din nou prezenta unei
anxietati difuze in rindul maselor se aratd clar, nu numai in reaparitia groazei de
pedepse post-mortem'??, ci si in spaimele inerente inca in timpul vietii pe care le atesta
rugaciunile si amuletele existente in vremea aceea! 93, Atit paginul cit si crestinul se
rugau, in perioada imperiald tirzie, pentru protectie impotriva unor pericole invizibile -
impotriva deochiului si a posesiunii demonice, Impotriva ,,demonului inselator" sau a
,.clinelui fara cap"1%4. Una din amulete promitea aparare ,,impotriva oricarui pericol ce
se arata in vise Inspaimintatoare sau din partea duhurilor vazduhului"; o alta ,,impotriva
dusmanilor, acuzatorilor, hotilor, spaimelor si aparitiilor din vise"; o a treia -crestind -
impotriva ,.spiritelor necurate care se ascund sub pat,
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sub birnele tavanului sau chiar in groapa de gunoi"!'%. intoarcerea irationalului era,
dupa cum se vede din aceste exemple, destul de completa.

In acest punct va trebui sa parasesc problema. Dar nu imi voi incheia cartea fara a face
o ultimad marturisire. Am evitat intentionat sa folosesc analogii moderne deoarece stiu
ca ele incurca in aceeasi masura in care si lamuresc!'%®. Dar, la fel cum un om nu poate
scapa de umbra sa, tot asa o generatie nu poate sd-si dea parerea asupra unor probleme
de istorie fara referire, constienta sau nu, la propriile sale probleme. Sinu vreau sa
ascund cititorului faptul ca, scriind aceste capitole si, in special, ultimul, m-am gindit
mereu la situatia noastrd. $1noi am asistat la lenta dezintegrare a unui Conglomerat
mostenit, declansata mai intii in elitele cultivate, dar afectind ulterior masele de
pretutindeni, insa rdminind totusi departe de a fi completd. Sinoi am trait un mare
moment rationalist, marcat de progrese stiintifice dincolo de orice inchipuire a
veacurilor precedente, confruntind omenirea cu perspectiva unei societati mai deschise
decit niciodata. Iar in ultimii patruzeci de ani am asistat la altceva - la simptomele
inconfundabile ale unei departari de aceasta perspectiva. S-ar parea cd, in cuvintele
folosite nu de mult de Andre Malraux, ,,civilizatia apuseana a inceput sa se indoiasca
de propriile ei criterii"!?7.

Care este semnificatia acestei indoieli? Este oare ezitarea dinaintea saltului, sau
inceputul unei goane panicate ? Nu stiu. Un simplu profesor de greaca nu are caderea
sd se pronunte asupra unei astfel de probleme. Ceva poate face totusi. El poate
reaminti cititorilor sdi cum un popor civilizat de altddata a galopat pina in pragul
acestui salt, refuzind in ultima clipa sa il faca. Autorul poate, de asemenea, sa-i invite
pe cititori sa examineze toate circumstantele acestui refuz.

Cine a refuzat saltul: calul sau calaretul ? Aceasta este de fapt intrebarea cruciala.
Dupa pérerea mea, refuzul a fost al calului -cu alte cuvinte, al acelor elemente
irationale ale naturii umane care, fara stirea noastra, determind atit de mult
comportamentul nostru si ceea ce socotim a fi gindirea noastra. Daca am dreptate,
atunci exista motive pentru a avea sperante. Dupd cum au demonstrat capitolele
anterioare, oamenii care au creat primul rationalism european nu au fost niciodata -
pina 1n perioada elenistica -,,doar" rationalisti; cu alte cuvinte, erau constienti, intr-un
mod profund si imaginativ, de puterea, miracolul si pericolul Irationalului. Ei au putut
descrie 1nsa cele ce se petreceau dincolo de pragul constiintei doar Intr-un limbaj



mitologic sau simbolic; nu posedau nici un instrument pentru a le intelege, cu atit mai

putin pentru a le controla; iar in perioada elenistica, prea multi dintre
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el au facut greseala fatald de a crede ca pot fi ignorate. Omul modern, pe de altd parte,
incepe sa dobindeasca un astfel de instrument. Este inca foarte departe de a fi perfect
sau de a fi minuit cu indeminare; in multe domenii, inclusiv in cel al istoriei!%8,
posibilitatile si limitele sale mai trebuie inca testate. Totusi pare sa ofere speranta ca,
daca e folosit in mod intelept, ne vom intelege eventual calul mai bine; intelegindu-1
mai bine, vom fi in stare, printr-un antrenament mai bun, sa-1 facem sa-si invinga
spaima; si, prin invingerea spaimei, calul si cdlaretul vor face intr-o bund zi saltul
decisiv si 1l vor face bine.

Note la capitolul VIII

1. O societate complet ,,deschisa" ar fi, in sensul in care inteleg eu termenul, o societate cu
moduri de comportare determinate exclusiv de o alegere rationala intre alternative posibile si
ale carei adaptari ar fi toate constiente si deliberate (in opozitie cu societatea complet ,,inchisa",
in care toate adaptarile ar fi inconstiente si nimeni nu si-ar da vreodata seama ca face o
alegere). O astfel de societate nu a existat niciodata si nici nu va exista vreodatd; putem insa
vorbi practic de societati relativ inchise si de societiti relativ deschise si ne putem gindi la
istoria civilizatiei ca la istoria unei miscari de departare de primul tip, in directia generala a
celui de-al doilea tip. Cf. K.R. Popper, The Open Society and Its Enemies (Londra, 1945) si
articolul Iui Auden, citat infra. Despre noutatea situatiei in secolul 11, vezi Bevan, Stoics and
sceptics, 23 si urm.

2. W.H. Auden, ,,Criticism in a Mass Society", The Mint, 2 (1948) 4. Cf. si Walter
Lippmann, 4 Preface to Morals, 106 si urm., despre ,,povara originalitatii".

3. Vezipp. 207 si urm.

4. Aristotel, 22.iV., 11770 24-11782 2. Cf. fr. 61: omul estequasi mortalis deus (omul este
asemenea unui zeu muritor).

5. Stoicorum Veterum Fragmenta, ed. Arnim (citat in continuare ca SVF), 1. 146: Zenon din
Cition, stoicul, spunea... cd a vedea... a avea divinul in minte (inseamnd) mai degrabd ca
zeul conduce mintea. Zeul insusi este Judecata cea dreapta care patrunde toate lucrurile”
(Diog. Laert., 7.88, cf. SVF I, 160-162). Pentru o astfel de parere exista precedente n
speculatia mai timpurie (cf., de exemplu, Diogene din Apollonia, fr. 5); acunv apare insa
pentru prima daté ca baza a unei teorii sistematice a vietii omenesti.

6. Epicur, Epist., 3.135: sa traiesti ca un zeu printre oameni. Cf. si Sent. Vat., 33; Aelian,
V.H., 4.13 (= fr. 602 Usener); si Lucr. 3. 322.

7. Aristotel, Met, 1072° 14. Nu sint constient de scurgerea vietii decit putin timp.

8. Cap. III, pp. 76 si urm., IV, p. 110.

9. Cf. Jaeger, Aristotel, 159 si urm., 240 si urm., 396 si urm.; Boyanca, Culte des Muses,
185 i urm.

10. Cic, Acad. post, 1.38 = SVF, 1, 199.
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11. Unitatea i|)uxn [sufletului], SVP, II. 823 etc. Zenon defineste g [pasiunea] ca pe o
tulburare irationald si nefireascd a mintii" (SVF, I, 205). Hrisip merge mai departe,
identificind pasiunile cu judecatile eronate, SVP, I11. 456, 461. Hrisip a fost tentat sa arate cd
unele-crize sint boli ale ratiunii, Zenon, pe de altd parte, socotea cd nu aceste crize, ci
tristetile care le provoaca, efuziunile, inaltarile §i caderile sufletului sint boli.

12. SVF, 111. 444: Stoici affectus omnes, quorum impulsu animus commo-vetur eXllomine
tollunt, cupiditatem, laetitiam, metum, maestitiam... Haec quattuor morbos vocant, non tam
natura insitos, quam prava opinione susceptos. et idcirco eos censent exstirpari radicitus, si
bonorum malorumque opinio falsa tollatur (Stoicii socot ca toate pasiunile de care e zguduit
sufletul - dorinta, bucuria, teama, tristetea - din om apar. Pe acestea patru ei le numesc boli,
nu atit pentru ca sint de la naturd cit pentru ca sint dobindite prin judecata strimba. si de



aceea ei considerd ca acestea pot fi smulse din raddcind daca este inldaturatd judecata falsa
despre lucrurile bune i rele). Caracterizarea inteleptului ii apartine Iui Tarn (Hellenistic
Civilisation, 273).

13. Cf. interesantul comentariu al lui Bevan, op.cit., 66 si urm.

14. in TTepT TraOtov [Despre suferinte], din care s-a inspirat Galen in tratatul sau de placitis
Hippocratis et Platonis. Cf. Pohlenz, NJbb, Sup. 24 (1898) 53 si urm.; si Die Stoa, 1. 89 si
urm.; Reinhardt, Poseidonios, 263 si urm.; Edelstein, AJP, 47 (1936) 305 si urm. S-ar parea
ca falsa unitate a psihologiei lui Zenon fusese modificata incd de Panaitios (Cicero, Off,
1.101), dar Poseidonios a mers mult mai departe.

15. Un tratat al lui Galen descoperit de curind, in care o mare parte a materialului pare sa fi
fost preluata de la Poseidonios, dezvolta acest argument, mentionind diferente de caracter
observate la copii si animale: vezi R. Walzer, ,,New Light on Galen's Moral Philoso-phy", CR
43 (1949) si urm.

16. Galen, ca in temperamentele trupului etc, pp. 78.8 si urm. Miiller: Asadar nici lui
Poseidonios nu i se parea ca raul survine oamenilor din afard, neavind nici o raddcind in
sufletele noastre din care, fiind legat, sa incolteasca §i sa sporeascd, ci dimpotrivd, cdci
germenele raului nu este in noi ingine si avem nevoie ca toate nu atit sa fugd de cei rdi cit sa-
i urmeze pe cei care purifica si indepdrteaza de noi cresterea raului. Ci.plac. Hipp. etPlat.,
pp- 436.7 si urm. Miiller: in tratamentul ((kpenTEia) pasiunilor Poseidonios 1l urmeaza pe
Platon, nu pe Hrisip. Conflictul interior al Medeei lui Euripide, in care poetul isi exprimase
protestul impotriva unei psihologii rationaliste simpliste (cap. VI, p. 163) joaca un rol in
aceasta controversa, fiind citat, In mod curios, de ambele parti (Galen, plac. Hipp. et Plat., p.
342 Miiller; ibid., p. 382 - SVF, 111. 473 ad fin.).

17. Cf. Epicur, Epist., 1.81 si urm.; Sextus Emp., Pyrrh. Hyp., 1.29.

18. Seneca,Epist., 89.8: necphilosophia sine virtute est nec sinephiloso-phia virtus (nu exista
nici filosofie fara virtute, nici virtute fara filosofie). Cf. epicureica Pap. Herc. 1251, col. XIII

6; filosofia este singura prin care se conduce bine.
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19. Cf. Philodemos, de dis. 11, fr. 84 Diels = Usener, Epicureu fr. 386: omul intelept este
tentat sa se apropie de acesta fsc. caracterul divin) §i doreste sa-1 fi atins, sa fie unit cu el.
20. Festugiere, Le Dieu cosmique, XII si urm.; Epicure et ses dieux, 95 si urm. impotriva
conceptiei ca stoicismul timpuriu reprezintd o intruziune a ,,misticismului oriental" in filosofia
greacd vezi, Le Dieu Cosmique, 266, nr. 1 si Bevan op.cit., 20 si urm. Relatia dintre filosofie
si religie in aceastd perioada este bine definitd de Wendland, Die hellenistisch-romische
Kultur?, 106 si urm.

21. Se spune cd Pyrrhon a fost Mare Preot (Diog. Laert., 9.64).

22. SVF, 1. 146, 264-267.

23. SVF, 11. 1076.

24. Hrisip, ibid. O alegorizare asemanatoare i se atribuie si platonicianului Xenocrate (Aetius,
17.30 = Xen., fr. 15 Heinze).

25. Cf. W. Schubart, ,,Die religiose Haltung des frithen Hellenismus", Der Alte Orient, 35
(1937) 22 si urm.: M. Pohlenz, ,, Kleanthes Zeushymnus", Hermes, 75 (1940) in spec. 122 si
urm. Festugiere are un comentariu revelator despre /mnul lui Cleante (Le Dieu cosmique, 310
siurm.).

26. Philodemos, de pietate, pp. 126-128, Gomperz Usener, Epicurea, fr. 12, 13, 169, 387.
Cf. Festugiere, Epicure et ses dieux, 86 si urm.

27. Impietatea insurmontabila, Philod., ibid., p. 112. Despre Platon cf. cap. VII, p. 169.
Epicur a acceptat prima si a treia propunere din Legi X, dar a respins-o pe a doua, caci
acceptarea ei 1 se parea una din sursele principale ale nefericirii omenesti.

28. Epicur, apud Sen., Epist., 29.10, care adauga: idem hoc omnes tibi conclamabunt,
Peripatetici, Academici, Stoici, Cynici (acest lucru toti ti-l vor numi la fel, fie ei
peripateticieni, academici, stoici sau cinici).



29. Pina la sfirsitul secolului al II-lea, inscriptiile funerare grecesti contin rareori informatii in
legatura cu soarta mortilor; cind se Intimpla este descrisa in termenii Hades-ului homeric
(despre exceptia cea mai izbitoare, epitaful din Potideea, vezi cap. V, n. 112). Speranta
nemuririi personale incepe sd apara in secolul IV - cind e invaluita intr-un limbaj care denota
influente eleusine - si apare ceva mai des in perioada elenistica, fard a se intemeia pe doctrine
religioase specifice. Nu exista njici o referire la reincarnare (Cumont, Lux Perpetua, 206).
Inscriptii funerare explicit sceptice incep sa apara o datd cu intelectualii alexandrini. Un poet
cum a fost Callimah a putut sd exploateze pe rind conceptia conventionald (Epigr., 4 Mein.),
cea optimista (Epigr., 10) sau cea sceptica (Epigr., 13). in general nu exista nici o dovada care
sd contrazica afirmatia lui Aristotel potrivit careia, pentru majoritatea oamenilor, intrebarea
daca sufletul e muritor sau nemuritor ramine o intrebare deschisa (Soph. Elench., 176° 16).
Despre acest subiect cf. Festugiere, L'ldeal rel. des grecs, 11, cap. V si R. Lattimore, ,,Themes
in Greek and Latin Epitaphe", lllinois Studies, 28 (1942).

30. Cf. verdictul prudent al Iui Schubart (loc. cit., 11) ,,unde in aceste expresii vorbeste o
adevarata credintd sau unde e doar o frumoasa intorsatura de fraza, nu putem hotari cu
certitudine".

31. Athenaios, 253 D = Powell, Collectanea Alexandrina, p. 173. Data nu este foarte sigura,
probabil 290 1.H.

32. Jdti zei insd sau se tin departe, sau nu au urechi, sau nu existd, sau nici unul din ei nu
ne este apropiat, pe tine insa te vedem aievea, nu din lemn, nici din piatrd, ci adevarat.”" Nu
inteleg cum poate spune Rostovtzoff in Ingersoll Lecture (,,The Mentality of the Hellenistic
World and the After Ufe”, HarvardDivinity School Bulletih, 1938-1939) ca in acest pasaj nu
apar ,,nici blasfemia nici dazfieia [impietatea]", daca foloseste acesti termeni in sensul grecesc
traditional. De unde stie ca imnul este ,,0 izbucnire de sentimente religioase sincere"? Istoricul
contemporan Demochares (apud Athen., 253 A) este de altd parere, iar textul nu contine nici o
indicatie care sa-l confirme pe Rostovtzoff. Imnul a fost probabil scris la comanda (despre
atitudinea lui Demetrios, vezi Tarn, Antigonos Gonatas, 90 si urm.) si compus, poate, in
acelasi spirit in care Demostene Indemna Sfatul ,,sa-1 recunoasca pe Alexandru drept fiu al lui
Zeus - sau al lui Poseidon, daca 1i face placere". Demetrios este fiul lui Poseidon si al Afroditei
? Desigur - de ce nu ? - cu conditia s o dovedeasca aducind pace si ocupindu-se de etolieni.
33. Athen., 253 F (Druris sau Demochares?): luptatorii de la Maraton erau cintati nu numai
public, ci in fiecare casd.

34. Nu sintem singurii in aceasta privinta. Secolul al V-lea i declara ,,eroi" pe marii atleti (cu
aprobarea delficd) si uneori pe oamenii de seama, la cererea populatiei - Insd numai dupa
moartea lor. O tendintd asemanatoare a existat, poate, pretutindeni si in toate timpurile, dar o
serioasd credintd in supranatural o pastra in interiorul unor limite. Onorurile aduse unui
Brasidas palesc in fata celor aduse oricarui rege elenistic, si Hitler a ajuns mai aproape de a fi
considerat un zeu decit oricare alt cuceritor din perioada crestina.

35. O data stabilit obiceiul, se pare ca onorurile divine erau oferite spontan, chiar de greci;
uneori, cei care le primeau erau de-a dreptul stingheriti; de pilda, Antigonos Gonatas, cind s-a
auzit numit zeu, a raspuns sec: ,,Omul care imi goleste oala de noapte nu a observat aceasta"
(Plut., 7s. et Os., 24, 360 CD).

36. Nu numai regii, dar si binefacatorii particulari erau venerati uneori chiar in timpul vietii
lor (Tarn, Hellenistic Age, 48 si urm.). lar practica epicureica de a se referi la fondatorul lor ca
la un zeu (Lucr., 5.8, deus iile fuit [acela a fost zeu], Cic, Tuse, 1.48, eumque venerantur ut
deum [pe acesta il cinstesc ca pe un zeu], si avea originea in aceeasi mentalitate - nu era
Epicur un euepyETnt [binefacator] mai mare decit oricare rege ? Platon, chiar dacé nu a primit
onoruri divine dupa moarte (cap. VII, n. 9), era considerat, Inca pe vremea nepotului sdu, fiu al
lui Apolo (Diog. Laert., 3.2.). Toate acestea par sd contrazica teoria lui W.S. Ferguson (Amer.
Hist. Rev., 18 [1912-1913] 29 si urm.), potrivit careia cultul conducatorului elenistic era in
esentd un procedeu politic $i nimic mai mult, iar elementul religios doar formal. in cazul
conducatorilor, respectul pentru euEpyeTrig [binefacator] si awTr)'p [salvator] era, fara
indoiala, intarit in mod constient sau inconstient de vechiul sentiment al ,, manei regale” (cf.
Weinreich, NJbb, 1926, 648 si urm.) care la rindul sdu se baza, probabil, pe identificarea



inconstienta a regelui cu figura paterna.
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37. Nilsson, Greek Piety (trad. engl., 1948), 86. Privitor la impresia profunda pe care o
ldsaserd in mintea oamenilor secolului al [V-lea evenimentele revolutionare neprevazute, vezi
cuvintele remarcabile ale lui Demetrios din Phaleron apud Polyb., 29.21, si observatia
luiEpicur ca ttoAAoi [cei multi] cred ca tuXII [norocul] este o zeita (Epist., 3.134). Un
exemplu timpuriu al unui adevérat cult este altarul dedicat Hazardului de Timoleon (Plut.,
Timol., 36, qua quis rat. 11, 542 E). Aceasta fortd impersonala, neutrd moral - care apare atit
de des in Comedia Noua, cf. Stob., Ecl., 1.6. — este altceva decit ,,norocul" unui individ sau al
unei cetéti, care are radacini mai vechi (cf. cap. II, n. 79, 80). Cel mai bun studiu despre acest
subiect este al lui Wilamowitz, Glaube, 11. 298-309.

38. A. Kardiner, The Psychological Frontiers ofSociety, 443. Cf. Wilamowitz, Glaube, 11.
271. ,,Cuvintul lui Euripide vd*co kou ©eouq r|you|it.0a s-a adeverit intru totul" (Das Wort
des Euripides ist volle Wahrheit geworden).

39. Despre fazele timpurii ale acestei dezvoltari, vezi Nilsson, Gesch., 1. 760 si urm.; despre
importanta ei pentru epoca elenistica, Festugiere, Epicure et ses dieux, 19.

40. A.N. Whitehead, Religion in the Making, 6.

41. Cartea standard despre cluburile elenistice este Geschichte des Grie-chischen
Vereinswesen de F. Poland. Pentru o scurtd prezentare in limba engleza, vezi M.N. Tod,
Sidelights on Greek History, prelegerea III. Functia psihologica a unor astfel de asociatii intr-o
societate 1n care legaturile traditionale s-au destramat este evidentiatd de Grazia, The Political
Community, 144 si urm.

42. in aceastd descriere sumara nu m-am ocupat de situatia din Orientul elenizat, unde grecii
au dat peste culte locale ale zeilor ne-greci pe care i-au venerat, dindu-le uneori nume grecesti.
Influenta orientala era relativ neinsemnata asupra regiunilor vechii culturi grecesti; mai spre
Rasarit, formele de cult grecesti si orientale convietuiau fara ostilitate, dar deocamdata fara
incercari aparente de sincretism (cf. Schubart, loc. cit., 5 si urm.).

43. Dittenberger, Syll., 894 (A.D., 262/3).

44. IG VII 53 (sec. IV L.H.).

45. Cf. Festugiere et Fabre, MoAde greco-romain, 11. 86.

46. Matthew Arnold catre Grant Duff, August 22,1879: ,,Devin din ce in ce mai constient de
extrema Incetineald a lucrurilor; si de faptul ca, desi sintem dispusi sa credem ca toate se vor
schimba in timpul vietii noastre, nu se schimba nimic".

47. Aceasta nu Tnseamna ca nu a existat o opozitie organizata si crin-cena la crestinarea
Imperiului. Dar venea din partea unei mici clase de intelectuali elenizati, sprijiniti de un grup
activ de senatori conservatori, mai degraba decit din partea maselor. Despre acest subiect, vezi
J. Geffcken, Der Ausgang des griechisch-romischen Heidentums (Heidelberg, 1920).

48. Despre predominanta scepticismului la populatia romana, cf. Cic, Tuse, 1.48: quae est
anus tam delira quae timeat ista ? (ce bdtrina este atit de nebund ineit sd se teama de asta ?)

s Juv., 2.149 si urm.: esse aliquid Manes, et subterranea regna... nec pueri credunt (nici
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copiii nu mai cred ca Manii inseamnd ceva... §i cd existd imparatii sub pamint),; Sen., Epist.,
24.18: nemo tam puer est ut Cerberum timeat (nimeni nu e atit de copil ineit sa se teamd de
Cerber) etc. Astfel de afirmatii retorice nu trebuie luate in sens prea literal (cf. W. Kroll, ,,Die
Religiositat in der Zeit Ciceros", iVIfefc,1928,514 si urm.). Exista, pe de altd parte, marturia
evidenta a lui Lucian, de luctu.

49. 1in paragrafele urmatoare ii sint indatorat in mod deosebit lui Festugiere, L'Astrologie et
les sciences occultes (= La Revelation d'Hermes Trismegiste, 1 [Paris, 1944]), care este cea
mai bund introducere la ocultismul antic in general. Despre astrologie, vezi si Astrology and
Religion among the Greeks and the Romans de Cumont si excelenta prezentare a lui H.
Gressmann din Die Hellenistische Gestirnreligion.

50. Murray, Five Stages of Greek Religion, cap. V.



51. Hdt., 2.82.1. Nu este sigur ca se refera la astrologie.

52. Cic, Div., 2.87: Eudoxus... sic opinatur, id quod scriptum reliquit, Chaldeis in
praedictione et in notatione cuiusque vitae ex natali die minime esse credendum (Eudoxus...
astfel cred, in ceea ce a lasat scris, cd nu trebuie sd se pund prea mare pret pe prevestirea
chal-deeand i nici pe observarea vietii cuiva dupd ziua de nagtere). Platon se pronunta si el
implicit impotriva lor, in Tim. 40 CD; in antichitatea mai tirzie pasajul era nteles ca o referire
specifica la astrologie (vezi Taylor despre 40 DI), dar este posibil ca Platon sa se fi gindit doar
la conceptia traditionald asupra eclipselor ca semne prevestitoare. Dintre ceilalti scriitori de
secol IV, este probabil ca Ctesias sa fi avut ceva cunostinte astrologice si exista indicatii vagi
. ca la fel a avut si Democrit (W. Capelle, Hermes, 60 [1925] 373 si urm.).

53. Sufletele celor nenascuti preiau caracterul zeilor pe care 1i ,,urmeaza" (252 CD) si acesti
doisprezece OLoi apxovTeq [zei conducatori] salasluiesc in cele douasprezece semne ale
zodiacului (247 A) cu care i-a asociat Eudoxus, desi Platon nu este atit de explicit in aceasta
privinta. Dar el, spre deosebire de astrologi, are grija sa apere liberul arbitru. Cf. Bidez, Fos.
60 si urm. si Festugiere, Rev. de Phil., 21 (1947) 24 si urm. Sint de acord cu ultimul ca
,astrologia" din acest pasaj nu este altceva decit o decoratie imaginativa. Este semnificativ ca
Teofrast (apud Produs, in Tim., 11I. 151.1 si urm.) mai vorbea inca despre astrologie ca despre
o arta strdind (nu este sigur ca simtea pentru ea admiratia pe care i-o atribuie Produs).

54. Festugiere, L'Astrologie, 76 si urm. Unele fragmente din opera lui ,,Nechepso", care este
numita ,,Biblia astrologului”, au fost adunate de Riess, Philologus, voi. supl. 6 (1892) 327 si
urm.

55. Cato 1i include pe ,,Chaldaei" 1n gloata nemernicilor pe care administratorul fermei nu
trebuie sd-i consulte niciodata (de agri cultura 5.4.). Ceva mai tirziu, in 139 1.H., au fost
expulzati din Roma, pentru intlia, dar nu ultima oara (Val. Max., 1.3.3). in secolul urmator s-
au intors din nou si, de astd data, senatorii ca si administratorii fermelor se numarau printre
clientii lor.

56. Epicur, Epist., 1.76 si urm., 2.85 si urm. (cf. Festugiere, Epicure et ses dieux, 102 si
urm.). O propozitie in 1.79 sund ca un avertisment specific impotriva astrologilor (Bailey, ad
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57. Diogene din Sereucia, supranumit ,,Babilonianul”, care a murit catre 152 1.H. Dupa
parerea lut Cicero (div. 2.90) el recunostea unele merite astrologiei. Stoicii anteriori nu
considerasera probabil ca este necesar sa-si exprime vreun punct de vedere despre aceasta
problema, deoarece Cicero spune hotarit ca Panaitios (succesorul imediat al lui Diogene) a fost
singurul stoic care a respins astrologia (ibid., 288), In vreme ce Diogene este singurul pe care
il citeaza in favoarea ei. Vezi, totusi, SVF, 1. 954, care pare sa implice ca Hrisip credea in
horoscoape.

58. Cleante era de parere ca Aristarh ar trebui adus 1n fata instantei (ca Anaxagora inaintea lui
si Galileo dupa el) pentru daepsia [impietate] (Plut., de fade 6, 923 A = SVF, L. 500). in
secolul al I1I-lea aceasta nu mai era posibil; dar pare probabil ca prejudecitile teologice sa fi
avut un rol in infringerea heliocentrismului. Cf. oroarea cu care este pomenit de platonicianul
Dercilides, apud Theon Smyrn., p. 200, 7 Hiller.

59. Cicero, div., 2.87-99; Plot., Enn., 2.3. $i 2.9.13. Astrologii au fost incintati de sfirgitul
dureros al lui Plotin, pe care l-au explicat ca pe o binemeritata pedeapsa pentru lipsa
blasfematorie de respect fata de stele.

60. Vezi M. Wellmann, ,,Diecpvcmca des Bolos",Abh. Beri. Akad., phil.-hist. K1., 1928; W.
Kroll, ,,Bolos und Demokritos", Hermes, 69 (1934) 228 si urm.; si Festugiere, L'Astrologie,
196 si urm., 222 si urm.

61. Astfel, Epicur considera ca e mai bine sa urmezi religia populara decit sa fii un sclav al
d|japlibvr| [predestinarii] astrale, deoarece de ultima dTrapaiTT]Tov exet tt}v dvdyxr|v [are
neaparatd nevoie| (Epist., 3.134). Futilitatea rugiciunii era accentuata de astrologii ortodocsi;
cf. Vettius Valens, 5.9; 6 prooem.: 6.1. Kroll.



62. Cf. An. II, pp. 252 si urm. si PGM, 1. 214, XIII, 612, si A.D. Nock, Conversion, 102, 288
si urm.

63. SVF, 1I. 473 init., Hrisip sustinea ca 1n virtutea atotpatrunzatorului TrvLUlJia, au[iTTa9Lq
iaixv auToi to tt5v [spirit, universul este compatimitor cu acesta], cf. si Il. 912. Era, desigur,
altceva decit doctrina ,,simpatiilor" oculte specifice; dar inlesnea acceptarea acestei teorii de
cdtre oamenii instruiti.

64. Festugiere, op.cit., 199. Astfel remarca Nilsson ca ,,antichitatea nu putea sa deosebeasca
puterile oculte de cele naturale" (Greek Piety, 105). Dar scopurile si metodele lui Aristotel si
ale discipolilor sai sint tot atit de deosebite de cele ale ocultistilor, ca stiinta de superstitie (cf.
Festugiere, 189 si urm.).

65. Cu o generatie Tnainte a existat o moda, lansata de Schmeckel in Philosophie der mittleren
Stoa, de a atribui lui Poseidonios aproape orice tendinta ,,mistica", transcendenta sau
,,orientalizantd" care a aparut in gindirea greco-romana tirzie. Aceste exagerari au fost
condamnate de R.M. Jones intr-o serie de valoroase articole in CP (1918, 1923, 1926, 1932).
Pentru o prezentare mai prudenta a sistemului lui Poseidonios, vezi L. Edelstein, AJP 57
(1936) 286 si urm. Edelstein nu géseste nici o dovada in fragmentele atestate ca Poseidonios at
fi avut vreodata preocupdri orientaliste sau sentimente religioase profunde. Dar ramine
adevarat ca dualismul sdu se potrivea cu tendintele religioase ale noului ev.

66. Despre semnificatia acestei revolutii in Academie, vezi O. Gigon, ,,Zur Geschichte der
sogenannten neuen Akademie", Museum Helveticum, 1 (1944) 47 si urm.

67. ,,Membrii sectei formau mai degraba o Biserica decit o scoald, un ordin religios si nu o
academie de stiinte", Cumont, After Life in Roman Paganism, 23. Un tablou general excelent
al neopitagorismului il ofera articolul lui Festugiere, REG, 50 (1927) 470 si urm. (cf. siL'ideal
religieux des Grecs, partea 1, cap. V). Cumont, iaRecherches sur le symbolisme funeraire des
Romains, atribuie neopitagorismului o influenta larga asupra ideilor populare escatologice, dar
cf. indoielile Iui Nock, AJ4, 50 (1946) si urm., in special 152 i urm.

68. Cf. Diog. Laert., 8.27, si prima intrebare din catehismul pitagoric, ce sint insulele
fericitilor? soarele si luna (Iamb., vit. Pyth. 82 = Diels, Vorsokr. 58 C 4), cu comentariul lui
Delatte, Etudes sur la Ut. pyth., 274 si urm.; si Boyance, REG 54 (1941) 146 si urm. si Gigon,
Urspung, 146,149 si urm. Nu sint de acord cu teoria ca aceste vechi credinte pitagorice sint
neapdrat influente iraniene. Astfel de idei par sa fi aparut independent unele de altele in multe
alte parti ale lumii.

69. A fost subliniat In mod special de Wellmann {op.cit., supra, n. 60). Wellmann il considera
pe Bolos neopitagoric (dupa Suidas), ceea ce pare o greseala (cf. Kroll, loc. cit., 231), insa
oameni ca Nigidius Figulus erau evident influentati de el.

70. Nigidius Figulus, figura de seama a renasterii pitagorice, a scris despre vise (fr. 82), a
citat din intelepciunea magilor (fr. 67) si a avut reputatia de a fi un ocultist practicant si de a fi
descoperit o comoara ascunsa folosind mediumi-baieti (Apul., Apoi., 42). Despre Vatinius,
care ,,is1 spunea pitagorician" si Appius Claudius Pulcher, care apartinea probabil aceluiasi
grup, Cicero spune ca se ocupau de necromantie (in Vat., 14; Tuse, 1.37; div., 1.132). Varo
era de parere ca si Pitagora se ocupa de necromantie sau hidromantie, intemeindu-se, fara
indoiala, pe apocrife neopitagorice (Aug., Civ. Dei, 7.35). Profesorul Nock inclina sa atribuie
neopitagoricilor o contributie substantiala in sistematizarea teoriei §i practicii magice (J. Eg.
Arch., 15[1929] 227 si urm.).

71. Reactia romantica impotriva teologiei naturale a fost foarte bine caracterizata de
Christopher Dawson, Religion and Culture, 10 si urm. Trasaturile ei tipice sint: a) insistenta
pe transcendentd, in pofida unei teologii care, spunea Blake, ,,numeste pe Printul acestei Lumi
«Dumnezeu»"; b) insistenta pe realitatea raului si pe ,,sentimentul tragic al vietii", in opozitie
cu optimismul insensibil al secolului al XIII-lea; c) insistenta pe faptul ca religia tine de
sentiment §i imaginatie, nu de ratiune, ceea ce a deschis calea catre o intelegere mai profunda a
experientei religioase, dar si catre o renastere a ocultismului si a unei frici superstitioase fatd de
intelepciunea Orientului”. Noul curent al gindirii religioase care a inceput in secolul I 1.H.
poate fi descris exact in aceiagi termeni.



72. 1n primele secole ale Imperiului, monismul si dualismul, ,,optimismul cosmic" si
»pesimismul cosmic" au convietuit - ambele pot fi gasite, de pilda, in Hermetica - cel de-al

doilea a devenit 1nsa treptat
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predominant. Plotin, criticind aspru atit monismul extrem al stoicilor, cit si «dualismul extrem
al lui Numenius si al gnosticilor, incearca sa construiasca un sistem care sa faca dreptate
ambelor tendinte. Cerul instelat mai constituie Incd un obiect de adoratie profunda pentru
imparatul Iulian: cf. orat. 5, 130 CD, unde povesteste cum, in adolescenta, o plimbare la
lumina stelelor 1-a adus intr-o stare de abstractie hipnotica.

73. Cf. Festugiere, L'Astrologie, cap. IX.

74. Cf. Nock, ,,A Vision of Mandulis Aion", Harv. Theol. Rev. 27 (1934) 53 si urm. si
Festugiere, op.cit., 45 si urm., unde sint traduse si comentate o serie de texte interesante.

75. Teurgia este in primul rind o tehnicad de a obtine mintuirea prin mijloace magice; vezi
Anexa II, p. 251. La fel unele din ritualurile pastrate in papirusurile magice, ca de plida celebra
,retetd pentru nemurire" {PGM, 1V, 475 si urm.). Cf. Nock, ,,Greek Magical Papyri", J. Eg.
Arch., 15 (1929) 230 si urm.; Nilsson, ,,Die Religion in den gr. Zauberpapyri",BuW. Soc. Roy.
des Lettres de Lund, 1947-1948, 11. 59 si urm.

76. Nilsson, Greek Piety, 150. Trebuie facuta deosebirea dintre ocultism si magia primitiva
descrisa de antropolog; magia este prestiintifica, prefilosofica si, poate, prereligioasd, In vreme
ce ocultismul este o pseudostiintd sau un sistem de pseudostiinte, sprijinit adesea de o filosofie
irationalista, exploatind intotdeauna ramasitele religiilor preexistente. Trebuie, de asemenea,
facuta deosebirea dintre ocultism si disciplina moderna a cercetarilor parapsihologice, care
incearca sa elimine ocultismul, supunind fenomene asa-zis oculte unei analize rationale,
stabilind astfel caracterul lor subiectiv sau inte-grindu-le unui corp general de cunostinte
stiintifice.

77. Epicur si-a exprimat deschis dispretul pentru cultura (fr. 163 Us., Trai§ti'av TrSaav
(peOyg (fugi de orice educatie), cf. Cic, fin, 1.71 si urm. (= fr. 227) si pentru stiintd in masura
in care nu promoveaza crrapa’ia (Epist, 1.79,2.85; Kupiai Ad*ai [Principii fundamentale] 11).
Mi se pare ca profesorul Farrington se insala cind il declara un reprezentant al spiritului
stiintific, opus stoicilor ,,reactionari". in general insa si stoicismul era indiferent fata de
cercetare, in afara celei care confirma dogmele stoice si era gata sa o suprime cind le
contrazicea (n. 58).

78. Plotin este o exceptie remarcabild. El isi organiza lectiile dupa un fel de sistem de seminare
cu discutii libere (Porf., vit. Plot., 13) si recunostea valoarea muzicii §i a matematicii ca o
pregatire pentru filosofie (Enn., 1.3.1., 1.3.3.). Se spune ca el insusi era priceput in aceste
domenii, ca si in matematica si optica, desi nu le-a predat niciodata {vit. Plot., 14); mai presus
de toate ,.el nu predica niciodatd de la indltimea unui sistem, ci cerceteaza", cum spune
Greffcken (Ausgang, 42).

79. Epictet, Diss., 3.23.30: scoala filosofului este, barbati, un fel de casa a medicului. Sen.,
Epist., 48.4: ad miseros advocatus es... perditae vitae perituraeque auxilium aliquod
implorant (la cei nenorociti esti chemat... ei implord un ajutor pentru viata pe care au irosit-

o0 §i pentru cea pe care o vor pierde). Acest limbaj este comun tuturor
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scolilor. Epicureicii considera ca sarcina lor estesd ne vindece pe noi (Sent. Vat, 64, cf. Epicur,
Epist, 3.122 pentru a fi sandtos potrivit sufletului). Philon din Larissa spune ca filosoful
seamnand cu un medic (Stob., Ecl., 2.7.2., pp. 39 si urm. W.) si Platon insusi este descris in
vita anonima, 9.36 si urm., ca un medic al sufletelor. Sursa ultima a tuturor acestora este, fara
indoiald, socratica vindecare a sufletului, dar frecventa metaforei medicale este totusi semni-
ficativa. Despre functia sociala a filosofiei in perioada elenistica i mai tirziu, vezi In special
Nock, Conversion, cap. XI.

80. M. Ant., 3.4.3.: este preotul si cel care ajuta pe zei.

81. Justin Martirul, Dial., 2.6. Cf. Porfir, ad Marcellam, 16, sufletul inteleptului se
potriveste dupd zeu, il vede intotdeauna pe zeu, este mereu impreund cu el.



82. Demetrios Cinicul (sec I 1.H.) apud Seneca, de beneficiis, 7.1.5. si urm.

83. Cum a observat Wendland (Die hellenistisch-romische Kultur?, 226 si urm.), atitudinea
unor pagini ca Demetrios corespunde atitudinii unor scriitori crestini ca Arnobius, care
considerau cé orice Invatatura seculara este inutild. Nu este o deosebire prea mare intre
conceptia din catehism cé ,,datoria omului este sé-1 glorifice pe Dumnezeu si sa se bucure
mereu de el" si conceptia filosofului ermetic pagin, care scria ca ,,filosofia constd numai in
cautarea cunoasterii lui Dumnezeu prin contemplare si cucernicie" (Asclepios, 12).

84. Vezi lucrarea sa Greek Piety (trad. engl. 1948) si articolele sale despre ,,The New
Conception of the Universe in Late Greek Paganism" (Eranos, 44 [1946] 20 si urm.) si ,,The
Psychological Background of Late Greek Paganism" (Review of Religion, 1947, 115 si urm.).
85. Voi. I, L'Astrologie et les sciences occultes (Paris, 1944) contine si o introducere
stralucitd; voi. 11, Le Dieu cosmique (Paris, 1949). Vor mai aparea doua volume, Les
Doctrines de l'ame si Le Dieu inconnu et la Gnose. Cartea postuma a lui Cumont, Lux
Perpetua, care se ocupa de lumea greco-romana la fel cum se ocupa cartea lui Rohde, Psyche,
de cea elenista, a aparut prea tirziu ca sd ma pot folosi de ea.

86. Bury era de parere ci ,,acel cuvint vag si facil «decadent» nu a fost niciodatd mai gresit
intrebuintat decit atunci cind s-a aplicat grecilor din secolele al I1I-lea si al II-lea" (The
Hellenistic Age, 2); iar Tarn ,,se Incumeta sa aiba indoieli considerabile in privinta asa-zisei
degenerari a grecilor" (Hellenistic civilisation, 5). Tendinta actuald este de a diminua
importanta influentei orientale asupra gindi-torilor greci timpurii, in special a lui Platon (cf.
Nilsson, Greek Piety, 136 si urm.; Festugiere, Le Dieu cosmique, XII si urm.). Oameni ca
Zenon din Cition, Poseidonios, Plotin si chiar si autorii filosoficei Aermetica nu mai sint
considerati ,,orientalizanti" intr-un sens fundamental. Exista si o reactie moderna impotriva
unor judeciti exagerate privitoare la influenta cultului oriental al misterelor, cf. Nock, CAH,
XII. 436, 448 si urm.; Nilsson, op.cit, 161.

87. Cf. observatiile lui N.H. Baynes, JRS, 33 (1943) 33. Nu trebuie sd uitdm ca cei care au
creat civilizatia greacd au fost ei insisi produse ale unei incrucisari intre rasele indo-europene si
non-indo-europene.

88. W.R. Halliday, The Pagan Background of Early Christianity, 205. Altii au criticat, pe

buni dreptate, superficialitatea civilizatiei paturii
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sociale dominante si modul in care educatia superioara nu a ajuns si nu a putut sd influenteze
masele (de exemplu Eitrem, Orakel und Mysterien am Ausgang der Antike, 14 si urm.).

89. Cf. Festugiere, L'Astrologie, 5 si urm.

90. Vezi cap. 11, n. 92.

91. O carte publicatd in 1946 declara ca exista in prezent 25.000 de astrologi practicanti in
Statele Unite si ¢ in jur de 100 de ziare americane ofera cititorilor lor horoscoape zilnice
(Bergen Evans, The Natural History ofNonsense, 257). Regret ¢ nu am termeni de
comparatie cu Marea Britanie si Germania.

92. Nilsson, Greek Piety, 140.

93. Cf. Festugiere, L'dstrologie, 9.

94. Exista citeva exceptii importante, in special activitatea lui Straton in domeniul fizicii (cf.
B. Farrington, Greek Science, 11. 27 si urm.) si in domeniul anatomiei si al fiziologiei. in
opticd, Ptolemeu a facut un numar de experiente, cum a aratat A. Lejeune in Euclide et
Ptolemee.

95. Cf. Farrington, op.cit., I1 163 si urm. si Wallbank, Decline of the Roman Empire in the
West, 67 si urm. Am simplificat discutia cu speranta ca nu am prejudiciat-o prea mult.

96. Cf. Erich Fromm, Escape from Freedom.

97. Nock, Conversion, 241. Cf. conceptia lui Fromm despre dependenta de un ,,protector
magic" si blocajul de spontaneitate care rezulta, op.cit., 174 si urm.

98. Numarul atit de redus de marturii din epoca elenistica se datoreaza, poate, faptului ca
literatura 1n proza a acestei perioade s-a pierdut aproape in intregime. Istoria ei ne oferd insa



un exemplu impresionant al unei izbucniri in masa a religiei irationaliste, micsarea dionisiaca
din Italia care a fost reprimatd in 186 1.H. si in anii urmatori. Se spune ca a avut enorm de
multi adepti, ,,aproape un al doilea popor”. Cf. Nock, op.cit., 71 si urm.; E. Fraenkel, Hermes,
67 (1932) 369 si urm.; si, mai recent, J.J. Tierney, Proc. R.1.A., 51 (1947) 89 si urm.

99. Teofrast, Car., 16 (28 J); Plut., de superstitione 7, 168 D. Cf. ,, The Portrait of a Greek
Gentleman", Greece and Rome, 2 (1933) 101 f.

100. Daca ne putem baza pe Lucian, si Peregrinus obisnuia sa-si mizga-leasca fata cu noroi
(Peregr. 17), desi poate din alte motive. Lucian explica toatd cariera stranie a lui Peregrinus
prin dorinta acestuia de celebritate. Un element adevarat exista in aceasta diagnoza:
eXllibitionismul & la Diogene al lui Peregrinus (ibid.), daca nu cumva este o trasatura
caracteristica atribuitd conventional cinicilor extremisti, este o confirmare mai serioasa decit
ceea ce putea sti Lucian. Totusi relatarea furioasa a lui Lucian ne da sentimentul ¢a Peregrinus
era mai mult decit un simplu sarlatan. Nevrotic era cu sigurantd, poate pind la un punct care
uneori se apropia de dementa reald; totusi au fost multi, atit crestini cit si pagini, care au vazut
in el un (kToq dvrfp [barbat divin], chiar un al doilea Socrate {ibid., 4 si urm., 11 si urm.) si
dupa moarte i s-a instaurat un cult (Athenagoras,Lekl.. pro Christ., 26). Un psiholog ar fi
dispus sa giaseasca drept laitmotiv al Intregii sale vieti o nevoie interioara

de a sfida autoritatea (cf. K. V. Fritz in P.-W., s.v.). In continuare, ar mai putea presupune ca
aceasta nevoie izvora din situatia lui familiald, amintindu-si de zvonul sinistru cd Peregrinus ar
fi un paricid si de ultimele sale cuvinte neasteptate inainte sa sara in flacarile rugului - demoni
materni §i paterni, primiti-ma cu bundavointa (Peregr., 36).

101. Cf. Wilamowitz, ,,Der Rhetor Aristides", Beri. Sitzb., 1925, 333 si urm.; Campbell
Bonner, ,,Some Phases of Religious Feeling in Later Paganism", Harv. Theol. Rev., 30 (1937)
124 si urm.; si, supra, cap. IV, p. 107.

102. Cf. Cumont, After Life, prelegerea VII. Superstitiosul lui Plutarh descrie ,,portile grele
ale Infernului deschizindu-se", riuri de foc, urletele pacatosilor etc. (de superst. 4,167 A) - in
stilul Apocalipsei lui Petru, care ar fi putut fi scrisd in vremea lui Plutarh.

103. Despre amulete, vezi importantul articol al lui Campbell Bonner in Harv. Theol. Rev., 39
(1946) 25 si urm. El remarca o raspindire mai mare a aplicatiilor magice ale pietrelor pretioase
gravate (cu care se ocupa in primul rind articolul sau), incepind cu secolul I 1.H. Compilatia
cunoscuta sub numele de Kyranides, ale carei parti mai vechi dateaza din acel secol, este plind
de indicatii privitoare la amulete Tmpotriva demonilor, fantasmelor, spaimelor nocturne etc. Cit
de departe ajunsese spaima de demoni in antichitatea tirzie pina si la clasele cultivate, o
demonstreaza parerea lui Porfir ca fiecare casa si fiecare animal e plin de demoni (de
philosophia ex oraculi haurienda, pp. 47 si urm. Wolff) si afirmatia lui Tertulian nullum
paene hominem carere daemonio [aproape nici un om nu ¢ lipsit de demon] (de anima 57).
Este adevarat ca in secolele al I1l-lea si al [V-lea 1.H. au existat oameni rationali care au
protestat impotriva acestor credinte (cf. Plot., Enn., 2.9.14; Philostorgius, Hist. Eccl., 8.10; si
alte exemple date de Edelstein, ,,Greek Medi-cine and Its Relation to Religion and Magic",
Bull. Hist. Med. 5 [1937] 216 si urm.). Pentru crestini, conceptia ca zeii pagini erau spirite rele
care existau cu adevarat, contribuia la intensificarea spaimei. Nock ajunge sd spund ca ,,pentru
Apologeti ca grup si pentru Tertulian 1n lucrérile sale apologetice, opera de mintuire a Iui
Cristos consta mai mult in eliberarea de demoni decit in eliberarea de pacat" (Conversion,
222).

104. PGM, VIII, 33 si urm. (cf. P. Christ., 3); divin demon ratacitor, VIL. 635; cline fara
cap, P. Christ., 15 B.

105. PGM, VII, 311 siurm.; X. 26 si urm.; P. Christ., 10. Teama de vise infricosatoare
predomina si in prezentarea StiaiSat(ju)v [superstitioasd] a lui Plutarh (de superst. 3, 165 E si
urm.).

106. Cred ca exista elemente in situatia din zilele noastre care o deosebesc in mod radical de
orice situatie umana anterioara, invalidind astfel ipotezele ciclice de tipul celor ale lui Spengler.
Lipmann a prezentat cazul foarte bine In A Preface to Morals, 232 i urm.

107. A. Malraux, Psychologie de l'art (Paris, 1949). Cf. observatia lui Auden, ca ,,esecul
neamului omenesc de a dobindi deprinderile necesare bunei functiondri a unei societati deschise



face ca un numar din ce in ce mai mare de oameni s ajunga la concluzia ca o
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societate deschisa nu este posibila si cd, de aceea, singura scapare de la un dezastru economic
si spiritual este o reintoarcere cit mai rapida la un tip de societate inchisa" (loc. cit, supra, n.
2). Au trecut mai putin de treizeci de ani de cind Edwyn Bevan mai putea sa scrie ca ,,ideea
unei cauze care merge inainte este Innascutd in omul modern, astfel incit nu ne putem inchipui
o lume din care sa lipseasca speranta de imbunatatire si progres" (The Hellenistic Age, 101).
108. Regretatul R.G. Collingwood sustinea ca ,,elementele irationale... fortele si activitatile
oarbe din noi, care fac parte din viata omeneasca... nu fac parte din procesul istoric". Aceasta
coincide cu felul de a gindi al tuturor istoricilor din trecut sau de azi. Propria mea convingere,
pe care aceste capitole Incearca si o ilustreze, este cd sansa noastra de a Intelege procesul
istoric depinde in mare parte de suprimarea acestei restrictii arbitrare impuse asupra notiunii
noastre de istorie. Acelasi punct de vedere a fost subliniat in repetate rinduri de Cornford in
legatura cu istoria gindirii: vezi, in special, The Unwritten Philosophy, 132 si urm. Privitor la
pozitia generald, as accepta concluzia lui L.C. Knights inExplora-tions: ,,nu este nevoie sa
renuntdm la ratiune, ci doar sd recunoastem ca ratiunea in ultimele trei decenii a actionat intr-
un domeniu care nu este cel al intregii experiente, cd a confundat partea cu intregul si a impus
limite arbitrare propriei sale actiuni" (p. UD.
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,In artd, ca si in poezie, reprezentarea acestor stari exaltate de entuziasm se datora, se pare,
doar imaginatiei, cici in proza literard existd putine exemple din vremuri istorice de femei care
chiar petreceau! in aer liber. O astfel de practica era straina spiritului de izolare caracteristic
traiului femeilor in Grecia... Serbarile Thiadelor se limitau doar la Parnas." Astfel afirma
Sandys in prefata la editia sa a Baccantelor, admirata pe bund dreptate. Diodor insa ne spune
ca (4.3) ,,in multe state grecesti se intrunesc, la doi ani o data, adunarile (paKxsTa) de femei,
iar fetelor nemaritate li se ingdduie sa poarte tirs i sd impartaseasca extazele celor mai
virstnici (auvsvOouaid™av). De la aparitia editiei lui Sandys, afirmatia Iui Diodor a fost
confirmata de marturii epigrafice din diferite parti ale lumii grecesti. Stim acum ca astfel de
sarbatori bienale OrpiETripiSEt) au existat la Teba, Opus, Melos, Pergam, Priene, Rodos; iar
cele de la Alea din Arcadia sint atestate de Pausanias; cele de la Mitilene de Aelian, cele din
Creta de Firmicus Maternus?. Caracteristicile lor erau probabil diferite in diferite locuri, dar
fara indoiala includeau de obicei opyia [orgii] ale femeilor, de tip extatic sau cvasi-extatic,
descrise de Diodor si implicau adesea, daca nu intotdeauna, opk.iBaaia [procesiunea] nocturna
sau dansul pe munte. Acest rit straniu, descris in Baccantele si practicat de societatile feminine
la Tpik Tnpi<; [festivalurile bienale] delfice in vremea lui Plutarh, era cu siguranta practicat si
in alte parti: la Milet preoteasa lui Dionysos incd mai ,,conducea femeile la munte" in perioada
elenistica tirzie?; la Eritrea denumirea de Mi|iavTo[3dTr|<; indicd opLi|3aaia [procesiunea] sau
dansul pe muntele Mimas®*. Dionysos insusi este opsioq [muntean] (Festus, p. 182), opeiudvnc;
[cel care aleargd nebuneste pe munti] (Tryph., 370), opioKioc,, oupEaicpoiTnc; [care traieste
la umbra padurilor de munte, care strabate muntii] (Anth. Pal., 9.524); iar Strabon, discutind
cultele dionisiace cu mistere si altele legate de acestea, vorbeste la modul general de
ceremoniile religioase pe

Vezi nota de la p. 243.
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munte ale celor care se intereseaza de ceea ce e divin (10.3.23). Cea mai veche aluzie
literara este homericul /mn cdatre Demeter, 386: 1ji™' iiute |iaivdq dpot Korrd Sdaiaov
uAqq [ca o0 menada ce alearga prin sihlele din muntii umbrosi]*. apeipacria [dansul pe
munte] avea loc noaptea, n timpul solstitiului de iarna, si implica probabil multe
inconforturi si riscuri: Pausanias® spune ca, la Delii, femeile urcau chiar in virful
Parnasului (care are mai mult de 8.000 de picioare), iar Plutarh® descrie o imprejurare,
probabil din vremea sa: femeile au fost inzapezite de viscol si a trebuit sd fie trimisa
dupa ele o echipa de salvare - cind s-au intors, hainele lor erau inghetate. Care era



scopul acestei practici ? Multi oameni danseazd pentru ca recolta sa fie bogata, prin
magie simpatetica. Dar aceste dansuri in alte parti sint anuale ca si recolta, nu bienale
ca opeipaoia [dansul pe munte]; ele au loc primdvara, nu in miezul iernii, in lanul de
griu, nu pe virfurile plesuve ale muntilor. Scriitorii greci tirzii considerau dansurile de
la Delfi comemorative : danseaza, povesteste Diodor (4.3), ,,imitind menadele despre
care se spune ca se asociau cu zeul in zilele de demult". Probabil ca are dreptate, in
ceea ce priveste vremea sa; dar ritualul este de obicei mai vechi decit mitul prin care il
explicd oamenii si are radacini psihologice mai adinci. Trebuie cd a fost o vreme cind
menadele sau tiadele sau f3di<xai deveneau intr-adevar pentru citeva ore sau citeva
zile ceea ce implica numele lor: femei salbatice a caror personalitate umana era
inlocuita temporar de o alta. Nu putem sti cu siguranta daca mai era asa pe vremea lui
Euripide; o traditie delfica inregistrata de Plutarh’ sugereaza ca ritul producea uneori,
pina in secolul al IV-lea, o adevarata tulburare a personalitatii, dar marturia este foarte
vaga, iar natura schimbarii nu este nici ea prea clard. Exista totusi fenomene paralele in
alte culturi care ne pot ajuta sd intelegem napoSoc; [prima cintare] a corului din
Baccantele si pedeapsa lui Agave.

in multe societdti, poate ca in toate, existd oameni pentru care, dupd cum spune Aldous
HuXley, ,,dansurile rituale ofera o experienta religioasa mai satisfacatoare si mai
convingatoare decit oricare alta... Ei obtin cel mai usor cunoasterea divinului cu
ajutorul muschilor lor"®. Domnul HuXIey este de parere ca religia crestind a facut o
greseala cind a consimtit la secularizarea® completa a dansului, in vreme ce un intelept
mahomedan spune ,,cel ce cunoaste puterea dansului salasluieste intru Domnul". Dar
puterea dansului este o putere periculoasa. Ca si in alte cazuri de abandon de sine, este

mai usor sa incepi decit sa te
*  Traducere de Ion Acsan.
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opresti. in extraordinara dementd a dansului care invada periodic Europa din secolul al
XIV-lea pina in secolul al XVII-lea, oamenii dansau pina ce cadeau jos - ca dansatorul
din Baccantele 136 sau cel pictat pe un vas grecesc aflat la Berlin nr. 247110 - si
zaceau in stare de inconstientd, célcati in picioare de tovarasii lor!!. De asemenea,
dansul este molipsitor. Cum observa Penteus in Baccantele, 778, se raspindeste cu
repeziciunea urnii incendiu. Dorinta de dans pune stdpinire pe oameni fara
consimtamintul judecatii constiente: de exemplu, ni se povesteste ca la Liege, in 1374,
dupa ce unele persoane posedate au intrat in oras dansind in onoarea sfintului loan, pe
Jjumatate goi, cu cununi pe cap, ,,multe persoane aparent intregi la minte si la trup au
fost deodatad posedate de diavol si s-au aldturat dansatorilor"; aceste persoane si-au
parasit casa si familia, ca femeile tebane din piesd; pina si fetele tinere s-au rupt de
familie si de prieteni si au pornit in lume cu dansatorii'?. impotriva unei manii similare
in Italia secolului al XVII-lea ,,nu constituia un impediment nici tineretea, nici
batrinetea; pina si batrinii de noudzeci de ani is1 aruncau cirjele la sunetele tarantelei si,
ca s1 c¢ind o licoare fermecata, datitoare de tinerete si putere le-ar fi curs prin vine, se
alaturau dansatorilor celor mai infocati"'3. Astfel scena Cadmus - Tiresias din
Baccantele se repeta adesea, justificind remarca poetului (206 si urm.) potrivit careia
Dionysos nu respecta nici o limita de virsta. Pind si scepticii ca Agave erau, uneori,
molipsiti de aceastd manie, Impotriva dorintei lor si contrar profesiunii lor de cre-
dinta'4, in Alsacia secolului al XV-lea si al XVI-lea se credea ca nebunia dansului poate
fi impusa unei victime prin blestem'>. in unele cazuri obsesia irezistibila reaparea la
intervale regulate, crescind in intensitate pind in ziua de sfintul loan sau de sfintul
Vitus, cind izbucnea - urmata apoi de o intoarcere la normali-tate'®; in Italia ,,cura"
periodica a pacientilor atingi de muzicd si dans extatic pare sa fi devenit o festivitate



anuala'’.

Ultimul exemplu sugereaza modul in care in Grecia dansul ritual de pe munte cu data
fixd s-a dezvoltat, initial, din atacuri spontane de isterie in masa. Canalizind o astfel de
isterie intr-un rit organizat o data la doi ani, cultul dionisiac o tinea in friu oferindu-i o
slobozenie relativ inofensiva. Ceea ce descrie primul cint al corului din Baccantele este
o isterie domesticita in serviciul religiei; cele intimplate pe muntele Cithaeron erau
isterie curata, bachismul periculos'® care coboara ca o pedeapsa asupra celor prea
respectabili si ii antreneaza fara voia lor. Dionysos este prezent in ambele cazuri: ca si
sfintul Ioan sau sfintul Vitus, este cauza nebuniei si liberatorul de nebunie, Bdi<xoc;

sau Auaiot!'®. Trebuie sa pastram in minte aceasta ambivalentd pentru a intelege
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piesa cum trebuie. A-irezista lui Dionysos inseamna a reprima elementarul din natura
omeneasca; pedeapsa este prabusirea brusca si completa a barierelor interioare in clipa
in care elementarul izbucneste in afara cu violenta si civilizatia dispare.

Exista, in afard de acestea, anumite asemanari cu privire la unele detalii intre religia
orgiastica din Baccantele si religia orgiastica in alte parti, care merita sa fie luate in
seama deoarece tind sd dovedeasca faptul ca ,,menada" este o figura reala si nu
conventionala, care a existat sub nume diferite, in locuri si vremuri foarte diferite.
Primul este legat de flautele si timpanele care acompaniaza dansul menadelor in
Baccantele si pe vasele grecesti?’. Pentru greci, acestea erau instrumentele orgiastice
par excellence’’: ele erau folosite in toate marile culte ale dansului, cele ale Cibelei
asiatice, ale cretanei Rea si ale lui Dionysos. Puteau provoca nebunia, iar in doze
homeopatice o puteau si vindeca??. Cu 2000 de ani mai tirziu, in 1518, cind dansatorii
nebuni ai sfintului Vitus dansau prin Alsacia, 0 muzica asemanatoare - muzica de tobe
si de flaut - era din nou folosita, pentru acelasi scop ambiguu de a provoca nebunia si
de a o vindeca: exista si astazi consemnarea facutda de Consiliul oragului Strasbourg?3.
Cu siguranta cd aceasta nu este nici traditie, nici coincidentd; pare sa fie redescoperirea
unet legaturi cauzale reale, despre care astdzi numai Ministerul de Razboi si Armata
Salvarii mai au vagi cunostinte.

Un al doilea detaliu ar fi tinuta capului in extazul dionisiac. Aceasta este subliniatd in
mod repetat in Baccantele: 150, ,arun-cindu-si parul lung la ceruri"; 214, ,te voi
impiedica sa-ti arunci parul pe spate"; 930, ,,imi smuceam capul inainte i inapoi ca o
bacanta"; la fel Casandra posedata: ,,isi arunca buclele aurii cind sufla dinspre Zeu
vintul puternic al clarviziunii" (LA., 758). Aceeasi trasatura caracteristica apare la
Aristofan, Lysist. 1312, Tai Se Kdjiai aLiov0' cmep paKxSv [pletele se agitau ca in
timpul unei ceremonii bachice] si, In mod constant, chiar daca descrisa mai putin viu, la
autorii de mai tirziu: menadele mai ,,zvicnesc din cap" la Catul, Ovidiu, Tacit**. Vedem
acest cap dat pe spate si git arcuit in operele de arta antice ca, de pilda, pietrele
pretioase redate de Sandys, pp. 58 si 73, sau menada de pe basorelieful de la British
Museum (Marbles, I1, pi. XIII, Sandys, p. 85)%. Gestul insa nu este o simpld conventie
a poeziel §i artei grecesti; in toate timpurile si pretutindeni ele caracterizeaza acest tip
special de isterie religioasa. lata trei descrieri moderne fara legatura intre ele:
,miscarea smucitd a capului spre spate, care facea ca parul lor sa se incolaceasca,
contribuia $i mai mult la aspectul lor salbatic'?%; ,,parul lor lung era aruncat dintr-o
parte intr-alta

prin miscari rapide de cap"?’; ,,capul se dadea cind intr-o parte, cind intr-alta sau pe
spate, iar dedesubt gitul era umflat si proeminent"?®. Prima faza face parte din relatarea
unui misionar despre un dans canibal din Columbia Britanica, ce a dus la sfisi-erea si
devorarea unui corp omenesc; cea de a doua descrie un dans sacru al mincatorilor de



tapi din Maroco; ultima este descrierea clinica a isteriei posesive si apartine unui medic
francez.

Nu este singura analogie care leaga aceste tipuri diferite. Dansatorii extatici din
Euripide ,,purtau foc pe cap si nu ii ardea" (757)%%, ca si dansatorii extatici din alte
parti. in Columbia Britanica ei danseaza cu carbuni apringi In mina, se joaca cu ei
nepasatori, bagindu-i chiar in gura®’; la fel in Africa de Sud?! sau in Sumatra32. in
Siam?3 si in Siberia* ei sustin ca sint invulnerabili atita vreme cit zeul este in ei - la fel
ca s1 dansatorii de pe Cithaeron (Bac, 761). Doctorii nostri europeni au gasit explicatia
sau mai degraba o explicatie partiala in spitale; in timpul crizelor sale, pacientul isteric
este de fapt mai totdeauna analgezic - orice sensibilitate la durere este atenuata’>.
Gasim o relatare interesanta despre folosirea, atit spontana, cit si curativa, a dansului
extatic i a muzicii extatice (trompeta, toba, fluier) din Abisinia la inceputul secolului al
XIX-lea in The life and Adventures ofNathanielPearce, written by himself during a
Residence in Abyssinia from the years 1810 to 1819, 1. 290 si urm.* Are mai multe
puncte comune cu descrierea lui Euripide. in momentul culminant al dansului, pacienta
,,0 rupe la fuga cu asemenea viteza incit nici cel mai rapid alergator nu ar putea sa o
ajunga (cf. Bac, 748,1090) si, deodata, la o distanta de aproape 200 de yarzi cade jos
ca trasnitd (cf. Bac, 136 sin. 11 mai jos). Sotia indigena a lui Pearce, care se molipsise
si ea, a dansat si a sarit ,,mai degraba ca un cerb decit ca o fiintd omeneasca" (cf. Bac.,
866 si urm., 166 si urm.). Din nou, ,,i-am vazut dansind in timpul acestor crize cu un
vas sau o sticla cu bauturd de porumb pe cap, fara sa verse o picatura sau sa sparga
sticla, desi adoptau posturile cele mai extravagante" (cf. Bac, 775 si urm.,Nonnus,
45.294 siurm.).

intreaga descriere a atacului menadelor asupra satelor tebane (Bac, 748-764)
corespunde comportamentului cunoscut al unor grupuri din alte parti, care pot servi
drept termen de comparatie. La multe popoare, persoanele in stdri anormale, naturale
sau provocate, au privilegiul de a jefui comunitatea; a interveni in actiunile lor ar fi
periculos, deoarece sint, pentru un timp, in contact cu supranaturalul. Astfel, in
Liberia, novicii care sint

,,Viata si aventurile lui Nathaniel Pearce, scrise de el insusi in timpul petrecut in Abisinia intre anii

1810-1819."
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initiati in padure au dreptul de a navali asupra satelor invecinate si de a le jefui, luind cu
el tot ce doresc; la fel s1 membrii societatilor secrete din Senegal, Arhipelagul Bismarck
etc. in perioada in care riturile lor 1i separa de comunitate3®. Aceasta stare de lucruri
apartine, fara indoiald, unui stadiu al organizarii sociale pe care Grecia secolului al V-
lea 1l depasise de mult; dar legenda sau ritualul 1i pastrasera amintirea si Euripide 1l
intilnise poate in Macedonia. O ramasita rituala atenuata exista pind si astazi in
comportamentul mastilor Viza: ,,in general", spune Dawkins, ,,orice din jur poate fi luat
ca o asigurare pentru mintuire, si Koritzia (fetele) fura in special copii cu acest scop"’.
Sint aceste fete descendente directe ale menadelor rapitoare de copii din Bac, 754
(care apar si la Nonnus si in pictura de pe vase3®) ?

Alt element evident primitiv este minuirea serpilor (Bac, 101 si urm., 698, 768).
Euripide nu I-a inteles, desi stia cd Dionysos poate aparea in forma de sarpe (1017 si
urm.). Asa apare pe vase si, dupa Euripide, devine o componenta a portretului literar
conventional al menadei*”; dar se pare ca sarpele viu, ca purtator al zeului, a fost
vehiculat chiar in realitate in cultul mai primitiv al lui Sabazius*® i, poate, in bachismul
macedonian*! in timpul ritualului in perioada clasica*?. Un astfel de procedeu, chiar si
fara credinta 1n divinitatea sarpelui care sa-i stea la baza, poate fi un factor puternic in
producerea exaltarii religioase, cum arata o curioasa relatare recenta®?, insotita de



fotografii, despre ritualul sarpelui cu clopotei practicat intr-o biserica in satele de
mineri indepartate din regiunile Leslie si Perry din Kentucky. Potrivit acestei relatari,
minuirea de serpi (care se bazeaza in aparentd pe Marcu 16: 18: ,,Ei vor aduna serpi")
face parte dintr-o slujba religioasa si este precedata si acompaniata de dansuri extatice,
urmata apoi de extenuare totala. Serpii sint luati din cutii si trecuti din mina in mina (de
ambele sexe); fotografiile ni-1 aratd tinuti sus, deasupra capului credinciosului (cf.
Demos., de cor. 2.59. unep Tffc; KE(paXf\q aiwpwv [ridicati deasupra capului]) sau
aproape de fata. ,,Un barbat a bagat un sarpe in cdmasa si I-a prins in clipa cind se
strecura afard, inainte sa cada pe jos" - o paralela ciudat de exacta cu actul ritual al
Sabaziastilor descris de Clement si Arnobius*4, si care ne face sa ezitam sa fim de
acord cu Dietrich®, care spune ca acest act ,,nu poate insemna nimic altceva decit
uniunea sexuald a zeului cu initiatul!".

Mai ramine sd spunem citeva cuvinte despre actul culminant al dansului de iarna
dionisiac, care era si actul culminant al dansurilor columbiene s1 marocane mentionate
mai sus - sfisie-rea in bucati si inghitirea cdrnii crude a unui corp de animal, si
wncxpayia. Descrierea jubilanta a actului de cétre
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unii sfinti parinti nu intrd in discutie, si este greu de determinat citd importanta sa
acordam marturiei anonime a scoliastilor si lexicografilor in legatura cu acest subiect*S;
insa el ocupa incd un loc in ritualul orgiastic grec in perioada clasicd, dupa cum se
atesta atit prin respectabila autoritate a lui Plutarh*’ ¢it si prin regulamentul cultului
dionisiac de la Milet in anul 276 1.H.*3, in care putem citi: sd nu fie ingdaduit nimanui
sa se arunce asupra unui animal viu ca sa manince carne cruda inainte de a intra
preoteasa in cetate. Expresia wnocpdyiov L|j|3aALTv [a se arunca asupra unui animal
viu ca sa manince carne crudd] i-a preocupat pe savanti. Nu cred ca inseamnd ,,a
arunca un animal de sacrificiu intr-o groapa" (Wiegand, ad loc.) sau ,,a arunca o halca
de vita intr-un loc sacru" (Haussoulier, R.E.G., 32.266). Un tablou mai singeros, dar
mai convingator ne sugereaza relatarea lui Ernest Thesiger despre un rit anual la care a
fost martor la Tanger in 19074°: ,,Un trib de pe deal coboara asupra orasului intr-o
stare de semi-inanitie si delir provocat de droguri. Dupa obisnuita bataie de tam-tam-
uri, in sunetul ascutit al fluierului si al unui dans monoton, se arunca o oaie in mijlocul
pietii; In aceeasi clipa adeptii se Invioreaza, se reped asupra animalului si 1l sfisie
madular cu madular, apoi il inghit crud". Scriitorul adauga o povestire despre cum
,»odatd un maur din Tanger care urmarea procedeul s-a molipsit de furia generald a
multimii si si-a aruncat copilul in mijlocul ei". Indiferent daca este adevarat sau nu,
pasajul ne dezvdluie semnificatia lui EuPaAeiv [a se arunca asupra] si ilustreaza
pericolele posibile ale uneiioiacxpayia [mancatul carnii crude] nereglementare.
Administratia la Milet se ocupa, ca si 1n alte rinduri, cu ,,punerea lui Dionysos in
camasa de forta".

in Baccantele, crnapa.yli6q [sfisierea] se practicd mai intii printre cirezile tebane si
apoi pe Penteus; In ambele cazuri este descrisa cu o placere pe care cititorul modern nu
o poate Tmpartasi. O descriere detaliata a wpcxpayia [mincatului carnii crude] ar fi
imposibil de suportat chiar pentru spectatorii atenieni; Euripide o pomeneste de doua
ori, Bac., 139 si Cretanii, fragm., 472, dar de fiecare data trece peste ea repede si
discret. Este greu de ghicit starea psihologica pe care o descrie cu cele citeva cuvinte:
ujnocpdyov xapiv [placerea mincatului de carne cruda]; dar este semnificativ ca zilele
stabilite pentru wlio<payia erau zile ,,nefaste si negre™° si ca, de fapt, cei care practica
un astfel de rit 1n zilele noastre par sd resimta un amestec de exaltare suprema si de



repulsie suprema; el este in acelasi timp sacru si oribil, o implinire §i o pingarire, o taind
si o profanare - acelasi conflict violent de atitudini emotionale pe care il gasim

pretutindeni in Baccantele si care sta la baza oricarei religii de tip>! dionisiac.
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Scriitorii greci tirzii explicau wnocpayia [mincatul carnii crude] in acelagi mod in care
explicau dansul si in care ar putea fi explicata impartasania; era doar un act
comemorativ, in amintirea zilei cind Dionysos copil a fost el insusi sfisiat $i mincat>2.
Dar obiceiul pare sa se intemeieze pe o logica sdlbatica foarte simpla. Efectul
homeopatic al curei de carne este bine cunoscut. Daca vrei sa ai inima de leu, maninci
carne de leu; daca vrei sa fii subtil, maninci carne de sarpe; cei care manincad porc vor
avea ochi mici de porc33. Prin analogie, daca vrei sa fii ca un zeu, trebuie sa maninci
carne de zeu (sau, oricum, ceva ce are legatura cu divinitatea). Si trebuie mincata
repede si crudad, inainte s se scurga singele; numai astfel poti sa adaugi potentialul
vietit lui la viata ta, cdci ,,singele este viata". Zeul nu este intotdeauna prezent pentru a
putea fi mincat, nici nu ar fi bine sd-1 maninci oricind si fard pregatirea de rigoare
pentru primirea solemnitatii. O data la doi ani este prezent printre dansatorii de pe
munte: ,,boetienii", spune Diodor (4.3), ,.s1 ceilalti greci si traci cred ca in aceasta
perioada zeul are o epifanie intre oameni" - la fel ca in Baccantele. El poate lua multe
forme: vegetale, animale, umane si poate fi mincat in multe forme. in vremea lui
Plutarh iedera era rupta in bucati si mestecata’*, ceea ce poate fi un act primitiv sau un
surogat al unui lucru mai singeros. La Euripide taurii sint sfisiati®®, tapul sfisiat si
mincat>%; in alta parte ni se vorbeste de w|io<payia iezilor’’ si de sfisierea viperelor38.
Din moment ce in toate este mai mult sau mai putin probabil sd recunoastem intruchi-
pari ale zeului, inclin sa accept punctul de vedere al lui Gruppe®®, potrivit caruia
wncxpayia era o impartasanie in care zeul era prezent in acest purtdtor-animal si era
sfigiat si mincat sub aceasta forma de poporul sau. in alta parte®®© am demonstrat ca a
existat odata o forma de Impartasanie mai inspaimintatoare si de aceea mai puternica,
mai ingrozitoare, i anume sfisierea, poate chiar devorarea Zeului intruchipat in om; si
ca povestea lui Penteus este, in parte, o reflectare a acestui act - spre deosebire de
euheme-rismul la moda, care o considerd doar ca o reflectare a conflictului istoric intre
misionarii dionisiaci $i oponentii lor.

Rezumind, as spune ca am incercat sd arat ca descrierea mena-dismului la Euripide nu
poate fi explicata doar in termeni de ,,purd imaginatie"; cd dovezile scrise (incomplete
de altfel) dezvaluie o legatura mult mai strinsa intre menadism si cultul existent decit au
realizat savantii epocii victoriene; iar menada, oricit de mitice ar fi unele din actiunile
ei, nu este in esenta un personaj mitologic®!, ci un tip uman care a fost observat si care
mai poate fi observat. Dionysos isi are inca victime si adepti, desi azi le dam
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altfel de nume, iar Penteus a fost pus fata in fatd cu o problema cu care aveau sd se
confrunte, in viata de zi cu zi, alte autoritati cetatenesti.

Note la anexa [

1. Aceasta traducere traditionald, (3oikxEULiv [a celebra sarbatorile Iui Bachus, a face
orgii], are asociatii nefericite. Pcn<xtukiv nu inseamna a te distra, ci a participa la un rit
religios anume sau la un anumit tip de experienta religioasa - experienta comuniunii cu un zeu
care a transformat o fiintd omeneasca intr-un pdKxog [om inspirat] sau o fSctKxri [bacanta].
2. Fouilles deDelphes, 111.1.195;1G, LX, 282,1089, Frankel,/n. Perg., 248 (cf. Suidas, s.v.
TpiETnpit [sarbatoare trienald]); Hiller v. Gartringen, In. Priene, 113, 1.79; IG, XILI. 155,
730; Paus., 8.23.1.; Ael., Var. Hist., 13.2; Firm. Mat., Err. prof. rel, 6.5. Si TpiL TnpiSLg
[sdrbatoarea trienald] la budinii pe jumatate elenizati din Tracia, Hdt., 4.108.

3. Wiegand, Milet, IV. 547 eig opot fTye (se ducea la munte): Cf. Bac, 116, 165, 977, care



sugereaza ca eic; opoq (la munte) ar putea fi un strigat ritual.

4. Waddington, Explic, des Inscr. d'Asie Mineure, p. 27, nr. 57. Nu este sigur ca titlul este
dionisiac. Dar exista marturii literare despre opeipaai'a [ceremonii religioase] dionisiace in
timpul cérora se strabatea 1n procesiune muntele Tmolus, partea rasariteana a aceluiasi lant
muntos: Nonnus 40. 273 : spre virful muntelui Tmolus mergea bacanta. H. Orph. 49.6:
Tmolus... loc bun de alergare pentru Lydieni (astfel sacrul Tmolus, Eur., Bac. 65).

5. 10.32.5. Afirmatia a provocat, fireste, indoieli.

6. De primo frigido, 18, 953 D.

7. Mul. virt.,, 13,249 E.

8. Ends and Means, 232, 235.

9. Dansul ca forma de cult a supravietuit mult timp in unele secte americane. Ray Strachey,
Group Movements ofthe Past, 93, citeaza indemnul sefului sectei Shaker de acum o suta de
ani: ,,Porniti batrini, flacai si fete, si slaviti-1 pe Dumnezeu din toate puterile voastre prin
dans". Se pare ca dansul sacru mai este inca practicat de membrii sectei Holiness Church din
Kentucky (Picture Post, dec. 31, 1938) ca si de Hasidimul evreiesc (L.H. Feldman, Harv.
Theol. Rev. , 42 [1949] 65 si urm.).

10. Beazley, ARV, 724.1: Pfuhl, Malerei u. Zeichnung, fig. 560; Lawler, Memoris ofthe
American Academy at Rome, 6 (1927) pi. 21, nr. 1.

11. Chronicle ofLimburg (1374), citata de A. Martin, ,,Gesch. der Tanz-krankheit in
Deutschland", Zeitschrift d. Vereins f. Volkskunde, 24 (1914). La fel, Dansul Spectrelor,
pentru care indienii americani au facut o pasiune prin 1890, nu se oprea ,,pind cind dansatorii
nu se prabuseau, unul cite unul, tepeni si sleiti, la pamint" (Benedict, Patterns ofCulture, 92).
12. Citat de Martin, loc. cit., din diferite documente contemporane. Relatarea lui completeaza

si, uneori, corecteaza lucrarea clasica a
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lui J.F.K. Hecker, Die Tanzwuth (1832: Citez din trad. engl. a lui Babington, Cassel's Library,
1888).

13. Hecker, op.cit., 152 si urm. Brunei spune despre anumite dansuri arabe ca ,,nebunia
contagioasa ii contamina pe toti" (Essai sur la confrerie religieuse des Aissdoua au Maroc,
119). Nebunia dansului din Turingia in 1921 era, de asemenea, contagioasa (vezi editia mea a
Baccantelor, p. XIII, nr. 1).

14. Hecker, 156.

15. Martin, 120 si urm.

16. Hecker, 128 si urm.: Martin, 125 si urm.

17. Hecker, 143 si urm., 150. Martin, 129 si urm., considera procesiunea anuala cu dansuri de
la Esternach, despre care inca se crede ca vindeca epilepsia si alte boli psihopatice
asemanatoare, ca pe o ramasita temperata si formald a dansurilor mediumnice curative.

18. Exprimat poate in Laconia prin termenul Auanaivai (titlul unei tragedii de Pratinas,
Nauck, TGF?, p. 726). Imposibilitatea de a face distinctia dintre menadismul ,,negru" descris
de mesageri si cel ,,alb" descris de cor a dus la o intelegere gresita a Baccantelor.

19. Cf. Rohde, Psyche, 1X, n. 21; Farnell, Cults, V. 120. Altii explica Auaicx; si Auaaioq ca
eliberator de conventie (Wilamowitz) sau ca eliberator al celor intemnitati (Weinreich,
,,Tiibinger Beitrage", V [1930] 285 si urm., cf. Bac, 498).

20. 1in scenele cu menade pictate pe vase Lawler, loc. cit., 107 si urm., gaseste 38 de
reprezentari ale flautului, 26 ale tympanonului si 36 ale ,,crotalei" sau castanietelor (cf.
Euripide, Cicl., 204 si urm.). Ea observa ca ,,in scenele linistite tympanonul-ul nu apare
niciodata".

21. Despre flaut, cf. Ar., Pol., 13412 21: Flautul nu este moral, ci mai degraba folosit la
mistere, Eur., Her., 871, 879 si cap. 111, n. 95 supra. Despre tympanon in culturile orgiastice
la Atena, Aristof., Lis., 1-3, 388.

22. Vezi cap. 11, pp. 75-77.

23. Martin, 121 si urm. Tot astfel erau folosite in Italia toba turceasca si fluierul ciobanului
(Hecker, 151).

24. Cat, Attis 23, Ovid., Metam., 3.726; Tac, An., 11.31.



25. Alte exemple 1n Die antike Gemmen de Furtwangler, pi. 10, nr. 49; pi. 36, nr. 35-37; pi.
41, nr. 29; pi. 66, nr. 7. Lawler, loc. cit., 101, constata ,,0 arcuire puternica spre spate” a
capului in 28 de figuri de menade reprezentate pe vase.

26. Citat in Frazer, The Golden Bough, V, 1, 19. La fel si in dansurile voo-doo ,,capetele sint
date pe spate in mod straniu, ca si cum gitul ar fi rupt" (W.B. Seabrook, The Magic Island,
47).

27. Frazer, ibid., V.1.21.

28. P. Richter, Etudes diniques sur la grande hysterie, 441. Cf. S. Bezdechi ,,Das
Psychopatische Substrat der Bacchae”, Arch. Gesch. Med., 25 (1932) 288.

29. Pentru alte marturii stravechi, vezi Rohde, Psyche, VIII, n. 43.

30. Benedict, Patterns ofCulture, 176.

31. O. Dapper, Beschreibung von Afrika, citat de T.K. Oesterreich, Possessions, 264 (trad.

engl.). Lane constata ca dervisii mahomedani
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fac acelasi lucru (Manners and Customs of the Modern Egyptians, 467 si urm., Everyman's
Library edition). Vezi si Brunei, op.cit., 109, 158.

32. J. Warneck, Religion der Batak, citat de Oesterreich, ibid., 270.

33. A. Bastian, Volker des OstlichenAsiens, 111, 282 si urm. ,,Cind Chao (stapinul demon) este
silit de vraji sa coboare in trupul lui Khon Song (o persoand imbracata ca stapinul demon),
acesta ramine invulnerabil atita vreme cit demonul séldsluieste in el si nici 0 arma nu il poate
atinge" (citat ibid., 353).

34. Czaplicka, Aboriginal Siberia, 176.

35. Binswanger, Die Hysterie, 756.

36. A. van Gennep, Les Rites de passage, 41 si urm.

37. JHS, 26 (1906) 197; cf. Wace, BS4, 16 (1909-1910) 237.

38. Nonnus, 45. 294 si urm. Cf. menada de pe o casetd (psycis) din British Museum pictata de
pictorul din Meidias (Beazley, ARV, 833.14: Curtius, Pentheus, fig. 15) care este aproape
contemporand cu Baccantele. Copilul pe care il poarta nu poate fi al ei, deoarece 1i atirnd pe
umdr, tinut brutal de un picior.

39. Cf. Beazley, ARV, 247.14; Horatiu, Ode, 2.1919.

40. Demos., de cor., 259.

41. Plutarh, Alex., 2; Lucian, Alex., 7.

42. Cf. Rapp, Ph. Mus., 27 (1872) 13. Pina si Sebazius, daci 1i ddm crezare lui Arnobius,
cruta nervii adoratorilor sii, iIngadduindu-le sa foloseasca un sarpe de metal (vezi n. 44). Serpii
din procesiunea dionisiaca de la Alexandria a lui Ptolemeu Philadelphus (Athen., 5.28) erau
imitatii (ca si vita-de-vie si strugurii descrisi in acelasi pasaj) deoarece doamnele erau
aorEtpavwijievai dcpgaiv [Incununate de serpi]; o cununa de serpi vii, oricit de imblinziti, ar fi
stricat efectul.

43. Picture Post, dec. 31,1938. 1i sint indatorat profesorului R.P. Winnington--Ingram, care
mi-a atras atentia asupra acestui articol. Am aflat ca in timpul ritualului au avut loc accidente
mortale ca urmare a muscaturilor de sarpe si cd de aceea a fost interzis prin lege. Minuirea
serpilor este practicatd si in timpul unei sarbatori religioase la Cocullo in Abruzzi; vezi Marian
C. Harrisson, Folklore, 18 (1907) 187 si urm. si T. Ashby, Some [ltalian Scenes andFestivals,
115 gi urm.

44. Protrept., 2.16: ,,aceasta este un dragon ce se strecoard la sinul celor initiati", Arnob.,
5.21: aureus coluber in sinum demittitur consecratis et eximitur rursus ab inferioribus
partibus atque imis (vipera de aur este aruncata celor initiati la sin §i apoi este scoasd din
partile cele mai de jos). Cf. si Firmicus Maternus, Err. prof. rel., 10.

45. Mithrasliturgie®, 124. Motivul inconstient poate fi sexual in ambele cazuri.

46. Adunate de Farnell in Cults, V. 302 si urm.: n. 80-84.

47. Def. orac. 14, 471 C.: Jn zilele nefaste §i intunecate in care existd obiceiul de a consuma
carne cruda si de a se face tulburari”.

48. Milet, VI. 22.

49. Mi s-a comunicat prin bundvointa domnisoarei N.C. Jolliffe. Ritul arab este descris si de



Brunnel, op.cit. (n. 13 supra), 110 siurm., 177 si urm. El adauga o informatie semnificativa si

anume, ca animalul
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este aruncat de pe un acoperis sau de pe o platforma, unde este tinut pind la momentul potrivit,
ca multimea sa nu il sftsie prea devreme; si ca bucati din animale (taur, vitel, oaie, tap sau
gdind) sint pastrate si folosite ca amulete.

50. Vezin. 47.

51. Cf. Benedict,Patterns ofCulture, 179: insasi ,,scirba pe care indienii Kwakiutl (din insula
Vancouver) o resimteau fatd de actul de a consuma carne de om dovedeste cé pentru ei acest
act era expresia potrivitd a virtutii dionisiace care consta in lucrari teribile si interzise".

52. Schol. Clem. Alex., 92 P. (Val. L, p. 318, Stahlin); Photius s.v. vEppiteiv [a se imbraca in
piele de caprioard]: Firm. Mat., Err. prof. rel., 6.5.

53. Frazer, The Golden Bough, V, 11, cap. 12.

54. Plut., Q. Rom., 112, 291 A.

55. Bac, 743 si urm., cf. Schol. Aristof., Ranae, 360.

56. Bac, 138, cf. Arnob., adv. Nat., 5.19.

57. Photius, s.v. vePpitEiv [a se imbraca in piele de cdprioara]. Cf. tipul de arta al menadei
vEppcxpdvoq [cu voce de caprioara] discutat recent de H. Philippart, Iconographie des
Bacchantes, 41 i urm.

58. Galen, de antidot., 1.6.14 (in timpul unei sarbatori a primaverii, probabil a lui Sabazius).
59. Griech. Myth. u. Rel., 732.

60. Vezi introducerea mea la Bac, XVI si urm., XXII si urm.

61. Cum a fost demonstrat de Rapp,RA. Mus., 27.1 si urm., 562 si urm., si acceptat, de
exemplu, de Marbach inP.-W., s.v. si Voigt inRoscher s.v. ,,Dionysos".

Anexa II* Teurgie

Ultima jumadtate de secol a inregistrat un progres remarcabil in cunoasterea credintelor
s practicilor magice ale antichitatii tirzii. Dar, iIn comparatie cu acest progres general,
ramura specifica cunoscuta sub denumirea de teurgie a fost relativ neglijata si mai este
inca imperfect inteleasa. Primul pas spre o intelegere a ei a fost facut, nu mai mult de
cincizeci de ani in urma, de Wilhelm Kroll, care a adunat si a comentat fragmente din
Chaldean Oracles [Oracolele chaldeene]'. Mai apoi, regretatul profesor Joseph Bidez
a dezgropat si a explicat? un numar de texte bizantine interesante, majoritatea din
Psellus, care par sa derive din comentariul pierdut al lui Produs asupra Oracolelor
chaldeene, poate prin intermediul operei oponentului crestin al lui Produs, Procopiu
din Gaza; atit Hopfner? cit si Eitrem* au avut contributii valoroase, atragind in special
atentia asupra multor trasaturi comune care leagd teurgia de magia greco-egipteand a
papirusurilor’. insd multe aspecte au ramas si vor ramine inca obscure pina cind textele
imprastiate legate de teurgie vor fi adunate si studiate ca un intreg® (o munca pe care
Bidez avea de gind sa o faca, dar care a fost intrerupta de moartea sa). Lucrarea de
fata nu are pretentia de a fi completa, cu atit mai putin de a avea un caracter definitiv,
ci doar 1) de a clarifica relatia dintre neoplatonism si teurgie in evolutia lor istorica si
2) a examina modalitatea procedurala concreta in cele doud ramuri principale ale
teurgiei.

1. intemeietorul teurgiei

Dupa cite stim, prima persoana descrisa ca Geoupydq [teurg] a fost un anume
Tulianus’, care a trdit pe vrema lui Marc Aureliu®. Probabil, dupa cum sugereaza si
Bidez?, el a fost cel care a inventat

Cele doud anexe sint extrase din Journal of Roman Studies, voi. 37 (1947) si Harvard Theological
Review, voi. 33 (1940), cu o serie de schimbari minore. Tin sa-mi exprim gratitudinea fata de
profesorii M.P. Nilsson, A.D. Nock si de dr. Rudolf Pfeiffer, care au citit manuscrisul lucrarii si au
facut sugestii valoroase.
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denumirea, pentru a se distinge de OeoAdyoq [simplul teolog]. GeoAdyoi [teologii]
vorbeau despre zei, ,,actionau asupra" lor sau chiar, poate, ii ,,creau"!?. Despre Iulianus
stim din pacate foarte putin. Suidas ne spune cd era fiul unui , filosof chaldeean" cu
acelasi nume!!, autor al unei lucrari in patru volume, despre dai-moni si ca el insusi a
scris ©eoupyiKd [Despre teurgie], TeAEOTiKCt [Despre mistere] si Adyia 81' emSv
[Oracole in versuri].

Ca aceste ,,oracole in hexametri" nu erau altceva (cum presupune si Lobeck) decit
Oracula Chaldaica despre care Produs a scris un vast comentariu (Marinus, vit.
Procli, 26), este un lucru cert, dupa cum confirma referirea unui scoliast al lui Lucian!?
la misterele lui Iulianus pe care Produs le consemneaza in scris si al caror ecou il
gasim la Procopiu si afirmatia lui Psellus ca Produs ,,s-a indragostit de oracole, numite
oracole in proza de admiratori, in care lulianus expunea doctrinele chaldeene"!3.
Iulianus nsusi sustine cd a primit aceste oracole de la zei; ele erau transmise de zei*.
De unde le-a primit de fapt, nu stim. Dupa cum arata Kroll, maniera si continutul lor se
potrivesc mai bine cu perioada Anto-ninilor decit cu oricare din perioadele
precedente!®. Desigur, este posibil ca Iulianus sa le fi contrafacut; dar stilul lor este atit
de bizar si bombastic, gindirea lor atit de obscura si incoerenta, incit sugereaza mai
degraba vorbele rostite in transa de ,,ghizii spirituali" moderni. Pare probabil, avind in
vedere ceea ce stim despre teurgia mai recentd, ca originea lor erau ,revelatiile”
vreunui medium vizionar sau de transa si ca rolul lui Iulianus consta, dupa cum
afirma'® Psellus (sau sursa sa Produs), in a le transpune in versuri. Aceasta ar fi in
spiritul practicii stabilite de oracolele oficiale!’, iar transpunerea lor in hexametri era o
ocazie de a da o aparentd de semnificatie i de sistem filosofic acestor siruri de cuvinte
incoerente. Cititorul pios, insa, avea totusi neaparatd nevoie de o explicatie in proza
sau de un comentariu si se pare cd Iulianus l-a si scris; cdci cu siguranta el este acela pe
care Produs il citeaza (in Tim., 111. 124.32) drept teurg la cei care conduc. Marinus se
referd probabil la acelasi comentariu cind vorbeste de oracolele si scrierile de acest fel ale
chaldeenilor (vit. Procli, 26); la fel si loan Damaschinul (II. 203.27) atunci cind citeaza:
zeii §i acest teurg. Nu stim daca era identic cu lucrurile referitoare la teurgie
mentionate de Suidas. Produs 1l citeazd o data (in Tim., 111. 27.10) pe lulianus in a
saptea sfera, ceea ce pare un fragment dinQeoupyiKd [Despre teurgie], tratind in sapte
capitole despre sapte sfere planetare prin care sufletul coboara si se ridica (cf. in
Remp., 11. 220.11 siurm.). Despre continutul probabil al Misterelor, vezi infra,
sectiunea a 4-a.

Oricare ar fi originea Oracolelor chaldeene, ele contineau cu sigurantd nu numai
indicatii pentru un cult al soarelui si al focului'®, ci si indicatii pentru evocarea magica a
zeilor (vezi infra, p. 258). lar traditia mai tirzie ii reprezintd pe Iuliani drept magicieni
puternici. Dupa cum ne informeaza Psellus!®, Iulianus cel Batrin 1-a ,,prezentat”
(oovLarr\at) pe fiul sdu fantomei lui Platon; e1 pretindeau, se pare, ca stapinesc o vraja
(dytoyrj) care produce aparitia zeului (Xpdvoq)?° si ca pot provoca iesirea si intrarea
sufletului din si in corpul omenesc?!. Faima lor nu se limita doar la cercurile
neoplatonice. Furtuna care a izbucnit la momentul potrivit, salvind oastea romana, in
timpul campaniei lui Marc Aureliu Tmpotriva quazilor, in 173 1.H., era atribuita, de unii,
artelor magice ale tinarului Iulianus??; in versiunea lui Psellus Tulianus face o masca de
huma care declanseaza ,,fulgere ingrozitoare" asupra inamicului?3. Sozomen pomeneste
puterea sa magica de a sparge pietre (Hist. Ecol., 1. 18); iar o legenda crestina pito-
reasca 1l infatiseaza rivalizind intr-o manifestare de puteri magice cu Apolonius si



Apuleius; Roma fiind lovitd de ciuma, fiecarui magician 1 se atribuie supravegherea
medicald a unui sector al orasului; Apuleius reuseste sa opreasca ciuma in
cincisprezece zile, Apolonius in zece, iar [ulianus 1i pune capat intr-o clipa, printr-un
singur cuvint?4...

2. Teurgia 1n cadrul scolii neoplatonice

Creatorul teurgiei a fost un magician, nu un neoplatonician. Iar creatorul
neoplatonismului nu era nici magician nici - dupa unii scriitori moderni - teurg?. Plotin
nu este niciodata descris de succesorii sai ca un Beoupydq, nici nu foloseste termenul
Beoupyia sau cuvinte inrudite in scrierile sale. Nu exista, de fapt, nici o dovada?¢ ca ar
fi auzit vreodata de Iulianus si de Oracolele chaldeene. Daca le-ar fi cunoscut, le-ar fi
supus probabil aceluiasi tratament critic la care supusese revelatiile ,,lui Zoroastru, si
Zoroastrinus, si Nikotheos, si Allogenos, si Mesos, si ale altora de aceeasi teapa", care
au fost analizate si expuse in seminarul sau?’. Caci in importanta sa aparare a traditiei
rationaliste grecesti -eseul impotriva gnosticilor (Enn., 2.9.) - apar foarte limpede atit
dezgustul sau fatd de toate aceste ,,revelatii speciale"?® megalo-maniace, cit si dispretul
sau pentru cei multi care admira fortele magilor (c. 14, 1. 203. 32 Volkmann). El nu
tadgaduia eficacitatea magiei (nici un om din secolul al I1I-lea nu ar fi indraznit sa o

faca), dar nu ii acorda nici un interes. Plotin o considera o simpla
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aplicare la scopuri meschine, personale, a ,,adevaratei magii care este suma tubirii i a
urii din univers", misterioasa ou\i-naQzia [unirea in suferintd], care face ca intreg
cosmosul sa fie unul; oamenii se minuneaza de magia omeneasca mai mult decit de
minunatia naturii numai fiindca ea le este mai putin familiara®.

in ciuda acestor lucruri, articolul ,,Theurgie" care a aparut intr-un volum recent din
Pauly-Wissowa il numeste pe Plotin teurg, iar Eitrem a vorbit de curind despre Plotin,
dont sans doute derive la theurgie (Plotin 1n care, fara indoiala, isi are obirsia teurgia)
30, Motivele principale pe care se intemeiaza aceasta opinie par sa fie (1) pretinsa’! sa
origine egipteand si faptul ca a studiat la Alexandria cu Ammonius Saccas; (2) pretinsa
sa cunoastere profunda3? a religiei egiptene; (3) faptul ca traise o unio mystica (Porf.,
vit. Plot, 23); s1(4) intimplarea de la Templul zeitei Isis din Roma (ibid., 10, citat si
discutat in partea a 3-a infra). Din aceste motive doar ultimul mi se pare intr-adevar
relevant. in legatura cu primul punct este suficient sd amintim ca numele lui Plotin este
roman, ca felul sau de a gindi si de a vorbi este caracteristic grecesc, iar putinul pe care
il stim despre Ammonius Saccas nu contine nimic care sd ne indreptateasca sa-1
consideram teurg. in ceea ce priveste cunostintele de religie egipteand de care da
dovada inEnneade, mi se pare cd nu sint altceva decit niste referiri intimplatoare si nu
foarte numeroase la probleme cunoscute in general: Porfir ajunsese sa stie tot atit citin-
du-1 pe Chaeremon?3. Cit despre unirea mistica plotiniana, este, desigur, limpede
pentru orice cititor atent al unor pasaje c&Enn., 1.6.9. sau 6.7.34, ca ea nu poate fi
obtinuta prin vreun ritual al evocarii sau prin efectuarea unor actiuni dinainte stabilite,
ci printr-o disciplind interioard a mintii care nu implicd nici un element obligator si nu
are nici o legatura cu magia®4. Mai ramine intimplarea de la Templul lui Isis, care nu
este altceva decit teurgie sau ceva asemanator. Ea se intemeiaza, insa, doar pe clevetiri
ale elevilor sai (vezi infra). in orice caz, o singurd vizita la o sedinta de spiritism nu
inseamna ca esti spiritist, in special daca participi la ea din initiativa altcuiva, ca in cazul
lui Plotin.

Plotin, dupd cum spune Wilhelm Kroll, ,,s-a inaltat printr-un efort intelectual si moral
deasupra atmosferei incetosate din jurul lui". in timpul vietii sale i-a indltat si pe elevii
sai dupa sine. Dar, o data cu moartea sa, ceata a cuprins din nou totul, iar neoplato-



nismul tirziu este, din multe puncte de vedere, o reintoarcere la sincretismul molatic din
care el Incercase sd scape. Conflictul dintre influenta personala a lui Plotin si
superstitiile timpului sau apare foarte clar in ezitarile elevului sau Porfir®3, un om

I!

simpatic, cinstit si invatat, care nu a fost insd un ginditor consecvent si creator. Credul
prin temperament, el avea o mare sldbiciune pentru oracole. incd inainte de intilnirea cu
Plotin3¢ publicase o culegere cu titlul Flepi Tfjq ek Aoyi'wv cpiAoaocpiaq [Despre
filosofia din oracole]?’. Unele din ele se referd la mediumi si sint ceea ce noi numim
produse ale camerei de spiritism (vezi infra, sectiunea a 5-a). Dar nu existd nici un
indiciu ca ar fi citat Oracolele chaldeene (sau ca ar fi intrebuintat termenul de teurgie)
in opera sa; nu era probabil constient incd de existenta lor atunci cind a scris-o. Mai
tirziu, cind Plotin il invatase sa puna intrebari, a pus o serie de intrebari extrem de
pertinente si adesea ironice despre demonologie si ocultism egipteanului Anebo?® si a
atras atentia, printre altele, asupra zadarniciei incercarii de a aplica constringeri magice
zeilor3?. Tar probabil si mai tirziu*®, dupa moartea lui Plotin, descoperind Oracolele
chaldeene n uitarea 1n care supravietuisera (cum este soarta acestui tip de carte) timp
de mai bine de un secol, a scris un comentariu asupra lor*! si ,le-a mentionat mereu" in
De regressu animae*?. in aceasta lucrare, el sustine ca misterele (teAetccO teurgice
pot purifica nvEupcrriKii ijjuxn [sufletul spiritual] si il fac ,,aptam susceptioni spirituum
et angelorum et ad videndos deos" [potrivit sa suporte spiritele si ingerii i sd-1 vada pe
zei], dar is1 previne cititorii cd aceasta practica este periculoasa si capabila sa faca tot
atit de mult rau cit si bine, negind ca ea poate realiza intoarcerea sufletului la zeu*? sau
ca este un auxiliar necesar al ei. Ramasese, de fapt, plotinian in esenta*. Dar facuse o
concesie periculoasa scolii opuse.

Raspunsul acestei scoli I-a constituit comentariul lui [amblihos despre Oracolele
chaldeene® si tratatul existent de mysteriis’. De mysteriis este un manifest al
irationalismului, o afirmatie potrivit careia calea mintuirii nu este de gasit in ratiune, ci
in ritual. ,,Nu gindirea este cea care face legatura dintre ei si teurgi; caci in cazul acesta
nimic nu ar impiedica pe filosofii teoretici sa se bucure de o uniune teurgica cu ei. Dar
lucrurile nu stau asa. Unirea teurgica se obtine numai prin eficacitatea actiunilor
secrete executate Intr-un mod adecvat, actiuni care sint dincolo de orice intelegere, si
prin forta simbolurilor nerostite care sint intelese doar de zei... Fara efort intelectual
din partea noastra, semnele (auvOiijicxTa), prin propria lor actiune, isi indeplinesc
scopul" (de myst., 96. 13 Parthey). Pentru mintile descurajate ale paginilor din secolul
al FV-lea, un astfel de mesaj oferea o consolare ispititoare. ,,Filosofii teoretici"
discutasera timp de nouad secole si cu ce rezultat ? O cultura vizibil in declin si
cresterea pe furis a acelei impietati AGsoTriq crestine care, In mod vizibil, se hraneau
cu
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seva elenismului. Cum magia vulgara este ultimul refugiu al celor disperati, al celor pe
care oamenii §i ,,Zeul" i-au parasit in aceeasi masurd, tot astfel teurgia a devenit
refugiul unei intelectualitati disperate care, incd de pe atunci, simtea la fascination de
l'abime. Cu toate acestea, s-ar parea ca teurgia nu era acceptata pe deplin nici de
generatia care i-a urmat lui [amblihos in scoala neoplatonica. intr-un pasaj instructiv
(vit. soph., 474 si urm. BoissonadeJ Eunapius ni-1 prezinta pe Eusebius din Myndos,



un discipol al elevului lui lamblihos, Aedesius, care sustinea in cursurile sale ca magia
este preocuparea ,,unor persoane nebune care studiaza in mod pervers anumite puteri
ale materiei" si il previne pe viitorul imparat Iulian impotriva teurgului Maximus, ,,acel
facator de miracole cabotin"; incheie in cuvinte care-1 amintesc pe Plotin: 7u sa nu
admiri nimic din acestea, aga cum n-o fac nici eu, socotind cit de folositoare este
purificarea prin cuvint. La care printul raspunse: ,,Ramii cu cartile tale; acum stiu
incotro s-o apuc" - si recurge la Maximus. La scurt timp dupa aceea tindrul Iulian 1l
roaga pe prietenul sau Priscus sa-i faca rost de un exemplar bun al comentariului lui
Iamblihos la omonimul sau (lulianus teurgul); caci, explica el, ,,sint avid de opera lui
Iamblihos 1n filosofie si de cea a omonimului meu in teosofie Geoacxpia ([teoso-fie],
adica teurgie), in comparatie cu care orice altceva ma lasa

rece".

Patronajul lui Iulian a facut ca teurgia sa fie temporar la moda. Cind a devenit imparat
a initiat o reforma a clerului pagin, iar teurgul Hrysantios a fost facut dpxiepeuc;
[arhiereu] al Lidiei; Maximus, teurg consultant al curtii imperiale, a devenit o eminenta
cenusie bogata si influenta, deoarece socoate ca tot ce se intimpla este hotarit de zei
(Eunap., p. 477 Boiss; cf. Amm. Marc, 22.7.3 51 25.4.17). in timpul reactiei crestine
care a urmat mortii lui lulian Apostatul, Maximus a trebuit insa sa plateasca pentru
faptele sale, fiind amendat, torturat si, in fine, executat in 371, acuzat de conspiratie
impotriva imparatilor (Eunap., p. 478, Amm. Marc, 29.1.42; Zosimus, 4.15). Pentru un
timp teurgii au considerat cd e mai prudent sa se tina deoparte*®; dar traditia artei lor a
fost transmisa discret, din generatie in generatie, in unele familii*°. in secolul al V-lea a
fost din nou predata in mod legal si practicata de neoplatonicii atenieni: Proclus nu
numai ca a compus riepi dytoyfiq [Despre vrdji] si incd un comentariu la Oracolele
chaldeene, dar se zice ca a avut si viziuni personale (auTOTTTounevoit), aparitii
luminoase ale zeitei Hecate, si a fost, ca si intemeietorul cultului, neintrecut la adusul
ploii*?. Dupa lustinian teurgia nu a mai fost recunoscuta oficial, dar nu s-a stins cu
totul. Psellus descrie o Qeaywyia [invocare a zeilor] condusa

de un arhiepiscop in spiritul teurgiei pagine-roTq XctAScuwv Adyoic; L.nd|it.voc;
[redatd in Oracolele chaldeene] despre care spune cd a avut loc in secolul al XI-lea in
Bizant’!; iar comentariul lui Proclus la Oracole era inca, in mod direct sau indirect,
cunoscut de Nicephoros Gregoras in secolul al XTV-lea>2.

3. O sedinta de spiritism la Templul lui Isis Porfir, vita Plotini, 10 (16.12 si
urm. Volk.):

Caci un preot egiptean, mergind la Roma, a cunoscut printr-un prieten pe Plotin si,
vrind sd-i dea o dovada a intelepciunii sale, a pretins ca Plotin sa vina la templul
zeitei invocindu-§i daimonul sau personal. Acesta fiind de acord, invocarea s-a facut
la Iseum, caci se spune ca egipteanul considera ca numai acel loc era purificat la
Roma. Invocind pe daimon sa se arate, a aparut un zeu ce nu era din neam de
daimon, de aceea egipteanul a spus: ,, Fericit esti, daca ai un zeu drept daimon
personal care nu este dintr-un neam inferior". lar el nici nu a intrebat cum de a
aparut §i nici nu a vazut mai mult decit ce aparuse, iar prietenul sau supraveghea
pasarile pe care le tinea drept paza si le strangula fie pentru a le sacrifica, fie pentru
a inspira o teama oarecare.

Acest pasaj curios a fost discutat de Hopfner, OZ II. 125 si, mai complet, de Eitrem,
Symb. Oslo., 22.62 si urm. Nu trebuie sd-i acordam insa prea multd valoare istorica.
Folosirea termenului ,,se spune">? de catre Porfir denota limpede ca sursa lui nu a fost
nici Plotin, nici vreunul din ,,participantii" directi; din moment ce el spune ca
intimplarea l-a inspirat pe Plotin sa compuna expunereaFlepl tou dArixoToq 1j|iSq
8aijovo<; [Despre daimonul pe care-1 posedam] (Enn., 3.4.), ea a avut probabil loc, ca



s1 compozitia expunerii, inaintea sosirii lui Porfir la Roma si cu cel putin treizeci si cinci
de ani inainte de publicarea lucrarii sale despre Viata lui Plotin. Marturiile pe care se
sprijind aceasta poveste nu sint deci directe nici (probabil) apropiate in timp de
eveniment. Cum spune pe buna dreptate si Eitrem, ele nu pot avea ,, la valeur d'une
attestation authentique'™' [valoarea unei atestari autentice]. Cu toate acestea ofera o
privire de ansamblu interesantd, desi incertd asupra procedeelor magice ale clasei de
sus in secolul al III-lea.

Nict locul, nici scopul sedintei nu sint surprinzdtoare. Credinta intr-un Scu'nwv
sdlasluind in eul fiecaruia este foarte veche si raspindita si a fost acceptata si explicata
de Platon si de stoici’®>. PGM, VII. 505 si urm. sugereaza ca ea ar fi jucat un rol in

magia greco-egipteana si contine o retetd, din pacate incompleta, cu
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titlul lucrraaiq iSiou Saipovot [Reunirea aceluiasi daimon]*® (Nu trebuie confundata cu
evocarea mult mai obignuita a unui TTdpeSpcx; [asociat] sau ,,familiar", a carui
legatura cu magicianul este creatd, pentru prima oara, de procedura magica). Pentru
Saijlawv care se dovedeste a fi zeu, cf. in afara de Plot.,Enn., 3.4.6. (I. 265.4 Volk.)
Saijiwv toutw Geoq [daimon, deci zeu prin aceasta] (citat de Eitrem), Olympiodoros in
Ale, p. 20 cr., in care, dupa ce face distinctia intre GeToi Saifioveq [daimonii divini] si
cel inferiori, ne spune ca: cei care traiesc potrivit firii lor isi duc viata dupa cum le-a
sortit daimonul lor divin... a trai potrivit firii tale inseamna a alege o viata conforma
cu impulsurile de care esti minat, ca si cum ai fi un soldat aflat la razboi.

in ceea ce priveste alegerea locului, o explicatie insuficienta este bine cunoscuta
necesitate a unui tottoc; KaGapdc; [loc curat] pentru operatiuni magice’’, cit si
afirmatia lui Chaeremon potrivit cdreia templele egiptene erau accesibile in vremuri
normale numai celor care se purificasera si tinusera posturi severe®s.

Dar ceea ce i1l nedumereste pe Eitrem la fel cum ma nedumereste si pe mine, este rolul
jJucat de pasari, pe care le tinea pentru paza, i.e., de a proteja operatorii de atacuri ale
spiritelor rele (si, desigur, nu pentru a le impiedica sa zboare, cum traduc gresit Mac
Kenna, Brehier si Harder, caci atunci prezenta lor ar fi cu totul inexplicabild). Masuri
de protectie sint uneori indicate in papirusuri®®. Dar cum actionau pasarile in chip
decpoAcncr] [paza] ? $ide ce moartea lor izgonea spiritele ? Hopfner sustine ca
impuritatea mortii izgonea zeul: erau aduse acolo pentru ca uciderea lor sa actioneze
ca cnTdAuotq [eliberare] in caz de nevoie®, dar actul a fost prematur si inutil. Pe de
alta parte, Eirem comparind PGM, XII. 15 si urm. in care strangularea pdsarilor face
parte dintr-un ritual pentru a anima o figurind de ceara a lui Eros, crede cd adevarata
intentie a fost sacrificiul si ca Porfir sau informatorul lui au inteles gresit ce s-a
intimplat: el considera ca motivele atribuite luicpi'Aoc; [prietenului] sint
»invraissemblables" [neverosimile], in sprijinul acestei pareri el ar fi putut cita propria
afirmatie a lui Porfir in Scrisoare cdtre Anebo%’, i anume ca prin animalele moarte se
realizeaza epifaniile zeilor, care pare sa elimine explicatia lui Hopfner. Exista totusi alt
pasaj din Porfir care pare sa implice ca ucigindpdsariZe cu aceasta ocazie cp 1'Aoc;
[prietenul] incalca o regula a \ivoiilpiov [misterului] teurgic. in de abst. 4. 16 (255.7
N) ni se spune ca: cel care a povestit despre natura fantomelor stia ca trebuie sa
renunte cu orice pret sa manince pasari si mai ales atunci cind cineva doreste sa fie
eliberat de cele pamintesti si sa se alature zeilor din cer. Acestea se potrivesc atit de
bine cu cele petrecute la templul lui Isis (caci dnexeoGai [a se

abtine] poate insemna cu siguranta atit abtinerea de la omor, cit si de la mincare) Ineit
este greu sa nu simtim cd Porfir se gindea la ele. Putem eventual face comparatia cu



regula pitagorica ce interzicea in mod special sacrificiul cocosilor (Iamb., vit. Pyth.
147, Protrept., 21).

Dar 1n acest caz ce rost avea prezenta pasarilor ? Poate fiindcd prezenta lor era in sine
ocpuAakii [pazd]: opviOeq [pasari] fard nici o specificatie inseamna de obicei pdsari
domestice, KotToiKi'Sioi opviQeq (cf. L.-S. 9, s.v.). lar pasarea domestica a adus cu
sine, dupa cum spune Cumont®?, din Persia, locul ei de obirsie, reputatia de a fi o
pasare sfintd, care alunga intunericul si o data cu el demonii®3: Plutarh, de exemplu,
stie ca kuvec; kcu opvi9eq [pasdrile si ciinii] apartin lui Oromazes (Ormuzd)®*. Nu este
oare posibil ca in aceasta privinta, ca si in cultul focului, traditia teurgica sa pastreze
urme ale ideilor religioase iraniene si cel putin Porfir, dacd nu preotul egiptean, sa
considere functia pasarilor ca pe o functie apotropaica, si moartea lor ca un ultragiu
adus fantasmei ceresti? Existd, de fapt, dovezi mai tirzii care vin in sprijinul acestei
presupuneri: caci aflam de la Proclus nu numai cd cocosii sint creaturi solare, dar si ca:
se bucura §i ei de calitatea zeiasca potrivit conditiei lor, si se spune ca unul din
daimonii solari care aparea in chip de leu s-a facut nevazut si a aparut in chip de
cocos, schimbindu-si infatisarea®.

4. Modus Operandi [Modalitatea ritualica]

Proclus defineste grandilocvent teurgia drept ,,0 putere mai inalta decit toata
intelepciunea omeneascd, cuprinzind binefacerile prorocirii, puterile purificatoare ale
initierii, intr-un cuvint, toatd procedura posesiunii sacre" (Theol. Plat., p. 63). in
termeni mai simpli, ea poate fi descrisa drept magie aplicata unui scop religios si care
se bazeaza pe o presupusa revelatie cu caracter religios. in vreme ce magia vulgara
foloseste nume si formule de origine religioasa in scopuri profane, teurgia foloseste
procedeele magiei vulgare pentru scopuri religioase in primul rind: teAoc; [ceremonia]
el era ascensiunea spre focul inteligibil (de myst. 179.8) care le permitea adeptilor sa
scape de destin (cdci teurgii nu fac parte din turma celor predestinati, Or. chald., p. 59
Kr.; cf.de myst., 269.19 siurm.) si le asigura apoteoza sufletului (Proci., in Remp.,
1.152. 10)%. Dar mai avea si o utilitate imediata: cartea a Ill-a din de mysteriis este
dedicata in intregime tehnicilor prevestirii, iar Proclus pretinde ca a primit de la

daimoni revelatii despre trecut si viitor (in Remp., 1. 86.13).
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in masura in care putem sa ne dam seama, procedeele teurgiei erau, in linii mari,
asemandtoare celor ale magiei vulgare. Putem distinge doua tipuri principale: (I) cele
care foloseau exclusiv aupPoAa [simboluri] sau ouvBijucrra [semne]; (IT) cele care
implicau folosirea unui ,,mediu" in transa.

Prima din aceste ramuri ale teurgiei a fost cunoscuta sub denumirea de teAeotikti
[ceremonie de initiere] si s-a ocupat in mod deosebit de consacrarea (teAeTv, Proci.,
in Tim., 111. 613) si Insufletirea statuilor magice pentru a obtine prin intermediul lor
oracole, Prochus, in Tim., I11. 155.18 : Pentru consacrare, obiectele de sacrificat si
statuile zeilor sint agezate pe pamint si prin anumite simboluri sint pregatite astfel
incit cele care sint facute din bucati de lemn ce pot putrezi sa poata participa
laputerea zeiasca, sa fie miscate de zeu si sa prezica viitorul: Theol. Plat., 1. 28, p.
70). Prin consacrare a facut o purificare completa si punind aldaturi unele semne
caracteristice §i simboluri a insuflat un spirit in statuie; n acelasi sens in Tim., 51.25,
1. 6.12 si urm.; in Crat., 19.12%7. Putem presupune ca cel putin o parte din aceasta
doctrind exista, inca de pe vremea TeAsoTiKd [Ceremoniilor] lui Iulianus; cu siguranta
simbolurile isi au obirsia in Oracolele chaldeene®.

Ce erau aceste ouli(30Aa si cum erau ele folosite ? Cel mai limpede raspuns apare intr-
o scrisoare a lui Psellus®: cdaci ea (adica stiinta consacrarii) - umplind cavitatile
statuilor din lemn cu puterile care rezida in pietre, animale, plante, ierburi, raddcini,



peceti, inele, uneori si in parfumuri potrivite, consacrind impreuna cu acestea §i
craterele si cupele pentru libatii i vasele pentru tamiie - insufleteste idolii printr-o
putere secretd, punindu-i in miscare. Aceasta este doctrina teurgica autentica,
provenind, fara indoiala, din comentariul lui Produs asupra Oracolelor chaldeene.
Animalele, ierburile, pietrele si parfumurile apar in de myst. (233.10 si urm., cf. Aug.,
Civ. Bei, 10.11) si Produs da o lista de ierburi magice, pietre etc. folositoare in diferite
scopuri’?. Potrivit acestei doctrine, fiecare zeu isi are reprezentantul ,,simpatetic" in
lumea animala, vegetala si minerala, care este sau contine un ou(ipoAov al cauzei sale
divine si este astfel era rapport cu ea’!. Aceste oujapoAa erau ascunse in interiorul
statuii’? si astfel cunoscute doar de TeAEcrnjq [preot] (Proci., in Tim., 1. 273. 11).
Acele crcppocyTSei; [pietre scumpe gravate] si eyypdiipaTa [formulele scrise]
corespund caracterelor si numerelor vitale din Proci., in Tim., 111.6.13. (xapaKTfjpeq)
(caracterele care includ, printre altele, simbolica celor sapte vocale corespunzind celor
sapte zei planetari)’? pot fi scrise (Qeoig) sau rostite’* (LK<pwvTiaic;). Maniera

corectd de a le pronunta era un secret profesional transmis oral’>. Atribu-
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tele zeilor puteau fi enumerate cu efect magic intr-o invocatie orald’s. , Numele
datatoare de viatd" mai includeau unele denumiri pe care zeii Insisi le dezvaluiau
Tulianilor, permitindu-le astfel sa obtina raspunsuri la rugaciunile lor’’. Acestea ar fi
dintre 6 vopaia |3dp|3apa [numele barbare] care, potrivit Oracolelor Chaldeene, 1si
pierd eficacitatea daca sint traduse in greceste’8. Unele ne-au fost explicate de zei’; iar
in rest, dacd un xapaxTTip [caracter, semn] nu are sens pentru noi, asta nu inseamna
ca nu are semnificatie in sine (de myst., 254.14 si urm.).

in toate aceste privinte ceremonia teurgica era departe de a fi originala. Ierbarele si
lapidariile sint pline de ,,botanicd astrologica" si ,,mineralogica" ce atribuiau anumite
plante si pietre pretioase anumitor zei planetari, si ale caror inceputuri dateaza cel putin
de pe vremea lui Bolos din Mendes (in jurul anului 200 1.H.)8°. Aceste au”"poAa erau
deja folosite in invocatiile magiei greco--egiptene; astfel, Hermes era invocat prin
numele planetei sau al copacului sdu, zeita lunii prin recitarea unei liste de animale etc.
sfirsind cu ti-am spus semnele §i simbolurile numelui®’. xapccK TfipEq listele de atribute,
ovopaTa pdpPapa apartin materiei magice greco--egiptene obisnuite; Lucian era
familiarizat cu folosirea ei (Menipp., 9 fin.), la fel si Celsus, iar teoria eficacitatii
intraductibile era mentinutd cu tarie de Origene in contra lui Celsus (c. Cels., 1.24 si
urm.). Pentru un zeu care 151 dezvaluie adevaratul nume in timpul operatiei magice, cf.
PGM, 1,161 siurm.; pentru importanta unei Eiopwvriait [rostiri] corecte, PGM, V. 24
etc.

Nici realizarea statuetelor magice de zei nu era un mestesug nou sau un monopol al
teurgilor®?. Fundamentul ei ultim era credinta primitiva si raspindita intr-o ovfivaQeia
[intelegere] naturala care leagd imaginea cu originalul®?, aceeasi credinta care sta la
baza folosirii magice a imaginii fiintelor vii in scopul unui envoutement [farmec].
Centrul ei de difuzare era evident Egiptul, unde era inrddacinata in idei religioase
indigene®4. Dialogul hermetic tirziu Asclepius pomeneste despre statuas animatas
sehsu et spiritu plenas [statui Insufletite si pline de spirit] care prevestesc viitorul,
sorte, vate, somniis, multisque aliis rebus [prin oracol, prezicere, vise si multe alte
lucruri], si pot fi totodata cauza sau remediul bolii; arta de a produce astfel de statui,
fixind in interiorul lor, cu ajutorul unor ierburi, geme si miresme, suflete de demoni sau
ingeri, a fost descoperita in Egiptul antic, “ic deorum fictor est homo" [fauritorul zeilor
este omul®3]. Papirusurile magice ofera ,retete" pentru a construi astfel de imagini si
pentru a le insufleti (“wttupeTv. XII. 318) de exemplu, IV. 1841 si urm., in care se
precizeaza cd imaginea trebuie sa fie goala ca
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statuile lui Psellus s1 sd contind un nume magic inscris pe foita de aur; 2360 si urm., un
Hermes gol continind o formuld magicd, consacrat printr-o cununa si prin sacrificiul
unui cocos. incepind cu secolul I 1.H.3¢ se pomeneste confectionarea si folosirea
magica individuala®” a unor imagini asemanatoare in afara Egiptului. Nero era in
posesia uneia, darul unui plebeius quidam et ignotus [plebeu oarecare si necunoscut]
care il avertiza de conspiratii (Suet., Nero 56); Apuleius a fost acuzat, probabil pe buna
dreptate, ca poseda o astfel de imagine®®. Lucian in Philopseudes-ul sau satiriza
credinta in ele®?; Philostratus pomeneste folosirea lor in chip de amulete®. in secolul al
I11-lea Porfir mentioneaza un oracol’! al lui Hecate care contine instructiuni pentru
confectionarea unei imagini care provoaca credinciosului viziunea zeitei somnului®2.
Dar adevarata lor voga a inceput mai tirziu si pare sa se datoreze lui lamblihos care,
fara indoiald, le considera cea mai eficace apdrare a cultului traditional impotriva
sarcasmelor criticilor crestini. in timp ce Porfir in Flepi dyaAud-rwv [Despre statui] nu
pare sa pretinda ca zeii sint prezenti in vreun fel in imaginile care 1i simbolizeaza”,
Iamblihos, 1n opera cu acelasi titlu, incearca sa demonstreze ,,ca idolii sint divini si sélag
al prezentei divine" si 151 apard cauza narind noAAd cmiGava [multe lucruri de necre-
zut]%4. Discipolii sai cautau de obicei semne de la statui si nu ezitau sa contribuie cu
dnri9ava [lucruri incredibile] proprii: in relatarea lui Maximus, o statuie a lui Hecate
ride, iar tortele pe care le tine in mind se aprind automat®’; Heraiscos are o ,,intuitie"
atit de sensibild incit distinge statuia ,,insufletitd" de cea ,,neinsufletita" cu ajutorul
senzatiei pe care i-o da%.

Arta confectionarii imaginilor oraculare a trecut de la lumea pagind in repertoriul
magicienilor medievali, unde a avut o viatd lungd, desi nu era la fel de raspindita ca
folosirea de imagini pentru envoutement. Astfel, o buld a papei loan XXII, din 1326
sau 1327, denunta persoanele care, prin magie, incatuseaza demoni in imagini sau alte
obiecte, le pun intrebari si obtin raspunsuri®’. Ar mai fi doua probleme in legatura cu
TEAecrriKrj [ceremonia de initiere] teurgicd, desi nu ne putem ocupa de ele aici. in
primul rind daca a contribuit cu ceva la credinta, familiara atit Italiei medievale cit si
Bizantului medieval, in izAia aia [talismane] sau ,,statuae averruncae" - imagini
fermecate a caror prezentd, ascunsa sau vizibila, avea puterea sd fereasca de dezastre
naturale sau infringeri militare?8. Erau de fapt aceste jedea”a-ra (atribuite de obicei
unor magicieni anonimi sau legendari) opera teurgilor? Zosimus (4.18) povesteste ca
teurgul Nestorius a salvat Atena de cutremur in 375 1.H., oferind un astfel de isteata (o

statuie a lui Ahile) in Parthenon, conform unor instructiuni primite in vis. Tot
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teurgica pare sa fi fost statuia lui Zeus Philios dedicata magilor si vrajitoarelor in
Antiohia de un contemporan al lui [amblihos, paginul fanatic Theoteknos, care a
practicat teAetcu, lioilozic, KaGapnoi [ceremonti, initieri si purificari] in legaturd cu ea
(Eus., Sist. Ecol., 9.3,9.11). Putem stabili o origine asemandtoare statuii lui Jupiter,
inarmat cu fulgere de aur care, in 394, a fost ,,consacratd cu anumite rituri" pentru a-1
ajuta pe pretendentul pagfci Eugenius impotriva trupelor lui Theodosius (Aug., Civ.
Dei, 5.26): poate fi recunoscutd mina lui Flavianus, sustindtorul principal al lui
Eugenius, renumit pentru ocultismul sdu pagin. Apoi, ayaAlact TETeAeanevov [statuia
consacrata] care a protejat Regium de focurile Etnei si de invazie pe mare pare sa fi
fost echipata cucrroixeTa [elemente] intr-un fel care aminteste de aunPoAa
[simbolurile] din teurgie si papirusuri®®: cdci intr-un picior se gasea focul neadormit,
in celalalt apa neintrerupta. A doua intrebare pe care vreau sa o pun este daca
TeAEaTiKrj [ceremonia de initiere] teurgie i-a inspirat pe alchimistii medievali in
preocuparea lor constanta de a incerca crearea unor fiinte omenesti artificiale



(;,homunculi"). Legdtura de idei este mai putin evidenta in acest caz, dar orientalistul
Paul Kraus!%, a carui moarte prematura a insemnat o mare pierdere, a oferit recent
dovezi insolite pentru o legdtura istorica. El atrage atentia asupra unor referiri din
marea culegere de scrieri alchimice atribuitd lui Jabir ben Hayyan (Gebir) la o lucrare
(falsa ?) a lui Porfir initulatd Cartea facerii’’’; mai mult decit atit, semnaleaza folosirea
speculatiilor neoplatonice despre imagini intr-un fel care indica oarecare familiarizare
cu opera autentica a lui Porfir, incluzind poate si scrisoarea catre Anebo!02.

5. Modus operandi: transa mediumnica

In vreme ce TeAecmKii cauta sa insufleteasca, cu prezenta unui zeu, un ,,receptacol”
(uttoSoxt)) neinsufletit, o alta ramura a teur-giei avea ca scop incarnarea lui temporara
(doKpivsiv) intr-o fiinta omeneasca (KaToxoi; sau un termen tehnic mai precis
Soxeoc;)!03. La fel cum vechea arta se intemeia pe notiunea mai larga a unei
aunTTdQua naturale si spontane intre imagine si original, tot asa se intemeia si cea
noua pe credinta raspindita ca alteratiile spontane ale personalitatii s-ar fi datorat
posesiunii de catre un zeu, daimon, sau o fiintd omeneasca decedata'®4. Se poate
deduce din afirmatia lui Produs potrivit careia capacitatea sufletului de a parasi trupul
si de a se Intoarce la el este confirmata de ceea ce este atribuit teurgilor din timpul lui
Marcos, caci ei printr-o ceremonie faceau si obtineau acest lucru'’’, ca a existat o
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pentru a produce astfel de alteratii inca de pe vremea lulianilor. Iar ca astfel de tehnici
erau practicate si de altii reiese din oracolul citat de Firmicus Maternus in colectia lui
Porfir (err. prof. rel., 14) care incepe astfel: Serapus vocatus et intra corpus hominis
collocatus talia respondit [Serapus chemat si intrind in corpul omului raspunde la
lucruri de acest fel]. Citeva din oracolele lui Porfir par sa se bazeze, cum spune si
Prederic Myers!%, pe spusele mediumilor care au intrat in transa cu acest scop, nu in
lacasuri oficiale, ci in cercuri particulare. Acestui tip i apartin si indicatiile pentru
iesirea din transa (cnrdAuaiq) date, asa-zis, de zeu prin intermediul mediumului'%’, care
isi au analogul in papirusuri si despre care este greu de crezut ca ar face parte dintr-un
raspuns oficial oracular. Din aceeasi categorie face parte si ,,oracolul" citat (din
Porfir?) de Produs inRemp., 111.28. Un zeu a spus.:pe mine nu ma aduce nefericitul
suflet al celui ce m-a primit. Astfel de e'iaxpiaeiq [incarnari] particulare se deosebeau
de oracolele oficiale prin faptul ca intrarea zeului in corpul mediumului nu era
consideratd un act de har divin spontan, ci un raspuns la chemarea sau chiar la
constringerea'%® operantului (kA" tojp).

Aceasta ramurad a teurgiei este deosebit de interesantd datorita analogiei evidente cu
spiritismul modern; dacd am fi mai bine informati in legdtura cu ea, am putea spera sa
ldmurim, prin comparatie, baza psihologica si fiziologica a ambelor superstitii. Dar
informatia noastra este incompleta. Stim de la Proclus ca Tnaintea ,,sedintei” atit
operantul cit si mediumul erau purificati prin foc si apa!® (in Crat., 100.21), imbracati
in hitonuri speciale si Incinsi cu briie adecvate zeitdtii care urma sa fie invocate (in
Remp., 11. 246.23); aceasta pare sa corespunda descrierii inului de Nil, stofei de
bumbac din oracolul porfirian (Praep. Ev. 5.9), al carui rol era, evident, esential in
avodooiq [eliberare] (cf. PGM, IV, 89, imbrdcind din cap pind in picioare copilul
gol, lintea indumenta [haine din pinza de in] ale magicienilor din Amm. Marc,
29.1.29,purumpallium [toga albd] a lui Apul., Apoi., 44). Mediumul purta si el o
cunund, care avea eficacitate magica''?, si tinea sau purta pe vesmint imagini ale zeilor
invocati''! sau alte aunPoAa potrivite!!2. Nu se stie nimic sigur despre ceea ce se facea
pentru a provoca transa. Porfir a auzit de persoane care incearcd sd provoace



posesiunea (dcmpiveiv) ,,respectind cu scrupulozitate xapaKTffpeq (cum faceau si
magicienii medievali), dar lamblihos desconsidera acest procedeu (de myst., 129.13;
131.3 siurm.). El recunoaste validitatea vaporilor (cVr”oi) si a invocarilor
(emKAri'oeK:) (ibid., 157.9 si urm.), dar neagi orice efect al lor asupra mediumului ;
Apuletus, pe de alta parte (4poi., 43), vorbeste despre mediumul care este adormit seu
carminum avocamento sive odorum

delenimento [fie prin distragerea atentiei cu cintece, fie prin farmecul parfumurilor].
Proclus cunoaste obiceiul de a unge ochii cu stricnina si alte droguri pentru a provoca
viziuni' 13, dar nu 1l atribuie teurgilor. Probabil agentii efectivi in operatiunea teur-gica,
la fel ca si in spiritism, erau de fapt psihologici si nu fiziologici. lamblihos spune ca nu
oricine este un medium potential; cei mai potriviti sint ,,persoane tinere $i cam
simplute"!!4. Opinia lui coincide 1n aceasta privinta cu vechea parere!!> generala si
experienta moderna tinde in general sa-1 sprijine, cel putin in ceea ce priveste a doua
conditie.

Comportamentul si starea psihologicd a mediumului sint descrise destul de detaliat, dar
obscur de lamblihos (de myst., 3. 4-7) si in termeni mai clari de Psellus (orat., 27,
Scripta Minora, 1. 248.1 si urm., bazate pe Proclus; cf. si CMAG, VI. 209. 15 si urm.
si Op. Daem, X1V, PG, 122, 851). Psellus deosebeste cazurile in care personalitatea
mediumului este complet suspendata, astfel incit este absolut necesar sa fie de fata o
persoand normala care sa-1 ingrijeasca, de cele in care starea de constienta
(TTocpaKoAou9r|a[<;) persista intr-un fel admirabil, astfel incit mediumul stie pe
cine poseda, ce vorbeste si cind trebuie sa inceteze de a-I misca. Ambele tipuri de transa au
loc in zilele noastre!'®. Simptomele transei, spune lamblihos, cunosc mari variatii de la
diferiti ,,comunicatori” si in diferite ocazii (111.3 si urm.); poate surveni anestezia,
insensibilitatea la foc (110.4 si urm.); poate surveni o miscare a corpului sau imobilitate
completa (111.17); pot aparea schimbari de voce (112.5 si urm.). Psellus mentioneaza
riscul ca spiritele materializate sa provoace miscari convulsive (miscare impusa cu
forta cuiva) pe care mediumii mai fragili nu le pot suporta!!’; in alta parte vorbeste de
posedati muscindu-si buzele si mormdind printre dinti (CMAG, VI. 164.18).
Majoritatea acestor simptome sint ilustrate de studiul clasic al doamnei Henry
Sidgwick!!® asupra fenomenelor de transa ale doamnei Piper. Mi se pare ca putem
trage concluzia ca starile descrise de observatorii moderni si de cei mai vechi sint, daca
nu identice, cel putin analoge. (Se mai poate adauga observatia semnificativa citata din
Porfir, ap. Eus., Praep. Ev., 5.8, din Pitagora din Rodos, ca ,,zeii" vin mai intli fara
tragere de inimd, dar mai apoi, cind se obignuiesc, vin usor - i.e., cind s-a gasit o
personalitate apta de transa.)

Nu aflam daca acesti ,,zei" ofera vreo dovada de identitate; se pare chiar ca identitatea
lor era adesea disputata. Porfir voia sa stie cum se poate deosebi prezenta unui zeu de
cea a unui inger, daimon, arhanghel (apxwv) sau suflet omenesc (de myst., 70.9).
lamblihos admite ca practicanti impuri sau neexperti intrd in legatura cu Zeul sau, mai

rau, cu unul din acele spirite rele
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numite (dvTi'8LOi) [divinitati potrivnice]'!? (ibid., 177.7 si urm.). El insusi, se spune, a
demascat un pretins Apolo care era in realitate doar fantoma unui gladiator (Eunap.

vit. soph., 473). Sinesius atribuie raspunsuri false unor astfel de spirite nepoftite care
,,s€ reped si ocupa locul pregatit pentru o fiinta mai inaltd" (de insomn., 142 A);
comentatorul lui, Nicephoros Gregoras (PG 149, 540 A), atribuie aceasta conceptie
XaASdToi [chaldeenilor] (Tulianus ?) si citeazi (din Oracolele chaldeene ?) o reteta
pentru a rezolva astfel de situatii. Altii explica raspunsurile false prin ,,conditii



proaste"'20 (situatia proasta a continutului, Porf. ap. Eus., Praep. Ev. 6.5 = Philop.,
de mundi creat., 4.20) sau lipsa de bunavointa’?’; altii, iarasi, prin tulburarea starii
psihice a mediu-mului sau prin interventia inoportund a eului sau normal (de myst.,
115.10). Toate aceste moduri de a explica esecurile apar si in literatura spiritismului.
Zeii, 1n afara dezvaluirii trecutului sau a viitorului prin intermediul mediumului, mai
binevoiau sa acorde semne vizibile (uneori audibile)'?? ale prezentei lor. Corpul
mediumului se lungea sau se dilata vizibil'?? sau chiar levita (de myst., 112.3)124, Dar
aceste manifestari luau de obicei forma unor aratari luminoase; lamblihos e de parere
ca, fard aceste ,,viziuni binecuvintate", operantii nu pot fi siguri de ceea ce fac (de
myst., 112.18). Produs, se pare, distingea doua feluri de sedinte spiritiste: cea
Lautopticd", in care GectTife [spectatorul] era el insusi martor la fenomen; si cea
»epopticd", in care se vedea nevoit sa se multumeasca cu descrierea lor de catre ce/
care indeplineste ceremonia magica'?. in cel de al doilea caz viziunile puteau fi,
desigur, suspectate de a fi pur subiective, cum sugereaza si Porfir; iar lamblihos
respinge cu vehementd notiunea ca evQoua\aalioq [inspiratia divind] sau liavTiKii [arta
de a prezice] ar putea avea o origine subiectiva (de myst., 114.16; 116.13) si se refera
la semne obiective ale vizitei pe care ,,zeii" le lasa in urma lor!'2®, Scriitorii mai tirzii i
dau silinta sd explice de ce doar unele persoane, datorita unui dar natural sau
iepocTiKri Suvauiq [fortei sfinte], pot avea astfel de viziuni (Proci., in Remp., 11.
167.12; Hermeias, in Phaedr., 69.7 Couvreur).

Aparitii luminoase au fost inregistrate incd de pe vremea Oracolelor chaldeene, care
promiteau ca, pronuntind unele vraji, practicantul va vedea ,,focul luind chipul unui
baiat" sau ,,un foc fara chip (d-rumoTov) din care se aude o voce" sau multe alte
lucruri'?’. De comparat cu fantomele infldcarate prezentate de ,,chaldeeni" imparatului
Iulian'?8; fantomele luminoase hecatice pe care pretinde ca le-a vazut Proclus (Marin.,
vit. Proci., 28); indicatia lui Hipolit pentru a simula aparitia de foc a lui Hecate prin
mijloace naturale dar periculoase (Ref. Haer., 4.36). in de myst., 3.6 (112.10 si urm.)
aceste fenomene sint evident asociate

cu mediumnitatea; spiritul poate fi vazut - ca o forma luminoasa sau de foc patrunzind
daKpivduEvov in trupul mediumului sau parasindu-1 - de catre operant (tw
(teaytdouvTi), medium (tu> 8£Xo\ievu)) si uneori de cétre toti cei de fata: ultimul caz
(auTof'i$ [autopsia] lui Proclus) pare sa fie cel mai satisfacator. Analogia aparenta cu
asa-numitul ,,ectoplasm" sau ,teleplasm", pe care observatorii moderni pretind ca l-au
vazut iesind si intrind in corpul unor mediumi, a fost observatd de Hopfner!?? si altii.
Ca si,,ectoplasmul”, aparitiile pot fi fara formd (aTuntoTa, dudpcpwTa) sau pot avea o
formad (TETirnw”iEva, \iE\iop(pwlieva).: unul din oracolele lui Porfir (Praep. Ev., 5.8)
vorbeste despre ,,focul pur comprimat in forme sacre" (tuttoi); dar dupa Psellus (PG
122, 1136 C) aparitiile informe sint cele mai demne de incredere, iar Proclus (in Crat.,
34.28) explica chiar cauza, caci fiind fara forma la inceput, sa capete treptat forma.
Caracterul luminos care li se atribuie de obicei este fara indoiald legat de cultul focului
,chal-deean" (iranian); dar aminteste atit de ipwTaywyioti (luminarile) atestate in
papirusuri!3? cit si de ,,lJuminile" din incaperea in care se tin sedintele de spiritism
moderne. Proclus vorbeste de procesul modelator care are loc ,,intr-un lumina"!3!;
aceasta sugereaza o divinatie cu ajutorul unei l[ampi asemenea celei prescrise in PGM,
VII. 540 si urm., unde magicianul spune (561): sa intre in sufletul lui (al copilului) ca
sa-i dea o forma (7wnwar\7a\.) nemuritoare, intr-o lumina puternica si nepieritoare.
Eitrem!3? traduce in acest loc tuttcjjcftitcci cu ,,percepe" (sens care nu este atestat in
alte parti); dar, avind in vedere pasajele la care ne-am referit mai sus, cred ca ar trebui
sd spunem ,,a da forma" (,,abbilden", Preisendanz) si sa presupunem ca este vorba de o
materializare. ,,Lumina puternica si nepieritoare" inlocuieste lumina pieritoare a lampii,
la fel ca in PGM, IV. 1103 si urm., unde observatorul vede cum lumina lampii ia



,forma unei bolti cilindrice", apoi este Inlocuita de ,,0 lumind puternica intr-un vid" s1 1l
vede pe zeu. Nu stim insd daca s-au folosit vreodata lampi in teurgie. Desigur, unele
tipuri de AuxvopavTLia [divinatie cu ajutorul unei lampi]'33 se petreceau in intuneric,
altele in aer liber'34, iar lychnomantia nu figureaza printre varietatile de conducere a
luminii inregistrate inde myst., 3.14. Asemanarea de limbaj rdmine, insa, izbitoare.
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24. Anastasius din Sinai, Qaestiones (PG 89, col. 525 A). Pentru presupusa rivalitate dintre
Iulianus si Apuleius, cf. Psellus, citat supra, n. 18.

25. Cf. Olimpiodoros in Phaed., 123.3. Norvin: pe de o parte cei care prefera filosofia,
precum Porfir si Plotin si multi alti intelepti;pe de alta parte cei care preferd teurgia, cum
sint lamblihos, si Sirianos, §i Proclus, si toti preotii.

26. indemnul 1n proza, sd nu faci vrdji ca sd nu se indepdrteze ceea ce ai, pe care 1l citeaza in
Enn., 1.9. init., este numit ,,chaldeean" de Psellus (Expos. or. Chald. 1125 ¢ si urm.) si intr-
un scolion tirziu ad loc., dar nu poate proveni dintr-un poem in hexametri. Doctrina este
pitagorica.

27. Porf., vit. Plot., 16. Cf. Kroll, Rh. Mus., 71 (1916) 350: Puech., in Melanges Cumont,
935 si urm. intr-o lista similara de profeti fictivi, Arnob., adv. gentes, 1.52, Tulianus si
Zoroastru figureaza unul linga altul.

28. Cf. 1nspec. ¢. 9.1. 197.8 si urm. Volk.

29. Enn. 4.4.37, 40. Remarcam ca in timpul discutiei foloseste cuvintul yor|TLi'a [vrajitorie]
dispretuitor, si nu introduce nici unul din termenii teurgici de arta. Pentru conceptia stoica si
neoplatonica despre aujiTrd0Eia, vezi K. Reinhardt,Kosmos und Sympathie, si observatiile
mele din Greek Poetry and Life, 373 si urm. Astfel de explicatii erau pretuite de catre teurgi
(de myst, 164.5 si urm. Parthey).

30. Symb. Oslo., 22.50. Dupa cum observa Eitrem, Lobeck si Wilamowitz erau de alta parere:
ar mai fi putut adauga numele lui Wilhelm Kroll (RA. Mus., 71 [1916] 313) si Joseph Bidez
(Vie de Julien, 67, CAH, XII, 635 si urm.).

31. Vezisi CQ, 22 (1928) 129, n. 2.

32. J. Cochez, Rev. Neo-Scolastique, 18 (1911) 328 si urm. si Melanges Ch. Moeller, 1.85 si
urm., Cumont, Mont. Piot., 25. 77 si urm.

33. De abst., 4.6, cf. de myst., 265.16, 277.4. Vezi, in continuare, convin-gatoarea riposta data
de E. Peterson lui Cumont, Theol. Literatur-zeitung, 50 (1925) 485 si urm. As adauga ca

aluzia din Enn., 5.5.11
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la oameni care sint exclusi din anumite ispd [ceremonii] sacre din cauza yaorpijiapyia [ldcomiei
la mincare] se refera probabil la Eleusis, nu la Egipt; cdci se spune ca si Eleusinii se abtin de
la pasari de casa, de la pesti, de la bob si de la mere; cf. Porfir, de abst. 4.16.

34. Cf. CQ, 22 (1928) 141 si urm. si E. Feterson, Philol., 88 (1933) 30 si urm. in schimb,
dupa cum observa Eitrem (Symb. Oslo., 8.50), termenul magic si teurgic aucnaai<; nu are nici
o legatura cu unio mistica.

35. Vezi studiul erudit, elegant si placut al lui Bidez, La Vie du Neoplato-nicien Porphyre. O
contaminare asemanatoare a misticismului de catre magie intilnim si in alte culturi. ,,in loc ca
religia populara sa fie spiritualizata de idealul contemplativ, exista tendinta ca forma cea mai
inalta de religie sa fie invadata si contaminata de fortele subrationale ale infernului pagin, ca in



cazul budismului tantric si in unele forme ale hinduismului sectar" (Christopher Dawson, Reli-
gion and Culture, 192 si urm.).

36. Poate tinar fiind, a scris acestea aga cum le-a vazut, Eun., vit. soph., 457 Boissonade;
Bidez, op.cit., cap. Il

37. Fragmentele au fost editate de W. Wolff, Porphyrii de Philosophia ex Oraculis
Haurienda (1856). Despre caracterul general al acestei antologii, vezi A.D. Nock, ,,Oracles
theologiques", REA, 30 (1928) 280 si urm.

38. Fragmentele reconstituite (nu foarte stiintific) de Gale au fost retiparite in editia Iui
Parthey de mysteriis. Asupra datei, vezi Bidez, op.cit, 86.

39. Apud Eus. ,Praep. Ev., 5.10,199 A (= fr. 4 Gale): zadarnice vor fi fost invocarile zeilor...
si cu atit mai mult aga-numitele legi fatale ale zeilor: caci cel nevinovat este implacabil si
liber si neconstrins.

40. Probabil ca in scrisoarea citre Anebo nu se pomeneste de Iulianus sau de Oracolele
chaldeene din moment ce nu sint mentionati in raspunsul Iui lamblihos. Dacé ,.teurgia" din de
mysteriis este independenta de traditia iulianica, ramine incd de lamurit. Scriitorul sustine ca
atit doctrinele ,,chaldeene" (p. 4.11) sau ,,asiriene" (p. 5.8) cit si cele egiptene 1i sint cunoscute
si ca va face o prezentare a ambelor tipuri.

41. Marinus, vit. Procli, 26; Lydus, mens., 4.53; Suidas s.v. Flopipupioc;.

42. Aug., Civ. Bei, 10.32 = de regressu fr. 1 Bidez (Vie de Porphyre, an. II).

43. Ibid., 10.9 = fr. 2 Bidez. Despre functia sufletului spiritualin teurgie, vezi Proclus,
Elements ofTheology, p. 319, editat de mine.

44. Cf. parerea lui Olimpiodoros, supra, n. 25.

45. lulian, Epist., 12 Bidez; Marinus, vit. Procli, 26; Damasc, 1. 86.3 si urm.

46. De mysteriis, desi a aparut semnat cu numele de ,,Abammon", a fost atribuit de Proclus si
Damascius lui [amblihos; si dupa publicarea disertatiei lui Rasche in 1911, majoritatea
specialistilor au acceptat aceasta atribuire. Cf. Bidez in Melanges Desrousseaux, 11 si urm.
47. Epist, 12 Bidez = 71 Hertlein = 2 Wright. Autorul editiei Loeb nu are dreptate sustinind
impotriva parerii lui Bidez ca tov 6|i(ovuliov inseamna in acest pasaj Imablihos cel Tinar: tq
'TauPAixou eic, tov

nu poate insemna ,,scrierile lui lamblihos catre omonimul sdu"; nici ca lamblihos cel Tinar nu
era Gedaocpoc; [instruit asupra lucrurilor divine].

48. Cf. ceea ce spune Eunapius despre un oarecare Antoninus, care a murit la scurt timp
inainte de 391 (p. 471).

49. Astfel Proclus a aflat de la Asclepigeneia despre GeoupyiKrj dywyrj [vraja teurgica] a
,,marelui Nestorius", pe care ea singurd o mostenise pe linia tatalui ei Plutarchus (Marinus, vit.
Procli, 28). Despre aceasta transmitere familiald a secretelor magice, vezi Dieterich, Abraxas,
160 si urm.; Festugiere, L'Astrologie, 332 si urm. Diodoros o numeste practica chaldeeana, 2,
2,9.4.

50. Marinus, vit. Procli 26, 28. nepi dyioyfjg [Despre conduita] este Inregistrat de Suidas,
s.v. ripoKAog.

51. Script. Min., 1. 237 si urm.

52. Migne, PG 149, 538 B si urm., 599 B; cf. Bidez, CMAG V1. 104 si urm., Westerink,
op.cit., 280.

53. Nauck interpreteaza cpucnv care nu poate avea subiect.

54. Printre scriitorii mai tirzii, Proclus (in Ale, p. 73.4 Creuzer) si Ammianus Marcellinus
(21.14.5) se refera la incident. E limpede insa ca Proclus, care spune cd Egipteanul il admira
pe Plotin ca avind un daimon divin, depinde de Porfir; la fel probabil si Ammianus, direct sau
printr-o sursa doxografica.

55. Vezi cap. II, pp. 46 si urm. Ammianus, loc. cit., spune cd in vreme ce fiecare om isi are
,.spiritul” lui, astfel de fiinte sint admodum pau-cissimis visa [vedenii pentru foarte putini].
56. Deoarece partea care ne-a ramas din reteta magica este o invocatie cétre soare,
Preisendanz si Hopfner considera ca acelasi (iSi'ou) este intrebuintat gresit in loc de soare
(rJAiou). Dar pierderea restului retetei (Eitrem) pare o explicatie la fel de posibild. Despre



astfel de pierderi, vezi Nock, J. Eg. Arch., 15 (1929) 221. Acelasi daimon pare sa fi jucat un
rol si in alchimie; cf. Zosimus, Comm. in w, 2 (Scott, Hermetica, IV. 104).

57. De exemplu PGM, IV. 1927. Tot astfel IV. 28 spune ca este necesar un loc dezgolit recent
de scurgerea Nilului si inca necélcat de picior de om si II. 47, un loc fara nimic murdar. La fel
Thessalus, CCAG, 8 (3). 136.26 casa curata.

58. Apud Porf., de abst. 4.6. (236.21 Nauck); cf. 237.13. in continuare spune: sd nu se curete
locurile sacre de purificare §i sfinte pentru serviciul divin. Despre practicile magice din
templele egiptene, vezi Cumont, L'Egypte des Astrologues, 163 si urm.

59. De exemplu PGM, IV. 814 si urm. cpuAakKii (Despre paza) cf. Proclus in CMAG VI,
151.6: caci pentru paza sint de ajuns laurul, orice alt arbust, clinii etc.; iar despre spirite care
devin agresive 1n timpul sedintelor, Pitagora din Rodos in Eus., Praep. Ev., 5.8.193 B; Psellus,
Op. Daem., 22, 869 B.

60. Stropirea cu singe de porumbel are loc intr-o dTrdAuaic; [dezlegare] PGM, 11. 178.

61. Fr.29 =de myst, 241.4 = Eus., Praep. Ev., 5.10, 198 A.

62. CRAIL 1942, 284 si urm. Ne putem 1ndoi asupra datei tirzii pe care Cumont o atribuie

introducerii pasarilor domestice in Grecia; dar aceasta nu afecteaza discutia de fata.
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63. ,,Cocosul a fost creat pentru a combate, impreuna cu clinele, demonii si vrajitorii",
Darmesteter (citat de Cumont /oc. cit.). Credinta n virtutile apotropaice supravietuieste pina in
zilele noastre in multe tari. Despre aceasta credinta la greci, vezi Orth inP.-W., s.v. ,,Huhn",
2532 siurm.

64.is. et Os., 46, 369 F.

65. CMAG, VI. 150.1 si urm., 15 si urm. (bazat partial pe antipatia dintre leu si cocos. Pliniu,
iV.H., 8.52 etc.). Cf. Bolus, cpucrncd [Lucrurile naturale] fr. 9 Wellmann (4bh. Beri.
Akad.,phil.-hist. K1., 1928, nr. 7, p. 20).

66. Idei similare apar in ,reteta de nemurire", PGM IV. 475 si urm. de exemplu 5.11, ca sa
admir focul sacru si 648 din miile de oameni cei care devin nemuritori in aceastd clipa. Si ea
culmineaza in viziuni luminoase (634 si urm., 694 si urm.). Dar consacrarea In nemurire
teurgica poate sa fi fost legatd de un ritual de inmormintare si inviere, Proci., Theol. Plat., 4.9,
p. 193, ca inmorminteaza trupul teurgilor fara cap in cea mai tainica dintre ceremonii (cf.
Dieterich, Eine Mithrasliturgie, 163).

67. Psellus, desi face legitura dintre TeAeanKrj [ceremonia de initiere] si statui, explica
termenul astfel: stiinta initierii este aceea care face (astfel MSS) sufletul prin forta lucrurilor
materiale din el (Expos. or. Chald., 1129 D, in PG, voi. 122). Hiercoles, care reprezinta o
traditie diferita, considera TeAeoTiKti arta de a purifica pneuma (in aur. carm., 482 A
Mullach).

68. Psellus spune despre ,,chaldeeni" ca lucreaza plasmuind din diferite materiale statui de
oameni care alunga bolile (Script. Min., 1. 477. 8). Despre simboluri cf. citatul lui Produs, in
Crat., 21.1: caci spiritul patern a creat simboluri potrivit universului.

69. Epist., 187 Sathas (Biblioteca Graeca Medii Aevi, V. 474).

70. CMAG, VI. 151.6; cf. si in Tim., 111.9 si urm.

71. Cf. Produs iIn CMAG, V1. 148 si urm. cu introducerea lui Bidez si Hopfner, OZ 1. 382 si
urm.

72. O practica identica existda in Tibetul modern, unde statuile sint consacrate inserind in
cavitatea din interiorul lor vraji scrise si alte obiecte cu puteri magice (Hastings, Encycl. of
Religion and Ethics, VII. 144, 160).

73. Cf. R. Wunsch, Sethianische Verfluchungstafeln, 98 si urm.; A. Audolent, Defixionum
Tabellae, p. LXXIII; Dornseiff, Das Alphabet in Mystik u. Magie, 35 si urm.

74. Produs, in Tim., 11. 247.25, cf. in Crat., 31.27. Porfir a inclus, de asemenea, in lista lui de
materia magica teurgicad, atit figurationes [imaginile] cit si soni certi quidam ac voces
[anumite sunete si voci] (Aug., Civ. Dei, 10.11).

75. Marinus, vit. Proci., 28; Suidas, s.v. XaASaiKoTq LTTiTn6Lujaaai [dupa obiceiul
chaldeenilor]. Cf. Psellus, Epist. 187, unde aflam ca unele formule sint ineficace dacd nu le va
spune bilbiindu-se sau cum o cere arta.

76. Psellus spune in CMAG, VI. 62.4 ca Produs recomanda invocarea lui Artemis (= Hecate)



ca fiind cea care poartd sabia, cea care este
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incinsd cu o piele de dragon, cea care stapineste lei, cea cu trei forme : cdci se spune caprin
aceste nume este atrasa i in acest fel obligata sa apara §i sa fie inselatd.

77. Produs, in Crat., 72.8. Cf. numele divin pe care ,,profetul Bitys" l-a gasit sdpat n
hieroglifele dintr-un templu din Sais si pe care l-a dezvaluit ,,regelui Ammon", de myst.,
267.14.

78. Psellus, expos. or. chald., 1132 C; Nicephoros Gregoras, in Synes de insomn., 541 A. Cf.
Corp. Herm., XVI. 2.

79. Cf. traducerile grecesti ale unor astfel de nume magice ale lui Clem. Alex., Strom., 5.242,
si Hesych. s.v. 'Ecpe'aia ypdjiporra (Scrierile din Efes).

80. Vezi Wellmann,4bh. Beri. Akad.,phil.-hist. K1., 1928, nr. 7; Pfister, Byz. Ztschr., 37
(1937) 381 si urm.; K.W. Wirbelauer, Antike Lapida-rien (Diss. Beri., 1937); Bidez-
Cumont,Les Mages hellenises, 1.194; Festugiere, L'Astrologie, 137 si urm., 195 i urm.

81. PGM, VIII. 13; VII. 781. Cf. VIL. 560: a venit la mine spiritul care zboard in aer, chemat
cu simboluri §i cu nume de care nu se indrazneste sa se vorbeasca si 1V. 2300 si urm.;
Hopther P.-W. s.v. ]Mageia", 311 si urm.

82. Cf. J. Kroll, Lehren des Hermes Trismegistos, 91 si urm., 409; C. Clerc, Les Theories
relatives au culte des images chez les auteurs grecs du 1l-e siecle apres J.-C; J. Greffcken,
Arch. f. Religion, 19 (1919) 286 si urm.; Hopfner, P.-W., s.v. ,,Mageia", 347 si urm., si OZ .
808-812; E. Bevan, Holy Images.

83. Cf. Plot., Enn., 4.3.11 (11.23.21 Volk.) cel inclinat sa imite in orice fel, asa cum oglinda
poate sa prinda orice chip, unde in orice fel pare sa nege orice virtute specifica a riturilor de
consacrare magica.

84. Erman, Die agyptische Religion, 55; A. Moret, Ann. Musee Guimet, 14 (1902) 93 si
urm.; Gadd, Divine Rule, 23. Eusebius pare sa stie aceasta: el include cioplirea statuilor in
lemn printre practicile religioase si magice imprumutate de greci de la egipteni (Praep. Ev.,
10.4.4). Un simplu ritual de consacrare prin care se ofereau vase de argild era folosit in Grecia
clasica (texte din Griech. Weihegebrauche de G. Hock, 59 si urm.) dar nu se sugereaza
nicaieri cd ar fi fost considerat un mijloc de insufletire magica.

85. Asclep., 111. 24», 372, 38" (Corp. Herm., 1. 338 358 Scott). Cf. si Preisigke, Sammelbuch,
nr. 4127, prin “odvw sculptura in lemn (si Nock despre aoavw) dind inspiratie templului si
multa fortda, Mandulis Helios; si Numenius apud Orig. c. Cels., 5.38.

86. Aceasta este perioada cind apar numeroase piese pretioase cu formule sau figuri magice
gravate pe ele (C. Bonner, ,,Magical Amulets", Harv. Theol. Rev. 39 [1946] 30 si urm.).
Coincidenta nu este intim-platoare: magia incepe sa fie la moda.

87. Legende despre comportamentul miraculos al statuilor publice de cult erau, desigur, la fel
de raspindite in lumea elenistica precum si in cea medievald: Pausanias si Dio Cassius
mentioneaza o multime dintre ele; Plutarh, Camillus 6, este un locus classicus. Dar un astfel
de comportament era de obicei considerat ca un act spontan al harului divin si nu ca efect al
unei iSpuait [intemeieri] sau Kcndxaiq, [convocari] magice. Despre atitudinea clasica greaca,

vezi Nilsson,
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Gesch. d. Griech. Rel., 1. 71 si urm.; pind in perioada lui Alexandru rationalismul pare sa fi
fost destul de puternic pentru a tine piept, in general (cel putin in rindul claselor cultivate),
tendintei de a atribui puteri divine unor imagini publice sau particulare. intr-o perioada mai
tirzie, credinta potrivit céreia ele pot prinde viata a fost, poate, alimentata uneori cu ajutorul
unor metode frauduloase; vezi F. Poulsen, ,,Talking, Weeping and Bleeding Sculptures”, Acta
Archaelogica, 16 (1945) 178 si urm.

88. Apul., Apoi., 63. Cf. P. Valette, L'Apologie d'Apulee, 310 si urm.; Abt, Die Apologie des
A.u. die antike Zaubelrei, 302. Astfel de statuete care erau posesiuni permanente sint, desigur,
altceva decit o imagine construitd ad hoc pentru a fi folosita intr-un Tiparit /ritual] specific.
89. Philops., 42 plasmuind din noroi pe Eratios, se zice, o aduce pe Chrysis. Cf. ibid., 47 si



PGM, 1V. 296 si urm., 1840 si urm.

90. Vit. Apoll., 5.20.

91. Statuile care prind viatd au avut poate un rol in magia clasica greceasca legata de Hecate;
vezi observatiile curioase din Suidas s.v. QeaydvT]q si 'Ekcxteiov, si cf. Diodor 4.51, in care
Medeea face o statuie a lui Artemis (Hecate) goala 1n interior si care contine (pdppaKa [leacuri
magice], in maniera egipteana.

92. Eus., Praep. Ev. 5.12=dephil. ex. orac.pp. 129 si urm. Wolff. Astfel in PGM, 1V. 1841
cel care face imaginea 1i cere acesteia sa-i trimita vise. Aceasta explica referirea la ,,somnia"
din pasajul din Asclepios.

93. Vezi fragmentele din Bidez, Vie de Porphyre, Anexa 1.

94. Photius, Bibi., 215. Informatia nu vine dintr-o sursa directa dar poate fi acceptata ca
ilustrind directia principald a demonstratiei lui [amblihos. Cf. lulian, Epist., 89 b, Bidez 293
AB.

95. Eunap., vit. soph., 475. Cf. PGM, XII. 12. nup auTO|jaTOv [focul spontan] este o veche
mostra de magie iraniand (Paus., 5.27.5 si urm.) a carei traditie a fost pastratd de Iulianus. Dar
era cunoscuta si de vrajitori profani (Athen., 19 E; Hipp.,i2¢/! Haer., 4.33, Iulius Africa-nus,
Keotoi, p. 62 Vieillefond). Reapare in hagiologia medievala, de exemplu Caesarius din
Heisterbach, Dialogue on Miracles, 7.46.

96. Suidas, s.v. O alta dovada a nsugirilor sale ,,psihice" era faptul ca simpla vecinatate a
unei femei impure i provoca intotdeauna dureri de cap.

97. Th. de Cauzons, La Magie et la sorcellerie en France, 11. 338 (cf. si 331, 408).

98. Cf. an. III a editiei lui Wolff la Porfir, de phil. ex. orac.; H. Diels, Elementum, 55 si urm.;
Burckhardt, Civilisation of the Renaissance in Italy, 282 si urm. (ed. engl.); Weinreich, Antike
Heilungswunder, 162 si urm.; C. Blum,i?ra/ios, 44 (1946) 315 si urm. Malalas atribuie unui
TEAEa"aTOTTOKDec; [cel care face ceremonii divine| chiar i virtutile paladiumului troian
(Dabschutz, Christusbilder, 80 si urm.).

99. Olimpiodoros din Teba in FHG, IV 60. 15 Muller (= Photius, Bibi., 58.22 Bekker). Focul
si apa erau fara indoiald simbolizate de XapaKTffpei; [caractere gravate]. Faptul ca sint cele

doua elemente folosite 1n purificarea teurgica poate fi o coincidentd (Proclus, in Crat., 100.21).
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100. Jabir et la science grecque (= Mem. de l'Inst. d'Egypte, 45, 1942). 1i sint indatorat
doctorului Richard Walzer pentru a-mi fi atras atentia asupra acestei carti interesante.

101. Porfir apare ca alchimist in Berthelot, Alchim. grecs, 25 si in traditia arabica (Kraus,
op.cit.,, 122, n. 3), dar nu se stie dacd au existat carti autentice scrise de el despre alchimie.
Olimpiodoros si alti neoplatonicieni tirzii s-au ocupat insa de alchimie.

102. Referiri la ad Aneb., in literatura araba sint citate de Kraus, op.cit., 128 n. 5.

103. Nu stiu pe ce baza exclude Hopfner aceste doua tipuri de operatii din definitia pe care o
da ,,divinatiei teurgice propriu-zise". Atunci cind definim un termen ca teurgia ar trebui sa
tinem seama de marturiile vechi si nu de teorii apriorice.

104. Vezi cap. II1, p. 66. Pentru personajele secundare care sustin ca sint zei pagini sau care
sint acceptati ca atare de exorcistii crestini, cf. Min. Felix, Oct, 27.6 si urm.; Sulpicius
Severus, Dial., 2.6 (PL 20, 215 ¢) etc.

105. In Remp., 1I. 123.8 si urm. Judecind dupa context, scopul acestei TLyLTrj era, probabil
— ca si in cazul experimentului imaginar cu ipuxouAKdq pdp5oq [bagheta magici] citat de
Proclus dupa Clearh -, acela de a produce ,,0 calatorie psihicd", mai curind decit o stare de
posesiune; 1n orice caz, inductia unui soi de transa pare a fi implicata.

106. ,,Greek Oracles" in Hellenica de Abbott, 478 si urm.

107. Rindurile 216 si urm. Wolff (= Eus., Praep. Ev., 5.9). G. Hock, Griech.
Weihegebrauche, 68, considera ca indicatiile se refera la retragerea prezentei divine din statuie.
Dar fraze ca: muritorul nu se mai indepdrteaza de zeu, raneste-l pe muritor, stinge lumina,
aprindeti lumina, prieteni, cind va treziti nu se pot referi decit la un medium uman. (in
sedintele moderne de spiritism, agentii care manipuleazd mediumii vorbesc de obicei in acest
mod despre medium, la persoana a treia.)

108. Astfel declara citeva oracole ale lui Porfir, de exemplu 190 eu invocindpe zeita Hecate



prin legile divine pe care le stapinesc zeii si Pitagora din Rodos, pe care il citeaza Porfir
(Praep. Ev., 5.8). Constringerea este respinsa in de myst. (3.18,145.4 si urm.), unde se neaga
faptul ca erau folosite amenintari la adresa zeilor de cétre ,,chaldeeni"; se spune, in continuare,
ca procedeul era folosit numai de egipteni (6.5-7). Despre acest subiect cf. B. Olsson 1n
APArMA, Nilsson 374 si urm.

109. in CMAG, 151.10 si urm. se mentioneaza purificarea prin pucioasa si apa de mare,
ambele provenind din traditia clasica greaca: despre pucioasa cf. Hom., Od., 22.481, Teocr.
24.96 si Eitrem, Opferritus, 247 si urm.; despre apa de mare, Dittenberger, Sy/l.31218.15,
Eur., IT., 1193, Teoftr., Car., 16.12. Noutatea consta in faptul cd scopul este de a pregati
»anima spiritalis" n vederea receptarii unei fiinte superioare (Porf., de regressu, fr. 2). Cf.
Hopfner, P.-W. s.v. ,,Mageia", 359 si urm.

110. Cf. Muacnre [i0i oTEcpavout [dezlegati-mi cununa] in oracolul porfirian (Praep. Ev., 5.9)

si cazul tindrului Aedesius, care ,, cum Isi punea
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cununa §i privea cdtre soare, rostea oracole demne de incredere, intr-un stil inspirat de cea
mai bund calitate” (Eun., vit. soph., 504).

111. Porfir, loc. cit.

112. Produs in CMAG, V1. 151.6: cdci ramura de laur este de ajuns pentru aparitia de la
sine.

113. In Remp., 11. 117.3; cf. 186.12. Psellus o numeste pe buna dreptate o practica egipteana
(Ep., 187, p. 474 Sathas): cf. PGM V2 si papirusul magic demotic de la Londra si Leiden,
verso col. 22.2.

114. De myst., 157.14. Olimpiodoros, in Ale, p. 8 Cr., sustine cd oamenii de la tara si copiii
sint mai predispusi la ivQoooiaa\i6q [inspiratie divind] datorita lipsei lor de imaginatie ().
115. Cf. interesantul articol al lui Hopfner, ,,Die Kindermedien in den Gr.-Aeg.
Zauberpapyri",.Fesfcce/in/iSiV..P. Kondakov, 65 si urm. Motivul invocat de obicei pentru
preferinta pentru copii este puritatea lor sexuald, dar cauza reald a eficacitatii superioare era,
fara indoiala, capacitatea lor mai mare de a se lasa sugestionati (E.M. Butler, Ritual Magic,
126). Pitia din vremea lui Plutarh era o simpla fata de la tara (Plut., Pyth. Orac, 22, 405 C).
116. Cf. Lord Balfour inProc. Soc. for Psychical Research, 43 (1935) 60: ,,Doamna Piper si
doamna Leonard par sa-si piarda orice sentiment al identitatii personale cind sint 1n transa,
ceea ce nu se intimpla niciodata in cazul doamnei Willett, cel putin in masura in care poate sa-
si dea seama un observator. Starile ei de transa sint insotite de descrieri ale propriilor sale
experiente §i uneori de comentarii... despre mesajele pe care trebuie sa le transmita". Vezi cap.
II1, n. 54, 55.

117. ou (pepouaiv (Ei nu suporta). Aceasta explica rindurile citate de Produs, in Remp., 1,
111.28: nu suporta inima intristata.

118. Proc. Soc. Psych. Research, 28 (1915): schimbari de voce, miscari convulsive, scrignit
din dinti; p. 206 si urm.; anestezia partiald, pp. 16 si urm. Insensibilitatea la foc era atribuita
mediumului D.D. Home si, in multe parti ale lumii, este asociata cu stari psihologice anormale
(Oesterreich, Possession, 264, 270, trad. engl.; R. Benedict, Patterns of culture, 176; Brunei,
Aissdoua, 109, 158).

119. Cf. FGM, V1. 634: trimifind pe adevaratul Asclepios fara vreun daimon divin, Arnob.,
adv. nat., 4.12: magi suis in accitionibus memorant antitheos saepius obrepere pro accitis
[magicienii amintesc cd in invocdrile lor divinitatile potrivnice se furiseazd mai des decit cei
chemati], Heliod., 4.7.: zeul potrivnic este capabil sa impiedice fapta, Porf., de abst, 241 si
urm., Psellus, Op. Daem., 22, 869 B. Sursa acestei credinte este considerata iraniand (Cumont,
Rel. Orient.?, 278 si urm.; Bousset, Arch. f. Rel., 18 [1915] 135 si urm.).

120. Porfir, loc. cit., citeaza cererea unui ,,zeu" de a pune capat sedintei in astfel de conditii:
slabeste forta cuvintelor, voi spune minciuni. Tot astfel, ,,cel care comunica" va pune capat
sedintei moderne de spiritism spunind: ,,Trebuie sa ma opresc aici, altfel incep sa spun prostii"
(Proc. Soc. Psych. Research. 38 [1928] 76).



121. Dupa parerea lui Produs, in Tim., 1, 139.23 si in Remp., 1.40.18, aceasta implica, pe
linga prezenta unui auv9rma [semn] potrivit, o pozitie favorabild a corpurilor ceresti (cf. de
myst., 173.8), un loc si

un moment favorabil (frecvent 1n papirusuri) si conditii climaterice favorabile. Cf. Hopfner, P.-
W. s.v., ,,Mageia" 353 si urm.

122. Produs, in Crat., 36.20 si urm. ofera o explicatie teoretica a ceea ce spiritistii ar numi
,,vocea directd"; explicatia corespunde unor versuri poseidoniene (cf. Greek Poetry and Life,
372 si urm.). Hippolit stia chiar cum sa trucheze acest fenomen (Ref. Haer., 4.28).

123. Vede pe cel care se insufleteste sau pe cel care se umfld. Cf. asa-zisa elongatie a unei
calugarite italiene din secolul XVI, Veronica Lapelli (Jour. Soc. Psych. Research, 19.51 si
urm.) si a mediumilor moderni Home si Peters (ibid., 10.104 si urm., 238 si urm.).

124. Un semn traditional al magicienilor si al personajelor sacre. 1i este atribuit lui Simon
Magul (ps. - Clem., Horn., 2.32); misticilor indieni (Philost., vit. Apoll., 3.15); unor sfinti
crestini, unor rabini evrei; i, in fine, mediumului Home. Existd un text (PGM XXXIV. 8) in
care un magician include acest semn in repertoriul sdu; Lucian satirizeaza orice asemenea
pretentii (Philops, 13, Asin., 4). Sclavii lui lamblihos se lauda ca stapinul lor leviteaza in
timpul rugaciunii (Eunap., vit. soph., 458).

125. Vezi pasajele din Psellus si Nicetas din Serrae adunate de Bidez, Melanges Cumont, 95
si urm. Cf. si Eitrem, Symb. Oslo. 8 (1929) 49 si urm.

126. De myst., 166.15, unde Touq KaAou(iEvou<; [pe cei chemati] pare sa fie la diateza
pasiva (se. Gsout) si nu (ca la Parthey si Hopfner) la diateza medie (= Touq KXriTopag):
,,Zell" s1 nu operatorii umani sint cei care amelioreaza caracterul mediumilor (166.18, cf.
176.3). in acest caz, ,,ierburile si pietrele” vor fi aun(30Aa pe care ,,zeii" le poarti, lasindu-le
apoi in urma. Cf. cap. IV, n. 19.

127. Proc., in Remp., 1. 111.1; cf. in Crat, 34.28. si Psellus, PG 122, 1136 B.

128. Grigorie din Nazians, orat, 4.55 (PG 35, 577 C).

129. , Kindermedien", 73 si urm.

130. Cf. de myst., 3.14., despre diferite tipuri decpwToq aywyrf (conducere a luminit).

131. Simpl., in phys. 613.5, citindu-1 pe Produs, vedeniile care pot fi privite se aratd doar
celor vrednici de asta; caci astfel se spune ca lucrurile fara forma capdta contur potrivit
oracolului. Simplicius neaga, totusi, cd Oracolele descriau aparitiile ce se ridicau Lv toj suti
(616.18).

132. Greek Magical Papyri in the British Museum, 14. ReitzensteiniieW. Myst.-Rel., 31,
traduce ,,damit siesich forme nach" (ca sase formeze dupa).

133. De myst, 133.12 atunci initiatii luau intunericul drept ajutor cf. Eus., Praep. Ev., 4.1.
Vréjitorii sustin, in avantajul lor, ca intunericul este necesar, Hipp., Ref. Haer, 4.28.

134. De myst., 133.15 atunci se folosesc pentru luminat de lumina soarelui sau a lunii. Cf.
Aedesius, supra, n. 110, Psellus, Expos. or. Chald., 1133 B si Eitrem, Symb. Oslo., 22.56 si
urm.
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